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Ruy Fausto (1935—2020)

“O que vale em Marx — o que ¢ mais ou menos 6bvio, mas vale precisar — ¢ a critica
do capitalismo. [...]. As dificuldades, ou pelo menos os limites da critica marxiana, nao
estao no fato de que ela vé, na relagao entre igualdade e desigualdade no capitalismo,
nao s6 oposicio, mas também convergéncia — a primeira recobre a tiltima e a0 mesmo
tempo lhe serve de base —, porém no fato de que ela nao vé na oposi¢io uma verdadei-
ra molda propulsora do progresso histérico. Marx nao quer desenvolver como projeto
politico o polo igualitirio das democracias capitalistas, e por isso mesmo ele nao empre-
ga essa ultima expressao: ele quer a explosao do conjunto da estrutura e a ditadura do
proletariado. Dado o que se viu, e 0 que é razodvel pensar sobre o destino das explosoes
do conjunto do sistema, essa perspectiva limita o alcance do argumento, mas nao tira
o interesse da critica da oposi¢ao liberdade/nio-liberdade, igualdade/desigualdade, no
interior do capitalismo.”

A esquerda dificil (2007)

Troca de musa

Amanha troco de musa

A que tinha ji nio me serve
E muito instdvel.

Pensei conserva-la

mais algum tempo

Mas nao d4.

Amanha procuro uma outra
Ponho um antncio na lavanderia
E outro no supermercado:
“Precisa-se de musa

Inatil apresentar-se

Sem as qualificagbes necessdrias.
Trivial lirico e satirico”

(Epico nio se exige).

Oferecem-se tantos poemas
Quantos permitir meu estro,

algumas histérias,

e a imortalidade mortal
dos poetas menores.

Os piores anos de nossa vida (2008)






José Cavalcante de Souza (1935-2020)

“De justica, entretanto, de prudéncia e quanto mais é precioso para as almas, nao h4
nenhum brilho nos similes daqui, mas por turvos instrumentos, de si jd dificeis, poucos
vao as imagens e por elas contemplam o género do imaginado; beleza porém entio se
podia ver brilhante, quando em feliz coro um espetdculo de benéfica visao se via, nés
seguindo com Zeus e outros com outros deuses, e se procedia a uma inicia¢o que ¢é
licito afirmar ser a mais beatifica de todas, a qual celebrdva-mos quando integros éramos
nés mesmos, itsentos de quantos males em tempo posterior nos aguardavam, e integras,
simples, tranquilas e felizes eram as apari-¢oes que iniciados contempldvamos em luz
pura, porque éramos puros e ndo ti-nhamos a marca deste sepulcro que sobre nés agora
trazendo chamamos corpo, a ele atados como ostra a concha.”

Sécrates em: Platao, Fedro, 250b-c
(Sao Paulo: Editora 34, 2016, p. 93, tradugio de José Cavalcante de Souza)
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O problema da coesao
na sociedade comercial

Tradugao: Julia Marchevsky

Christopher ). Berry

University of Glasgow

O titulo deste ensaio é extraido da obra de John Brown An Estimate of the Manners
and Principles of the Times (1757). Como parte de uma critica veemente a sociedade
de sua época, Brown enuncia que “o elo do interesse proprio (self-interest) é tao forte
quanto uma corda de areia, nao hd cimento entre as partes, nio hd coesio entre elas”
(Brown, 1757, II.4.111). Essa critica ndo foi endossada por nenhum dos autores liga-
dos ao chamado Iluminismo Escocés, embora alguns deles tenham, eventualmente,
formulado uma ideia similar. Lorde Kames, por exemplo, em algumas passagens de
Sketches on the History of Man (1774), exibe sentimentos préximos ao de Brown,
especialmente na se¢io Sketch on Patriotism. Outros, mais sofisticados, mobilizaram
a esséncia implicita no argumento de Brown, como Adam Ferguson, que nas segoes
finais do Ensaio sobre a historia da sociedade civil (1767) desfere um ataque a passivi-
dade e a0 atomismo da sociedade contemporinea ou comercial." Tanto Kames
quanto Ferguson, no entanto, distanciam-se da visao endossada por Brown, e reco-
nhecem a superioridade da sociedade comercial em relagio as demais. Admitem que
o interesse proprio é imprescindivel a uma sociedade onde, nas palavras de Smith,
“todo homem ¢, em alguma medida, um comerciante 7 (WN, p. 37). E, por essa
razao, rejeitam o argumento de Brown, sustentando que a sociedade comercial exibe
ou estabelece alguns principios de coesdo que sao, de fato, mais robustos que uma
“corda de areia” (@ rope of sand).

Embora nenhum dentre os escoceses tenha argumentado diretamente contra

Brown, procurarei mostrar no que se segue como terminam por responder as objegdes

' IN.T.] CE. tradugio recém-publicada pela Editora Unesp: Ferguson, Ensaio sobre a historia da sociedade civil.

Trad. Pedro Paulo Pimenta e Eveline Campos Hauck. Sao Paulo: Editora Unesp, 2019.
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a ideia de sociedade comercial feitas por esse polemista.” O foco de minha exposicio

¢ Adam Smith, embora eu me refira também, eventualmente, a outros autores.

Comegarei por uma contextualizagao geral. Para sustentar com éxito a ideia de co-
esdo na sociedade comercial, os escoceses tém de se haver com Hobbes e reconciliar
as nogoes de interesse prdprio e de coesdo social. Como se sabe, para Hobbes, cada ser
humano se interessa por seu préprio bem-estar em detrimento daquele dos demais.
Smith admite que os seres humanos buscam prazer e evitam a dor. Mas rejeita a
nogio hobbesiana de que os outros individuos sdo sempre rivais efetivos ou em po-
tencial. Com efeito, para Hobbes, a solugio para essa competi¢ao desenfreada por
recursos e gloria é o estabelecimento de um soberano autorizado (authorised sove-
reign), dotado do poder de impor defini¢des inequivocas de bem e mal. Essa impo-
si¢ao seria necessdria, pois, como aponta Hobbes, “sem a espada, tratados sdo meras
palavras”, e os individuos precisam ser “aterrorizados” por um poder soberano para
que possam “agir como lhes cabe” (Hobbes, 1991, pp. 38-39, 92, 117).

Autores contemporineos a Hobbes e posteriores a ele concluiram disso que a
moralidade nao passaria da resignagio aos éditos do soberano, por meio de coergio.
Enquanto muitos de seus criticos, como Samuel Clark, optaram por um viés racio-
nalista, outros, como Shaftesbury, atribuiram as doutrinas de Hobbes a uma con-
cep¢ao equivocada de natureza humana. Segundo Shaftesbury, os individuos, longe
de serem irredutivel ou exclusivamente autocentrados, possuem um “senso moral
natural” que os inclina a promover o bem da espécie.’

Essa ideia foi recuperada pelos escoceses, embora a influéncia de Shaftesbury te-
nha sido mediada pelo impacto de Mandeville. Como Hobbes, embora de maneira
mais insidiosa, Mandeville alegava que acoes virtuosas nao necessariamente produ-
ziam resultados benéficos, como poderiam ter os mesmos efeitos de acoes viciosas;

e, a0 contrdrio, o que se toma por vicio poderia produzir a virtude. Por exemplo,

? Em sua correspondéncia, Hume menospreza Brown a0 aponti-lo como um bajulador do “baixo sujeito War-
burton” (“low fellow Warburton”) e dizer que ficaria “certamente constrangido por debaté-lo” (Hume, 1932,
I, 250 [n. 132]). Robert Wallace foi o tnico escocés que discutiu as ideias de Brown (Wallace, 1768, especial-
mente capitulo 5). Apesar de suas hesitagoes quanto 4 sociedade comercial, Wallace faz uma critica demasiada
extensa ao livro de Brown. Brown, por sua vez, menciona os ensaios de Hume em apenas uma situagdo ao
referir-se 4 queda da influéncia do clero (cf. “Whether the British Government inclines more to Absolute
Monarchy or to a Republic”, 1741). O tinico contemporineo a quem Brown se refere ¢ Montesquieu, embora
mencione algumas vezes Davenant no que tange ao tema do comércio (s7ade) e desaprove a recepgio apdtica
dada a Bolingbroke. A obra An Estimate of the Manners and Principles of the Times, embora tenha sido popular,
nao continha muita erudigio (scholarship), sendo raras as referéncias aos moralistas e aos historiadores romanos.

Shaftesbury, 1990, I, 262. Ele acusa Hobbes de “alterar” (shiffing) termos para “explicar todas paixoes sociais
e afei¢bes naturais como se fossem egoistas” (Op. cit, p. 79).
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o orgulho ¢ o luxo (principais alvos de Brown) estimulam, segundo Mandeville,
a industria (Mandeville, 1998, I, p. 86). Seus contemporaneos atribuiram a Mande-
ville a ideia que a virtude era uma ficgao, e de que todos aqueles considerados vir-
tuosos (isto é, corretos) por si proprios eram hipdcritas. Ainda mais grave, porém,
era a alegagio de Mandeville de que a teoria de Shaftesbury estaria incorreta por ser
“inconsistente com a nossa experiéncia cotidiana” (/bid., p. 324). Dentre os criticos
de Mandeville, destacou-se Francis Hutcheson, que sustentou que o autor da Fébula
das abelhas nao compreendera adequadamente a experiéncia humana em sociedade.

Encontramos o eco dessa critica logo no inicio da Teoria dos Sentimentos Morais:
“Nao importa quao egoista supomos que seja 0 homem, hd, evidentemente, em sua
natureza, principios que o levam a se interessar pela sorte dos outros, e que tornam a
felicidade deles necessdria a sua, embora nada ganhe com isso além do prazer de con-
templd-la” (TMS, Li.1., p. 9).* Mas Smith nada diz acerca da natureza desses princi-
pios. Enquanto Hutcheson julga que o amor-préprio pressupoe conduta moral ou é
uma subcategoria da benevoléncia’, aos olhos de Smith (e de Hume) isso nio é sufi-
ciente para, de um lado, responder ao desafio de Brown, e, de outro, rechagar a po-

sicao de Hobbes e Mandeville. Para tanto, sdo necessdrios argumentos ulteriores.

Adam Smith afirma explicitamente que, nio importa se a sociedade é comercial ou
nio, cada individuo tem sempre uma “preferéncia natural [...] por sua prépria feli-
cidade, em detrimento da dos outros” (TMS, IL.ii.2.1, p. 82). Embora seja um fato,
tal preferéncia nio se d4 isoladamente, pois o efeito da sociabilidade precisa ser le-
vado em considerac¢io. Tanto Smith (TMS, IIL.i.3, p. 111) quanto Hume (1987a,
p- 365) associam a imagem da sociedade a um espelho no qual sao refletidos, para
nossa contemplacio, os efeitos de nossas agoes. Para Smith, é uma fraqueza da visio
hobbesiana/mandevilliana nio considerar o fato de que as interagées da vida social
“despertam humildade, em meio & arrogincia do amor-préprio” (TMS, ILii.2.1,
p- 83). Essa humildade socialmente induzida restringe o egoismo e d4 ensejo as afei-
¢oes benevolentes (TMS, Li.s.s, p. 25).

Isso ocorre de maneira mais efetiva nas sociedades comerciais e modernas, isto é,
naquelas que constituem o principal alvo das criticas de Brown. O cerne da teoria

moral de Smith é a simpatia: o uso da imaginacio de cada um, que se projeta num

4 Compare com a frase de abertura de Hutcheson da obra Inquiry into Virtue and Moral Goodness (1725),

“a bondade moral denota nossa ideia de alguma qualidade apreendida em agoes, as quais buscam aprovagio
acompanhada pelo desejo de felicidade do agente” (Hutcheson, 1994, p. 67).

Hutcheson, 1994, pp. 86-95.
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espectador imparcial e avalia de forma reflexiva a adequagao de certo comporta-
mento dentro de um contexto. Essa avaliagio por meio da simpatia nio é automd-
tica nem fixa. Uma varidvel importante é a proximidade emocional. Em um ambi-
ente mais tolerante, como o de familiares e amigos, a concordincia pela simpatia é
mais facilmente obtida do que em relagdes de mercado conformadas entre indivi-
duos relativamente anénimos, espago que requer esfor¢o maior para alcangar o es-
tado desejado de harmonia entre ator e espectador (cf. TMS, Li.4.10, p. 23).
Essa dificuldade produz o fortalecimento do cardter dos individuos. Em outras pa-
lavras, o ator em uma sociedade comercial exerce um grau maior de moderagio e
manifesta a virtude do autodominio (se/f-comand) de modo mais consistente do que
em clas ou tribos (cf. TMS, II1.3.25, p. 146). Um comportamento irresponsdvel e
displicente tem mais chances de ser perdoado ou tolerado entre amigos e familiares
do que por uma institui¢ao “impessoal”, como um banco, por exemplo. Interagir
entre estranhos, portanto, promove certa disciplina.

Apesar do interesse individual que as anima, as sociedades modernas apresentam
outras virtudes que as tornam superiores a outras. Um “povo refinado” (polished
people), segundo Smith, adquire hdbitos que o torna “franco, tolerante e sincero”
(TMS, V.2.11, p. 208). Em suas aulas na Universidade de Glasgow, Smith observou
que “quando a maior parte da populagio é composta por mercadores, estes incor-
poram aos costumes a probidade e a pontualidade”, qualidades que se convertem
“[n]as principais virtudes de uma na¢io comercial” (Smith, 1982, p. 539). Dizer que
elas sdo as principais virtudes equivale a dizer que estdo consolidadas. Como men-
tiras e atrasos sao atitudes reprovdveis e como todos buscam aprovagao na psicologia
moral e social de Smith, a a¢io dos individuos serd conforme o que denominamos
de “normas comerciais”. Dado que a “opinido favordvel” (“good opinion”) dos ou-
tros é sempre desejdvel, um “grau considerdvel de virtude” e uma “conduta regular”,
segundo Smith, serdo produzidos como resultados delas (TMS, 1.iii.3.4, p. 63).

Essa conduta, principalmente na forma de adesio as regras de justica, é parte
integral da sociedade moderna. Para Smith, a “recompensa” por agir de maneira
justa e ser honesto é a confianga depositada em nds pelas pessoas com as quais con-

vivemos (TMS, II1.5.8, p. 166). Como enfatizaremos mais adiante, a credibilidade e

6 Smith ndo est4 sozinho. Por exemplo, John Millar afirma que “os individuos formam suas nogoes de propri-
edade de acordo com um padrio geral, e moldam sua moral em conformidade com o gosto prevalecente na
época” e, na mesma passagem, associa isso a presenga de “um espirito mercantil [que] ndo é restrito apenas a
mercadores ou comerciantes; ele permeia em algum grau todas as ordens e as posigoes sociais [orders and
ranks] pela similaridade da situagio e atinge, em uma medida maior ou menor, todos os membros da comu-
nidade devido 2 influéncia do hdbito e do exemplo” (Millar, 2000, p. 777). Ver também Ferguson, 1966,
p. 189. Ferguson refere-se a4 “pontualidade e [4] negociagio justa” como o “sistema de costumes” (“system of
manners”) dos mercadores.
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a confianca, a0 mesmo tempo que promovem coesdo, s3o cruciais para o estabeleci-
mento de um “bom governo” e dos comportamentos necessdrios a0 bom funciona-

mento de uma sociedade comercial.

Seriam tais requisitos mais fortes que uma “corda de areia”? Na tentativa de uma
resposta inicial, farei uma adaptagio do famoso exemplo de Smith acerca de uma
transagio comercial: acougueiros e seus clientes. Estes tltimos oferecem dinheiro
em troca de carne, sem apelar — no curso normal dos eventos (in the normal course
of events) — a benevoléncia ou 2 humanidade dos primeiros, mas sim ao “amor-
préprio”, nas palavras de Smith, dos agougueiros (WN, Lii, p. 27). Isso nio significa
que uma agougueira nio é capaz de ser benevolente, ela até pode oferecer algumas
linguicas a um pedinte, mas isso depende de sua vontade, diferentemente da venda
de alimentos por um montante de dinheiro adequado. Caso vendesse dez linguicas
pelo prego de doze, tal agougueira adquiriria uma méa-reputacio, o que a faria perder
futuros negdcios. Logo, é seu interesse proprio que promove a moralidade das trocas
justas. De maneira similar, para o cliente é vantajoso ter a reputagio de bom paga-
dor. Afinal, bancos nao emprestardo para alguém com registro de inadimpléncia,
pois ganham a partir dos juros sobre os empréstimos, enquanto o cliente adquire
fundos para expandir seus negdcios ou até mesmo sair de férias.

A fim de melhor explorar o sentido dessa reciprocidade na constitui¢io da coesio
social, podemos identificar, de forma simplificada e algo abstrata, trés maneiras pelas
quais, suponhamos, Adio pode conseguir algo por ele almejado que estd sob a posse
de Eva. Na primeira suposi¢ao, Adao simplesmente retira o objeto desejado de Eva.
Se esse fosse a forma padrio das interagdes de trocas entre os individuos, estarfamos
subscrevendo o modelo de Hobbes, no qual a competicdo, a falta de confianca
(0 que Hobbes denomina de “diffidence”) e a necessidade de ser superior leva a au-
séncia de “inddstria” (industry) e a existéncia de uma vida curta e brutalmente mi-
serdvel (Hobbes, 1991, capitulo 13). Por ser essa a “condi¢io natural da humani-
dade”, Eva é igualmente motivada a tomar o objeto desejado de volta. Mesmo com
a implementagio da tnica solugio enxergada por Hobbes, a instabilidade social nio
¢ removida, pois o que previne Adao de simplesmente apanhar o que ele deseja é o
medo de punicio por parte do soberano — o sujeito artificial (Leviata) criado pelo
acordo mutuo entre Adao, Eva e todos os demais. Mas Smith e outros escoceses
rejeitavam tal concepgio por estar fundada em uma leitura equivocada da natureza
humana (em breve retornarei ao tema da “natureza humana”). A sociedade nio tem
sua coesao mantida por meio do medo. Hume alega que todos governos estio fun-

dados na “opiniao”, explicitando o medo como um principio secunddrio, embora
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com alguma importincia’. J4 Smith avalia que, em contraste com a “administragio
e a persuasio”, a “forca e a violéncia” sao os piores instrumentos para governar (WN,
V.i.g, p- 799). A sociedade hobbesiana estd sempre exposta a instabilidade ou a falta
de coesio. Uma ordem social que é imposta sem mais permanece vulnerdvel a dis-
solucio interna, devido ao exercicio do direito natural de autopreservagio.

Na segunda suposicio, Adao recebe o que deseja ou necessita como um presente
de Eva. Um ato de benevoléncia pode ser, nesse sentido, um “bom negécio”. De
forma equivalente, doar para a caridade é, no nivel da vida didria ou no curso irre-
fletido da vida comum, uma agao moralmente boa. A caridade crista ou a prética
benevolente de dar presentes parece ser o modelo das préprias prescri¢des de Brown.
Entretanto, elas também sdo instdveis, e podem ser vistas como uma “corda” que
nao consegue fornecer grande sustentagio por causa de um elemento discriciondrio;
ou, na linguagem jurisprudencial da época de Smith, a benevoléncia é uma obriga-
¢ao imperfeita, pois ndo pode ser externamente compelida. Mesmo que concorde-
mos com Brown acerca da obrigagio de ser benevolente ou do cumprimento dos
deveres cristaos, a benevoléncia nio tem uma forca suficientemente coesiva em uma
sociedade comercial.

Apesar de todos os males acoplados a sociedade comercial por Brown, o ponto de
vista smithiano nio sustenta que individuos nio podem (ou nio devam) agir “mo-
ralmente” nem seguir sua consciéncia, apenas que essa “agio” nio pode ser generali-
zada enquanto principio fundacional da sociabilidade. Como ¢ enfatizado por Smith,
a sociedade pode existir sem beneficéncia, mas nao sem justica (TMS, ILii.3.3, p.
86)%. Consequentemente, a sociedade browniana, se baseada somente na beneficén-
cia, dificilmente terd coesdo. Somente a justica poderia funcionar como um cimento
(para utilizar outra imagem de Brown), pois nao ¢é discriciondria nem arbitrdria.
Enquanto todos podem concordar que atos injustos devem ser punidos, nao hi
acordo sobre quem merece beneficéncia. Por isso Hume critica a “moralidade natu-
ral”, pois ela tem o potencial de exacerbar discordancias sociais ser maior do que o
de resolvé-las (Hume, 1987a, p. 489), e Smith faz objecoes as formas de justica que
vao além de seu entendimento mais restrito da mesma (TMS, VILii.9, p. 269).

Na terceira suposi¢ao, Adio e Eva realizam um escambo ou transa¢io. Suponha-
mos que Addo tenha duas facas e nenhum garfo, Eva tenha dois garfos e nenhuma
faca e ambos desejam ter uma faca e um garfo. Seguindo seus interesses préprios,

eles podem efetuar uma troca de forma a satisfazer seus respectivos desejos.

7 “Of the First Principles of Government”. In: Hume, 1987b, pp. 33-34.

Para uma discussdo de Smith sobre beneficéncia ver Hanley, 2009, pp. 178-187. Hanley chega a atribuir
“primazia” 4 beneficéncia (/bid., p. 179), mas essa parece ser uma afirmacao indevida.
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Essa transagio nio depende de Adao e Eva se conhecerem reciprocamente. Ocorre
nas circunstincias prevalecentes na sociedade comercial ou no que Smith denomina
de “assembleia de estranhos” (TMS, li.4.9, p. 23). Ela estd fundada na forga previ-
sivel do interesse préprio. Diferentemente do primeiro modo de transagao, nio de-
pende da ameaca de sangdo para prevenir que Adao simplesmente pegue um dos
garfos de Eva. E, distinta da segunda forma de troca, nao depende de discrigio: Eva
poderia presentear Adao com um de seus garfos, mesmo que ele tivesse inicialmente
apenas uma faca, assim como ela também poderia nio o fazer. Entretanto, se Adio
tem algo que Eva gostaria de receber em troca, entio ambos tém um motivo para
fazer negécios. E essa mutualidade que, em uma escala maior, prové o cimento para
a coesao social se firmar.

Contudo, a visao browniana ainda poderia criticar o modelo de trocas por também
ser fruto de contingéncias. Como a motivagao estd fundada no interesse préprio, se
uma parte nao tiver o que fornecer em troca, a transagao nio ocorrera e tal possibili-

dade compromete esse modelo de coesdo. Assim, a corda de areia ainda permanece.

v

Qual a resposta smithiana para essa obje¢ao? Um caminho é a reafirmacio de que o
interesse proprio nao é um principio que exclua os demais. Os seres humanos atuam
com base em outros principios, que dao suporte a coesdo. Todavia, quero deixar
essa resposta momentaneamente de lado, a fim de enfrentar a objecio especifica
contra a sociedade comercial. Para tanto, é preciso examinar suas implicagoes.
A sociedade em que “todo homem ¢, em alguma medida, mercador”, é uma socie-
dade de interdependéncia; e esta é consequéncia necessdria da divisdo do trabalho.
A extensdo da divisdo do trabalho (e, logo, da riqueza da sociedade) depende da
extensdo do mercado, a qual, por sua vez, depende da confianga no futuro.

Em suma, Adao produzird facas para vendé-las, enquanto Eva fard garfos tam-
bém para vendé-los, mas eles irdo optar por se especializar dessa forma apenas se
estiverem confiantes de que, no futuro, poderdo realizar suas respectivas vendas.
Do contrério, os interesses proprios de Adao e de Eva os levariam a produzir facas e
garfos. Todavia, nesse caso haveria a produgio de uma quantidade menor de talheres
no total, pois o esforco individual estaria disperso entre diferentes tarefas.
Ademais, as manufaturas produzidas seriam de qualidade inferior do que aquelas
feitas com um grau maior de especializagao. Essa interdependéncia, em uma escala
maior, ¢ a sociedade comercial. E ¢ essa sociedade que suprime “a pobreza miserdvel”
e aprimora o bem-estar de todos — cada pessoa desfruta de melhores alimentos,

vestimentas e habitagées do que em qualquer outra sociedade que levasse a sério as
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prescrigoes de Brown (ou mesmo, diga-se de passagem as de Rousseau)’. Junto de
uma maior riqueza social, as virtudes de caridade e de benevoléncia sao praticadas
mais efetivamente em “nagoes prosperas e civilizadas” (WN, Introd. 4, p. 10). Se
essas virtudes fossem vistas por Brown como indutoras de coesio, logo, a sociedade
comercial, nesses mesmos termos, também seria coesa.

A sociedade moderna, baseada na confianga, precisa de algum suporte instituci-
onal. Este aparece na forma do primado do direito (rule of law), o qual tem o efeito
de prover a seguranca e a previsibilidade requeridas pela sociedade comercial. Sem
elas, a divisao do trabalho e o estabelecimento do mercado nio seriam vidveis. Esse
argumento ¢ crucial n’A Riqueza das Nagoes. Mas, mesmo que a coer¢o seja neces-
sdria, nao se trata com isso de voltar a Hobbes, para quem todos tentam se beneficiar
a0 mdximo em detrimento dos demais, pois o resultado das interagoes é soma-zero.
Ora, a vantagem decisiva de uma sociedade fundamentada na troca é sua caracteris-
tica de nao ser uma soma-zero (tanto Addo quanto Eva recebem garfos e facas).

Por que as pessoas em uma sociedade comercial ndo tentam tirar vantagem (free-
ride'®) dos demais? Por causa dos efeitos de apoio mutuo conferidos pela confianga.
E o cerne da coesio das sociedades modernas, e a razio de por que elas sio susten-
tadas por algo mais forte que uma “corda de areia”.

Tanto para Smith quanto para Hume, a justica é essencial. Embora tenha, no
caso de Smith, uma origem “natural” no ressentimento, ela ainda é um produto da
experiéncia: nds aprendemos a ser justos. As regras de justica sao ensinadas por meio
de “disciplina, educa¢io e exemplo” (TMS, IIL.s.1, p. 163). Ao ser exposto a esse
grau de instru¢do — correspondente ao proprio processo de sociabilizagio — um
individuo, quase sem exce¢do, pode desfrutar de uma vida decente e, na prética,
isenta de culpa. A convivéncia em sociedade nao requer qualidades sobre-humanas
caracteristicas de santos ou heréis. O que permite aos individuos conviverem de
maneira minimamente pacifica é o fato de compartilharem, por meio dessa instru-
¢ao comum, de certo senso de justica. Esse acordo “sentimental” prové confianca e
convicgao suficientes para poder contar com a conduta dos demais (/bid.).

Podemos acrescentar que a perspectiva de Smith (similar & de Hume) é compa-
tivel com algumas andlises contemporaneas. Por exemplo, segundo Elionor Ostrom,

os seres humanos, 2 medida que aprendem a confiar uns nos outros, desenvolvem

° Ver Berry, 2013, cap. 3.
19 IN. T.] Free-ride, algumas vezes traduzidos como o comportamento de pegar caronas, é um termo bastante
presente na literatura econémica, principalmente na 4rea de gestao de recursos comuns, a qual pertence Elio-
nor Ostrom mencionada por Berry dois pardgrafos adiante. Em linhas gerais, o termo refere-se ao comporta-
mento de tentar tirar vantagem de certa situagio em detrimento dos demais, como pescar mais peixes que a
cota permitida em um rio.
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normas de reciprocidade. Ostrom chama atencio para o “fato” de que quando mui-
tos individuos agem de modo reciproco, hd incentivos para a obten¢io de uma re-
putagio de manter promessas e realizar agdes com custos de curto prazo e beneficios
de longo prazo (Ostrom, 1998, p. 12). Entdo, mesmo os que buscam tirar vantagens
dos demais (free-riders), como o “canalha sensato” (sensible knave) de Hume, sofre-
rao “uma perda completa de reputacio, e de toda futura confianca e fiabilidade por
parte da humanidade” (Hume, 1998, p. 156). Smith acrescentaria que essa perda
seria, mesmo para o “canalha”, dolorosa, pois todos seres humanos tém uma “aver-
sao origindria” ao ato de ofender os outros (TMS, I11.2.6, p. 116).

A aversio e a confianga interpessoal socialmente induzida, identificadas por
Smith, precisam ser institucionalmente reforcadas, como foi mencionado. E vi-
vendo sobre o primado do direito que individuos terdo “confianga” na “fé dos con-
tratos” e no “pagamento de dividas” (WN, V.iii.7, p. 910). Apenas em “paises co-
merciais”, segundo a Teoria dos Sentimentos Morais, “a autoridade da lei [...] é sufi-
ciente para proteger, por si mesma, o mais insignificante homem dentro do Estado”
(TMS, Viii.L.i3, p. 223). A grande vantagem dos tempos modernos, conforme ex-
plica Smith em suas aulas de retérica, é o aumento da seguranga decorrente da se-
paragdo entre justica e politica (Smith, 1983, p. 176). Mais uma vez, a “modernidade”
¢ crucial. E com a introdugio do “comércio e das manufaturas” que “a ordem, o
bom governo e, junto deles, a liberdade e a seguranca dos individuos” sdo encontra-
dos, situagio que contrasta com as guerras e a “dependéncia servil” a superiores ca-
racteristicas de sociedades pré-comerciais (WN, IILiv.4, p. 412).

Brown ataca tais sociedades pelo enervamento e pela efeminagao dos individuos,
vicios que, provocados pelo luxo, levariam, entre outras coisas, a0 comprometimento
da capacidade militar, a sociedade comercial é, sim, forte''. Mas, como argumenta
Hume no ensaio “Do refinamento das artes”, as épocas de refinamento (isto ¢, de
luxo) promovem a industria, o conhecimento e a humanidade, um trio indissoltvel,
que ndo se afirma em detrimento da virtude marcial (Hume, 1987b, p. 268-280).
Para Smith, exércitos profissionais sao superiores as milicias compostas por cidadaos
(WN, V.r.a.22, p. 699). Ademais, qualquer tentativa de introduzir tais milicias seria
contrdria as inclinagoes dominantes da populagio em sociedades modernas e, inclu-
sive, pouco palatdvel, dada a necessidade de uma “administracio muito rigorosa”
(very rigorous police) para reforcar a participagao nelas (WN, V.i.a.178, p. 698 e

cf. V.i.f.59, p. 787). Em suma, isso implica uma sociedade em que cada homem vive

1 g . f i . « .
Por exemplo, ele atribui o panico causado pela incursio jacobina na Inglaterra ao fato de que “o espirito covarde
da efeminacio se instaurou sobre nds, destruindo o espirito nacional da defesa” (Brown, 1757, I1.3, p. 91)
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por meio da troca e age com base no interesse proprio, mais pacifica, mais equinime
e, sobre esses fundamentos sélidos, mais coesa do que Brown alega.

Mas, outros problemas poderiam ainda ser apontados, como o de saber em que
medida as opera¢des da sociedade comercial minam a sua prépria integridade e, por
extensdo, sua coesdo. Deixando-se de lado o crescimento da desigualdade material
por ser um tema que nao desperta o interesse de Smith nem Brown, essa corrosao
poderia ser identificada no comprometimento das “virtudes intelectuais, sociais e
marciais” dos “trabalhadores pobres” (WN, V.i.f.50, p. 782) ou na corrupgio dos
sentimentos oriundos da disposi¢io por admirar os ricos e privilegiar o status em
detrimento da soberania e da virtude (TMS, Liii.3.1, p. 61-62). Entretanto, esses
problemas talvez sejam apenas efeitos colaterais para os quais Smith jd fornece certos
remédios (Berry, 2013, cap. 7). Mesmo assim, restam ainda duas outras possiveis

criticas dentro da perspectiva browniana.

\'}

Primeiramente, a fundamentagio da sociedade comercial nao reside em nada mais
tangivel que a confian¢a — junto de suas crengas associadas, sua opinido, sua expec-
tativa e seu “crédito” —, o que parece ser pouco substancial para sustentar uma or-
dem coesa. A principal preocupagio era a confianca estar, em vez de ancorada, flu-
tuando no mar da incerteza; era a sociedade comercial ser liquida e ndo sdlida.
Para Brown e outros de seus contemporineos, como Davenant e Bolingbroke — que
estao entre os poucos autores reconhecidos por Brown —, o mundo do intangivel
permite o florescimento de especuladores e de agentes no mercado de agoes (“stock-
jobbers”). Ademais, o cardter abstrato e dependente de crengas das sociedades comer-
ciais torna esse perigo ainda mais insidioso. Como a incerteza ¢ o risco sdo intrinsecos
a0 comércio (Adio pode nao conseguir vender suas facas), nio hd garantias. Por essa
razao, a coesao social talvez nao seja, de fato, mais forte que uma corda de areia.
Smith, menos otimista que James Steuart ou Robert Wallace, reconhece os peri-
gos do crédito. Apesar de certa resignagio em seu tom, nao hd — deixando-se de
lado frases impares— evidéncias que tais perigos seriam avaliados como um golpe
fatal. Todavia, nesses termos ainda nio fica claro o porqué de a sociedade browniana
nao ser mais coesa. A crenga em um superintendente providencial nao é mais subs-
tancial — e igualmente propensa a presenc¢a de extremos — que a crenga da agdo
humana ser, no geral, previsivel. Do mesmo modo, o respaldo institucional de uma
igreja estabelecida nao prové mais cimento que o respaldo institucional do direito.
Nesse ponto, entretanto, reside a segunda critica da perspectiva browniana.
Na Teoria dos Sentimentos Morais, ao enfatizar o cardter imprescindivel da justica,

Smith menciona o exemplo de uma sociedade de mercadores (TMS, ILii.3.2, p. 86).



19

Embora pudesse estar apenas se referindo aqui as relagées internas de troca, Smith
define a sociedade comercial como uma sociedade em que cada individuo é um
mercador em algum grau, logo a referéncia mais ampla é justificada. Ele escolhe esse
exemplo com o objetivo de identificar a sociedade na qual “o amor mutuo e a afei-
¢ao0” estao ausentes. Esses sentimentos nio sio essenciais, pois compradores e ven-
dedores, interagindo enquanto individuos interessados em si préprios com o pro-
posito delimitado de trocar, podem coexistir sem ter nenhuma espécie de ligagao
emocional entre si. Mas a questdao browniana permanece: essa falta de ligacdo nio
corroeria a coesao social?

Smith nao ¢ indiferente ao tema. Inclusive, na mesma passagem, ele reconhece
que uma sociedade sem amor nio é muito atraente; e, no pardgrafo imediatamente
seguinte, alega que a sociedade “floresce” quando seus membros estdo “unidos pelos
elos agraddveis do amor e da afei¢ao” (TMS, ILii.3.1, p. 85)"%. Por trds dessa afirma-
G40, estd o contexto que os seres humanos nio sio autossuficientes. Mas, como foi
visto anteriormente, a beneficéncia nio prové um suporte suficientemente sélido
para uma sociedade extensa. A mesma qualificacio ¢é aplicdvel a outra afirmacio de
Smith, segundo a qual é da natureza dos seres humanos “amar” seu “préprio pais”
ao ponto de o julgarem superior aos demais, mesmo que estes sejam “da mesma
espécie” (TMS, VLii.2-4, p. 227-229). Mas a énfase de Smith no amor pdtrio nio

corresponde a um desvio radical do argumento até agora desenvolvido:

Quem nio estd disposto a respeitar as leis e a obedecer ao magistrado civil nao
¢ um cidadio; e certamente nio é um bom cidadao, se nio deseja promover
[...] o bem-estar da sociedade como um todo e de seus concidadaos.
Em épocas pacificas e tranquilas, esses dois principios coincidem, [...] e o
apoio ao governo instituido parece ser, evidentemente, o melhor expediente
para manter a seguranga, o respeito e a felicidade que prevalecem entre seus
concidadios (TMS, V.iii.2.11-12, p. 231).

Esses “tempos tranquilos” costumam ser frutos da sociedade comercial. Portanto,
nas circunstincias da sociedade comercial — que sio as relevantes para o problema
aqui tratado —, agir justamente e cumprir as leis propiciam bem-estar social de um
modo mais amplo.

Contudo, um browniano poderia avaliar que o peso crucial de manter as regras
e agir conforme a justica significa que a “corda” permanece frdgil, e ndo propicia a

coesdo necessdria. A primazia dada a justica por Smith e Hume revelaria apenas que

12 . , L . . S . .
Ryan Hanley menciona esse pardgrafo com o intuito de mostrar que Smith teria uma “ética normativa” cuja
tarefa principal seria proporcionar recursos aos individuos para “superar a propria parcialidade [self-partiality]
natural e destruir o egocentrismo que deriva dela” (Hanley, 2017, p. 106).
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“preferéncias sociais” (para utilizar o termo de Samuel Bowles para se referir aos
motivos que levam as pessoas ajudarem umas as outras'?) tém papel secunddrio na
promogao da coesao. Similarmente, o “negativismo” da justica — justiga que viabi-
liza a busca de cada ator comercial por satisfazer seus desejos sem terem interferén-
cias em seus neg6cios — produz a negligéncia ou o “esvaziamento” (crowding-out)
do servigo publico, e a corrosio do cimento social.

Um browniano poderia levar suas criticas ainda mais longe. Preferéncias sociais
nao sio secunddrias, sdo essenciais. A exemplo da critica de Hume ao contratualismo
ou do argumento posterior de Herbert Hart (1961, p. 219-220), a obrigagio que um
agougueiro tem de fornecer o niimero correto de salsichas aos clientes pressupoe
alguma regra de conduta pré-existente, a qual nio pode estar ancorada na obrigacio
de seguir regras — afinal, ndo faz sentido fazer uma promessa para manter promes-
sas. Implicitamente, Smith responde que os individuos vao, de fato, além do cum-
primento das regras de justi¢a ao reverencid-las. Chega a reiterar que sem tal reve-
réncia ou um “respeito sagrado” (sacred regard) pelas regras, a sociedade humana
“desmoronaria, tornando-se um nada”, pois ndo poderia contar com a reciprocidade
das agoes humanas (TMS, I1Ls.2, p. 163)'.

Qual a origem dessa reveréncia? A resposta de Smith é conhecida: ela é efeito do
hdbito, “da observagio continua” de condutas alheias que internalizamos (TMS,
II.4.7, p. 159; IIL5s.2, p. 163). Acredito que Smith considere isso robusto o sufici-
ente, enquanto, presumivelmente, Brown ndo. O tltimo defenderia, nos termos de
Smith, que “as regras da moralidade importantes sio os comandos e as leis de Deus”.

1

Essa afirmagao ¢ explicitamente classificada por Smith como “opinido”", que apri-

<« A . . » - . , .
mora a “reveréncia habitual”, mas que, a0 meu ver, nao pode ser a origem da prépria
reveréncia. Tal opinido, entretanto, tem origem na “natureza”, isto é, na natureza
humana, sendo caracteristica da “ignorancia e [da] obscuridade da supersti¢ao paga”
(TMS, I1L.5.4, p. 164), por mais que depois seja confirmada por “investigagoes filo-

, » , . . , , . . e
s6ficas”. O que é confirmado, eu sugeriria, ¢ a prépria opinido de que os seres hu-

manos esperam de modo ubiquo a recompensa pela obediéncia as leis divinas e a

13 Bowles, 2016, p- 45, cf. p. 76.

4 A importincia da “reveréncia” é destacada por Charles Griswold (1999, p. 237). Ver também sua obra Jean-
Jacques Rousseau and Adam Smith (2017, p. 242), onde refere-se ao “espago afetivo”, estabelecido pelo senso
de justica junto de “institui¢oes mediadoras” e da simpatia pela prépria comunidade, espago em que o “res-
peito sagrado” pode estar localizado. Samuel Fleischacker julga que a referéncia ao sagrado corresponde a
“inspiragio” (“awe-inspiring”), sendo ela central para o funcionamento das regras (Fleischacker, 2004, p. 71).

15O emprego do termo “opinido” por Smith nesse caso ndo é técnico, mas muito préximo do nosso uso con-
temporineo para se referir a uma visao em particular, inclusive a nossa prépria e a de demais pessoas.
No presente contexto, alguns pardgrafos depois, Smith reafirma que é uma opiniao pensar que o Autor da
natureza tem em mente a felicidade dos seres humanos, mas nio chega a dizer se a verdade sobre isso ¢
confirmada pelo “exame da obra da natureza” (TMS, IIl.5.7, p. 166).
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puni¢io pela desobediéncia em alguma vida por vir (cf. TMS, ILii.3.12, p. 91,
III.2.33, p. 132).

Encaminhamo-nos assim para a conclusio. Na Teoria dos Sentimentos Morais,
Smith distingue concordincia de unissonincia (TMS, L.i.4.7, p. 22). Enquanto con-
cordincia é uma negociagio entre atores e espectadores refletida pelo espelho social
que produz “harmonia”, isto é, coesio social, a unissonancia nio ¢ diferencdvel.
A sociedade comercial smithiana é baseada na concordancia, enquanto a sociedade
contemplada ou defendida por Brown ¢ fundamentada na unissonincia, no sentido
de incorporar uma uniformidade. Ora, esta tltima nao é moralmente atraente, pois
contraria os principios da liberdade natural, segundo os quais individuos devem ser
deixados completamente livres para seguirem seus interesses proprios como preferi-
rem desde que as leis da justica nio sejam violadas (WN, IV.ix.s1, p. 687).
Como Smith afirma, sintomaticamente, acerca da legislacio sumptudria, seria uma
“impertinéncia aberrante” que o governo determinasse as roupas que devo vestir
(WN, ILiii.36, p. 346). Contudo, essa legislagdo sintetiza o que a unissonéncia cor-
responderia na prdtica.

Portanto, a concordancia produzida na sociedade comercial ¢, para Smith, mais
robusta que uma “corda de areia”. Essa forca ou resiliéncia nio ¢ fatalmente dissi-
pada pela presenca de aspectos negativos na sociedade comercial, como o cresci-
mento da divida ou o embrutecimento da forga de trabalho. A presenca do interesse
proprio, juntamente com suas consequéncias — ou seja, o que Brown enxerga como
fraqueza — ¢ a forga da sociedade comercial, pois se trata, afinal, de um principio
constante e universal da natureza humana.

Mas o apelo a4 nogio de natureza humana nio é uma resposta definitiva.
Para ilustrar isso, retorno a obje¢io browniana de que a sociedade de trocas é fruto
de contingéncias, objecao que reaparece em Marx. Em seus escritos de 1843-1844,
especialmente nos comentarios sobre James Mill, Marx vale-se da necessidade como
principio da verdadeira natureza humana comunal (communal) e julga deficiente o
modelo de trocas smithiano. Na leitura de Marx, Adao e Eva veem suas facas e garfos
como objetificagio de seus interesses proprios, e nio como expressao consumada da
produtividade humana. Caso Eva possua apenas uma faca e Adio tenha uma faca e
dois garfos, ela se verd impotente, e terd de implorar ao outro, pois nio terd nada a
oferecer pelo garfo (Marx, 1975)', tal como o pedinte diante do agougueiro.
Para Marx, na auséncia de propriedade privada, a caréncia de um garfo da parte de

Eva seria suprida por Adao, e isso porque seria considerada por ele como um ser

18 Eu discuto o argumento de Marx (mobilizando o mesmo exemplo) em Berry, 1987.
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humano. Mas a versao de Marx parece implicar unissonancia, jd que a expressdo da
natureza humana (ou a “esséncia da espécie”, Gattungwesen) tem de ser necessaria-

mente a mesma em todos os individuos'.

Vi

E uma questio saber se terfamos como escolher entre diferentes concepgoes da na-
tureza humana; nio ¢, porém, a minha tarefa examinar essa questao'®. Em vez disso,
concluirei reiterando dois pontos. Em primeiro lugar, de acordo com sua concepgio
de natureza humana, Smith atribui 4 sociedade comercial o estabelecimento da con-
cordincia em grau suficiente para conformar uma “harmonia social” (WN, Li.4.7,
p- 22). Mostra que a sociedade fundada na concordancia nio é apenas vidvel, mas
moralmente superior aquela baseada na unissonancia. Logo, a nostalgia de Brown
por um periodo anterior é equivocada. Em segundo lugar, conforme esse mesmo
raciocinio, a critica de Brown ¢, ainda mais por sua veeméncia, mal direcionada e
injustificada. A sociedade comercial é robusta, e sua coesio é mais forte que uma
“corda de areia”; ou, se quisermos evocar aqui outra expressio célebre, dirfamos que

a sua sustentagio estd mais para a de um “bloco de granito” (a lump of granite).
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Canibais e conflitos urbanos.
Um estudo sobre uma fonte etnografica
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RESUMO

Este artigo propée uma anilise de alguns es-
critos de Maquiavel, 3 luz de um relatério
manuscrito dedicado aos canibais preservado
em seus arquivos familiares e dos relatos de
Américo Vespucio sobre os costumes dos
Tupinambd. A hipétese desenvolvida é de
que essa literatura etnografica constitui o fil-
tro usado por Maquiavel para interpretar os
conflitos sociais na Florenga do seu tempo.
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ABSTRACT

This paper brings together, for the first time,
Machiavelli’s interest in political and social
conflicts and some ethnographical sources
concerning the contemporary discovery of
cannibals in the Caribbean as well as in Bra-
zil (Tupinamba). The hypothesis is that
knowledge of these sources represents a filter
that allowed Machiavelli to reinterpret social
clashes notably in Florentine urban context.
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1. Aguas e terras incognitas

Como foi observado recentemente, Maquiavel nio escreveu sobre os chamados “gran-
des descobrimentos” que mudaram a concepgio do mundo e sua representagdo carto-
gréfica. Com uma excegio, notada por Najemy: “sua Unica referéncia, indireta, as via-
gens, ocorre no proémio ao primeiro livro dos Discursos sobre a primeira década de Tito
Livio, quando compara os ‘perigos’ da tarefa de encontrar novos ‘modelos e ordens’
politicas aos de buscar por ‘mares e terras desconhecidos” (Najemy, 2009, p. 128).

O primeiro livro dos Discursos sobre a primeira década de Tito Livio abre-se com
esta comparagio: “Embora os homens por natureza invejosos, tenham tornado o
descobrimento de novos métodos e sistemas tao perigosos quanto as descobertas de
terras e mares desconhecidos, pois se inclinam por esséncia mais a critica do que ao
elogio” (Maquiavel, 1969, p. 17). Entdo, fazendo uma pausa, Maquiavel precisa seu
proprio objetivo: “Tomei a decisdo de seguir uma senda ainda nio trilhada, movido
pelo natural desejo que sempre me levou sem receios a empreendimentos que con-
sidero uteis. Se vier a encontrar dificuldades e aborrecimentos, espero colher tam-
bém recompensa na aprovagio dos que langarem um olhar benevolente aos objeti-
vos deste esforco”.

Interpretar essa passagem significa, antes de mais, afrontar um paradoxo: por que
razao situaria Maquiavel no inicio dos Discursos, cujo valor programdtico é inques-
tiondvel, a referéncia a uma experiéncia de exploracio de terras (“a descoberta de
terras e mares desconhecidos”; Cercare acque e terre incognite, Maquiavel, 2000, p. 5)
que nio se encontra de forma visivel nas suas demais obras e, em geral, na corres-
pondéncia que chegou até nés? O proémio do primeiro livro constitui o Gnico au-
tografo conhecido dos Discursos. A andlise do manuscrito mostra que Maquiavel
chega progressivamente a uma formulagio satisfatéria'. Escreve, “Embora nao seja
tdo perigoso discorrer de coisas novas” e se corrige duas vezes: “o descobrimento de
novos métodos e sistemas” (Cercare modi et ordini nuovi, Maquiavel, 1969, p. s), e
“o0 encontro de novos métodos e sistemas” (7rovare modi et ordini nuovi), substitui
“entrar por dguas e terras desconhecidas” por “a descoberta de novos mares e terras
desconhecidas” e ainda por “a descoberta de terras e mares desconhecidos”; a afir-
magio peremptéria sobre a inveja conatural ao género humano, (“os homens por
natureza invejosos se inclinam por esséncia mais a critica do que ao elogio”) estd

deslocada, como inciso, no inicio da frase.

' Pincin, 1966, p. 73-83: o borrio do proémio estd conservado na Bibiblioteca Nazionale Centrale di Firenze,

Autografi Palatini, Carte Machiavelli, 1, 74 (As Carte Machiavelli estio disponiveis para consulta in
http://teca.bncf firenze.sbn.it/manos/find.jsp).
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Pequenos retoques indicam, no entanto, como Maquiavel aperfeicoa a intuicio de
um paralelismo entre campos diferentes e aparentemente distantes da experiéncia e
do conhecimento: a escrita e a navegacio, a politica e a geografia. A comparagio torna-
se possivel através de um elemento de afinidade: o perigo que corre aquele que procura
e acha coisas novas, sejam instituigoes ¢ métodos de governo ou regioes ignotas, isto
¢, nao compreendidas na representagio ptolomaica do mundo. “Periculoso” tem a
mesma raiz (perire) que experimentar: a passagem indica substancialmente que quem
experimenta uma visio nova das coisas — tanto na politica como na geografia — se
expde necessariamente 2 ameaga da inveja humana. A questdo da inveja como obstd-
culo para a realizagio de posicoes e posturas individuais é vista aqui como uma cons-
tante antropoldgica. Todavia, sempre nos Discursos (111, 30; Maquiavel, 1969, p. 407-
408) discorrendo sobre Savonarola, Maquiavel trata da inveja de forma mais circuns-
tanciada: “seus sermoes contém muitas dentincias e criticas aos ‘sdbios mundanos’
como chamava os invejosos e todos os que se opunham a seus planos de reforma”. E
quase literal a referéncia aos Corintios 3.19 na pregagio de Savonarola: “a sabedoria
do mundo ¢ loucura diante de Deus”. A inveja de que se fala no proémio é provavel-
mente da mesma natureza, Maquiavel sabe que ela o espera como autor de uma obra
depositdria de uma visio de mundo — como aquela que vai se definindo através dos
relatérios das viagens ultramarinas — nova e paradoxal porque estd em conflito com
a doxa geralmente compartilhada pelas autoridades.

Magquiavel parece aludir a pelo menos dois outros autores. O primeiro é sem
dudvida Prolomeu. A expressio “terras e mares desconhecidos”, parece reenviar, con-
vencionalmente, as regiées do mundo que Ptolomeu considera como inexploradas®.
O conhecimento direto ou mediado de Ptolomeu por Maquiavel ¢ bastante provd-
vel. A Cosmografia faz parte dos livros lidos pelo seu pai, Bernardo Machiavelli’.
Ademais, Ptolomeu coloca-se em um horizonte de leituras, de cardter geogréfico,
familiares a Bernardo e a Niccolo, entre as quais o comentario ao Somnium Scipionis
de Macrébio (Maquiavel, 2007, p. 70). Ultima parte do De Republica de Cicero, o
Somnium descreve a experiéncia de Cipiao Emiliano que, no sonho, alcan¢a um
ponto de vista a partir do qual pode olhar a terra “de excelso et pleno stellarum, illustri
et claro quodam loco” (Macrébio, 2003, p. 41). Redigido ao final do século V,

o comentdrio do Macrébio, fornece uma descri¢io do alto do mundo conhecido que

> A expressdo “terras e mares desconhecidos” foi retomada quase que literalmente por Francesco Guicciardini
com referéncia 4 visao de Prolomeu: “le quali Tolemeo, per confessione di tutti principe de' cosmografi,
chiamava terre e mari incogniti” (Guicciardini, 1971, p. 567).

Machiavelli, 2007, p. 15; sobre a biblioteca de Bernardo Machiavelli, Atkinson, 2002; é necessdrio ter em conta

que uma revisdo em terceira rima e em lingua vulgar da obra de Ptolomeu, obra de Francesco Berlinghieri
aparece em 1482 com o impressor Niccold Tedesco: Ridolfi, 1958, p. 49-62 e Dalché, 2009, p. 19-40.
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integra a concepgdo de Prolomeu e menciona as terras ainda desconhecidas (“cuius
situs nobis incognitus perseverat’). Que Maquiavel recorresse a Macrébio para pensar
o mundo segundo uma perspectiva geogréfica é uma hipétese digna de atengao.
Essencialmente, situar implicitamente a Cosmografia desde o comego dos Discur-
sos nao ¢ um gesto neutro porque indicaria ao leitor uma compara¢io entre dois
pontos de vista diferentes, mas convergentes no mundo: o do gedgrafo e o do poli-
tico. Estabelecendo um paralelo entre a Cosmografia e os Discursos, Maquiavel pre-
tende ter um olhar do alto parecido com aquele de quem observa um mapa-mindi*;
um olhar suscetivel a descrever uma nova cartografia da politica. O proémio dos
Discursos ndo se limita, por conseguinte, a notar uma similitude entre a politica e a
geografia, mas indica ao leitor a possivel interacdo, no plano cognitivo, entre desco-

brimentos geogréficos e descobrimentos politicos.

2. Maquiavel, Simone Verde e Vespiicio

A identidade do segundo autor omitido no proémio é mais problemdtica. Em seu
comentdrio sobre essa passagem, Leo Strauss afirma que Maquiavel pretende apre-
sentar-se como “o Colombo do mundo politico e moral” (Strauss, 1998, p. 281-282).
Muitos anos antes, Oreste Tommasini ji havia indicado uma pista diferente e apa-
rentemente mais crivel: “cercare acque e terre incognite” alude as viagens e aos escritos
de Américo Vespucio (Tommasini, 1883-1911, p. 148-149). Para tentar desvelar essa
auséncia é necessdrio perguntar-se quais podem ter sido os conhecimentos de Ma-
quiavel acerca do Novo Mundo e ter em conta para esse propdsito um dado até agora
ignorado: a presenca no arquivo residual da familia Machiavelli de uma cépia ma-
nuscrita da relatério do mercador florentino Simone Verde, um dos mais antigos
testemunhos das terras descobertas no Ocidente®. Como se conclui partindo do in-
cipit do documento, Verde escreve, desde Valladolid, duas cartas a Piero Niccoli em
Florenca, respectivamente em margo de 1493 ¢ em maio de 1494. O copista, que
declara se referir & “sustanza’, é sem ddvida um contemporineo seu. O documento

encontra-se nas “Cartas Machiavelli”, no envelope VI, que contém documentos, de

“ Sobre a perspectiva possivel graga 4 leitura de Macrébio, ver Diinne, 2009, p. 143-156.

> Copia di certi capitoli, 1494; este texto foi impresso vérias vezes, a Ultima in [talian Reports on America, 2002,

p. 159-161; o original disponivel para consulta em: http://teca.bncf.firenze.sbn.it/manos/find.jsp. Sobre a ati-
vidade mercantil de Simone Verde in Spagna ver Varela, 1988, p. 83-93.
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cardter publico (registros, cartas de oficiais e de magistrados da Republica, etc.), con-
servados no arquivo familiar desde o comego de 1400°. A auséncia das cartas auto-
grafadas de Maquiavel, explica provavelmente o desinteresse dos estudiosos por essa
se¢do do arquivo Machiavelli. Portanto, assim como os livros pertencentes a Ber-
nardo ou a ele emprestados, esse manuscrito — que provavelmente tem ligacio com
seus interesses geograficos — faz parte dos textos potencialmente lidos por Niccolo.

As cartas de Simone Verde baseiam-se no relato de trés membros da frota da
segunda expedi¢io de Colombo. Como foi observado, elas se distinguem daquelas
das testemunhas contemporaneas pelo ceticismo, tipicamente mercantil, com que
foram levadas em conta as noticias provenientes do mundo recentemente desco-
berto (Symcox, 2002, p. 4). Mas tem algo a mais: Verde é também o primeiro a
relatar detalhadamente informagoes a respeito das préticas canibalescas testemunha-
das em uma ilha do Caribe: “Porque acharam as pessoas que habitam aquela [ilha]
bem diferentes daquelas das ilhas encontradas antes [na ilha Hispaniola] porque
aqueles eram mansos e seguros, e estes s3o suspeitosos e cruéis porque comem carne
humana, como se vird a entender”.” Decepcionado pelos resultados comerciais da
expedicao, Verde julga que essa noticia é a Unica digna de ser transmitida ao seu
destinatdrio, que, assim como ele, era provavelmente um comerciante (Jacks e Caf-
fero, 2001, p. 78-80; 256). Trata-se ainda de um dado nio irrelevante porque, como
Verde parece compreender, isso permite operar uma distingao entre os tipos huma-
nos até esse momento descobertos por Colombo. A imagem da humanidade para-
disfaca presente na carta enviada por Colombo a Gabriele Sanchez e impressa em
Roma em 1493, encontra-se aqui brutalmente contradita.® Ignora-se como terd che-
gado o testemunho de Verde até aos Machiavelli, mas é provadvel que eles tenham
estado entre os primeiros a conhecer esse descobrimento de cardter antropoldgico.
Com efeito, a existéncia de povoacoes antropdfagas no Novo Mundo torna-se ob-
jeto de ampla circulagao somente a partir do 1495, quando Giuliano Dati imprime
em Florenca uma edicio em versos da carta de Colombo, introduzindo ao final uma

importante informagao inédita sobre os canibais’.

Para uma descri¢io detalhada desse fundo, ver Tommasini, 1883-1911, II, 1494-1500; para uma histéria desse
fundo ver Ridolfi, 1969, p. 1-23.

Italian Reports on America, 2002, p. 160: “perché la gente che in quella habita gli trovorono molto contraria
a quelle delle isole trovorono prima perché erano mansueti e sicuri, et questi sospettosi e crudeli, perché
mangiano carne humana, come intenderete”.

Ver o texto em Marmocchi, 1840, p. 409.

“in queste parte nulla cosa ria/ si truoua di che questi habbin paura/ saluo che ¢’¢ un’isola al’entrare/ dell'India
per uoler qui ariuare./ In nella quale sta gente uillana;/da questi non mi par che siano amati/ perché dice che
mangian carne humana” (Dati, 1495, c. 7).
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Simone Verde é amigo de Colombo e, em Sevilha, faz parte da mesma compa-
nhia mercantil de Vespucio (Varela, 1988, p. 85): a carta que este envia de Cabo
Verde, em 4 de junho de 1501, a Lorenzo de Pier Francesco de Medici para contar
as proezas de Cabral nas Indias orientais cita como portador e testemunha Gherardo
Verde, irmao de Simone'®. Nos anos seguintes, Vespucio continua, como se sabe, a
corresponder-se com protetores e amigos em sua pdtria. Dentre as cartas remanes-
centes, duas sio publicadas inicialmente em Florenca, e entio sucessivamente no
resto da Itdlia e da Europa: uma (em tradugao latina) para Lorenzo, conhecida como
Mundus novus (1503); a outra ¢é dirigida ao gonfaloniere Piero Soderini (Lettera delle
isole nuovamente ritrovate, 1505). Parece quase 6bvio que Maquiavel tenha se depa-
rado com esses materiais impressos e de larga difusio. E altamente provével que ele,
na qualidade de secretdrio da segunda chancelaria da Republica, como sugeria Tom-
masini, tenha tido conhecimento do relatério dirigido a Soderini. Isto deve-se, por
um lado, ao fato do irmao do viajante, Antonio di Nastagio, tabeliao do Ufficio delle
Tratte, ser seu colega na chancelaria (Klein, 2013, p. 265) e, por outro lado, ao fato
da longa carta que Américo envia de Lisboa ao amigo e chefe da Republica, reco-
mendando-lhe Antonio, entre outras coisas, ter um cardter oficial: um tabeliao, Lo-
renzo di Piero Coralmi, transcreve-a pela ordem da Senhoria em 10 de fevereiro de
1505'". Maquiavel ndo pode ignord-la'? pois tem amplo conhecimento da correspon-
déncia das duas chancelarias.

Vespucio ¢ quinze anos mais velho que Maquiavel e se estabelece em Sevilha,
perto de uma filial do banco de Lorenzo di Pierfrancesco, em 1491. Nada prova que
suas existéncias se cruzaram, mas mais do que um fio parece juntd-las. Estudos e
descobrimentos recentes vincaram interesses e ambientes comuns. Bernardo Machi-
avelli e Lorenzo di Pierfrancesco compartilham o interesse por Ptolomeu e o conhe-
cimento do cartégrafo Nicol Germano®. Os dois fazem parte do circulo do chan-
celer da Republica Bartolomeo Scala, sob cuja prote¢io, em 1485, redne-se um grupo
de artistas, de letrados, de gedgrafos, incluindo Vespicio, que tém em comum a
leitura de Lucrécio (Brown, 2010, p. 39; /4., 1979, p. 103). Em funcio do progresso

dos descobrimentos no Ocidente, o poeta latino, além do objeto de estudo e de

10 “[...] e per maggiore chiarezza della verita, si trovd presente Gherardo Verde, fratello di Simon Verde di

Cadisi, el quale viene in mia compagnia e a voi si raccomanda” (Vespucio, 1993, p. 82). Sobre Lorenzo di
Pierfrancesco de’ Medici, protetor de Vespucio, ver Brown, 1979 e 2010.

"' Uma copia do século XVIII desse documento estd conservada na BNCF, 2.4.509; para um estudo desse do-
cumento, Lettera a Piero Soderini, Martini (ed.), 1957.

12 Sobre o controle exercido por Maquiavel sobre a correspondéncia das duas chancelarias, Klein, 2013, p. 265-
276.

13 Gentile, 1992, p. 215, que indica o empréstimo da Geographia de Prolomeu de Niccold Germano a Lorenzo
di Pierfrancesco, do qual foi tomada nota em um registro da Biblioteca Medicea.
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culto para humanistas, torna-se um filtro para interpretar a humanidade desconcer-
tante do Novo Mundo. De fato, do mesmo modo que aquela descrita no quinto
livro do De rerum natura, a humanidade que resulta das primeiras testemunhas vin-
das de além-mar parece inscrever-se em uma fase remota e revolta da histéria da
nossa espécie. Uma espécie de farpa afortunadamente subtraida do processo da ci-
vilizagao. Nessa perspectiva, nao hd davida de que o relatério de Simone Verde
ajuda a fundar a alteridade antropoldgica do Novo Mundo, tornando possivel o
sucesso da descrigao realistica da humanidade proposta logo apés por Vespticio'.
Nos anos posteriores ao 1493, Ptolomeu e Lucrécio parecem portanto interagir para
dar um sentido ao novo e nao seria supérfluo recordar que, precisamente nesses anos
e nesse mesmo ambiente, Maquiavel realizou, por motivos que ainda em parte nos

escapam, a transcrigao integral do poema latino®.

3. Leituras de Vespiicio

E verossimil que seja esse o contexto em que aconte¢a também a primeira recep¢io
das cartas de Vespucio. Conhecemos as reagdes por elas suscitadas essencialmente
gragas a um fragmento de carta descoberto e publicado por Roberto Ridolfi em 1937
(Fragmento Ridolfi) (Ridolfi, 1937). Trata-se de uma resposta a uma carta de Lorenzo
di Pierfrancesco, escrita provavelmente entre setembro e dezembro de 1502. Dife-
rentemente das outras chegadas até nés, essa apresenta a particularidade de ser con-
cebida no modelo da disputa filoséfica (disputatio) e de fornecer entdo uma série de
réplicas a questdes e objegoes expressas pelos interlocutores de Vespucio sobre os
resultados dos seus descobrimentos. O documento é de grande interesse porque
deixa intuir uma circulagdo manuscrita das suas cartas (/bid., p. 14), e também um
contexto de recepgio e de discussio que implica vérios personagens e diferentes
pontos de vista. A identidade delas desvanece, mas, nos anos seguintes, cartégrafos,
como Francesco Rosselli, ou exponentes da oligarquia, como Luigi Guicciardini,
amigo e correspondente de Maquiavel, demostraram estarem informados sobre essas
discussoes (Marzi, 1900; Boorsch, 2004). O Fragmento Ridolfi testemunha, além
disso, a acolhida dada por este ptblico as informagées de cardter geogréfico e antro-

poldgico relativas ao Novo Mundo. Vespticio assume amitide uma postura polémica

! Entre eles, em particular, aquelas de Niccolo Scillacio e Michele da Cuneo, relativas 4 segunda viagem de
Colombo, [talian Reporss, Symcox e Formisano (ed.), p. 162-189. Sobre esse imagindrio, as observagoes de
Neuber, 2009, p. 69-81.

15 Sobre esse descobrimento do cédigo vaticano em que aparece o manuscrito do De natura rerum obra de

Magquiavel, ver Bertelli e Gaeta, 1961, p. 545-557; sobre o contexto intelectual em que se realiza a transcrigio
ver Brown, 2010.
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e denuncia a incredulidade dos seus interlocutores, que ele imputa a inveja. Os pon-
tos controversos tém a ver em particular com a posi¢io e com o povoamento das
terras descobertas (“E é certo que me encontrei tanto para o Ocidente, nao desabi-
tado mas povoadissimo [...] e se algum invejoso ou maligno nio o cré, venha a mim
que com razio o declararei com autoridade e com testemunhos”. [Vesptcio, 1984,
p- 80]); a auséncia das riquezas nas povoagoes indigenas (“Idem me caluniam porque
eu disse que aqueles habitantes nao estimam nem ouro nem outras riquezas que por
nés sdo estimadas e tidas em grande aprego”); a origem nao econdmica das guerras
tribais endémicas (“porque digo que guerreiam um povo com outro e que se aprisi-
ona, poderd parecer ao detrator que eu me contradiga, porque o guerrear e o aprisi-
onarem-se nio podem proceder se nao da vontade de dominar ou da cobica de bens
temporais”'®).

No proémio dos Discursos 1é-se: “T'omei a decisao de seguir uma senda ainda nao
trilhada, movido pelo natural desejo que sempre me levou sem receios aos empreen-
dimentos que considero uteis”. Como foi observado, Maquiavel se lembra aqui de
um lugar do IV livro do De rerum natura (Najemy, 1993, p. 337). Na realidade, Ma-
quiavel ndo se limita a sugerir essa referéncia cldssica, porque “seguir uma senda” é
uma metéfora trazida pela linguagem maritima'’. Para dar um sentido a sua empresa
ele convoca entao Lucrécio e Vespucio e considera os leitores dos Discursos suficien-
temente avisados para associar a eles seu nome. Maquiavel reivindica no proémio um
discurso novo em um mundo que tem uma matriz antiga na obra de Lucrécio e uma
moderna em Vespucio. Novo porque desviante e paradoxal, ou seja — em termos
aristotélicos — em conflito com as “opiniées comuns” apoiadas pelas autoridades e
portanto exposto ao risco da incredulidade e da inveja'®. O proémio parece, portanto,
nao somente aludir & empresa de Vespticio, mas também conservar uma pegada da
reacio provocada pela leitura em comum das suas cartas, reagio que é destinada,

segundo Magquiavel, a se reproduzir também no caso dos Discursos.

4. Canibais, normas, conflitos

O proémio dos Discursos sugere, portanto, um paralelo entre duas indagagées. Tal-

vez possamos fazer um passo a mais e nos perguntar: qual o sinal que a provivel
g q q

!¢ Ridolfi, 1937, p. 10-13: “perché dicono che gueregiono 'un popolo coll’altro et che si cattivono, potra parere
al mio detrattore ch’i’ mi contradicha, perché il gueregiare e ‘l cativarsi non pud procedere se none da voglia
di dominare o da cupidigia di beni temporali”; Vespucio, 1984, p. 83.

7 Ver http://www.treccani.it/vocabolario/via2/.

'8 Sobre o raciocinio paradoxal cf. Aristételes, 1990, p. 336-340 € 1995, p. 323. Sobre o estatuto da opinido co-
mum aristotélica, ver Cassin e Baladier, 2004 e Landi, 2010.
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leitura de Vesptcio possa ter deixado na obra de Maquiavel? A questdo, provavel-
mente sem resposta certa, merece de toda maneira ser posta sobretudo porque per-
mite interrogar Vespucio acerca da potencial mensagem politica de suas leituras,
ponto de vista até agora pouco estudado. Todavia, como se 1é naquela carta datada
de 1502, Vesptcio se interessa sobretudo pelos “animais racionais” (Vespucio, 1993,
p- 87). No curso das diversas exploragoes efetuadas nas costas setentrionais do Brasil,
ele afina seu olhar sobre as sociedades com as quais entra em contato as vezes durante
periodos prolongados: “Trabalhei muito para estudar suas vidas, pois durante
27 dias dormi e vivi no meio deles” (Vesptcio, 1984, p. 79), afirma na mesma carta.
Com uma abordagem que recorda Herddoto e sua indagacio, Vespucio nao se li-
mita a descrever instituigdes e praticas distantes e disformes, mas procura a norma
profunda e amidde implicita”. O exemplo mais clamoroso é sem divida o caniba-
lismo. Foi observado que o descobrimento da antropofagia é subversiva porque tira
a confianga nas faculdades racionais do género humano e, consequentemente, cada
distingdo entre este ¢ o mundo animal. A descri¢io proposta por Vesptcio desse
fendmeno é na realidade mais complicada e as conclusées que o leitor pode dela
extrair s3o, sem duvida, ainda mais radicais. De fato, segundo Vesptcio, o caniba-
lismo nio é um fendmeno natural, mas a expressao de um sofisticado ritual, ou seja,
de uma racionalidade que, apesar de ser aberrante (“inrazionabile”) permite contex-
tualizar esses grupos humanos no ambiente no qual vivem. Longe de reconduzir o
canibalismo as origens ferinas dos homens, ele o considera como um dado inscrito
no funcionamento dessas sociedades primordiais, ou seja, em substincia, como uma
potencialidade prépria ao género humano. Amitde, Vespucio defronta-se com o
cardter mudo ou indizivel desse ou de outros costumes e logo nio hesita em inter-
rogar os indigenas: “E quis saber deles as causas das suas guerras e me responderam
nada saberem salvo que nos tempos idos os seus pais assim o faziam e por recordagio
deles a eles deixada; nenhuma outra razio me deram e eu creio que o fazem para
comerem-se um ao outro, sendo o seu comum comer carne humana, hdbito comum
e irracional” (Vespucio, 1984, p. 80). Ele descobre assim um encadeamento de cau-
sas, o canibalismo ¢é a razdo profunda de guerras aparentemente sem causa; o culto
aos ancestrais justifica, em Ultima andlise, as guerras canibalescas; tudo parece en-

contrar um sentido na natureza humana especifica.

1 Um exemplar manuscrito de Herédoto se encontra na biblioteca de Giorgio Antonio Vespucci, tio e tutor
de Américo, agora na Biblioteca Laurenziana, Florenga, Ms Plut. 70.32. Sobre a releitura de Herédoto na
idade dos descobrimentos, ver Gambino Longo, 2012.
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Conhecemos somente de maneira fragmentdria as reacoes dos leitores de Vespu-
cio. Uma das mais conhecidas é aquela de um artista do circulo de Cosimo e Fran-
cesco Rosselli, Piero di Cosimo, que entre 1505 e 1507 pinta um ciclo de trés mesas
onde as origens cruentas da sociedade sio lidas a luz de Lucrécio e de Vespucio
(Panofsky, 1937, p. 12-30; e os esclarecimentos de Ginzburg, 2003). Analogamente,
quarenta anos depois, o humanista Jorg Wickram, tradutor e ilustrador das Meza-
morfosi de Ovidio, relé, através de Vespucio, o mito primigénio de Licdone o antro-
p6fago, transformado por Zeus em lobo devorador de homens (Neuber, 2009,
p- 78-79). Nao conhecemos a metodologia utilizada por Maquiavel para ler Vespa-
cio, mas é provavel que, como em outros casos, a antiguidade tenha constituido um
filtro para interpretar os dados relativos 8 humanidade do Novo Mundo. Baseando-
se nesse extraordindrio material etnografico, questoes antigas talvez possam, ao con-
trario, ter encontrado respostas novas. Vesptcio permite de fato aceder a formas
elementares de convivéncia, perceber o cardter convencional de instituicoes politicas
e religiosas, interrogar-se sobre a forca dos costumes e sobre a existéncia de constan-
tes na natureza humana. Nesse sentido, é possivel supor que as “terras e mares des-
conhecidos” tenham contribuido para formular “novos métodos e sistemas”: novos,
justamente, porque se encontram somente no passado ou em um presente remoto,
mas nunca vistos ou experimentados.

Claro que se apontam apenas algumas hipéteses sobre a leitura que Maquiavel
fez de Vesptcio. Por exemplo, que esta leitura tenha contribuido para fixar a ideia
do cardter conatural dos conflitos sociais. Nos Discursos (11, 10), Maquiavel discute
a “opinido geral”, segundo a qual o dinheiro seria a origem da guerra (Maquiavel,
1969, p. 221-223). Trata-se de um lugar proverbial comum (pecunia nervus belli) que
se tornou, como jd visto aqui, o objeto de um debate como consequéncia das reve-
lagoes de Vespucio sobre as origens nio econémicas das guerras tribais. Maquiavel
contesta-o igualmente: o dinheiro pode ser uma causa contingente de guerra, mas
as suas razoes profundas devem, segundo ele, ser buscadas em outro lugar. Prova-
velmente, nas regras tdcitas que fundam o funcionamento das sociedades humanas.

Tratando logo do caso especifico de Florenga, Maquiavel interrogard, muitos
anos depois, o papel paradoxal dos conflitos na construgao de uma forma duradoura
de convivéncia®. Na Histéria de Florenca (1520-1524) Maquiavel analisa em diferen-
tes casos o comportamento das multidoes por ocasiao dos choques entre facgoes ou
sublevacoes. O canibalismo como éxito ritual de uma revolta surge particularmente

em um episddio relativo a cagada do Duque de Atenas, ocorrida em julho de 1343

* Para uma bibliografia recente relativa as Histdria de Florenga, ver Landi, 2012.
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(Magquiavel, 1927, p. 123; Maquiavel, 2007, p. 250). O massacre do podestd Gugli-
emo d’Ascesi e de seu filho de dezoito anos, que marcou a conclusio sanguindria da
sublevacio, é um dos lugares da meméria cidada. No seu relato Maquiavel segue a
Cronica de Giovanni Villani mas acrescenta um detalhe horripilante acerca das car-
nes dos inimigos: “quiseram também que o gosto as saboreasse para que como todas
as partes externas fossem saciadas delas, também aquelas internas ficassem saciadas
delas™'. Maquiavel sobrepoe aqui & memdria medieval da cidade, com seus perié-
dicos regurgitos de violéncia coletiva, o imagindrio relativo aos descobrimentos:
gostar da carne dos inimigos é de fato uma experiéncia descrita por alguns indigenas
a Vespucio (“A qual dizem ser saborosissima”) e, desde os primeiros anos de 1500,
gragas as edicoes ilustradas das suas cartas, torna-se um lugar comum nas represen-
tagdes do Novo Mundo?. O detalhe nio é menos relevante, porque permite anular,
abruptamente, a distincia entre as sociedades tribais e a sofisticada sociedade urbana
cujos mecanismos foram revelados por uma cronica guerra civil: nos dois casos a
guerra e o consequente devoramento dos inimigos fundam ou refundam, como
nesse caso, a comunidade politica.

O imagindrio dos descobrimentos intervém também em uma passagem célebre
do terceiro livro de Histéria na qual um chefe da revolta dos Ciompi (1378) exorta
os seus companheiros a nao pararem a obra de destrui¢io da ordem existente®.
Para persuadir o seu préprio auditério, o anénimo orador recorre em dois diferentes
casos a argumentos que associam as imagens em circulagio sobre o Novo Mundo:
a desnudez, a auséncia de bens, ao canibalismo. O primeiro tem a ver com a igual-
dade original entre os seres humanos. Como é conhecido, o binémio nudez e igual-
dade ¢ descrito com clareza por Vespticio no Mundus Novus* e é entio interpretado
no sentido politico pelo ciompo: “Fiquemos todos nus e vereis que somos semelhan-
tes e se nos vestirmos com as vestes deles e eles com as nossas vereis que sem divida

nés pareceremos nobres e eles nao nobres porque somente a pobreza e a riqueza nos

! Magquiavel, 1927, p. 123: “E perché tutti i sensi si sodisfacessero nella vendetta avendo udito prima le loro
querele, veduto le loro ferite, tocco le loro carni lacere, volevono ancora che il gusto le assaporasse, accio che,
come tutte le parti di fuora ne erano sazie, quelle di dentro ancora se ne saziassero”; Villani, 1823, p. 52: “ed
ebbonvi di si crudeli e con furia si bestiale e tanto animosa, che mangiarono delle loro carni crude”; Maquia-
vel, 2007, p. 256.

2

[

“Plus dico: ipsi admirantur cur nos non comedimus inimicos nostros et eorum carne non utimur in cibis,
quam dicunt esse saporosissimam” (Vespucio, 1993, p. 116). Sobre o prazer de gostar dos inimigos como lugar
comum iconogréfico ver Neuber, 2009, p. 72.

» Magquiavel, 1927, p. 157. Sobre esse passo existe uma ampla literatura, Landi, 2012, p. 152-156.

2 “Omnes utriusque sexus incededunt nudi, nullam corporis partem operientes” [...] “Non habent pannos

neque laneos neque lineos neque bombicinos, quia nec eis indigent nec habent bona propria, sed omnia
communia sunt” (Vespucio, 1993, p. 112-114).
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desigualam””. O segundo estd relacionado com o fim dos conflitos, que encontram
pretexto na cupidez de alguns e na indigéncia de outros, mas que nao podem co-
nhecer outro resultado que a aniquilagio, mediante assimila¢io, do adversério:
“os homens se devoram uns aos outros e sempre se sai mal quem menos pode™,
afirma o orador recorrendo neste caso a uma verdadeira e prépria sentenga visual
(Neuber, 2009, p. 72).

Muitos anos decorreram desde que as primeiras noticias sobre antropofagia dos
povos do Novo Mundo penetraram no mundo culto florentino. Com o tempo, a
leitura e a discussio das testemunhas produziu-se uma nova leitura do mundo: desde
o canibalismo como simples fendmeno tribal, & constante antropolégica, 2 metdfora,

enfim, das relagoes politicas e sociais.
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A linguagem ¢ facilmente capturada pela pretensao de interromper o movimento da
experiéncia. Ela nos induz a esquecer que o predicado nada mais é do que dina-
mismo'. Isso justifica o cuidado do cético com a linguagem, pois ainda que nio se
esqueca dos perigos imobilizadores da expressao, o problema nio é interno ou indi-
vidual, saindo um tanto do seu ambito de autonomia, donde pode acabar por efeitos
opostos ao seu desejo. Assim, muito embora nio se possa dominar a expresso, e
nem ¢ o caso de almejar isso, o cético busca compatibilizar a captura que a lingua-
gem implica com a vontade de perceber a experiéncia em fluxo.

Por essa razao, o cético assume uma postura pictorialista, de impactos exemplares
para a descri¢io do fendmeno politico, fundamental para o olho moral que de-
manda. Porque o pictorialismo inabilita o cético, no mais que tal é possivel, 2 com-
peti¢do, e, nessa medida, é capaz de oferecer elementos para que se perceba a politica
mais de perto, para além da ilusdo da polaridade entre amigo e inimigo. A descri¢io
apurada do fendmeno politico permite que nuances da ambivaléncia aparecam,
donde a amizade e a inimizade sdo feitas em sentimentos complementares, no que
concerne aos mesmos objetos, de atragdo e repulsdo. Por isso cardter ilusério da
amizade ou da inimizade.

Ainda que tenha, em algum momento, de se questionar sobre o cardter abstrato,
sempre presente, da imagem que descreve, no mais das vezes, o cético pratica uma
forma de figurativismo. Hd c6pia explicita a forma de localidades e pessoas, paisagens
e retratos, que podem ser reconhecidas, inclusive. Ao se referir a algo que nio é ainda
visto, o tipo de descritividade que realiza contribui para o incremento da percepgao.
A ideia é que ele vé melhor porque presta mais atengio. A relagio com o objeto é de
suma importincia, pois é ela que estimula a intensidade, e o apego aos detalhes, ao
se falar. No que concerne a utilidade, o fato do cético se interessar pela crueldade, a
ela ser especialmente sensivel, ¢ de relevincia & moralidade e 4 politica. Imerso que
nela estd nao permite que passe desapercebida e se aprofunde. A questio, todavia,
nao ¢, para o cético, a de pintar a crueldade para a qual estd preparado, porque essa
¢ menos problemdtica do que aquela a qual ainda nao ¢ capaz de ver e identificar.

A figuragao ¢ a regra, mas ignorar o abstrato, o informe do pigmento, tornaria
impossivel manejar os componentes até chegar a uma representagio apropriada.
Se os modos de estabelecimento da imagem sdo manejados sem a consciéncia dos
pigmentos, entdo a linguagem ¢ empregada de maneira dura e nio se amolda ao
fendmeno. O cético representa a crueldade para a tornar realidade para quem nao a

consegue ver. Trata-se de um embate pictérico de resultados morais benignos. Pode-

" Barthes, 2003, p. 128.
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se dizer que é a imprevisibilidade dos efeitos da sedugio que levaram a morte de
Sécrates. O método socrdtico de andar pela cidade néo se furtando a discussoes, a
disposicio para se afastar da pd/is para restar embaixo de alguma drvore e se investir
em conversas, ou mesmo a sua famosa capacidade de guerreiro e resisténcia ao frio
e a fome, tudo isso pode ser encarado como formas da sedu¢io. Mesmo a interpre-
tagao de que ele se permitia ser condenado a morte, ao invés de se valer de argu-
mentos falsos, mas persuasivos, uma vez que todos temos certeza de que facilmente
escaparia das acusagoes se quisesse, por tdo fantdsticas serem suas habilidades como
homem que fala. A decisao de nao fugir, de morrer como livre e ateniense, também
exerce profundo poder de atracio.

A responsabilidade da postura democrdtica ¢ intensamente atraente. Do outro
lado, a, por assim dizer, irresponsabilidade sofistica, a disposi¢ao de fabricar um
desvio no mundo pela palavra, da precedéncia do nao-ser sobre o ser, do homem e
suas mentiras como medida de todas as coisas, de um dia defender bem uma tese, e
no outro ainda melhor a argumentagio contrdria, absolver Helena de Tréia, e sua
seducio involuntdria, com a mais elaborada das formas de seduzir, tudo isso tam-
bém ¢é bastante sedutor.

A sedugio estd por todos os lados. Tanto na fortaleza virtuosa de Sécrates, quanto
nas capacidades demitrgicas de Gorgias, para falar de personagens que ocupam o
centro, mas buscar estar do lado de fora e tornar evidente o quao risivel é tal dina-
mica de capturas, como faria um cinico, da mesma forma ¢ bastante atraente.
Até aqui ninguém diz quem pode ou nao seduzir: trata-se de um poder, seduz quem
pode seduzir.

A vida democritica do século V é a que melhor nos expée aos perigos e delicias
da sedugao. A mera migalha de autocracia é suficiente para interromper tal tiroteio,
na medida em que diz por quem devemos nos permitir ser atraidos ou quem pode
estar na posi¢ao de exercer magnetismo. Num mundo eivado de hébeis sedutores,
somos induzidos a nos indagar acerca dos seduzidos. Seriam os sedutores, de alguma
forma, responsdveis por aqueles a quem seduziram, é a pergunta que se nos avizinha.

Um total controle sobre os efeitos da seducio seria impossivel e mesmo um ab-
surdo, mas tomar essa indeterminagio de chegada como ponto de partida seria
imensamente irresponsdvel. Como assim? Se tomarmos o fato dos afetos provocados
na sedugio serem incontroldveis como salvo conduto para nao nos ocuparmos com
os efeitos, seremos invariavelmente irresponsaveis.

Digamos que a sedug¢io é doce onde a argumentagao é dura. Argumentar, o que
defensivamente pode ser chamado de retérica, dd-se no esfor¢o de soterramento do
rival. No confronto argumentativo, o objetivo é vencer. Ser vitorioso, pelo menos

no sentido triunfal, é obter do adversirio o reconhecimento de que se tem razio.



42

Por certo, ter razio ajuda muito a vencer uma discussao, mas nao é necessério.
Um bom retérico é aquele que extrai do oponente a afirmacio de que se estd com a
razao, mesmo que nio se esteja com ela, no caso de admitirmos que isso ¢é possivel.
A sedugio pode até se apresentar sub-repticiamente no processo de se ter a razio
admitida, se assim for, pode ser que nio haja embate, ou que seja muito ténue.
A necessidade de argumentar ¢ um forte indicativo de que talvez a sedugdo nao esteja
mais a operar efeitos. No é que nao se possa pensar ou criar num embate, hd acon-
tecimentos notdveis que sdo ocasionados por ambiente de pressio, mas isso nio é
muito fécil. De forma geral, podemos dizer que o objetivo do embate é dobrar a
vontade do oponente. H4 quem seduza por formas conflitivas de sedugao, dai é
apenas um estilo e n2o um confronto, como na filosofia analitica.

Por outro lado, a sedugio é extremamente propicia para a criagio e para o pen-
samento, porque essa envolve certa dose de cumplicidade, mesmo na frieza, quando
é o caso, em que o sedutor e o seduzido, se se pode estabelecer quem ¢é quem, per-
mitem-se ir juntos para onde dificilmente seriam capazes de chegar sozinhos. Pode-
se dizer que a argumentagdo é uma técnica e a seducio uma poética. Posto, a seducio
¢ a entrega bilateral de parte da vontade. Por isso, por nio ser uma espécie de com-
bate, pode ser praticada, sem injusti¢a, por pares bastante desiguais, como, por
exemplo, a relagdo entre o mestre e o discipulo. A sedugio é se permitir levar para
onde nio se sabe exatamente, mas estar disposto a empreitada nio parece ser algo
que se possa escolher.

Temos consciéncia de que na sedugao todos sabem o que estd acontecendo, de
tal forma que a ninguém ¢é permitido ser seduzido além do preparo e da disposicio
a sé-lo. Nao resta dividas sobre o fato de que seduzir é um fendmeno e enganar é
outro completamente diferente. Estd certo que nem o vinculo com a inspiragio a
absolve de seus acusadores, e sim, o belo desempenho argumentativo é mais impres-
sionante do que a sedugio, pois naquele, tudo estd dirigido a ser pequeno, logo, o
bom desempenho argumentativo deve ser premiado, entretanto nao justifica a boa
imagem da argumentacio diante da péssima possuida pela sedugio. A referéncia
externa tomada pelos céticos ¢ sempre a figura de Pirro de Elis. Ele é ao mesmo
tempo um pouco Sdcrates e um pouco Gérgias. A sedugio é exercida na vida co-
mum, mas ela nio se dd pela busca do que as coisas s3o, e sim justamente pela
impossibilidade de fazé-lo, positiva ou negativamente. Donde exercer uma sedugio
um pouco estranha. Pelo que serd mais tarde chamado de suspensio do juizo, Pirro
supostamente precisaria ser protegido de cdes ferozes ou desviado de buracos, de
jeito possivel de ser remetido a Tales de Mileto, posto nao poder saber se o cio é
mesmo feroz ou a queda iminente. Se essas anedotas sobre a captura da vontade

exercida por Pirro sio verdadeiras, é certo que isso nio se dava o tempo todo.
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Ademais, mesmo participando da vida, Pirro possui alguns tragos pré-socrdticos, em
virtude dos momentos de reclusdo e de ficar em casa no exercicio de tarefas pouco
filoséficas e mesmo vergonhosas para o periodo, como lavar animais etc. A relagio
com os discipulos também nao é muito usual, na medida em que os seduz, exerce
sobre eles uma responsabilidade, mas o faz impedindo que o vinculo de mestria se
arraigue, uma vez que pressuporia um saber julgado impossivel por ele, por assim
dizer. Pirro agiria de modo distinto a um cinico, ou a um cirenaico, entretanto, teria
em comum, principalmente com os cinicos, o fato de causar assombro em algumas
de suas agoes. Pirro nio buscava assombrar, chocar por tentar mostrar alguma coisa
sobre a suposta natureza das conveng¢des ou suas eventuais hipocrisias, o que nio
quer dizer que, a0 ndo tomd-las como verdadeiras, ou nao festejar as suas razoes, nio
produza algum efeito de explicitagio de dinAmicas sem sentido.

Este é o percurso que intendemos percorrer: montar a especificidade da sedugio
cética e de suas ferramentas antigas e novas. Outrossim, julgamos ser o caso de di-
recionar para possiveis consequéncias politicas dessa forma de sedugao se comparada
com o efeito da moralidade da sedugio dogmatica. Isso quer dizer que ensaiamos
mostrar que a seducio exercida pelo cético nos parece melhor do que a praticada
pelo dogmatico, principalmente no que concerne aos efeitos para a vida publica.
Buscaremos demonstrar, a partir de elementos que ainda serdo apresentados, que a
sedugio praticada pelo dogmdtico tende a se eximir em relagio ao seduzido, justa-
mente na prote¢do que guarda ao sedutor, tomado como melhor, ou até mesmo
superior, de forma que mantém a crueldade da sedugio encoberta. A sedugao exer-
cida pelo cético, parece-nos, ao insistir na exposi¢io do sedutor, e conservar sempre
o desamparo em questio, mantém a crueldade explicita, e, portanto, sem produzir
os efeitos de imoralidade sobre a vida politica.

O ceticismo oferece nio uma resposta, mas algo a se fazer. E natural que em se
repetindo muitas vezes a mesma coisa, e comparando os resultados, comece-se a se
tornar bom na atividade. Ainda que nao haja uma forma certa de praticar o ceti-
cismo, pode-se perceber o aprofundamento de uma préitica. Um cético nao diz “vocé
nio é cético”, e sim “vocé nio foi suficientemente cético”. E profundamente sedutor
entrar em uma atividade de rigor na qual ndo se pode dizer qual a forma certa de a
cultivar, apenas apontar a falta de intensidade. Além disso, descrever é uma atividade
sedutora, porque pressupde um intenso envolvimento com as coisas por elas mes-
mas, é sedutor ocupar uma posicio de se deixar fascinar de forma nio perturbada.
Ao contririo de outras posigoes, o ceticismo concerne ao interesse pela forma como
as coisas estio. No que concerne a descrever & moda de Agripa, aparentemente o
cético estaria a perder tempo ao se dedicar a perceber algo que o distrairia do préprio

ceticismo, mas nio, seja 14 o que vier a prender a atengio do cético, ele precisa de
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todo o ceticismo para proceder a descrigio. Ainda que nao saiba o que vai fazer, se
demandado sobre o que o ocupa, ele pode descrever o que faz, dai parece que o
cético, de uma perspectiva externa, parece estar sempre fazendo a mesma coisa.
A palavra chave aqui é investigacio. Ele estd sempre investigando.

Apesar de toda a divida que a ciéncia moderna tem com o ceticismo, este nio
parece ser movido pela curiosidade, porque esta se preocupa precipuamente com o
funcionamento daquilo que a intriga. Logo, diante de algo trivial, nao haveria o que
investigar, uma vez o enigma do mecanismo decifrado. A descrigio pode até mesmo
decifrar um enigma ao exaurir muitas perspectivas de certo caminho, a suposta crise
da razao seria desencadeada por isso, depois de tanto descrevé-la, o ceticismo acaba-
ria com seu mistério, mas o ponto é que se movida pela curiosidade, ou a descri¢io
se tornaria um vicio ou chegaria a um fim. A investiga¢io é movida por sua capaci-
dade de se deslindar da perturbagio. O cético investiga, porque fazé-lo o mantém
tranquilo. Ele nao quer o saber, muito embora acabe produzindo algum, e sim a
tranquilidade obtida quando seus olhos pousam sobre o que aparece. O dogmdtico
estd preocupado em nao ser enganado pela dgua do rio que faz o remo parecer que-
brado ou pela distdncia que torna uma pessoa do tamanho de um moinho de vento.
O cético nao se preocupa com isso, ainda que em sua pratica acabe realizando tais
modos divertidos pelos quais a aparéncia aparece. Outrossim, nota em sua investi-
gagio dos discursos que cada pessoa diz uma coisa diferente sobre o que aparece.
A pluralidade nao é perturbadora. Mas se estiver acompanhada, principalmente
quando composta de enunciados filos6ficos, de ndmero idéntico, ou superior, de
pretensoes de verdade, pode sim levar a algum sofrimento. Estas pretensoes de ver-
dade fazem o cético assistir algo que o faz sofrer, o sofrimento do dogmdtico em
querer ter a verdade, sua vontade de agarrar sem poder. As dores do mundo causam
sofrimento e produzem perturbagio, mas sio tornadas ainda piores quando associ-
adas com a pretensio de saber a verdade. Aquele que jd se fiou num dogma sofrerd
pelo descompasso entre sua crenga e o mundo, mas também nio serd ficil a vida de
quem ainda nao se decidiu entre vdrios, se é que ter um dogma ¢ realmente questio
de escolha. A pretensio perturba a indiferenga, ela induz a tomar certas diferengas
como mais diferentes do que outras, como se fossem entrevisdes da verdade que
estaria por trds da aparéncia. A oposi¢iao de argumentos revigora a indiferenca e
restitui a equipoléncia necessdria para a descri¢do. A equipoléncia é o que permite a
suspensdo do juizo, estado em que se pode comegar a descrever. A tranquilidade
segue a suspensio como a sombra segue o corpo.

O percurso dogmdtico inicia-se com a afasia. A afonia do dogmdtico é nao con-
seguir dizer e mesmo assim buscar formas claudicantes para fazé-lo, de tal forma que

é constituida uma fala remetida a essa incapacidade de origem. O dogmatismo, nesse
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sentido, defende o lugar da insisténcia numa forma da gagueira, como reac¢io a afo-
nia. Se o cético fosse instado a lidar com a afonia dogmatica, ele julgaria que preci-
saria se tratar antes de rodar em falso na insisténcia da fala. Isso se d4 porque, para
o dogmitico, é questao de honra mostrar na fala que viu algo cujo resultado natural
seria lhe cacar a voz.

A afonia, para o dogmdtico, ocorre da seguinte forma: (1) no inicio ele possui
comportamento doutrinado, segue a versio da verdade de alguém que a viu, e que,
provando-o, gagueja. A despeito do fato de poder existir um cansago na versio se-
guida, decorrente, muitas vezes, de ser tdo repetida para ser ensinada, a verdade se
justifica, porque o dogmadtico doutrinado sente uma forte angustia, esta lhe serve de
indicio sobre a existéncia do que estd por detrds das coisas; se um discurso cansado
¢ tudo o que hd para dar conta dessa angustia, ora, que seja, porque isso é melhor
do que nao ter nada. (2) Acidentalmente, por decorréncia de seus estudos, ou nio,
uma vez que uma das formas de lidar com a angustia da verdade ¢ se entregar aos
vicios, nem que seja ao vicio constritivo, o dogmdtico vé a verdade, nio toda ela,
algum signo que dela sirva de indice mais fidvel do que sua prépria anggstia, mas
em nudpcias harmonicas com essa. Dai o que faz o dogmdtico, portador de uma
evidéncia da verdade? (3) Ele quer contar a outras pessoas. Ao tentar falar, percebe
que a verdade é muito maior do que suas capacidades de colocd-la na linguagem,
aliada & compreensivel excitagio, o que acontece? Ele tenta falar e nao sai voz.
A afonia o deixa ainda mais nervoso. Entdo ele insiste, insiste, até que sons estranhos
comegam a sair de sua garganta, com o tempo a voz lhe retorna, mas inexoravel-
mente marcada pela afonia que tenta superar. O dogmadtico que adquire uma versio
vigorosa da verdade, pelo menos no inicio, nao mais cansada, porque sem doutrina,
comega a gaguejar. O 4libi da gagueira, como dissemos, é que ela mesma é signo da
experiéncia da verdade que o autoriza a falar. Por nao ter visto a verdade por com-
pleto, o discurso dogmdtico ¢ incompleto, mas visando obter a completude por ar-
tificios intelectuais, de modo que esses indiquem os pedagos da verdade que nunca
foram vistos. Na modernidade estes artificios sio agrupados sob o nome sistema.

Tanto a afonia cética, quanto a dogmdtica, exercem formas de sedu¢io. A dog-
mdtica a partir da promessa de acesso ao invisivel a que serve de indice pela fala
hesitante, via pela qual se estruturarao as modernas teorias da representacio. A cética
se baseia na incongruéncia do distanciamento entre signo e coisa. Ora, o signo ¢
antecipagdo da coisa como a fumaga e o fogo, pois bem, ele é a coisa. Logo se pode
depreender que a afonia cética é oposta a admissao do signo como evidéncia do in-
visivel. Isso quer dizer que a sedugio cética é exercida pela interrupgao das prerroga-
tivas da fala, tal como a existente na relagio doutrindria. O dogmadtico espera que o

discipulo se engaje em didlogo de esclarecimento em que os resultados sdo previstos,
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a saber, a aceitagdo do que foi visto. Além disso, por estar enfrentando a afonia, re-
sultante do vislumbre da verdade, o mestre espera que os ouvintes se submetam as
fraturas da sua fala. O cético conversa, nao dialoga no sentido filoséfico, porque nio
sabe onde ird chegar, se conduzir, se serd conduzido, se se compord ou se frustrard
as expectativas. A prépria frustra¢io advinda da imprevisibilidade do cético é modo
de boicotar a pretensao de verdade. Assim, a sedugio da fala cética é que ela nio
precisa romper o siléncio. Ele pode simplesmente nao dizer nada. Se diz, ninguém
precisa ouvi-lo. Esta é a especialidade da sua sedugao: a gratuidade. Nao hd bem nada
a ensinar e nada a aprender. Isso ndo quer dizer que os céticos ndo ensinem, apenas
que nao hd nada que precise ser ensinado ou uma ordem certa para fazé-lo. O cético
é sedutor ao frustrar a verticalidade entre mestre e discipulo. Se estdicos e epicuristas
podiam ser reconhecidos pelas roupas, se até mesmo a diferenca de hierarquia podia
ser por elas depreendida, isso nao era possivel entre os céticos, pois se vestiam como
qualquer um. Penso que nio seria estranho que um cético, eventualmente, pudesse
se vestir como estoico ou epicurista, reconhecendo-os como modos de ser qualquer

um. Existir como um cético, nao seria um problema.

Senso comum, dogmatismo e ceticismo se aproximam e se afastam por razoes distin-
tas. Parece, todavia, haver um ponto de partida comum aos trés que é especialmente
problemidtico ao cético. A maior parte dos enunciados a que assentimos o fazemos
sem perceber. Diante disso o dogmatico, no processo de esclarecimento, selecionaria
os melhores e excluiria os piores. A empresa dogmdtica seria levada adiante para aju-
dar o senso comum a sair do estado de cegueira que o caracterizaria. Assim, por mais
que um homem do senso comum pudesse aderir, sem perceber, a uma sentenga dog-
mdtica, ele seria ainda suspeito, enquanto nio abandonasse a posi¢io ocupada.
Apesar de parecidos, o objetivo do dogmatismo seria o de suplantar qualquer neces-
sidade residual de senso comum, além de responder as obje¢des céticas. Cada dog-
mdtico monta um cético segundo seu desejo, mas hd constincia: ou julgam que o
cético sabe que o ceticismo é impossivel, donde ele exerceria uma prética exclusiva-
mente sedutora, mal intencionada, portanto; ou é um tolo que nao percebe que é
impossivel. Ainda na insisténcia, caberia a0 dogmdtico denunciar o momento em
que o cético estaria em flagrante delito de ndo ser cético. No meio tempo, pedem
que o cético realize tarefas estranhas, como se atirar contra a parede, pular de um
penhasco, beber veneno, que toque o vidro incandescente com as mios etc.

E claro que a possibilidade de se armar uma arapuca para o cético se deve a uma
m4 compreensao do ceticismo. Seria como dizer a um sapateiro que é impossivel ser

sapateiro, uma vez que se fez mal um sapato. Um sapateiro nao se torna sapateiro
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por fazer um sapato perfeito, mas por saber fazé-lo. E a mesma coisa para o ceti-
cismo, seu sapato ¢ a suspensdo do juizo e a descri¢do. O cético, de partida, é um
homem como qualquer outro, a tinica diferenga é que aprende a fazer algo que nem
todo mundo sabe fazer. Ele pratica o seu ceticismo fazendo para si uma vida sem
crengas. Uma perfeita vida sem crengas seria um contrassenso. A vida sem crengas
nao ¢ um ideal, e sim o nome genérico daquilo que o cético sabe fazer. Pode-se nio
gostar do modo como um sapateiro trabalha e muito apreciar o resultado, ou o
inverso, ou nio gostar de nada, mas ainda gostar de sapatos. Pois bem, hd quem nio
suporte a suspensio do juizo, talvez essa pessoa nao tenha sido feita para sapatos.
Mesmo quem sabe fazer sapatos, pode gostar mesmo de usar os feitos por outra
pessoa, todavia, é necessdrio, para um cético, que, sob necessidade, saiba fazer os
seus proprios. Se a suspensio do juizo é como fazer sapatos, estd certo que sao apenas
os feitos sob medida, em virtude da impossibilidade de se determinar padrées de
tamanho. A suspensio do juizo é sob medida ou nio é.

Parte da eficdcia da sedugio exercida pelo dogmadtico se deve a esse se apresentar
como o proprietdrio do conceito. Nessa medida, o conceito seria ao pensamento o
que a verdade, supostamente, é para a natureza, um acesso as coisas mesmas. Mais
ainda, o conceito seria 0 modo préprio do pensamento para abrigar e compreender
a verdade. Ele seria muito mais estdvel do que uma descri¢io. Dai, o cético seria o
sem conceito. Essa percep¢ao do ceticismo parece equivocada. Porque o cético re-
conhece a especificidade do conceito, s6 niao admite que nada seja como ele.
O conceito seria uma bela operagao imaginativa, cujo elemento problemdtico seria
a pretensdo dogmdtica com rela¢do a ele. Dai, afastado dessa forma de exigéncia, ele
se mostraria como o mais sofisticado modo de operagao da imagem, presente, por
exemplo, na institui¢do voluntdria de crengas, nos modos de fabrica¢io dos mundos.
A sedugio cética se exerceria justamente na percep¢io de que o conceito é uma ima-
gem como as outras, que sua agio de permanéncia de se d4 como crenca, como em
qualquer imagem. Para um dogmdtico, nao hd diferencga entre zer ou fazer um con-
ceito, além de que estariam abrigados sob a ideia de descoberta. O cético faz conceito,
inventa-o, mesmo que de modo indireto, a partir da prética descritiva, mas nio fem
um conceito. Pois zer um conceito causa imensa perturbacio. Se fosse para ter um
conceito, certamente o cético teria a suspensao do juizo. Todavia, mesmo ela é causa
de perturbag¢io quando tida. E preciso perceber, assim, que a suspensao, além de ser
feita sob medida, possui uma vida util. Depois de usada por certo tempo, ela gasta
e é preciso a jogar fora e conseguir uma nova. Pode ser que a nova suspensio nio
vista como a antiga, mas a vida é assim mesmo.

As imagens enquanto crengas podem ser compreendidas em trés 4mbitos: (1) no

da impregnacio, elas sio adquiridas de modo inconsciente. Podem ser naturais,
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como respirabilidade do ar e a queda dos objetos, ou afetivas, tanto em situagdes
elementares, como a expectativa de protegao e de leite, por um bebé, quanto a des-
codificagio de formas elaboradas de expressoes faciais, tons de voz etc. As crengas
assim adquiridas sio aquelas que nos permite estar no mundo, tio somente isso. Nao
se apresentam como juizo. Até mesmo as préticas podem ser aprendidas por impreg-
nagio, como a lingua materna, sem qualquer necessidade de assentimento”. (2) O
assentimento ¢ muito mais amplo do que o julgamento e se d4 s experiéncias que
estao diante de nds, conforme nossos sentidos. Essas podem aparecer ou ser levadas
a aparecer, a partir de um relato, por exemplo. Os céticos assentem a tudo o que
aparece, mesmo que isso implique em um engano, o fato é que as aparéncias mudam
as formas como aparecem, momento em que o assentimento deixa de ser necessario,
em virtude da impregnacio, comecando a operar no primeiro Ambito’. Segundo
Burnyeat, se o cético assente é porque a coisa se imprime nele, empurra-o, fi-lo reagir
compulsoriamente’. A aparéncia nele se impele, mas também o impele, como na
fome, no desejo sexual etc. O assentimento nio espera a impregnagao para ser reco-
nhecido. (3) Essa forma de assentimento, contudo, nio se confunde com o assenti-
mento a um julgamento, porque nele a espontaneidade é interrompida pela afirma-
¢ao do ser do estado ou do valor. Os idiomas que distinguem o ser e o estar sio ideais
para fazer entender a especificidade do assentimento evitado pelo cético. Ele admite
que o mel eszd doce, mas nao que o mel ¢ doce. Ao se dizer que o cético vive, pelo
uso da suspensio do juizo, uma vida sem crenga, estd-se a referir apenas ao assenti-
mento a um julgamento e nio 4 impregna¢io ou ao assentimento puro e simples.

A sedugio exercida pelo cético habita o oferecimento de uma forma consciente
de lidar com as emocoes. Essas, como bem sabemos, siao fonte de felicidade e de
perturbagio. A viabilidade do ceticismo nio concerne a viver sem sofrer, mas a fazé-
lo sem sofrer indevidamente. O ceticismo comega no momento em que o sujeito se
d4 conta que o seu sofrimento nio deriva todo do acontecimento sofrivel, mas que
boa parte concerne a perturbacio acrescida. As emogoes se compoem com as cren-
cas. Nao ¢ possivel se esquivar das emogdes que derivam da impregnagio ou do
assentimento. Além de nem ser desejdvel fazé-lo, posto que sio o que permite o
vinculo social. Todavia, o assentimento a um julgamento nada muda no vinculo.
O cio estd perigoso e nao é perigoso. Assumir que o ser do cao é perigoso é apenas
sentir mais medo. Um outro exemplo mais poético, seria a diferenga perturbadora

entre ser a fome que se sente e estar com fome. A fome de ser a forme nao pode ser

2 Barnes, 1998, p. 84.
3

Burnyeat, 1998, p. 40.
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Barnes, 1998, p. 42.
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saciada, a0 passo que ¢ do estado, de estar com fome, a tranquilidade de sua sucessio’.
O cético vive sem ter um tipo especifico de perturbagio. Os acidentes ajudam a
sedugio cética, ao acrescentarem a ela um charme invulgar. O principal concerne a
suspensdo do juizo. Esta pedra angular do ceticismo ¢ traduzida como duvida nos
Academica de Cicero. E deveras sedutor que a suspensio comece a poder ser lida
como duavida a partir de uma opgao interpretativa. A epoché é feita em dubitare.
N3o hd nada de imediatamente errado com a divida. Alids, o ceticismo ¢ tao ligado
a ela que ¢ reconhecido como a filosofia da diivida e nio da suspensio do juizo. E
uma qualidade da tradigio descritiva do ceticismo ser capaz de incorporar tudo
aquilo que a permite ver melhor. Aceitar a ddvida é aprender a lidar com uma série
de equivocos e tirar vantagem deles. Ora, a ddvida ¢ perturbagio. Como entao o
ceticismo poderia aceitar a duvida, como parte de sua sedugio, sem ser destruido
por ela? Parte do seu efeito de sedugio tem que ver com enfrentar esse risco.

H4 pontos em comum entre a ddvida e a suspensdo do juizo. Se decompostas
teriam partes em comum. A tranquilidade inerente a suspensio do juizo torna o
cético bastante atento as imagens. Assim, mesmo que nao esteja descrevendo em voz
alta ou por escrito, realiza-o mentalmente. A pictorialidade da experiéncia salta aos
olhos dos discipulos do pintor Pirro. A divida também provoca uma especial aten-
¢40, mas combinada com a angustia da curiosidade. O cético ndo quer desvendar os
segredos da natureza, ndo é por isso que ele descreve, mas sim porque sente prazer
em aprofundar o seu gosto. A ddvida atenta as imagens com a intenc¢io de fazer algo
com elas. Mas o importante nio é encontrar um uso, mas proceder a um actimulo.
Tanto a divida, quanto a suspensio do juizo, levam ao autoconhecimento e desen-
cadeiam ecos de interioridade. Na ddvida e na suspensio existe conversa de si para
si. A davida tende a hipéstase do Eu, mas isso ndo quer dizer que nao tenha meca-
nismos para fugir dela. Para que a ddvida nio perca seu sentido, ela também nio
pode enunciar de um modo trivial. Porque dizer seria, em tltima instincia, sair da
duvida. Dai a davida e a suspensio se encontram, porque o enunciado, em ambos
registros, precisa encontrar artificios formais de purgar a contradicio de dizer. Isso
quer indicar que tal aparente sofisticagio enunciativa tem como fun¢io permitir a
renovagio do sentido para além do inexordvel. Sem tal ardil a ddvida e a suspensio
seriam apenas o pretexto de um dogma.

A duvida possui vérios sentidos. Dentre eles, claramente, um objetivo e um sub-

jetivo. O primeiro ¢ abarcado pelo espirito cientifico, como estratificagio da curio-

5 = P . S JE . .
Burnyeat defende posi¢o bem distinta. Ele julga que o cético estd disposto a enfrentar o risco de sua vida ser
sem sentido, se o sentido da vida ¢ associado a enfrentar as perturbagoes. Burnyeat, 1998, p. 42 ¢ 45-46.
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sidade, nesse sentido a davida faria com que a investigagio nao pudesse ser inter-
rompida. O segundo concerne aos efeitos internos da ddvida, a sensacio intima de
dor sentida por aquele que vive o estado de divisdo. Se no sentido objetivo a diivida
implica em desvendar, movido pela curiosidade, todos os caminhos, no subjetivo,
ela diz respeito a incapacidade de decidir por qual deles seguir. A ddvida subjetiva
pode ser associada a equipoléncia, & impossibilidade de decidir por causa da indis-
tingao, com uma diferen¢a importante, se comparada com a suspensio do juizo, a
incapacidade estaria no incapaz e nao nas préprias aparéncias. A divida, nesse caso,
¢ devastadora, porque o mal estar deriva e se aprofunda pela incapacidade de decidir,
como numa espécie de gosto. Por outro lado, a divida subjetiva estd ligada a certeza
de que se tem uma dor. Dai numa aprecia¢io rdpida se diria que o ceticismo se liga
a ddvida objetiva e nao a subjetiva. Dizer isso implicaria compreender o ceticismo
tdo somente como uma antecipagao filoséfica do espirito cientifico. Apesar das mui-
tas afinidades, tal nio parece ser verdadeiro, porque na ciéncia o dogmatismo é in-
tenso. O ceticismo ¢ equidistante aos discursos, mantendo sempre a atitude de ser
coisa outra. Além disso, na duvida, a separagdo entre objetivo e subjetivo nio é tao
evidente. A complementaridade entre os dois pode ser sentida tanto na comum afir-
magio de que a objetividade nio é confidvel, pelo menos nao plenamente, quanto
na frustrada expectativa de que a objetividade resolva os enigmas da subjetividade.
Em ambos os caminhos é o caso de incentivar a dor subjetiva, para que algo se
resolva. Na desqualificagio da objetividade, o sujeito resolve a dor pela afirmacio
de que nada pode ser conhecido pelos sentidos, de modo que se volta para dentro
para encontrar o que procura. Ela leva o sujeito a se apegar a transcendéncia supos-
tamente habitante de sua profundidade interior. A dor é mantida e nio pode ser
resolvida nem dentro e nem fora, mas a partir da instincia transcendente que surge
no dentro quando este nao tem mais opostos. A dor faz aparecer o caminho. Se, por
outro lado, a objetividade ¢ valorizada, isso também implica que a subjetividade se
resolva, sendo pela transcendéncia, pelo menos pela descoberta de modos para se
projetar de modo confidvel sobre a experiéncia. Tudo isso para mostrar como a du-
vida faz com que sujeito e objeto se impliquem: (1) tanto quando se duvida do su-
jeito, e se obtém objeto, quanto ao se duvidar do objeto e se tem o sujeito e (2) a
partir do objeto, o sujeito alcanca transcendéncia, ou, do objeto, o sujeito se con-
vence da objetividade pura, como nas formas mais brutas de positivismo.
Privilegiamos #sso que os anatomistas e os pintores tém em comum, que é a pic-
torialidade. A imagem fascina o cético. A aproximagcio inicial entre céticos e dog-
maticos se dd porque este é um mestre da imagem. O interesse do cético é genuino
e nao uma curiosidade por uma doenga. A atragio que o dogmitico exerce sobre o

cético nada tem que ver com a doenga, e sim com a cria¢do que pratica. E sé depois
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que o cético percebe que o dogmdtico sofre, que é acometido justamente por sua
bela capacidade, exageradamente, para muito além do plausivel. O cético é fasci-
nado pelo dogmitico, porque esse, como dissemos, é um mestre inconsciente da
imagem. O cético ama as imagens. Entdo ele as descreve, trata-as e as cura. Ele cuida
de todos esses fragmentos que o dogmdtico espalha sobre o mundo. A habilidade
terapéutica do cético, embora associada com aquela do médico, tem pouco para
merecer a analogia, pois o que melhor ele faz é descrever a imagem de quem sabe
bem produzi-la. Acontece que na criagao desses objetos que brilham, os dogmadticos
sofrem. A atividade do cético consiste em mostrar que a dor deriva do fato de crer
que a imagem ¢ a verdadeira. Ele mostra com imagens, a partir de imagens, que a
verdade das imagens, no mais das vezes, equivale. O cético trata como um artista
nos trata e o faz melhor quando nio é percebido, ainda, cura melhor quando o
suposto doente nao sabe que ¢ curado. Por essa razdo nio teria qualquer sentido
instituir a diferenga entre o normal e o patolégico, ou tomé-la como critério para
avaliar as imagens. O cético nio é como um médico, ele é como um pintor. Aquilo
que faz tratando, faria sem sofrimento em outras atividades.

Outra forma de perceber o problema da terapia como altruismo, seria tomd-la
como futil, para dizer que, na verdade, o cético seduz ao admitir que ninguém pode
fazer nada por ninguém, além de falar das préprias dores. Essa compreensao partiria
do ceticismo como prética médica. Nela, entdo, algumas prdticas de pensamento
seriam o sintoma e a doenga. Estranhamente, tomar priticas de pensamento dessa
forma leva a julgar que nio hd nada a fazer pelo doente. A forma mais comum de
chegar a essa indiferenca ¢é hipostasiar a no¢io de discursos com sentido, de tal ma-
neira que se tenha a predisposi¢io de que aqueles a quem nio se conhece de saida,
nao desencadeadores da sensacao imediata de familiaridade, carecem de sentido e
precisam muito se esforgar para merecerem atengdo. A conduta seria a de se fazer
dificil, de escutar de forma aborrecida, de modo a ser o doente aquele que deve
provar a sua satde. Essa forma de compreender a terapia é absurda, posto que nio
cabe ao cético afirmar o sofrimento, mas ao doente dizer que se o tem. Assim, ao
cético cabe esperar que todos os discursos possuam sentido no contexto a que per-
tencem, apenas concluindo pela falta de sentido de modo excepcional. Com mais
razdo, um discurso de sofrimento sempre detém sentido. De tal maneira que uma
parte relevante do sentido estd na disponibilidade de quem escuta. Apenas assim o
ceticismo poderia ser compreendido como terapéutico, na medida em que possui

. « o . . . 6
disposi¢io de acolhimento do discurso que sofre em seu sentido’.

6 (o . A . . .
“Além disso, para ser falso, um discurso tem que ter primeiro sentido e ¢ sobre esse ponto que o ceticismo

terapéutico insiste: ele ndo consegue apreender o sentido dos conceitos e das proposicoes dos dogmaticos ou,
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Se “ndo consegue apreender o sentido dos conceitos e das proposicoes dos dog-
miticos”, pode-se deduzir que tal se deve a um aborrecimento que impede a ativi-
dade terapéutica. Se a terapia é essencial ao ceticismo, tal indisponibilidade na busca
do sentido impede o contrariado de ser cético. Diante daquilo que nio pode enten-
der, o cético toma a caréncia de sentido como uma falha sua e procura dela se livrar
para poder ajudar aquele que sofre. A suspensio do juizo é realmente conforme a
razdo, mas de nenhuma ajuda seria se indicada de longe, sem envolvimento com o
sofrimento’. Afinal, a suspensio nio é genérica. Por certo que ¢ um trajeto que se
faz sozinho, porém isso ndo quer dizer que o cético nao auxilie esse percurso. Ele o
faz compreendendo o discurso de quem sofre, no sentido de adaptar as primeiras
iniciativas para a suspensio do juizo, ao contexto do dogmatismo em questio.
Os dogmatismos sio iguais no sofrimento, mas dai cada um sofre a sua prépria
maneira. O cético administra a suspensao de formas distintas, segundo relagoes te-
rapéuticas singulares®.

Se se pode dizer que “[tJudo o que o cético terapéutico oferece é o caminho que
ele préprio trilhou”, uma forma de interpretar o dito seria no sentido de que faria
referéncia ao que se atravessou na prépria suspensio do juizo. Ou seja, 0 que tem
para oferecer ¢ o seu testemunho. Ele diria: — o que se passou comigo foi isso, logo,
aquele que sofre ¢ livre para fazer com isso o que achar melhor. Ainda, em outros
termos, que o nio reconhecimento se daria pela diferenca dos jogos de linguagem.
Entdo, uma forma de interpretar a sentenga concerniria ao fato de que a prépria
a¢ao da terapia é coerente apenas se se abandona a pretensao de dissuadir aquele que
sofre do seu sofrimento’. Parece-nos, todavia, que ela poderia ser compreendida de
outro jeito. Ora, hd muitas formas de se oferecer o caminho que se trilhou. Seria
muito restrito julgarmos que oferecer a experiéncia é se colocar em narrativa indivi-
dual de seu préprio caminho. O testemunho talvez seja a pior forma de oferecer os
beneficios daquilo que se passou, justamente porque ele implica numa espécie de
pegar ou largar. Na verdade, sejamos justos com as diferengas, mais em largar do
que pegar. A relagio com o testemunho ¢ de assentimento, provocado pela quali-
dade da narrativa, respeitabilidade de quem fala, credulidade de quem ouve, ou

combinacbes etc.

o que é o mesmo, os dogmdticos ndo conseguem dar sentido ao seu discurso. E nio se pode aceitar aquilo
que nao se consegue entender.” (Smith, 2007, p. s51)

“Todos deveriam suspender o juizo, se procedessem conforme manda a razio.”(/bid.)

“A terapia cética ¢, efetivamente, uma terapia multipla, que se dirige a cada dogmadtico em particular e em
funcio dos aspectos préprios de sua doutrina.” ({bid., p. 52)

“Tudo se passa como se a terapia, para ser uma nogio coerente com o préprio ceticismo, devesse ir abrindo
mio da intengao de curar o dogmdtico.” (£bid., p. s5)



53

O terapeuta cético faz muito bem em abandonar a pretensdo de cura no sentido
médico, nao no pictérico, uma vez que aquela concerne mais a um marco para agi-
lizar a impaciéncia com rela¢io ao doente, pois a nogiao médica de cura serve, so-
bretudo, para a resigna¢io diante do incurdvel. O melhor que o cético pode fazer é
acolher o dogmadtico em seu sofrimento e tal tem mais que ver com ouvir do que
com falar. E o caso de suspender o juizo a cura, 2 doenca, mas também 2 existéncia
do doente. Ao ser provocado em sua capacidade de curar um dogma, o cético retor-
que com disponibilidade de escuta. Acolher um relato nao é iniciar um debate, nio
se trata de um confronto de forgas, mas a interacio delas, nao é uma luta, mas com-
prometimento corporal, segundo o qual o cético nem resiste ¢ nem se entrega.
Ele ¢é ativo ou passivo na propor¢ao para desarmar as resisténcias e depois aos dog-
mas, se na verdade nio sio um tanto a mesma coisa. Se a terapia cética fosse um
confronto entre mestres cantores, em que a exibi¢do serviria para estabelecer um
derrotado, no estarfamos entao diante de uma cena? Se assim fosse, o cético poderia
muito pouco, porque nada saberia do outro, dentre outras razoes, por nao estar
exposto a nenhum risco.

Assim, o cético busca aprimorar as virtudes da escuta. Ele é aberto a descrever e
tratar qualquer sofrimento, nisso um filantropo. Por essa razao, escutar concerne a
permitir que a maturidade da imagem dogmadtica termine em dissolugio. Nesse sen-
tido é que o cético descreve como um pintor e lida com os relatos como um curador.
Se f6ssemos escolher um campo seméntico para a relagao entre dogmaticos e céticos,
ele estaria mais na ambivaléncia das dindmicas amorosas, do que na ambiguidade
frigil que nao resiste nem bem a duragio da batalha. Seria tdo equivoco presumir
que o cético ndo manteria a tranquilidade da alma a cada um de seus movimentos
de cura, quanto tomar a autorreflexio como tendo algum valor na auséncia do ou-
tro. Montaigne ndo apenas cura a si mesmo, porém o faz no contato com a cura que
encontra para os outros com quem se imiscuiu. O fato de escrever sozinho, e sobre
si mesmo, diz respeito a produgio de um caderno clinico, que 20 mesmo tempo em
que depura a descrigio, revisita 0 quao bem (ou mal) sucedida foi a sua prética no
mundo. Ninguém se cura sem curar. Ninguém se cura sem também assumir o risco
de ser curado. Eu nao me curo. N6s nos curamos.

A depuragio das capacidades descritivas, o desbastamento das imagens, de modo
a atingirmos os seus respectivos pontos de cura, tratd-las, pode muito ser reconhe-
cido como uma parte da prética da critica. Todavia, deve-se admitir que a critica é
precedida pela escuta. Se a tranquilidade fosse obtida apenas por se esquivar de ver
ou ouvir, ou que uma vez obtida, dependesse da mudanga do suposto cético para
uma cAmara sem som, seria inutil, porque ele se surpreenderia com o som das bati-

das do coragdo em seu peito e o ruido mais agudo das suas sinapses. A tranquilidade
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do cético tem valor, porque ele se faz imerso entre aqueles a quem pode ajudar,
mesmo quando nio querem ser ouvidos, o que ¢ raro. Um cético se diferencia de
um dogmadtico por subordinar sua fala a sua capacidade de perceber. O ceticismo
visa produzir mestres da recep¢io e enunciadores incidentais. O cético quando
enuncia encontra sua forma de o fazer de modo a permitir que sua imagem se es-
quive do sofrimento. Se retirado na floresta, ele ndo o faz para viver a tranquilidade
sem risco, mas para reencontré-la em outro ambiente'’.

Este é um ponto importante da sedu¢io exercida por essa forma de terapia, en-
contra-se no cético alguém disposto a entrar em uma aventura nio pelo gosto por
ela, mas porque o outro precisa que ele assim o faga. Costuma-se dizer que nada é
mais certo do que a prépria dor e nada mais incerto do que a dor do outro; toda a
questao da sedugio filantrépica ¢ inverter esse preconceito. Se o outro sofre, ele deve
ser descrito em suas nuances. A descrigio nio precisa assumir forma de enunciado.
O fundamental mesmo é que o cético esteja na posi¢io de poder descrever. Dessa
forma, torna-se cada vez mais nitido que a sedugio exercida pelo cético deriva de
seu autoconhecimento. Na maior parte das vezes, entende-se por autoconheci-
mento, ora, o conhecimento do Eu. Os elementos que tornam o eu prdprio e o modo
pelo qual os acidentes imprimem marcas distintivas no sujeito. O saber de si entre-
garia a dinimica de se tornar si mesmo. Se assim fosse, tomar o exercicio terapéutico
como o momento em que o cético fala de si para quem quiser escutar, de modo que
a compreensio mutua se daria por analogia, faria todo sentido. Seria tal como numa
daquelas conversas em que cada uma das partes fala apenas de si, apenas esperando
a oportunidade, para que os dois, ou mais, nio falem juntos. Uma tal forma nio
seria muito produtiva, muito menos em uma situacio terapéutica. Quem sofre, pos-
sui necessidade de falar de si, certo que estd da sua dor, cabe ao cético dar oportu-
nidade para que o dogmdtico fale sozinho, para que essa certeza comece a se quebrar
por seus préprios meios. Independente de estabelecer uma narrativa de autoconhe-
cimento, estd claro que o cético, para poder ajudar, dele precisa. H4 momentos em
que pode parecer que enuncia como quem faz uma confissio, para escapar dessa
captura, porque busca coeréncia, realiza imersao na inovacio formal, para que seja
capaz de falar sem fazer asser¢oes, ou ser afdsico sem se calar''. O ensaio, como
género enunciativo eminentemente cético, ¢ uma das chaves para compreender tal
procura, mas menos pela forma histéria e mais pelo gesto que implica. Fazendo-o,
pode ajudar a outros no percurso que realizam, mas se a terapéutica se reduzisse a

falar de si, seria como publicar charadas escondidas no jornal, no anseio que alguém

10 Smith, 2007, p. 55-56.

1 .
Bicca, 2012, p. 198, 205.
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as decifre para poder encontrar. Mais ainda, que a pessoa certa o faga. Ora, quem
sofre é sempre a pessoa errada'’.

O autoconhecimento do cético ndo nos parece que diga respeito ao ex particular,
mesmo quando expressamente diz que sim. Isso porque o eu particular é tdo ficcio-
nal quanto o “eu geral”, ou o espirito da coletividade. A dire¢do do autoconheci-
mento do cético é justamente o desfazimento do Eu. Se conhece para desaparecer e
conhecer o outro e ajudéd-lo no préprio processo de desaparecimento. Parece-nos
que ¢ equivoco ler Montaigne ou Bayle como estabelecedores de narrativas sobre o
eu particular, quando o que enfatizam ¢ a dimensio radical da alteridade, de que
somos de tal forma povoados do que se distingue de nds, que tomar tal feixe de
sensagoes como particular, lembra mais a uma conven¢io. A preocupagio do eu
particular é zer ideias.

Montaigne com suas paisagens e Bayle com os seus retratos estao muito mais se
desfazendo do que tornando o Eu particular. Se podemos nos curar lendo Mon-
taigne ou Bayle, sem precisar de mais nada, é porque nos preparam, por assim dizer,
a0 abandono de nés mesmos. O ceticismo consiste numa “emancipagio com relacio
a0 egoismo”, na “aboli¢io da subjetividade”, muito mais do que a “construcio de
uma fortaleza interior” (Bicca, 2012, p. 207). Nao se trata de um mondlogo do Eu,
mas na “consagragio e [...] neutralizagio da mente por ela mesma”. “[N]ao se trata
apenas de transformar, para reforcar, o “eu”, mas de destrui-lo pouco a pouco, pa-
cientemente [...]” (/bid., p. 209).

A tltima, mas nio menos importante atividade em que o ceticismo exerce a sua
sedugio, é a politica. A chave de sua especificidade reside na consciéncia de se dever
lidar mais com a politica, tal como estrutura a vida social, e menos pelo que se espera
dela. A disposi¢ao de transformar um estado de coisas pela politica tenderia a tornar
opaca a percepgao moral dos seus impactos negativos. Os pretendentes a transfor-
madores da politica ndo agem, via de regra, com total clareza do sentido de suas
préticas. Isso, por outro lado, ndo as torna menos cruéis. A sedugio exercida pelo
ceticismo na politica concerne a se preocupar mais com crueldade derivada da ma-
nutenc¢io do estado de coisas, e a pressuposta nas metas de mudanca do mundo, e
nao propriamente com o inimo implicado na vitéria contra o suposto oponente.
O ceticismo ¢é sensivel a crueldade e nota que a politica ndo s por ela se caracteriza
como nio a toma por problemdtica, em alguns momentos até mesmo a sugerindo,

donde a especial aten¢io que a ela precisa dedicar, descrevendo-a.

12 - . . . A -
“Os argumentos que ora exponho nio querem persuadir nem dissuadir; eles estdo ai para serem corrigidos

por quem quiser corrigi-los” (Smith, 2007, p. 63). A questio, todavia, nao parece ser estar certo ou errado.
Mas estar ou nao disposto a ajudar.



56

O ceticismo seduz expondo o que a politica esconde, o fato da crueldade se tornar
cada vez mais profunda e opaca, principalmente, se nao é descrita, isso ocorre em
virtude dela, a titulo de produzir estabilidade, aumentar as doses do sofrimento que,
se examinado de modo atento, seria tido por insuportdvel. A aproximacio do cético
a politica nao se deve a vontade de poder, porém, justamente, a sua ojeriza a cruel-
dade. A fisica por ele identificada é que a politica deixada & prépria sorte se cristaliza
entorno da agio viciosa, donde a forma narrativa que, para abrandar o processo,
deixa-a sempre a vista. A dinimica, pelo cético percebida, é que o enunciado de
melhoramento moral da politica, feito de modo direto, costuma ser ruim, porque
desperta resisténcia, donde preferir a descritividade da crueldade, porque esta boi-
cota as maneiras de camuflagem, passando desapercebida, e aparece como adequada,
a0 que pode ser considerado como diminui¢io deste tipo de sofrimento. A sedugio
politica, exercida pelo cético, consiste em mostrar, em sua performance, que a vir-
tude, como instituigio politica menos cruel, ¢ possivel. Isso nao quer dizer que o
cético se coloque na posi¢ao de almejar, necessariamente, esses efeitos. O cético des-
creve a crueldade independentemente deles: o que s6 aprofunda o efeito sedutor.
Ao mesmo tempo em que nio parece crivel um mundo em que nao haja crueldade
para ser descrita.

Pode-se dizer que a crueldade ¢ para a a¢do o que o dogma ¢é para o pensamento.
Se o dogmdtico sofre por existirem muitas versoes, em disputa, da verdade, o cruel
sofre porque hd muitas alternativas a crueldade. As muitas versées do mundo apa-
recem ao cruel como uma oportunidade 2 estabilidade pela crueldade. O fato de
que elas insistem e se atualizam o faz sofrer. Ndo parece existir uma forma de cruel-
dade natural para consolidar cada tipo de mundo. O cruel estaria disposto a se con-
vencer que é possivel encontrar tal confluéncia, adequada com naturalidade a situ-
agdo, mas nio deixaria de sofrer diante das alternativas, da concorréncia e da possi-
bilidade de estar errado. Ele sabe o que estd para ser visto, que a crueldade oferece
mecanismos previsiveis, mas nio é capaz de controlar o mundo que surge a partir
de cada tipo especifico. Isso quer dizer que o cruel lida apenas com os efeitos super-
ficiais de sua prética, sem se importar com a existéncia de uma dimensao interna da
crueldade presente, que é capaz de se cristalizar, inclusive em estratos cada vez mais
profundos. A demanda de que o mundo tenha mais ordem costuma derivar do alhe-
amento a dinimica restritiva. Julgar que o mundo precisa de mais crueldade, deve-
se a ndo se conseguir sentir, ignorar, nesse sentido, o quanto ele é repleto dela. Se
nao se pode, por incapacidade, diminui-la em sua intensidade, que, pelo menos, seja
conservada, como estd, e que ndo se a renove. O cruel sofre pela precariedade da

prevaléncia da restri¢do em seus termos, e a pluralidade serve para atrapalhar a sua
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vida, porque acaba por indicar que as crueldades, tais como os dogmas, quase sem-
pre se equivalem".

Além do trabalho de ter que se tornar capaz de descrever a crueldade, acompanhi-
la, mesmo em suas vilosidades arqueoldgicas e genealdgicas, é preciso que o cético
faga sua atividade ter um efeito terapéutico, incidental, sobre o dogmdtico. A cons-
ciéncia sobre o que é possivel ou nio fazer pelo mundo e pelo cruel é dependente, a
nosso juizo, da distingao entre violéncia e crueldade. A violéncia ¢ a destruicio, que
implica dor, causada de modo voluntdrio ou involuntdrio, predominantemente im-
previsivel. A crueldade, por sua vez, justamente pelos efeitos restritivos e constritivos
que a caracterizam, precisa estar relacionada a previsibilidade. A agdo cruel, nesse
sentido, prolonga-se no tempo, dando condigdo para que a simples dor se transforme
em sofrimento. O mal da crueldade comeca com a dor, como na violéncia, porém se
consolida num sentimento duradouro. A violéncia e a crueldade so vicios, males,
porque dores. A especialidade da crueldade enquanto vicio, que estd dentre as razoes
pelas quais pode ser considerada um vicio pior do que a violéncia, deriva do natural
efeito de ocultamento que exerce ao redor de si ao insistir em sua duragio. A conti-
nuidade a torna imperceptivel. Assim, apesar das semelhangas, e da regiao de penum-
bra e indeterminacio entre as duas, de maneira a um conjunto significativo de feno-
menos nao permitir que decidamos se sio violentos ou cruéis, uma vez estabelecida
a predominancia, ¢ ficil as distinguir. Da mesma forma ¢é passivel de identificagio o
uso instrumental da violéncia em virtude da busca por efeitos previsiveis.

Parte da sedugao exercida pelo cético em dmbito politico é, como dissemos, a sua
intolerincia a crueldade. Ela precisa ser compreendida mais como, por exemplo, a
intolerincia a lactose e menos como a religiosa. A crueldade lhe parece odiosa, po-
dendo ser considerada o mais terrivel dos vicios, mas é menos algo que o cético
pensa e mais o que sente. E longa a lista de céticos que ajudaram a perceber o ceti-
cismo como dotado desta especial sensibilidade. Mais ainda, é possivel que o ceti-
cismo seja responsdvel pela expressao linguistica desse modo de sentir. Os mais re-
levantes sio Montaigne, Bayle ¢ Hume. A politica se apresenta como um evento
restritivo, de efeitos subjetivos constritivos, cuja maneira mais sintética de indicar
remeteria a0 que convencionalmente ¢é entendido por crueldade. Pelo fato do cético
ter horror a crueldade é comum achar que este nio se dedica a pensar a politica.
Esta é a chave pela qual o ceticismo, ora mais a direita, ora mais ao centro, é encer-
rado em uma cor ideoldgica especifica. A iniciativa, para variar um pouco, costuma

ser mais representativa de quem o faz do que do ceticismo, uma vez que, sendo a ele

13
Laursen, 2004, p. 212.
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simpdtico, o intérprete lhe reputa sua prépria preferéncia, e o inverso, no caso de
té-lo como adversdrio. Assim, faz pouco sentido reduzir a presenga da preocupagio
politica do ceticismo com a suposta posi¢ao politica do cético. Seja 14 onde estiver,
ele obedece as leis da cidade e descreve a crueldade do estado de coisas.

O cético, ao descrever, aponta a politica como um momento da experiéncia e
nao toda ela. A politica estd na manutengao da dor por certo espago de tempo. Por
quanto tempo? E evidente que uma medida vilida a qualquer circunstincia é im-
possivel. Dai é que se pode dizer que a politica pode politizar, até mesmo, a fatia
que abocanha da experiéncia. Isso acontece, por exemplo, quando o Ambito da pre-
visibilidade é retraido para induzir a indiscernibilidade entre a crueldade e a violén-
cia. Uma parte importante da sedugio exercida pelo ceticismo na politica é o desar-
mamento da captura da politica por discursos privilegiados. Nio porque a politica,
supostamente, deva ser deixada solta, mas pela dupla crueldade da vedagio do acesso
a politica e do perigo da seméntica politica ser definida de modo nao descritivo, de
acordo a conveniéncia dos interesses. A sedugio cética na politica é especialmente
intensa ao indicar que subtrair a politica ao politico é vicioso, principalmente, por
duas razées, por esconder a vontade de poder e por expor a sociabilidade ao livre
aprofundamento da restrigio, e seus efeitos constritivos.

O ceticismo pée a sua capacidade descritiva a disposicio da sociabilidade e tal
ocorréncia se deve 2 sua sensibilidade nao o deixar perder a crueldade de vista.
A vida social, por outro lado, convoca o cético a dindmicas de participagdo. Nesse
Ambito, a questdo ¢é saber se ele é capaz de sustentar a intensidade de sua seduc¢io
descritiva. Em outras palavras, se ele seria talentoso a ponto de ser tao sedutor nas
atividades pelas quais se é capturado, quanto naquelas em que se vale da esquiva
para ver melhor. Em algum momento, a despeito de nossas vontades, somos obri-
gados a participar da crueldade. Soa improvével a capacidade de manter a forca des-
critiva necessdria a sedugio nesses momentos. Isso vale, igualmente, para as posigoes
de resisténcia, em que os modos da crueldade sao disputados, reivindicados, acarre-
tando na expansio da politica.

Nessa mesma seara se poe a interrogagio sobre como o cético se comportaria nas
mios de um tirano. A concep¢io comum é que um soldado, um politico, um ma-
gistrado, um professor, ou mesmo o mecnico de automdveis ou o motorista, de-
sempenhariam melhor as suas fungées se investidos de um valor que as ultrapassasse.
Se isso fosse verdade, se o desempenho de uma atividade é melhorado na presenca
de uma crenga, entio o cético seria invariavelmente ruim em qualquer coisa, ou pior
do que os outros. Nao é necessdrio muito esfor¢o da imaginacio, e nem tanta reco-

lha de eventos da experiéncia, para considerar tal opinido insensata. E admissivel
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que certas atividades se tornam mais comuns a partir da adesdo de um nimero con-
siderdvel de pessoas, bem como, a essas passarem a ter um vinculo existencial com
ela. Nem mesmo a dinAmica descrita nos faz concluir que a mesma atividade poderia
ser tio bem executada com ou sem crenga nela, ou na sua importincia. Uma ativi-
dade ¢ bem executada quando a pessoa que a faz tem prazer em fazé-lo e possui a
formagao e o talento necessdrios. A crenga na atividade pode tanto ajudar quando
atrapalhar. E mais crivel que o desempenho seja pior quio mais se tenha a aco
como muito importante e dificil de ser concluida. Nao se ter uma crenga sobre ela,
dependendo da situagdo, pode mais ajudar do que atrapalhar. Além do que, as ati-
vidades existem porque se precisa delas e ndo porque se cré nelas. A crenca, nesse
caso, parece ser mais um efeito colateral da necessidade. A manutengio da atividade,
nos termos em que se a conhece, ¢ dependente do sistema de crengas, porém nio é
o caso da boa execugio. Um cético pode ndo ajudar a manter uma prética para além
da sua necessidade, mas possivelmente é capaz de realizd-la tao bem quanto qualquer
um. Nas mios de um tirano, um cético se comportaria tdo bem ou tdo mal quanto
qualquer um. A vantagem do cético é que nio suporta a crueldade e nao torna o
habito de obediéncia em crenga. Nada melhor do que ser omisso na prdtica da cru-
eldade e diligente na sua dentincia e combate.

Em Ambito politico, o cético é considerado suspeito, porque sua a¢io nao pode
ser prevista. O dogmético, a partir de suas crengas, é previsivel no que concerne ao
habitual. Por outro lado, a crenca de que se seria capaz de morrer pela democracia
ou pela republica nao indica de nenhuma forma que o comportamento aconteceria
quando chegasse 0 momento. A percep¢io do que se é capaz de fazer para resistir é
completamente diferente daquela sobre as capacidades para cooperar. Donde, al-
guém que considere desejdvel obedecer um tirano, usando a palavra de modo alu-
sivo, dificilmente faria alguma coisa para facilitar a tirania, se a agio implicasse risco,
mas correria para cooperar caso a transi¢ao acontecesse. Isso nos leva a pensar que a
crenga é importante para prever obediéncia, porém nao para antecipar habilidade
ou desobediéncia.

No Contra os Eticos, Sexto aborda a questio. Um tirano pode obrigar um cético a
cometer uma ignominia sob pena de tortura. O senso comum, sobre o ceticismo,
espera que, como nao hd crenga, livrar-se da dor seja o mais conveniente. Em suma,
um dogmatico seria previsivelmente bom ou mau e o cético, por nao ter crengas,
inclinar-se-ia a0 mais cdbmodo. A resposta de Sexto é que o cético obedecerd, ou nio,

aceitard, ou nao, a tortura, segundo, nao as crengas que tém, porque nao as tém, mas
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a de seus ancestrais'®. O dogmitico, e seu valor, nio sabe o resultado do conflito
entre 0 medo ¢ o medo de ser menor do que espera ser, porém julga que sabe.
O cético do Sexto teria um critério mais factivel de ser seguido, porque nio sentiria
o valor do critério, apenas o repetiria. Laursen vai ainda mais longe e imagina uma
situagao piorls. E se o cético é capturado por um tirano que imp6e que se torne um
parricida sob pena de perder a vida? O dogmitico, além da ansiedade, sobre sua pré-
pria capacidade de estar a altura do que espera de si mesmo, quando chega o mo-
mento, tendo um valor pronto para a situagio, ou mataria o pai ou perderia a vida.

O que permitiria o dogmatico ter tanta certeza da sua agdo a partir da crenca?
Ele espera, aventariamos, ser possivel preparar-se para um evento moral exigente de
modo semelhante a uma prova esportiva ou de memorizagio. A esperanca seria que
a repetigao, para si, da reacio que se espera desempenhar no futuro, aproximaria a
crenga de sua realizagao 2 medida. A solugao de Sexto nio é completamente crivel,
tdo pouco a do dogmatico, e, curiosamente, convergem para um nucleo, isso por-
que, sem crer, a relagdo com os antepassados ¢ ténue, e repetir para si ¢ distintivo de
querer se sentir pronto, nio de estar pronto. O equivoco estd em julgar que a repe-
ticio dos costumes ou das ideias, sob estratégias diferentes, através da exposicio
controlada as situagoes, permitiria o controle da a¢do, simplesmente como um com-
portamento, ou pelo vinculo com a crenga. Se isso é verdadeiro para uma série ati-
vidades, ndo parece ser possivel para situagdes moralmente desafiadoras. Se as certe-
zas morais sio desafiadas, ndo hd como prever como nos comportaremos. E isso que
as faz desafiadoras. A seducio do cético ao lidar com os impasses ¢ indicar que, tal
como todo mundo, nio sabe como reagird ao ser obrigado a se comportar cruel-
mente. Nio sabe e ndo pretende que sabe.

Se nao hd como antecipar a reagio diante de um evento moralmente desafiador,
se agir mal numa situagio, como a aventada, diz pouco sobre a moralidade da pes-
soa, deverfamos esperar qualquer coisa? A questdo ¢ posta em outros termos pelo
cético. A busca pelos beneficios, se possiveis, de estar preparado para um impasse,
sa0 justificdveis se somos capazes de saber o que é o melhor. Nada impede que a
circunstdncia mostre que o que achdvamos ser o melhor é o pior. Um mundo em
que somos obrigados a matar os nossos pais é provavelmente pleno de interpelagoes
parecidas ou piores. O cético reformula a questdo, ao invés de perguntar sobre o que
devemos fazer no momento do desafio, ele demanda sobre o que precisamos fazer
enquanto o dilema nio acontece, uma vez que pouco podemos fazer para nos pre-

parar para ele. O que fazer antes do momento de agir?

14 Empiricus, 2006, p. 164-166, 463-465.

15
Laursen, 2004, p. 209.
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A sedugio exercida pelo cético, em Ambito politico, concerne ao acimulo des-
critivo que oferece como profilaxia a restrigio. Ele descreve sistematicamente a cru-
eldade, antes que ela redunde em impasses. A ojeriza faz com que nao consiga se
distrair da sua presenca. Ele a segue nos rostos e paisagens que viu outras vezes,
porque sofrem alteragoes constantes. A restri¢io estd de um jeito e depois estd de
outro. Mas também o faz com relacio as fisionomias e sitios desconhecidos. A mis-
tura a ser consolidada para o evitamento do abismo moral ¢ feita de perspectivas
acumuladas. Ela serve principalmente para se acompanhar a politica em diferentes
fendmenos. Isso porque o aprofundamento descritivo acaba por apontar que a po-
litica pode estar em qualquer lugar, mas que nem tudo ¢ politica. Isso quer dizer
que ela é um modo de diferentes experiéncias. A politica é a modalidade de restrigio,
de efeitos constritivos, que pode estar e depois deixar de estar em qualquer fend-
meno. Trata-se de um estado, um momento, dos eventos. O cético pretende que a
sua prdtica sirva de indice para que outros encontrem a politica onde ele nao a con-
seguiu ver e a acompanhar nas dissimulagdes realizadas para poder se aprofundar.
As coisas mudam inevitavelmente. A politica é a maneira pela qual as pessoas se
rebelam contra este processo. O assombro do cético é que faga sentido obter estabi-
lidade a custa de tornar a dor sofrimento e instituigao.

O cético quer mostrar o rosto dos investidos em assegurar o hdbito enquanto
sentem prazer com a dor do outro. E pelo retrato, pela comparagio de fisionomias,
conceitualmente falando, que melhor se nota como as restricoes se relacionam com
os sentimentos. Para isso precisa caracterizar também a paisagem em que esses rostos
sao encontrados. As perspectivas precisam oscilar em posi¢ao, porém, igualmente,
em distdncia. Sem tal circulagio nao hd como compreender, como, por assim dizer,
as fisionomias sdo fabricadas, como dissimulam a crueldade que possuem. A restri-
¢ao ¢ passivel de ser desvendada pelo movimento que as pessoas sao induzidas a
realizar pela cidade, por exemplo, como mudam ao passarem por tal ou qual ponto,
em suma, ¢ preciso entender o longe, por vezes, para que o perto faga sentido, é
preciso conjugar dinAmicas mais amplas como o gesto e o rastro, com outras mais
minudenciosas como o rosto e a voz.

O acompanhamento descritivo da crueldade ajuda a identificar os sentimentos
ambivalentes como indicios da politicidade. E isto que o rosto mostra: hd prazer
com a dor do outro, mas também hd dor. A avaliagao moral da politica nio pode
simplificar o que ndo é simples. H4 dor e prazer na restrigao e dor e prazer em ser
restringido. Assim, se incapaz de conhecer a paisagem na qual se debruga, tendo que
se guiar, inicialmente, pela fisionomia dos passantes, a experiéncia acumulada do
ceticismo, a sua tradi¢do, acabaria por recomendar o comeco da descrigao pelos

eventos de incomum intensidade ambivalente. Se nem toda ambivaléncia ¢ politica
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¢ certo que onde hd politica existe ambivaléncia, principalmente, em virtude da
troca de sofrimento por estabilidade e previsao dos acontecimentos sociais. Além do
que, é muito comum que haja descompasso entre o que se faz e o que se diz sobre o
que se faz, donde a necessidade de conjugar o discurso ao rosto. Em muitos mo-
mentos em que se diz que se faz o bem, a fisionomia de quem o recebe parece indicar
o contririo. £ preciso que essas comparagdes sejam feitas para que as enunciagoes
nao dissimulem o vicio que se estd a seguir.

O cético seduz ao dizer que constata que nao hd problema em nao se saber como
agir em uma situagdo extrema, desde que se faga o dever de casa de mapear a cruel-
dade, para impedir seu aprofundamento, além de indicar estratégias para minimizar
o sofrimento, por nos sentirmos inseguros, ao Nos termos incapazes para o impasse,
posto nao haver uma forma correta de se comportar. Mais ainda, que os que se
sentem preparados, ostentando seguranga, estio mentindo para si préprios, porque
¢ proprio do momento excepcional horizontalizar as inépcias. A virtude serve pela
regularidade que oferece, desde que tratados os efeitos colaterais da crueldade, po-
rém, ao mudarem drasticamente as circunstincias, ¢ um mistério o que as pessoas
fardo dos antigos valores cultivados. A sedugdo do cético em Ambito politico é aus-
piciosa porque oferece uma alternativa  arrogincia da suposta sapiéncia sobre o que
deve ser feito, que, na verdade, s6 serve para conceder autoridade indevida em tem-
pos mais tranquilos. As opg¢des sobre o que poderd ser feito para antecipar as agoes,
equivalem-se em opacidade. Talvez por isso, em se ignorando a particular maneira
pela qual o cético cumpre regras, se o aproxime, as vezes, ao afeto conservador, por-
que o melhor a ser feito, no mais, é seguir as leis da cidade, depurar as tradicoes,
desvid-las da restricao desmedida, sobretudo, acumular algum dominio sobre os
efeitos mais viciosos e seus antidotos jd testados. O cético é sedutor porque sugere
que a cidade precisa ser tornada menos afeita a novidade politica.

A efetividade da sedugio cética em 4mbito politico rapidamente se dissolveria se
os estratos da sua descrigao fossem interrompidos. O retrato nao apenas mostra a
ambivaléncia, que serve de indice para se encontrar o estado da politicidade, quando
acontece, ele permite, outrossim, que se tenha um 4mbito mais afunilado para se
especular sobre a crenca da qual a fisionomia depende. A investiga¢io do rosto pode
revelar igualmente a vontade de sistema do retratado. Ousariamos dizer que a von-
tade de sistema estd para o rosto, enquanto denunciadora da crueldade, como a
dinAmica entre a restrigao e a indu¢io do movimento estd para a paisagem. Isso quer
dizer que a fisionomia que denuncia a presenca da vontade de sistema apresenta
disposi¢ao incomum 2 crueldade. O cético é sedutor por auxiliar na reprovagio ao
rosto com um sistema. Porque neste hd arrogincia para indicar o que as relagoes

devem ser, como as pessoas precisam se comportar em face do extremo, donde o
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infundado aprofundamento da crueldade, tornado possivel pela irresponsabilidade
enunciativa acerca de modos futuros, sobre os quais nio hd como saber.

A descrigio praticada em Ambito politico, pelo cético, cujo objetivo é desalojar a
crueldade que se esconde, tanto na paisagem, quanto nos rostos, impedindo o seu
aprofundamento inconsciente, acaba por apresentar uma curiosa continuidade entre
as imagens estabilizadas e a consciéncia que o cético tem de possuir acerca da com-
posi¢io da imagem. O cético destréi e sabe como as imagens se constroem. Noutras
palavras, precisa ser um pictorialista para ser capaz de mostrar o imprescindivel. Isso
quer dizer que ele inaugura um campo construtivo, dos modos de fazer mundos,
uma vez que para mostrar a montagem ¢ necessario entender a fabricagio. A derra-
deira seducio do cético, em ambito politico, consiste em evidenciar, com a sua pré-
tica, que, por trds da passividade descritiva, estd uma imagina¢io que compreende
os modos da institui¢ao. Nada mais curioso do que o movimento incessante do que
estd aparentemente imével. O dominio da gramdtica construtiva, para além do apelo
exercido pela entrega da unidade interna do sistema, tal como oferece quem é mo-
vido pela vontade de sistema, dota o cético da capacidade de seguir os atalhos utili-
zados pela imaginacio para adquirir coeréncia, os truques de falsificacio da reali-
dade, e recomendar hesitacio diante da retdrica da necessidade. Mais importante do
que a mudanca voluntdria é a certificagio de que esta se institua pela minoragio da
crueldade e ndo para adicionar opacidade aos seus meios. A aten¢io as paisagens de
crengas, depois aos rostos em situagdo de exercicio restritivo, aos sistemas de crengas
elaborados, a légica pela qual a cidade fabrica as pessoas induzindo o movimento
que realizam etc. fornece os dtomos pictdricos que compdem as imagens que o cético
utilizard na articulagido do mundo com suas paisagens e rostos. O pictorialismo do
cético nio ¢é literal. A literalidade descritiva ndo ¢ suficiente para fazer a crueldade
aparecer, porque esta nio ¢ evidente ou transparente. E indispensdvel que pinte de

modo a que a vida descrita possa ser sentida.
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E conhecida a importincia que A fdbula das abelhas, de Bernard Mandeville, teve
para a filosofia moral do século XVIII. Caricaturado como expoente de um perigoso
“epicurismo moderno”', o médico holandés radicado na Inglaterra abriu um intenso
debate que dominaria boa parte da reflexao filoséfica do Iluminismo em geral e
definiria o teor do debate moral nos paises de lingua inglesa. Se a f#bula produziu
escandalo, foi, grosso modo, por argumentar que, sendo os homens sempre movidos
pelo amor-préprio, as distingdes morais seriam mero resultado da astiicia de politi-
cos, de moralistas ou legisladores interessados em promover sua associagao e consti-
tuir nagoes prdsperas e grandiosas. A natureza humana, no entanto, permaneceria
irredutivelmente egoista. Pior, se foram persuasivos, foi por recorrerem a uma reté-
rica eficiente, adequada para mobilizar paixées como a vaidade e o orgulho, enga-
jando-nos no caminho da virtude. Foi pelo recurso a “lisonja” e a “astuta bajulagao”,
nos termos de Mandeville, que se persuadiu os homens de que era “mais apropriado
cuidar do interesse publico do que daquilo que lhes parece ser seu interesse privado”
(Mandeville, 2017, p. 52). Nio haveria, portanto, nenhuma abnegagao sincera, ne-
nhum altruismo genuino, nenhum juizo desinteressado, pois, ao cabo, todo aprego
pela moralidade estaria enraizado no auto-interesse. A observancia da virtude se da-
ria sempre sob o disfarce de uma salutar hipocrisia que, gragas a astticia desses ho-
mens sdbios, tornou possivel a sociabilidade. Noutras palavras, o amor-préprio, que
faz dos individuos ferozes antagonistas uns dos outros, teria sido habilmente mobi-
lizado com o intuito de obter harmonia e ordem. Como ressalta E. J. Hundert, em
The Enlightenment’s fable, através das modulacoes sofridas por essa paixdo, os ho-
mens foram “domesticados”, mas o egoismo nunca teria sido propriamente extir-
pado da espécic, e as distingoes morais seriam todas artificiais. A vida social s6 se
teria realizado pelo emprego de uma “arte do Estado”, uma arte combinatéria capaz

7 . . "y . . 3
de converter “vicios privados” em “beneficios publicos™:

E a virtude, que, com a Politica,

Aprendera milhares de truques ardilosos,

Foi, gragas a sua feliz influéncia,

Tornando-se amiga do vicio: desde aquele dia,
O pior tipo de toda multidio

Para o bem comum contribufa

Cf. Jaffro, 2000, p. 14.
Cf. Hundert, 1994, p. 53-55.

Como afirma Kaye, citado por Waszcek: “Toda virtude aparente é fundamentalmente egoista, sendo, ou a
satisfagio de um impulso natural, portanto, egoista, ou a paixio egoista do orgulho”. (Kaye, apud. Wazscek,
1987, p. 32).



Eis a arte do Estado que preservava

O todo, do qual cada parte se queixava:

Como a harmonia musical,

Fazia as dissonancias concordarem no principal.

Partes diametralmente opostas

Ajudavam-se, como que por despeito;

E a temperanga e a sobriedade

Serviam a embriaguez e a glutonaria (Mandeville, 2017, p. 29).

Para as filosofias do senso moral, como a de Francis Hutcheson, o que fez Man-
deville foi, podemos dizer, uma capciosa distor¢ao. Com efeito, esses “epicuristas”
prefeririam “torcer o amor-préprio de mil formas, em vez de admitirem outro prin-
cipio de aprovagdo moral que nio o interesse” (Hutcheson, 2002, p. 93). O pro-
blema ¢ que, além de ser absurda, tal redu¢io colocaria a moralidade a perder. Afi-
nal, com ela, nio apenas desconsiderariamos a evidéncia de que possuimos senti-
mentos benevolentes ¢ humanitarios, mas terminarfamos por esvaziar o sentido de
todas as disting6es morais. Por isso, para salvaguardar a realidade de tais distin¢oes,
Hutcheson vai opor 4 afirmagao da artificialidade da virtude a naturalidade de um
senso moral; contra a redugio daquela ao célculo do auto-interesse, o filésofo vai
postular que tal sentimento ¢ genuinamente voltado para o bem publico; contra a
relatividade dos valores, vai afirmar que essa afecgao constitui uma medida natural,
compartilhada por todos os homens®. A prépria ocorréncia dos tais sentimentos
morais, alids, seria para ele um indicio mais que suficiente da existéncia de um sen-
tido interno préprio para a percepgio do cardter virtuoso ou vicioso dos agentes’.
A semelhanga do que ocorre quando os sentidos externos sio afetados por seus ob-
jetos’, a percepedo da virtude seria natural e imediatamente dada por um moral sense
presente na constitui¢io original do homem, atestando a “bondade do Autor de

;
nossa natureza’'.

Na medida em que tém como projeto refutar Hobbes e Mandeville nao hd como discordar de Laurent Jaffro
quando ele caracteriza as filosofias do sentimento e do senso moral, cujos grandes expoentes seriam Shatftesbury
(contra Hobbes) e Hutcheson (contra Mandeville), como “essencialmente reativas”. Cf. Jaffro, 2000, p. 44.

E importante notar que tal sensibilidade nio seria, para Hutcheson, responsavel pela motivagio do agente.
Concedendo ao senso moral apenas o cardter de um érgio de percepgao, o filésofo reserva esse importante
papel aos “publick desires” e, sobretudo, a benevoléncia natural dos homens. Sobre isso, cf., por exemplo,
Hutcheson, Investigagio sobre a origem das ideias do belo e da virtude, p. 178: “Mas a prépria virtude, ou as
boas disposi¢oes da mente, nio sio ensinadas diretamente ou produzidas por instrugdo. Elas devem ter sido
originalmente implantadas em nossa natureza por seu grandioso autor e devem ser posteriormente fortalecidas
e confirmadas por nosso préprio cultivo.”

Cf. Jaffro, 2000, p. 15: “Os defensores do senso moral insistem sobre seu cardter comum, espontineo, natural.
Eles entendem por moral sense uma capacidade anterior a todas as institui¢des da lei, do costume, do racioci-
nio, da religido e dos magistrados.”

Cf. Hutcheson, 2002, p. 23.
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Que Hume esteja entre os criticos da Fdbula é algo que ninguém desconhece. Toda-
via, sua critica precisa ser bem qualificada e matizada. Como boa parte da tradi¢io,
o autor do 7Tratado da natureza humana nao abriu mao de considerar que o juizo
moral implica um ponto de vista “firme (szeady) e geral (general)” imune, em alguma
medida, as flutuagoes e parcialidades do auto-interesse. Do mesmo modo, o filésofo
escocés estd longe de afirmar que a distingdo entre virtude e vicio nao passe de resul-
tado de uma astiicia, ou que o valor atribuido aquela possa ser reduzido a hipocrisia.
Ademais, bem ao gosto das Luzes britdnicas, Hume defendeu, na esteira do pensa-
mento hutchesoniano, que o juizo moral é da al¢ada do sentimento e nao da razao.
As afinidades, contudo, terminam por ai. Se Hume se posiciona contra o racio-
nalismo moral da época e se apropria de parte do vocabuldrio hutchesoniano, é fato,
em contrapartida, que ele admite a existéncia de virtudes artificiais e reconhece a
necessidade do artificio para a formacio do ponto de vista moral. Se Hutcheson
inferia a naturalidade e a universalidade das distingées morais a partir de um érgao
posto pela vontade divina na constitui¢io dos homens, o autor do 7ratado toma
outro caminho e, sem recusar alguma base natural para tais distingoes, insiste na
necessidade de sua corregdo e extensdo. A julgar pela correspondéncia dos dois filé-
sofos, aos olhos de Hume, se Hutcheson se permitiu afirmar a naturalidade do senso
e dos sentimentos morais foi por recorrer a uma concep¢io da natureza humana in-

, . .8
devidamente ancorada na mais flagrante teleologia™:

Nao posso concordar com o sentido que dais a [palavra] “natural”. Ele é fun-
dado em causas finais, considera¢io que me parece muito incerta e nio-
filoséfica. Pois, eu vos rogo, qual é o fim do homem? Foi ele criado para a
felicidade ou para a virtude? Para si mesmo ou para seu Criador? Vossa

8 Norbert Waszek faz uma sintese precisa e abrangente da teoria hutchesoniana do senso moral, ressaltando suas
peculiaridades e indicando suas diferencas em relagio a Shaftesbury. A principal dentre elas estaria, segundo
o comentador, no fato de que, enquanto o primeiro conduz sua andlise do problema limitando-se a anilise
introspectiva para fundamentar a existéncia do moral sense, o segundo recorre a teleologia para explicé-lo
(Waszek, 2003, p. 44-45). Embora esse nos pareca ser mesmo o tom geral da argumentacio de Hutcheson,
alguns trechos de sua obra parecem sugerir que resta uma teleologia subjacente a seu sistema, a qual pode nio
servir de via de andlise, mas ndo deixa de estar no horizonte entrando, como se diz, pela “porta dos fundos”
em sua filosofia. Veja-se, por exemplo, a seguinte passagem de sua Breve Introdugdio para a Filosofia Moral:
“A intengao da natureza em relagio a nds se mostra no exame de quais sdo as coisas que nos sao recomendadas
por nossos sentidos naturais ou poderes de percepgio, e de quais, dentre elas, sao as mais excelentes, e, a
seguir, de quais sio os alvos de nossos desejos naturais e de quais deles sdo os mais importantes & nossa
felicidade” (Hutcheson, Breve Introdugcdo, p. 2). Ora, evidentemente, no século XVIII, nio se pode falar em
vido numa “intencio da natureza”.
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defini¢do de “natural” depende de solucionarmos essas questdes que sao in-

finddveis e estio muito distantes de meu propésito. (The letters of David
9

Hume, 1, p. 33)

O que significa afirmar que essa concep¢io do “natural” é “nao-filoséfica”? Talvez
a resposta a tal pergunta encontre-se na prépria adogao do método experimental (tal
como Hume o compreende) e em suas implica¢des para a concepgao humiana do
que deve ser sua ciéncia do homem. Tomando como modelo a filosofia da natureza
— a fisica newtoniana, em especial —, a ciéncia da natureza humana deve se alicercar
na observagao da experiéncia e, submetendo-a a andlise rigorosa, limitar-se a desco-
brir suas regularidades e principios gerais'’. A questio é que a ado¢io desse ideal de
cientificidade nao s6 implica um itinerdrio a ser seguido, mas demarca limites claros
a investigagio. Isto ¢, a aplica¢do do “método experimental de raciocinio aos assuntos
morais” estabelece uma jurisdi¢ao bem demarcada, eliminando do horizonte qual-

quer pretensao a descoberta de principios metafisicos. Como afirma Hume:

Embora devamos nos esforcar para tornar nossos principios tdo universais
quanto possivel, remetendo os experimentos a suas fontes e explicando os
efeitos pelas causas mais simples e menos numerosas, ¢ certo que nés nio po-
demos ir além da experiéncia, e qualquer hipdtese que pretenda descobrir as
ultimas qualidades originais da natureza humana deve ser de antemao recha-
¢ada, por presuncosa e quimérica (Hume, 2011, p. 5)."'

O curioso é que, a0 mesmo tempo em que afasta Hume de Hutcheson, a pers-
pectiva implicada por esta questao de método parece aproximd-lo de Mandeville.
Pois, assim como ele, o filésofo escocés adota a perspectiva do naturalista ou, con-
forme a conhecida imagem empregada ao final do 77atado, do anatomista que pre-
tende dissecar e analisar seu objeto, buscando identificar os elementos que o com-
péem, e reconstituir o processo que levou a sua organizagio. Nao por acaso, como

afirma Hundert, “dentre todos os criticos contemporaneos a Mandeville, Hume foi

? Dificilmente se encontrard na formulagio do projeto filoséfico de Hume tal pressuposto teleolégico. Pelo

contrério, um dos resultados conhecidos de sua filosofia ¢ a critica aguda do finalismo, apresentada primei-
ramente na secio XI da Investigagdo sobre o entendimento humano e posteriormente desenvolvida nos Didlogos
sobre a Religido Natural. Nem ponto de partida, nem consequéncia do sistema, a teleologia ¢ antes um dos
alvos das investidas humianas contra a metafisica cldssica.

Cf. Hume, 2011, p. 5: “Parece-me evidente que, sendo a esséncia da mente tao desconhecida para nés quanto
a dos corpos externos, igualmente impossivel é formar qualquer nogao de seus poderes ou qualidades de outra
forma que nao a partir de experimentos cuidadosos e acurados e da observagao dos efeitos particulares que
resultam de suas diferentes circunstincias e situagdes.”

Embora muito tenhamos nos beneficiado da tradugio brasileira do 77atado (ver bibliografia), nio raro intro-
duzimos pequenas alteragoes, razdo pela qual optamos por citar os textos utilizando a paginacio da edigio de
David F. Norton. O mesmo vale para as citagdes da Investigagio sobre os principios da moral. Nesse caso
empregamos a paginagio da edi¢do de Tom L. Beauchamp, ambas publicadas pela Oxford University Press.
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o que mais claramente compreendeu o projeto mandevilliano de uma explicacio
. . 12
social naturalista” (Hundert, 1994, p. 84) "

Nio espanta, portanto, que assim como ocorre na Fdbula, contrariamente do que
agradaria a Hutcheson, a moral humiana admita que hd virtudes artificiais. A pré-
pria reconstitui¢ao da génese da justi¢a é a demonstragio disso. Com efeito, no livro
I do Tratado, na segao em que examina esse tema, Hume descreve a sociabilidade
humana como resposta aos problemas derivados da situagio dos homens em sua
“condi¢io rude e mais natural”. A natureza, nos diz essa obra, parece ter sido espe-
cialmente cruel com a espécie humana, pois apenas “no homem se pode observar,
em toda sua perfeicdo, essa conjungio antinatural de fragilidade e necessidade”
(Hume, 2011, p. 312)". O problema ¢ que, mesmo sendo requerida para resolver
esse descompasso, a associagdo entre os individuos esbarra em duas caracteristicas
da natureza humana que retomam, ainda que sé6 parcialmente, tragos da antropolo-

gia mandevilliana:

J4 observei que a justica surge de convengoes humanas, e que essas sao propos-
tas como remédio para inconvenientes que provém da concorréncia de certas
qualidades da mente com a situagdo dos objetos externos. As qualidades da
mente s30 o egoismo e a generosidade limitada; e a situa¢ao dos objetos exter-
nos ¢ a facilidade de suas mudangas conjugada a sua escassez em comparagio
as caréncias e desejos dos homens (Hume, 2011, p. 317).

A situagao se coloca, portanto, sob a forma de um problema: o homem ¢ descrito
como, por um lado, compelido a vida social por ser insuficientemente provido de
forca e habilidade para satisfazer suas mdltiplas necessidades sozinho; por outro,
como sendo dotado de uma constitui¢io passional que o faz naturalmente parcial
para consigo mesmo e para com aqueles que lhe sao préximos. Por ser limitada, sua
generosidade estd longe de contrabalangar seu egoismo e assegurar a sociabilidade.
A bem da verdade, essa generosidade natural tem exatamente o efeito inverso: “Pois
enquanto cada pessoa amar a si mesma mais do que a qualquer outra e, em seu amor
pelos outros sentir maior afei¢io pelos parentes e amigos, essa situagio deve neces-

sariamente produzir uma oposi¢io de paixdes e, consequentemente, uma oposi¢iao

2 Quanto a esse projeto naturalista de Mandeville cf., por exemplo, Mandeville, 2017, p. 49 € 1988, p. 16, 247.

13 Na formulagio sintética de Didier Deleule: “A agio coletiva ¢, portanto, requerida como desvio para a satis-
fagao individual, do mesmo modo que a divisdo das tarefas, no seio da coletividade, ¢ destinada a facilitar a
obtencio desta satisfagio. Evidencia-se, assim, que a unido monstruosa da fragilidade e da necessidade deve
poder ser compensada pela uniao benéfica de individuos frigeis quanto aos meios e ricos em necessidades”
(Deleule, 2001, p. 25).
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de agoes” (Ibid., p. 313). Instituindo preferéncias, mesmo aquelas paixoes que impli-
cam algum lago social minimo, como a atragdo entre os sexos ¢ o amor pela prole,
obstam 2 extensdo dos interesses individuais: “as paixoes”, como observa Deleuze,
“tém por efeito sobretudo restringir o aporte do espirito, fixd-lo a ideias e objetos
privilegiados” (Deleuze, 2010, “Hume”, p. 216). O problema é que a vida social
implica um alargamento do interesse particular em diregao ao publico, e esse movi-
mento vai na dire¢io contrdria a uma tal tendéncia. Passionais, marcados por carén-
cias que nao sdo capazes de suprir quando isolados uns dos outros, os homens s6
podem viver em sociedade mediante convengées, ou seja, através de artificios que
tornem o convivio possivel. A dificuldade envolvida no fendmeno da sociabilidade
tem, portanto, um fundamento antropoldgico que demanda a necessidade da in-
vengio de virtudes artificiais, como a justica.

Essa consequéncia ¢ de fundamental importincia, pois ela implica a necessidade
de mostrar, ainda, o que nos leva a considerar a justica como um valor moral, ao
invés de tomé-la somente como um instrumento para a satisfagio indireta das pai-
xoes. Trata-se de reconstituir um “progresso de sentimentos” (a progress of senti-
ments) através do qual tornamo-nos capazes de estimar os caracteres e acoes sob um
ponto de vista que leva em consideragao o interesse pablico de certas agdes e quali-
dades dos individuos. Antes ser considerada uma “obriga¢io moral”, a justica é so-
mente uma “obrigacio natural” derivada da necessidade de estabelecer regras que,
corrigindo e estendendo os limites decorrentes da influéncia das paixées, possibili-
tam a convivéncia em sociedade. Por isso, o apreco pela justica, como ressalta o
texto, ¢ de inicio calcado somente em sua utilidade para a satisfacio das paixdes
individuais'*. Todavia, ao adquirir o estatuto de uma “obriga¢io moral”, ela envol-
verd aquele ponto de vista geral e estdvel caracteristico dos juizos que distinguem a
virtude e o vicio®. Essa alteracio de status, o Tratado nao deixa davidas, nao é na-
tural, mas artificial. E seu exame langa luz nao apenas para o caso da justiga, mas

também para a formagio do juizo moral em geral.

14 Sobre isto, cf. Hume, 2011, p. 320.

15 Essa mudanga é tanto mais necessdria, como esclarece o texto, quanto maior for o crescimento e complexifi-
cagdo das sociedades. Com efeito, quando uma pequena comunidade cresce, tornando-se uma “tribo” ou
“nagdo”, turva-se a percep¢do de que sua violagao pode trazer desordem e produzir males capazes de dissolver
aquele grupo social. Seja nos casos em que a injustica praticada beneficia nosso interesse particular, seja na-
queles em que ela ¢ tao distante que ndo nos toca de maneira sensivel, tendemos a desconsiderar a necessidade
do respeito por tais regras. Ora, segundo Hume, se constatamos em nossa experiéncia que tal necessidade nao
se perde de vista é porque o respeito a essas normas passa a ser considerado como virtuoso.
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E preciso notar aqui, que Hume possui uma concepgio singular de artificio, sem a
qual corre-se o risco de compreender mal o lugar desse operador em sua filosofia.
O ponto importante para nds é que, aos olhos do fildsofo escocés, o artificial nao é,
por certo, o contrario de natural'®, Na verdade, nio raro o artificio ¢ justamente o
meio do qual um impulso natural depende para se realizar plenamente. Por isso,
uma vez que tenha sido convertido em habito e consolidado pela prética, ele pode
vir a constituir algo que, de tio estdvel e constante, poderd ser dito ser algo como
uma segunda natureza. Num certo sentido, operar por meios artificiais ¢ algo pro-
priamente humano. “Os homens”, afirma Hume, “sao uma espécie inventiva; e,
quando uma invengdo é dbvia e absolutamente necessdria, é tdo correto pensd-la
como natural, quanto tudo que proceda de principios originais, sem a interven¢io
do pensamento e ou reflexdo” (Hume, 2011, p. 311). Artificios bvios e imprescindi-
veis, como as regras de justica, sio produgdes naturais dessa espécie a qual é, por sua
vez, naturalmente inventiva. Eles sdo realizados sem a intervengao de um plano ou
célculo racionais, capazes de prever todas as consequéncias que acarretam. Tais ope-
ra¢oes mentais, diga-se de passagem, seriam demasiado refinados para “homens ru-
des e selvagens”, como o texto do 77atado nio se cansa de ressaltar. Sua invencio
deve-se ao impulso das paixdes que, buscando sua prépria satisfagao neles desco-

brem, por meio da experiéncia, um modo mais seguro e eficaz de realizagio:

Quando os homens descobrem pela experiéncia que o livre exercicio de seu
egoismo e de sua benevoléncia limitada os tornam totalmente incapacitados
para a sociedade; e, a0 mesmo tempo, observam que a sociedade ¢ necessdria
para a satisfacdo dessas préprias paixoes, sao naturalmente levados a se subme-
ter 4 restri¢ao de regras que possam tornar seu comércio mais seguro e cbmodo
(Hume, 2011, p. 539).

Se é assim, nio espanta que haja virtudes artificiais ou que, na genealogia da

. ~ . .1 . . AR . .
obrigacio moral da justica'’, a ideia de bem publico seja reforcada, antes de mais,

!¢ Como esclarece a correspondéncia com Hutcheson no que concerne ao cardter artificial da justica: “Eu nunca
chamei a Justica de antinatural (unnatural), mas apenas de artificial” (The letters of David Hume, 1, p. 33).

17 Vale ressaltar que a justiga é um artificio bastante especial. Sua singularidade talvez possa ser resumida, grosso
modo, pela maneira em que nela se combinam necessidade e arbitrio. Pois, embora suas regras gerais sejam
necessdrias, suas determinagées particulares tém um componente arbitrdrio e contingente. Como mostra
Hume na Investigagio sobre os principios da moral, por exemplo, ela é necessdria, pois nao pode haver sociabi-
lidade sem que se estabeleca a passagem da posse & propriedade, mas a leis que determinam como e quando
se d4 essa transformacio dependem de circunstincias particulares e do arbitrio da imaginagdo: ““Qual ¢ a
propriedade de um homem?” Qualquer coisa que ele, e apenas ele, pode utilizar legalmente. ‘Mas que regra
temos para distinguir essas coisas?” Aqui temos que recorrer a estatutos, costumes, precedentes, analogias e
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pela intervengao de politicos preocupados em “governar mais facilmente” e “preser-
var a paz”'". Este, diga-se de passagem, nio ¢ o tnico artificio que contribui na
realizagao do processo. A linguagem, o costume e a educagio que os pais concedem
a seus filhos, todos esses elementos, operam no sentido de reforgar tais valores e
enraizd-los no coracio dos homens desde a mais tenra infincia. Todavia, se o artifi-
cio tem alguma eficdcia no progresso de nossos sentimentos é porque ele, por assim
dizer, opera sobre uma “matéria-prima” dada na natureza humana. Como se pode
ler no Tratado: “O miximo que os politicos podem fazer é estender os principios
naturais para além de seus limites originais; mas a natureza ainda tem de fornecer a
matéria-prima, dando-nos alguma nogao das distingées morais” (/bid., p. 321).

Tal “matéria-prima” ¢é a simpatia. E os termos sob os quais esse problema reapa-
rece na 2* [nvestigagdo deixam bastante claro que ela é a base sobre a qual opera todo
artificio que resultard na promogio da justiga  categoria de virtude. Mais que isso,
os textos tornam patente que ela é, por um lado, o ponto de partida para a consti-
tuicao do juizo moral e, por outro, o elemento que assegura o cardter genuino de
nosso aprego pela virtude. Com efeito, na 22 Investigagido, Hume afirma com todas
as letras que, inicialmente, o interesse que temos pela justica deriva do fato de que
ela é til para a promogio da paz e da vida em sociedade. Entretanto, se nao fosse
pela operagao de um principio da natureza humana, a utilidade dessa virtude nao
nos agradaria. Por certo, a “utilidade é apenas uma tendéncia para um certo fim, e
seria contraditério supor que alguma coisa agrade enquanto meio para um certo
fim, se esse préprio fim nio nos afeta de modo algum” (Hume, 1998, p. 38). O que
torna possivel a estima por esse fim ¢é a simpatia, pois ¢é ela que abre caminho para
que 0 homem se torne capaz de se deleitar com o bem de outrem e, por outro lado,
de sofrer com seus inforttnios"

Um tal principio, j4 mostrava o Tratado, faz-nos voltar o olhar em diregao ao
interesse do outro porque a visdo de signos exteriores habitualmente ligados a uma
paixdo produz na imaginagio uma ideia que lhe é correspondente. Mais que isso,
com a simpatia ocorre algo semelhante ao que se d4 no fenémeno da crenga: como

naquele caso, nao s6 concebemos uma ideia, mas esta recebe uma cota adicional de

centenas de outras circunstincias, algumas das quais sio constantes e inflexiveis, outras varidveis e arbitrdrias.
Mas o ponto derradeiro, no qual todas elas confessadamente terminam, é o interesse e felicidade da sociedade
humana” (Hume, 1998, p. 23).

'8 Cf. Hume, 2011, p. 321.

1 Como afirma Hume na Investigagio sobre os principios da moral: “O semblante humano, diz Hordcio, toma
emprestados os sorrisos e as ldgrimas do semblante humano. [...] Os sinais de pesar e lamentagio, embora
arbitrdrios, nos afetam com melancolia; mas seus sintomas naturais, como ldgrimas, gritos e gemidos, nunca
falham em produzir compaixao e desconforto” (Hume, 1998, p. 38).
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forca e vivacidade, suficiente para converter-se “na prépria paixio”>. De acordo
com Hume, isso ocorre pois hd uma considerdvel semelhanga entre os “sentimentos
(feelings)” e “operacoes” da mente de cada um dos homens, de modo que a contem-
plagao de causas e efeitos comumente associados a uma determinada paixdo termi-
nard por levar & concepgio de uma afec¢io andloga na imaginagao do espectador.
Operando dessa forma, a simpatia abre a possibilidade de se estabelecer um ponto

de vista comum e geral, potencialmente compartilhado por todos os homens:

As mentes de todos os homens sdo similares em seus sentimentos [fee/ings] e
operagdes; ninguém pode ser movido por um afeto que nio possa ocorrer
também nas outras pessoas, seja em que grau for. Como cordas afinadas num
mesmo tom, em que o movimento de uma se comunica as restantes, todos os
afetos passam prontamente de uma pessoa a outra, produzindo movimentos
correspondentes em todas as criaturas humanas. Quando vejo os efeitos da
paixdo na voz e nos gestos de alguém, minha mente passa imediatamente
desses efeitos as suas causas e forma uma ideia tao vivida da paixdo que essa
ideia logo se converte na prépria paixao (Hume, 2011, p. 368).

Os efeitos dessa comunica¢io de afetos sio, porém, limitados, como Hume é o
primeiro a admitir. O T7ratado nio se cansa de insistir que a simpatia é posta em
marcha mais facilmente pelo particular do que pelo geral, que quanto mais longin-
quo ou abstrato for seu objeto, mais instdvel e mais fraca ela serd: “Simpatizamos
mais com as pessoas que estdo proximas a nds que com as que estdo distantes; mais
com nossos conhecidos que com estranhos; mais com nossos conterrineos que com
estrangeiros” (/bid., p. 371). Se isso ocorre é porque a simpatia é capaz de produzir
um contagio, mas nio faz variar a situagio em que se encontra o espectador”’. E essa
impossibilidade que a torna insuficiente para explicar como se chega ao ponto de

vista requerido pela moralidade. Trata-se do limite imposto pelo fato de que “cada

* Vale observar que essa concepgao receberd forga e vivacidade a partir do concurso de certas relagdes entre a
ideia e o espectador que a concebe. Como se pode ler no Tratado: “Porque, para além da relagio de causa e
efeito, que nos convence da realidade da paixdo com que simpatizamos, precisamos das relagoes de seme-
lhanca e contiguidade para sentir a simpatia em sua plenitude. E como essas relagbes podem converter intei-
ramente uma ideia em uma impressao, transmitindo a vivacidade desta para aquela de uma maneira tio
perfeita que nada se perde na transi¢io, podemos facilmente conceber como a relagao de causa e efeito pode,
sozinha, servir para fortalecer e avivar a ideia. Na simpatia existe uma conversio evidente de uma ideia em
uma impressdo” (Hume, 2011, p. 354).

1 A esse respeito veja-se, por exemplo, a seguinte passagem do T7atado: “Nosso criado, quando esforgado e leal,

pode despertar sentimentos mais fortes de amor e afeicdo que os despertados por Marco Bruto, tal como a
histéria o representa; mas nem por isso dizemos que o cardter do primeiro é mais louvdvel que o do segundo.
Sabemos que, se nos aproximdssemos igualmente daquele famoso patriota, ele nos inspiraria um grau muito
superior de afei¢ao e admiragiao” (Hume, 2011, p. 372).
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homem particular ocupa uma posi¢ao peculiar em relagao aos outros” (/bid.), e isso
o contdgio simpatico das paixoes ndo ¢ capaz de alterar

Dizendo de outra forma, o juizo moral é, como afirma Hume desde o inicio do
livro IIl do T7ratado, da ordem do sentimento, mas as emogoes produzidas por sim-
patia ndo cumprem os requisitos da moralidade uma vez que mantém certa instabi-
lidade e sdo, em algum grau, ainda parciais: “ndo posso sentir um prazer igualmente
vivido pelas virtudes de uma pessoa que viveu na Grécia hd dois mil anos e pelas de
um amigo de longa data” (/bid.). Esse prazer, ou desprazer, peculiares que caracte-
rizam os moral sentiments ndo podem, portanto, ser reduzidos a efeitos diretos da-
quela operagao da imagina¢io. Embora fornega uma primeira abertura daquela par-
cialidade natural dos homens, ela ¢ insuficiente para explicar a extensio e a estabili-
dade que caracterizam o juizo moral. A simpatia abre a possibilidade de uma medida
comum?™ para a estima das ages e caracteres, entretanto, sa0 necessarios ajustes pois
ela “sofre uma flutuagio continua”. Nao é exagero, portanto, afirmar que o contdgio
passional que ela possibilita constitui a matéria prima a partir da qual edifica-se o
ponto de vista moral, mas essa construgio demanda correcoes e extensoes que con-
vertam o mero espectador de uma agio qualquer naquilo que Hume denomina um
“espectador judicioso”. A situagio é andloga ao que ocorre no caso dos sentidos do
corpo, em que a experiéncia sensivel ensina a retificar, por meio da observagao e da
reflexdo, os juizos que fazemos. Em se tratando da constitui¢ao do ponto de vista
moral, a reflexdo deve ser auxiliada por outra experiéncia: a da prépria sociabilidade
que permitird ao espectador formar um “juizo calmo”, conforme a expressao do

proprio filésofo.

O intercAmbio de sentimentos em sociedade e no convivio didrio nos leva a
formar um padrao (standard) geral e inalteravel pelo qual podemos aprovar ou
desaprovar caracteres e maneiras. Embora o coragdo nem sempre fique do lado
dessas nogdes gerais, e nao regule o amor e o édio por meio delas, elas sao
suficientes para o discurso e servem a todos os nossos propdsitos em compan-
hia, no pulpito, no teatro e nas escolas (Hume, 2011, p. 385).

2 Esse aspecto da concepgio humiana de simpatia, vale notar, contrasta bastante com a versio smithiana do
mesmo conceito. Ao contrdrio do que se passa na filosofia de Adam Smith, trata-se aqui exclusivamente da
produgio de uma paixdo cujos signos sao visiveis. Para Smith, no entanto, a simpatia realiza um transporte
imagindrio do espectador para a posi¢do daquele que sofre ou realiza a agdo. Como afirma Berry: “Smith
enfatiza que a simpatia, em seu sentido técnico, nio estd baseada na paixao exibida pelo outro (sobbering in
grief). Se fosse esse o caso, entao ela seria um tipo de contdgio ou transfusio. Em vez disso, é pela intervengio
da imaginagio que ‘trazemos para casa, para nosso préprio peito as sensagoes ou paixées do outro’ (Smith,
TMS, p. 17-18). [...] Esse “trazer para casa” nao é uma replicagdo direta. A emogio que ¢é trazida para casa
nao ¢ gerada apenas pela paixao exibida (o desconforto visivel), mas pela situagao toda” (Berry, 2018, p. 33).
A simpatia humiana parece ser exatamente contdgio passional, e ndo esse colocar-se na situagio do outro.

» Quanto a esse ponto, cf. Cléro, 2000, p. 98-99.
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O artificio que constitui ponto de vista moral depende, portanto, de reflexio e
se ancora na sociabilidade. Como ocorria no caso emblemdtico da justiga, o “pro-
gresso dos sentimentos” recorre a ajustes e estd estreitamente ligado a prdticas que
permeiam a vida social. Essas tltimas, quando bem-sucedidas, irao aos poucos cons-
tituindo hdbitos que, no plano da linguagem, ganharao a forma de médximas e no-
¢oes gerais. Isso nio implica, evidentemente, a neutralizac¢io total da parcialidade e
do egoismo dos homens. Como mostra a 2* /nvestigagdo, onde Hume se detém mais

demoradamente sobre esse ponto:

Quanto mais convivemos com a humanidade, e quanto maior o intercAmbio
social que mantemos, tanto mais nos familiarizamos com essas preferéncias e
distingdes gerais, sem as quais nossa conversagao e discurso dificilmente po-
deriam se tornar inteligiveis para os outros. O interesse de cada pessoa é préprio
dela, e as aversoes e desejos que dele resultam nio podem ser considerados como
capazes de afetar outras pessoas no mesmo grau. A linguagem geral, portanto,
tendo sido formada para o uso geral, deve amoldar-se a perspectivas mais gerais
e fixar os epitetos de louvor e censura em conformidade com os sentimentos
que brotam dos interesses gerais da comunidade (Hume, 1998, p. 44).

O que esse processo realiza nao ¢ tanto uma modificagio da orientagao primdria
das paix6es mas uma estabilizagao da opinido e do juizo. A simpatia que ela produz,
como ressaltard o Tratado, serd mais fraca que aquela “que sentiamos quando o que
estava em jogo era o nosso préprio interesse ou o de nossos amigos particulares”
(/d., 2011, p. 373), mas nos permitird estimar a qualidade moral de um cardter visto
de um ponto geral e imparcial. O operador analitico que permite essa solugao é,
como bem notou Maria Isabel Limongi, a separa¢io dos planos do juizo e da agio,
distingdo que permeia, nem sempre de modo explicito, todo o texto humiano™
Aplicada essa clivagem, na medida em que sou agente, pode perfeitamente ocorrer
que eu seja movido pelo interesse passional; mas, enquanto espectador, terei sempre
no horizonte aquelas nogées gerais que formam o padriao do que Hume chama de
“gosto moral”?. Evidentemente, dado que a influéncia das paixdes nao serd inteira-
mente eliminada, pode-se perguntar qual a eficdcia desse “gosto moral”. Ocorre que,
sendo “mais constantes e universais” que nossas paixoes particulares, esses “senti-

mentos calmos” possuem influéncia mais duradoura sobre nés, funcionando como

2% Cf. Limongi, 2012, p. 116.

» “Os sentimentos tém de tocar o coragio para controlar as paixdes, mas nio precisam ir além da imaginagio

para influenciar nosso gosto. [...] A imaginagao se apega as visges gerais das coisas e faz uma distingao entre
as sensagoes (feelings) delas decorrentes, e as que se devem a nossa situagio particular e momentanea” (Hume,
2011, p. 374, grifo nosso).



77

um contrapeso constante ao interesse particular tanto no que concerne ao juizo

quanto no que diz respeito a agio. Conforme ji afirma Hume no 77ratado:

Ora, quando julgamos um cardter, o interesse ou prazer que parece 0 mesmo
para todo espectador é o da prépria pessoa cujo cardter estd sendo examinado,
ou o daqueles que tém alguma conexio com ela. E embora esses interesses ou
prazeres nos afetem de maneira mais fraca que os nossos, sio mais constantes
e universais, e por isso contrabalangam esses tltimos até mesmo na prdtica
[...] E, se esses sentimentos [morais], na maioria das pessoas nio sio tio fortes
como aqueles que se referem ao bem privado, ainda assim eles devem produzir
algumas distingdes mesmo nas pessoas mais egoistas e depravadas, e devem
associar a no¢ao de bem a uma conduta benevolente, € a de mal 4 conduta
contrdria (Hume, 2011, p. 377; 1998, p. 44).

\'}

Se essa reconstitui¢do do argumento humiano estiver correta, pode-se ver tanto a
distncia que separa Hume de Mandeville quanto o interesse de suas criticas as teses
da Fdbula das abelhas. Afinal, uma vez que opta por assumir a perspectiva do ana-
tomista, Hume nio pode simplesmente, como o fizera Hutcheson, realizar uma cri-
tica, por assim dizer, externa ao pensamento mandevilliano. Em vez de supor a na-
turalidade e a imediatez do juizo moral, em vez de fazé-lo repousar sobre a recepti-
vidade de um moral sense, posto em nés pelo designio benevolente de Deus, cabe a
ele mostrar que o anatomista da mente nio estd fadado a reduzir os sentimentos
morais a modificacoes do amor-préprio. E pouco importa que, para os dois “natu-
ralistas”, seja perfeitamente admissivel que a distin¢do entre vicio e virtude demande
algum artificio, ou mesmo que o interesse particular jamais seja inteiramente elimi-
nado da natureza humana. Se Hume nio se furta a rejeitar conclusées extraidas pelo
autor da Fdbula, é porque ele considera, em primeiro lugar, que falar em artificio
nao implica atrelar o juizo e a prdtica morais 2 hipocrisia e ao auto-interesse.
O sentimento moral pode ser derivado de uma série de artificios, mas isso nao o
torna menos genuino. E isso porque sua filosofia se esfor¢a em diluir a suposta con-
trariedade entre o artificial e o natural.

Dessa reconfiguracio decorre o segundo ponto em que parece apoiar-se a critica
de Hume a Fdbula. Com efeito, para “refutar” Mandeville é preciso mostrar sobre
qual principio da natureza humana funda-se o artificio da moralidade e a quais ne-
cessidades ele atende. A nogao de simpatia, como se tentou mostrar, é que fornece
essa saida. Desde que devidamente alargada, corrigida e estabilizada, ela fornecerd a
“matéria-prima” dos artificios necessarios a constitui¢ao do gosto moral e assegurard

que os sentimentos a ele relacionados sao genuinos. Assim, responder a Mandeville
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implica retragar um processo, remontar a histéria das corregdes e extensoes da sim-
patia, numa palavra, reconstituir aquele “progresso de sentimentos”. Um tal pro-
gresso, talvez possamos dizer, nada mais é que o refinamento do juizo ou sentimento
pela via do cultivo, isto ¢, pela influéncia do comércio entre os homens, da conver-
sacdo, da educagio, da linguagem, das instituigdes, da reflexio e etc; topicas bastante

caracteristicas do Século das Luzes.
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Retrato e historia.

A pintura em Joshua Reynolds
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The Painting in Joshua Reynolds
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RESUMO

Célebre pintor do século XVIII, Joshua
Reynolds apresentou ao longo dos anos
1769-1790 discursos para Royal Academy of
Arts. Neles, expoe uma concepcio de pin-
tura que privilegia os quadros histéricos.
No entanto, o préprio Reynolds pratica a
pintura de retratos. Analisar em que medida
a feitura de retratos nio entra em contradi-
cio com o argumento segundo o qual os
quadros histéricos sio aqueles que melhor
representam o género pictérico é o que se
busca problematizar neste texto.
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ABSTRACT

A famous painter of the 18th century, Joshua
Reynolds presented throughout the years
1769-1790 speeches to the Royal Academy of
Arts. In them, he exhibits a conception of
painting that privileges historical paintings.
However, Reynolds himself practices por-
trait painting. Analyzing to what extent the
making of portraits does not contradict the
argument that historical pictures are the
ones that best represent the pictorial genre is
what we seek to problematize in this text.
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Escrita para ser o primeiro de uma série de quatro tratados sobre as artes pldsticas, a
Carta sobre o desenho apresenta um panorama da situacio das artes na Inglaterra do
inicio do século XVIII. Nela, o seu autor, o filésofo Shaftesbury, mostra-se esperan-
coso em relacdo ao futuro das artes em sua terra natal'. Embora ainda se refira 2
pintura como sendo uma arte “vulgar” (Shaftesbury, 2007, p. 175) em seu pais, o
autor britinico se vé “imbuido de um espirito de profecia” e vislumbra um “génio
ascendente de nossa nagao” (/bid., p. 177). Nao obstante o fato de os britinicos nio
terem, nas palavras de Shaftesbury, “uma planta nativa dessa espécie que seja digna
de mengao” (fbid., p. 178), a atmosfera de liberdade que reina entao aponta para um
florescimento das artes. Foi o que teria ocorrido com a musica: hd algum tempo, no
reinado de Carlos II, os musicos britanicos eram dominados pelo gosto francés, mas
a medida que “o espirito da nagao” (/bid.) tornou-se mais livre, e que se comecou a
investigar as obras italianas, “conquistamos um génio muito superior ao deles [fran-
ceses] e adquirimos uma escuta e juizo que nao devem nada ao que (de melhor) hd
no mundo” (/bid.). O mesmo tende a acontecer com as artes pldsticas, mas para
tanto seria importante um apoio institucional: “Quanto as outras academias, como
de pintura, escultura e arquitetura, nio hd noticias delas. Enquanto isso, o principe
da nagao rival funda instituigoes, instrui a juventude e oferece pensoes e bolsas no
estrangeiro, promovendo o interesse e o crédito de sua nagao” (/bid., p. 182).
Como podemos notar, hd uma situa¢io dibia no que diz respeito as artes na
Inglaterra dos anos 1710, data na qual Shaftesbury escreve sua Carta: se, por um
lado, existe a esperanga de que surja um génio local, uma vez que se tem o elemento
primordial para esse surgimento (a saber: a liberdade politica conquistada gragas a
um estilo de governo que minimiza a agdo real pela do Parlamento); por outro, a
Inglaterra estd muito atrasada frente a sua grande rival, a Fran¢a, que, com Luis XIV,
j4 havia instituido academias para formar e promover as artes em seu pais.
Tal ambiguidade da cena artistica em solo inglés é bem descrita por Pedro Paulo

Pimenta na abertura de seu livro sobre Shaftesbury:

Na Inglaterra de Shaftesbury, da chamada Revolug¢io Gloriosa, o triunfo rel-
ativo das liberdades civis nio foi acompanhado de um proporcional floresci-
mento das artes, contrariando as expectativas daqueles que, a exemplo de
nosso autor, se pautam pela tépica tradicionalmente associada ao pensamento
de inspiracdo republicana, que vé uma relagio constante entre o estabeleci-
mento de governos livres e o cultivo das artes liberais. (Pimenta, 2007, p. 13)

' O plano de Shaftesbury era o de fazer um conjunto de quatro tratados no qual as artes plésticas seriam o tema
principal. Dos textos planejados, apenas dois foram feitos antes da morte do filésofo em 1713: Carta sobre o
desenho ¢ Julgamento de Hércules.
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O “diagnéstico” (1bid.) de Shaftesbury combina a condigao ainda incipiente das
artes na Inglaterra com a esperanca de que elas se desenvolvam em alguns anos.
Apesar do entusiasmo do filésofo inglés, a Gra-Bretanha ainda esperard algumas
décadas até que se veja instituida uma academia. E apenas em 1769 que se iniciam
as atividades da Royal Academy of Arts, tendo como presidente o pintor Joshua Rey-
nolds. No discurso que profere na abertura da referida academia, em 2 de janeiro de

1769, Reynolds se mostra consciente do atraso dos britinicos frente a outros paises:

E mesmo dificil dar qualquer outra razio pela qual um império como o da
Gra-Bretanha tenha ficado por tanto tempo sem um ornamento tio ad-
equando a sua grandeza, do que o lento progresso das coisas, que naturalmente
faz da elegincia e do refinamento os dltimos efeitos da opuléncia e poder.
(Reynolds, 2002, p. 9)

Elegancia e refinamento seriam entdo o dpice de um processo de continuo de-
senvolvimento de um povo ou nagao. Assim, o surgimento de uma academia é visto

como o cume de um movimento que ¢, antes de tudo, politico e econdmico:

H4, neste momento, um ndimero maior de artistas excelentes do que ja se
soube haver antes em qualquer outro periodo nesta nagao; hd um desejo geral
em meio aos nossos nobres de se distinguirem como amadores e juizes das
artes; hd uma superfluidade maior de riqueza entre as pessoas para recompen-
sar os professores, e, acima de tudo, somos patrocinados por um monarca que,
sabendo o valor da ciéncia e da elegincia, pensa ser toda merecedora de sua
atengao, que tende a suavizar e humanizar a mente. (1bid., p. 11, grifo nosso)

Termo j4 consagrado pela filosofia, a0 menos desde o Ensaio sobre o entendimento
humano de Locke, a mente (mind) ganha na letra de Reynolds um lugar de destaque:
as artes tém de ser vistas como atividades mentais. Se se exige do candidato a pintor
o uso ¢ desenvolvimento de suas faculdades mentais, é também a mente de seu pa-
blico que a arte se dirige, em um movimento em que a criagio da obra e sua recep¢io
se complementam: “O valor e a posi¢ao de toda arte sdo proporcionais ao trabalho
mental nela empregado ou ao prazer mental por ela produzido” (/bid., p. 82), escreve
Reynolds. Se a pintura é uma arte liberal, se, como afirma o presidente da Royal
Academy, nao se deve fazer do “éxito mecanico a principal exceléncia da arte” (/bid.,
p- 19), entdo o pintor tem de ser mais do que um eximio mestre das técnicas e seu
trabalho tem de ter um contetdo intelectual. A parte mecanica da pintura é comu-
mente uma “destreza prematura” (/bid.), a mental s6 se consegue com estudo e apli-
cagio e, portanto, exige tempo. A “4rdua labuta necessdria para atingir a exatidao”
costuma se chocar com a “impetuosidade da juventude” (/bid.). Simples rompantes

juvenis nao podem ser confundidos com genialidade. Aparece aqui a tese segundo
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a qual ndo hd génio inato, a exceléncia nas artes é conquistada apenas com trabalho.
Reynolds se mostra avesso a opinido “falsa e vulgar de serem as regras os grilhdes do
génio” (lbid., p. 16), e acrescenta: “Elas [as regras] sdo grilhées apenas para os ho-
mens sem génio; como a armadura, que no forte é um ornamento ¢ uma defesa, e
no fraco e desafortunado torna-se uma carga e aleija o corpo que foi feita para pro-
teger” (lbid.).

H4, portanto, dois argumentos que se complementam em Reynolds: a natureza
mental da arte se alia A constatagio de que a maestria é conquistada pela observacio
de regras. Em outros termos: se nao é “ao olho e sim 2 mente que o pintor de talento
deseja se direcionar” (/bid., p. 75), é com o seu préprio aprimoramento mental que
ele adquire a condi¢ao de focar a mente de seu publico.

Como entao aperfeigoar a mente de um candidato a pintor? Que regras a ele se
apresentam? E neste ponto que uma institui¢io como uma academia encontra seu
valor. Antes de mais nada, Reynolds quer que a Royal Academy seja “um repositério
para os grandes exemplos da arte” (/bid., p. 12). Fazer com que os alunos tomem
conhecimento dos cldssicos é algo que a academia nao poderia deixar de fazer. Além
disso, ela também seria responsdvel por estabelecer uma atmosfera tal que fizesse
com que os pupilos ndo aprendessem somente com os professores, mas com eles
mesmos, pois “acredita-se que um jovem recebe instru¢io mais facilmente de seus
companheiros, cujas mentes estao aproximadamente no mesmo nivel da dele, do
que das que lhe sao muito superiores; e é de seus pares apenas que vem o fogo da
emula¢io” (/bid., p. 14). O contato direto entre alunos promove o desenvolvimento
da arte na medida em que propicia a sauddvel competi¢io entre eles. A academia
também pode fazer com que os estudantes entrem em contato com principios pro-
prios da pintura que, sozinhos, demorariam muito para aprender. Por fim, ela seria
responsdvel pela promocio de uma disposi¢io adequada ao exercicio da pintura, a
saber: a de preparar a mente para apreender e colecionar situagdes, imagens ou ma-
teriais que podem vir a ser de grande importincia para a execugio de uma obra no
futuro. Reynolds aqui nos d4 o exemplo do general Filoponemo, que se acostumou
a pensar em situagoes de guerra mesmo em periodos de paz, de modo a ter um
repertdrio de estratégias e solugdes ao qual poderia recorrer quando estivesse em
batalha. Esse método, acrescenta o pintor inglés, fazia com que o general estivesse
sempre pronto para todas as possiveis ocasiées de guerra e “nada poderia acontecer
que jd nao tivesse se acostumado a considerar” (Reynolds, 2002, p. s1). Como Filo-
ponemo, o pintor deve ter “uma mente sempre absorta em sua profissao”, levando
em consideragdo os temas que comumente surgem na histéria da arte: “Deve haver

alguma coisa na agio, ou no objeto, que interesse universalmente aos homens e
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atinja poderosamente a simpatia publica.” (/bid., p. 83) Dai a importancia do co-
nhecimento das letras cldssicas e das Escrituras, cujo “curso corrente de leitura tor-
naram familiares e interessantes a toda Europa” (/bid., p. 84).

O fato de serem universalmente conhecidos faz com que os mitos e poemas gre-
gos e romanos, assim como as histdrias biblicas, sejam tomados como aqueles temas
que melhor se aplicam 2 arte pictérica. Embora Reynolds admita que cada género
de pintura tem sua exceléncia, ¢é a pintura histérica que ele identifica como sendo a
superior, aquela na qual o pintor mostra sua maestria. Ao ler ou escutar uma histé-
ria, “todo homem forma uma pintura em sua mente da agio e expressio das pessoas
envolvidas. O poder de representar essa pintura mental na tela é o que chamamos
de inven¢do em um pintor” (/bid.). Mais uma vez nos vemos diante do argumento
segundo o qual o pintor nao cria a partir de nada, e que sua arte demanda o estudo
minucioso da poesia, da prosa consagradas e de outros mestres pintores. O que dizer
entdo da opinido corrente que afirma que a pintura tem na natureza o seu modelo
principal? Reynolds nos responde: “A minha nogao de natureza compreende nio s6
formas que a natureza produz, mas também a natureza ou fabrica internas e a orga-
nizagao, se posso assim chamar, da mente e imaginacio humanas” (/bid., p. 212).

A natureza nio é apenas o que os sentidos nos fornecem. Da imediatez sensivel
o artista tem de abstrair o que nela é particularidade e extrair dai uma nogao ideal
ou geral com a qual ird trabalhar. Nao ¢ entdo copiando servilmente a natureza que
se atinge a perfei¢io em pintura. Os objetos particulares sempre apresentam imper-
feigoes e a beleza conquista sua naturalidade por meio de uma atividade mental:
“Em suma, o que quer que agrade tem em si o que é andlogo A mente e ¢, portanto,
no mais elevado e melhor sentido da palavra, natural.” (Zbid., p. 219)

O estudo de mestres como Rafael e Michelangelo pode nos ensinar melhor acerca
da beleza natural do que a mera observagio dos objetos. Dai a necessidade de imitd-
los, “de segui-los parcialmente, parodid-los, mudar a fun¢ao de uma figura enquanto
se retém a atitude, inverter o significado de um gesto dado”, como escreve Edgar
Wind em um ensaio que tem Reynolds e Blake como tema (Wind, 1986a, p. 83).
O préprio Reynolds praticou esse tipo de empréstimo ao pintar, por exemplo, uma
parddia da Escola de Atenas de Rafael ou ao colocar o célebre ator Garrick entre a
comédia e a tragédia, em uma postura que nos reenvia a cldssica imagem de Hércules
na encruzilhada. Referéncias 4 histdria da arte nio s6 sao admissiveis como sao acon-
selhdveis quando se pretende fazer uma pintura histérica, que também poderia ser
“chamada de poética” (Reynolds, 2002, p. 89), diz-nos Reynolds.

Embora a regra que afirma que temos de encontrar figuras ou histérias difundi-
das para arte se aplique melhor 2 pintura histdrica, ela também teria de valer para

todos os outros géneros pictéricos, até mesmo para aquele que parece mais se afastar



86

de generalizagbes e abstragdes: o retrato. A esse respeito, escreve nosso pintor:
“Mesmo em retrato, a graca e, podemos acrescentar, a semelhanca consistem mais
em considerar o ar geral do que em observar a similitude exata de cada traco.” (1bid.,
p- 86, grifo nosso)

Como se sabe, Reynolds foi um grande retratista. Fez também autorretratos, sem
deixar de afirmar que o pintor “aprende a desenhar de verdade quando nao copia
nenhum objeto em particular” (/bid., p. 62). Deste modo, a destreza do grande retra-
tista estaria justamente na capacidade de expor algo que vai além das meras particula-
ridades: o que ficaria na mente do espectador é o elemento universal da pintura, o que
dela resta nao sio detalhes da roupa ou da luz em que aparece o retratado, mas isso
que Reynolds, na passagem acima citada, chamou de ar geral. Como género inferior
ao histdrico, o retrato sempre estd preso as suas limitagoes. “Um pintor de histéria
pinta o homem em geral; um pintor de retratos, um homem particular e, consequen-
temente, um modelo defeituoso” (/bid., p. 112), escreve o presidente da Royal Aca-
demy. Nesse sentido, o bom retrato é aquele que se aproxima dos grandes temas da

pintura histérica ao buscar abstrair de seu modelo tudo o que nele ¢ particular:

Nao posso deixar de mencionar aqui uma circunstincia na pintura de retratos
que talvez ajude a confirmar o que tem sido dito. Quando um retrato é pin-
tado no estilo de histéria, nao sendo uma representagao exata e pormenorizada
de um individuo, nem completamente ideal, todas as circunstincias devem
corresponder a essa mistura. ([bid., p. 146)

Resta ao retratista encontrar esse meio-termo e fazer de sua pintura algo que vai
além do que no retratado ¢ particularidade. O préprio trabalho de Reynolds parece
encontrar essa medida quando, por exemplo, faz dos retratos que pinta imagens
consagradas pela literatura e pelas artes, como ¢ o caso de Mrs Stanhope como me-
lancolia, Mrs Stanhope como contemplagio, Elisabeth, duquesa de Manchester como
Diana com seu filho George, visconde Mandeville como cupido, ou mesmo quando se
autorretrata ao lado do busto de Michelangelo. Sem deixar de ser retratos, esses
quadros nos levam a consideragio de elementos que nao se prendem as particulari-
dades dos retratados e ascendem a uma condigio superior, aproximando essas ima-
gens aquelas que figuram em uma pintura histérica. Desse ponto de vista, o Rey-
nolds que vemos ao lado do busto de seu mestre (Michelangelo) jd nao é mais um
pintor em especial e se aproxima da imagem do pintor, em geral. Em favor desse
argumento de Reynolds, poderiamos pensar nos retratos cujos modelos nao sao des-
conhecidos. Se ainda os admiramos, nao é mais pela provadvel semelhan¢a com os
seus tracos naturais, mas por aquilo que, no quadro, é a exceléncia da pintura —

seu cardter mental.
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Criticado pelo ensaista William Hazlitt, que vé em seus textos certas contradicoes
e que ndo aceita a tese da generalizagdo e abstragio das particularidades, chamado
de “tolo, mentiroso, hipécrita, patife”” por um William Blake que nele reconhece a
imagem opressora das regras que tolhem o génio criativo, a verdade é que Reynolds,
por bem ou por mal, consegue realizar o que na época de Shaftesbury era apenas
um projeto: o estabelecimento de uma instituicdo’ que pudesse promover e cultivar
questoes que ajudariam no implemento da pintura e na formagio do gosto de sua
patria. Dirigindo-se ao publico da Royal Academy, ele reitera seu compromisso com
uma concepgao de arte pautada pela mente e pela razao: “Formar esse gosto justo
sem duavida estd em seu poder, mas é 4 razdo e a filosofia que os senhores devem
recorrer; delas os senhores devem tomar emprestado a balanga pela qual serd em-
prestado e estimado o valor de toda pretensio que se introduz no que os senhores

notam” (Reynolds, 2002, p. 252).
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Erich Auerbach, em um capitulo de seu livro Mimesis, de 1946, um dos mais célebres
estudos de teoria literdria publicados no século vinte, analisa o predominio da leitura
de Hamlet feita por Goethe no final do século dezoito como um modelo para a
recepgdo da pega nas décadas subsequentes. O critico considera profunda e bela a
“famosa interpretacio do Hamlet dada por Goethe”, de modo que “com razio nao
s6 os romAnticos, mas também muitos leitores posteriores, na Alemanha e na Ingla-
terra, admiraram-na” (Auerbach, 1976, p. 293). Aquele predominio ¢ atribuido a
“erande forga de convicgao na maneira pela qual Goethe explica a tragédia”, com
base em elementos relevantes na trajetéria do protagonista trigico, cujo pai assassi-
nado aparece como fantasma para exigir vinganga contra o irmio que lhe roubou a
mulher e a coroa. Entre esses elementos, destacam-se a “stibita ruina da seguranca
de sua vida exterior e moral da juventude”, o “desmoronamento da confian¢a na
ordem ética que era representada para ele, anteriormente, pelo lago, ora tio horren-
damente rompido, entre os seus pais, os quais amava e honrava” (/bid.).

A interpretagio que serve como referéncia para Auerbach ganhou forma sobre-
tudo no romance Os anos de aprendizado de Wilhelm Meister, de 1796, que tem como
pano de fundo a situagio cultural e artistica da Alemanha e que descreve com clareza
o impacto de Shakespeare nessa situagao. Mas consideragdes sobre o dramaturgo
inglés estao registradas também em textos tedricos de Goethe, como o ensaio de
1771 “Para o dia de Shakespeare” e especialmente “Shakespeare e o sem fim”, publi-
cado em 1826."

O jovem autor prestes a escrever o Werther se mostrava, em 1771, um entusiasta
incondicional de seu maior idolo poético: “A primeira pdgina dele que li foi uma
identificagao por toda a vida, e quando tinha terminado a primeira pega, fiquei como
um cego de nascenga a quem um gesto milagroso dd, num instante, a visio” (Goethe,
2000, p. 27). Décadas depois, no texto de 1826, o escritor parece bem mais sébrio e
distanciado ao levar em conta sua experiéncia em adaptar e montar as pegas no teatro
de Weimar para analisar a obra de Shakespeare enquanto poeta e dramaturgo. Go-
ethe desenvolve uma teoria a respeito das diferengas entre a tragédia antiga (com o
predominio do dever e da necessidade) e a tragédia moderna (na qual imperam a
vontade, a subjetividade e a questao da liberdade). Essa teoria pretende encontrar o
fundamento pelo qual “nossa arte”, como o autor conclui em tom de lamento, per-
manece irremediavelmente separada da antiga (/bid., p. 46).” A critica dirigida a tra-

gédia moderna diz respeito a sua valorizagio da vontade, do querer, “o deus dos no-

! Cf. Goethe, 2000.

* Para uma discussio mais abrangente desses textos, cf. meu livro Shakespeare, o génio original, p. 46.
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vos tempos”, e nao do dever, como ocorria na tragédia cldssica. Segundo tal concep-
G40, o dever tornaria a tragédia grande e forte, porque estd conectado com a sociedade
e com a natureza, e o querer a faria “fraca e pequena”, porque eleva acima de tudo o
individuo. Essa comparagdo prepara a andlise da obra de Shakespeare, autor desta-
cado singularmente por ligar o antigo e o novo de uma maneira exuberante. Em sua
obra, Goethe vé um equilibrio entre o dever e o querer, uma conjugagio dos dois
termos que ultrapassa o abismo entre a poesia antiga e a moderna.

Um dos exemplos dados em “Shakespeare e o sem fim” para ilustrar a avaliagao
do dramaturgo é o de Hamilet, peca na qual o conflito interior se expressa na melan-
colia do protagonista, desde o mondlogo inicial, passando por todas as suas hesita-
¢oes, até o soliléquio mais célebre que tem inicio com a indagagdo “Ser ou nao ser”.
No decorrer da agio, ainda no primeiro ato, esse conflito interior de Hamlet seria
transformado num dever pelo espirito do rei, que exige vinganga. A partir desse
momento, a vontade e a necessidade entram em choque. Elas se opéem na forma
do dever imposto e da relutincia em assumi-lo, adiando a possibilidade de realizacio
do dever e de solugio do conflito que expressa o querer (/bid., p. 45).

Em Os anos de aprendizado de Wilhelm Meister, terminado muitos anos antes desse
texto tedrico, Goethe jd situava nas reflexdes de seu personagem sobre a pega essa
nogao de um conflito entre o dever imposto pelo fantasma do rei e a vontade de
Hamlet. Em suas avaliacoes da tragédia voltadas para uma montagem que faz parte
do enredo do romance, Wilhelm Meister chama a atengao para uma certa inadequa-
¢ao do principe dinamarqués em relagio ao papel de vingador e a0 modelo marcial
do fantasma de seu pai. Nas conversas com os membros da companhia de teatro, ele
descreve o protagonista da peca e sua situagao inicial de principe herdeiro diante da
perda inesperada e prematura de seu pai. Nessa histéria, “o direito a coroa nio era
hereditdrio, e, no entanto, tivesse seu pai uma vida mais longa, haveria consolidado
mais as pretensoes de seu dnico filho e assegurado a esperanca da coroa” (Goethe,
1994, p. 243). Agora, excluido do rumo que antes parecia tdo consolidado, ele se sen-
tiria “pobre em graca e bens, e alheio aquilo que, desde a infancia, considerou como
seu patrimo6nio”. Porque aquelas circunstincias anteriores parecem um “sonho esva-
ecido”, seu cardter toma um rumo triste e nostalgico. As tentativas do tio de animd-
lo na primeira conversa entre os dois s3o intteis, ainda mais porque um segundo golpe
além da morte do pai o fere mais profundamente ainda: o casamento de sua mae, que
deixou rdpido demais de ser a vitva enlutada correspondente as expetativas do filho
para se entregar a um novo marido. Segundo a avaliagio de Goethe, “ela é mulher e,
sob a denominacio geral do sexo, nela também estd implicita a fragilidade”, a incons-

tAncia que destréi a confianga de Hamlet na ordem familiar (76id.).
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O protagonista da tragédia aparece entdo aviltado, isolado, nostdlgico, sentindo-
se verdadeiramente 6rfao. O encontro com o fantasma, momento decisivo que en-
cerra o primeiro ato da tragédia, deve ser avaliado de acordo com essa disposi¢ao de
espirito profundamente melancdlica que caracteriza Hamlet. Assim, o personagem
principal do romance de Goethe descreve o personagem principal da peca de Sha-
kespeare pedindo que se imagine, de modo vivo, o jovem principe durante esse en-

contro ocorrido em uma torre isolada do castelo de Elsinore:

...tenham presente sua situagao e entio o observem bem, a ficar sabendo da
apari¢ao do espectro de seu pai; ponham-se ao seu lado naquela terrivel noite
em que também a ele se apresenta o venerdvel espirito. Um pavor imenso
apodera-se dele; interpela aquela forma estranha, vé que lhe faz um sinal, se-
gue-a e a ouve... Ressoam em seus ouvidos a terrivel acusagio contra seu tio,
a exortagao a vinganga e o premente e reiterado pedido: “Recorda-te de mim!”.

(Ibid., p. 244)

Em seguida, partindo dessa imagem de alguém tomado pelo terror, Wilhelm
Meister especula sobre a figura triste e desamparada que aparece em cena logo apés
o didlogo e, com isso, quando jd estd feita a imposi¢do da vingancga pela aparicio

sobrenatural:

E logo que o espirito desaparece, quem vemos diante de nés? Um jovem herdi,
com sede de vinganca? Um principe de nascimento, que se sente feliz ao se
ver exortado contra o usurpador de sua coroa? Nao! Assombro e tristeza as-
saltam o solitdrio; ele se torna amargo contra os alegres malfeitores, jura nao
esquecer o desaparecido e conclui com este suspiro significativo: “Andam de-
sarticulados os tempos; pobre de mim que nasci para p6-los novamente no

lugar!”. (Zbid.)

Esse trecho aparece no quarto livro do romance de Goethe, depois que o prota-
gonista procura uma companhia teatral e convence seu diretor, Serlo, a montar a
peca de Shakespeare na qual ele préprio interpretard o principe dinamarqués.
Goethe ressalta uma caracteristica essencial do protagonista da tragédia ao chamar a
aten¢do para a figura triste e solitdria que resulta do encontro com o fantasma: nio
“um jovem herdi, com sede de vingan¢a”, motivado pela tarefa de tirar do trono o
usurpador, mas alguém que lamenta sua sorte com a constatagio de que o tempo estd
fora do eixo. Essa constatacio sobre o tempo ¢ avaliada como a chave de toda a con-
duta de Hamlet (/bid., p. 244)°, porque anuncia o problema da indecisao ou hesitacio

do protagonista, que adia ao longo de quatro atos a vinganca exigida, até o desfecho

> Cf. Hamlet, 1, 5 (196-197, p. 82) [The time is out of joint: O cursed spite, / That ever I was born to set it
right.].
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trigico. Esse tema problemdtico recorrente foi abordado e debatido por quase todos

que se dispuseram a entender a tragédia de Shakespeare, antes e depois de Goethe.

Friedrich Schlegel, chegou a afirmar em um dos seus Fragmentos sobre poesia e lite-
ratura que “Shakespeare ¢ um filésofo romintico” e que “em Hamlet prepondera o
romance filoséfico” (Schlegel, F., 2016, p. 183; p. 153). Essas frases demonstram
como, desde o final do século dezoito, Shakespeare foi pensado pelos autores ro-
manticos como um modelo para definir seu préprio movimento cultural. Hamlet,
peca traduzida por August Schlegel em 1798, tornou-se um objeto de estudo espe-
cialmente relevante nesse contexto. Em seu Estudo sobre a poesia grega, que caracte-
riza o dramaturgo inglés como uma espécie de Esquilo moderno, seu irmio Frie-
drich Schlegel considera essa tragédia como um dos mais importantes documentos
da histdria da estética, e seu protagonista, como a mais perfeita representagio da
“desarmonia insoltivel” que é o objeto da tragédia filos6fica desenvolvida na moder-
nidade (/d., 1906, I, p. 107). Em uma de suas prelegoes sobre arte dramdtica e lite-
ratura (1800), August Schlegel, definiria Hamlet como um “drama trigico do pen-
samento” [Gedankentrauespiel), inspirado por uma meditagio continua sobre o des-
tino humano e “calculado para despertar a mesma meditagao nas mentes dos espec-
tadores™. Levando em conta tais consideragoes, o critico hingaro Peter Szondi ava-
liou que a concep¢io da modernidade de Friedrich Schlegel ¢ essencialmente base-
ada em sua vivéncia de Hamlet, que parecer ser “um encontro consigo mesmo, uma
mirada no espelho” (Szondi, 1974, p. 129).

A recepgio imediata de Os anos de aprendizado de Wilhelm Meister foi um marco
fundamental para essas reflexdes roménticas sobre a tragédia de Shakespeare. J4 em
1796, mesmo ano em que o romance de Goethe foi publicado, August Schlegel es-
creveu uma resenha na qual faz consideragées sobre as discussoes a respeito de Ham-
let inseridas no enredo. Segundo o critico, a inser¢io da peca em Os anos de apren-
dizado nao pode ser encarada de forma alguma como um mero episédio do ro-
mance. O exame e a representagio de Hamlet seriam algo como uma “pintura viva
para a fantasia” e, a0 mesmo tempo, um objeto de profunda reflexdo critica. Ele se
surpreendia por encontrar no romance algo de novo e de mais verdadeiro sobre a

tragédia, depois de tudo que jd tinha sido dito, afinal o cardter do heréi shakespea-

“ O termo usado é “Gedanken-Trauerspiel”. Cf. Schlegel, A. W., 1846, S. 248-250. Cf. também Bate, 1992, p. 307.
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riano ja tinha ocupado muitas boas cabegas, tinha sido analisado por “valorosos fi-
16sofos” e aperfeigoado pelos “maiores atores dos tempos recentes” (Schlegel, A. W,
2006, p. 87). Esses comentdrios se encontram no texto “Algumas observagoes sobre
William Shakespeare por ocasiao do Wilhelm Meister”, que posteriormente se tor-
nou uma das referéncias para entender a concepgio de critica da literatura que se
originou no Romantismo alemao (/bid., p. 83).

Schlegel, assim como Goethe um estudioso e um entusiasta das obras de Shakes-
peare, comenta a singular apropriagio de uma pega de teatro em uma narrativa fic-
cional. Como o autor dessa narrativa era também um dos grandes dramaturgos de
seu tempo, a apropriagio envolve uma discussio profunda sobre a poesia dramdtica,
sobre seus limites e sua relagdo com um romance. Duas caracteristicas dos poetas
dramadticos s3o destacadas por Schlegel: a primeira seria a habilidade de captar as
sutis manifestagoes da intimidade de um homem e indicar com exatiddo o signifi-
cado extraido delas; a segunda, a acuidade para dispor essas indicagoes singulares
segundo a verossimilhanga em um todo coeso. A criagio dramdtica abrangeria essa
habilidade e essa acuidade, mas superaria ambas, constituindo “um maravilhoso
olhar que penetra nas almas, diante do qual o invisivel se revela visivel”, olhar aliado
ainda ao “dom de, gragas a um poder de visao tao extraordindrio, ser capaz de de-
volver a superficie dos olhos imagens completas e fazer outras aparecerem no espi-
rito, como num claro espelho” (Zbid., p. 8s).

A metéfora do espelho serve aqui, de modo especifico, para descrever a aproxi-
magio entre Shakespeare e Goethe. Assim, segundo os termos do critico, quando
um grande poeta dramdtico “examina obras de um espirito a ele irmanado”, ele nio
renega sua natureza. Apresentando o que vé, mais do que demonstrando seus pen-
samentos, ele soube dar uma presenca sensivel a conceitos muito afastados da sensi-
bilidade, de tal modo que suas consideragoes se encontram muito mais no campo
da arte do que no da teoria. Para Schlegel, o que Goethe faz em Os anos de aprendi-
zado de Wilhelm Meister é, assim, um raro exercicio de critica auténtica, diante dessa
tragédia que era a0 mesmo tempo a mais admirada e a mais mal compreendida de
todas as obras de Shakespeare (/bid.). Mas as ideias expostas pelo protagonista do
romance, em seus esfor¢os para entender a pega e para representar o papel de seu
heréi no teatro, revelam tanto essa grande capacidade de compreensao critica do
autor, quanto uma projecio, ou uma espécie de espelhamento, entre Wilhelm Meis-

ter e Hamlet.

> A critica comega com a constatagio: “Em meio a envolventes atragées para espirito, coragio e curiosidade, em
meio a muitos enigmas langados aqui e acola e muitos ensinamentos morais apresentados com seriedade graciosa,
Os anos de aprendizado de Wilhelm Meister oferece a todo amigo do teatro, da arte poética dramdtica e do belo
em geral uma dddiva Gnica em seu género”. Sobre a importancia do texto, cf. Benjamin, 1999, p. 75-80.
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O heréi do romance de Goethe, quando faz sua avaliacio do heréi da peca, esta
em um momento decisivo de seu processo de formagao, no decorrer do qual ele as
vezes fica parado, sem a¢do, mas de repente da passos enormes quando sio desperta-
das nele “forcas dormentes” (/bid., p. 86). A peca que ele avalia, por sua vez, enreda
o leitor em consideragdes labirinticas do seu herdi, que permanece em passivo em
relagdo aos incidentes a sua volta. “Feitos sdo exigidos dele, que devolve apenas sen-
timentos e pensamentos’, como diz Schlegel, mas “mesmo que pouco seja feito,
muito acontece, e muito ¢ dado a pensar” (Ibid.). Esse destaque do excesso de pen-
samento como caracteristica que define o personagem — uma ideia derivada da leitura
da pega feita por Goethe — teve grande influéncia sobre a critica roméantica posterior,
e ja nas primeiras décadas do século dezenove autores como Coleridge e Hazlitt re-

. s . . 6
tomaram diretamente as ideias de Schlegel ao analisar a tragédia de Shakespeare.

Voltando a Auerbach e a sua avaliagio critica da leitura romantica de Hamlet, o
titulo do texto que integra o livro Mimesis é “O principe cansado”. Ele indica que o
autor atribui a Goethe a nogao de que Hamlet é um personagem fragil, cujo excesso
de reflexdo e de sensibilidade explica a hesitagdo e a incapacidade de agir. Essa com-
preensio do personagem aparece especialmente naqueles trechos de Os anos de
aprendizado de Wilhelm Meister em que o protagonista da histdria descreve o prota-
gonista da pega. Segundo o diagndstico de Auerbach, a interpretagio proposta por
Goethe ¢, simultaneamente, “também uma imagem estilistica do seu préprio
tempo, da Goethezeit” (Auerbach, 1976, p. 294). Ou seja, a interpretagio revela algo
sobre a época em que ela foi feita. Goethezeit [tempo de Goethe] é um termo usado
por diversos autores para falar desse periodo do final do século dezoito e inicio do
dezenove em que surgiram na Alemanha movimentos culturais, artisticos e filoséfi-
cos importantes, como o Sturm und Drang, o Romantismo e o Idealismo. O termo
foi empregado porque Goethe conviveu com duas geragoes de artistas e filésofos,
participou ativamente dos debates de seu tempo e se tornou uma referéncia quase
incontorndvel para todos os escritores das geracoes que o sucederam.

Auerbach resume a interpretagao proposta por Goethe de uma maneira que ilus-
tra essa projecdo dos valores do intérprete sobre o objeto interpretado: “Hamlet
aparece como um jovem terno e sensivel, que procura o mais elevado pelo caminho

do ideal, modesto e com insuficiente forca interior” ({/bid.). A descri¢io feita nesses

¢ Cf. Bate, 1992, p. 4-6.
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termos poderia ter como base ndo o protagonista da tragédia de Shakespeare, mas o
jovem Werther, o mais famoso personagem goethiano que se tornou quase um ar-
quétipo da personalidade romAntica.”

Com isso, Auerbach segue uma avaliagio que j4 tinha sido feita antes dele por
outros criticos modernistas que, nas primeiras décadas do século vinte, escreveram
sobre Hamlet e procuraram rejeitar tanto a leitura romantica quanto a leitura freu-
diana.® Um exemplo ¢ T. S. Eliot, que em “Hamlet e seus problemas”, de 1921, faz
uma espécie de metacritica ao avaliar que muitos criticos antes dele privilegiaram o
personagem e nio a estrutura da tragédia, o que resultaria em compreensoes enga-
nosas. Ele rejeita a interpretagio psicoldgica da pega e, para contestar a leitura ro-
mAntica, observa que a “mente criativa” de Goethe tinha convertido Hamlet num
Werther.” Também Andrew Bradley, em seu estudo de 1904 sobre a tragédia sha-
kespeariana, criticava a no¢io romAntica, extraida da frase de Goethe, sobre a falta
de forga e heroismo que faz Hamlet sucumbir. Esse “jovem timido e delicado”,
“uma espécie de Werther”, ndo se parecia nada com o vulto heroico e impressio-
nante que, na tragédia, enfrenta seus companheiros assustados para falar com o fan-
tasma, cria uma armadilha teatral para o rei, mata Polonio, confronta a rainha e
duela com Laerte (Bradley, 2009, p. 75). Bradley contesta assim a “visao sentimen-
tal” do personagem shakespeariano que fez dele essa figura frégil, meiga e sensivel,
mas reconhece que, embora o germe dessa ideia talvez pudesse de fato ser encon-
trado numa expressao usada no Wilhelm Meister, Goethe certamente nio era “res-
ponsdvel pela ideia toda” (1bid., p. 74).

O ensaio “O principe cansado” desenvolve uma argumentagio semelhante a essa
de Bradley ao rechacar a caracterizacio de Hamlet como uma figura sensivel e sem
forca. Para Auerbach, por mais que adie a acio decisiva, o protagonista é de longe a
figura mais forte da peca, ao redor da qual hd uma aura de demonismo que cria
respeito, timidez e até medo. Assim, sua hesitagao nio deveria ser explicada a partir

de uma fragilidade de cardter, mas sim da maneira como os acontecimentos que

7" Os sofrimentos do jovem Werther, romance epistolar escrito por Goethe em 1774, foi um sucesso literrio sem
precedentes naquela época. O livro despertou no publico uma reagao que foi chamada de febre Werther. Os
jovens liam a desventura amorosa do personagem principal com grande fervor, a ponto de imitarem em
alguns casos a sua op¢ao pelo suicidio (o que acarretou a proibi¢do do romance em algumas cidades, jé em
1775). Traduzido para outras linguas, o romance tornou seu autor famoso em toda a Europa, ¢ ainda hoje ele
continua a ser uma das obras mais conhecidas de toda a histéria da literatura alema.

Freud também remeteu 2 leitura de Goethe ao comentar a variedade de explicagoes de Hamlez, mais de cem
anos depois da publicagio de Os anos de aprendizado de Wilhelm Meister. O comentdrio aparece em seu livro
A interpretagio dos sonhos, de 1900, com o intuito de apresentar sua propria leitura da tragédia de Shakespeare
como um ponto de ruptura em relagdo as anteriores. Cf. Freud, 2018, p. 629.

Cf. Eliot, 2015, p. 33-39. Curiosamente, o critico considerava Hamlez, longe de ser uma obra-prima, um
“fracasso artistico de Shakespeare”, mas sua justificativa desse fracasso com base na ideia de “correlativo rela-
tivo” para expressar as emogoes talvez seja mais problemadtica e enganosa do que as leituras precedentes.
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despertam o personagem para a vingang¢a acabam por paralisar a sua forca de deci-
sa0, fazendo do dever de agir um tormento. O tema é apresentado a partir uma

longa pergunta que vale a pena citar integralmente:

Serd que Goethe nao sentiu a forga original e ainda crescente durante a pega
de Hamlet, o seu humor cortante, diante do qual recuam todos os que o cir-
cundam, a astidcia e a temeridade dos seus ataques, a sua selvagem dureza con-
tra Ofélia, a violéncia com a qual enfrenta a mae, a fria calma com que tira do
seu caminho os cortesaos que se lhe atravessam, a eldstica auddcia de todas as
suas palavras e de todos os seus pensamentos? (Auerbach, 1976 , p. 294)

Em contraposi¢ao a leitura atribuida originalmente a Goethe, Hamlet é avaliado
como uma natureza forte na qual a ddvida e o desgosto pela vida sao despertados
pelas circunstancias, um personagem ativo, cujo movimento é “ripido, audaz e, por
vezes, pérfido, e atinge, com violéncia certeira, o centro do alvo” (1bid.).

A ideia, portanto, é contrastar uma nova interpretagio da postura de Hamlet
aquela leitura que marcou o tempo de Goethe e que poderia ser vista como um
esfor¢o para igualar Shakespeare a visao de mundo do final do século dezoito. A um
Hamlet que parece semelhante a Werther, Auerbach contrapée, assim, a percep¢io
desse protagonista astucioso e contraditério que impoem sua forga a todos os outros

personagens da peca.

Nas primeiras décadas do século dezenove, Hegel jd antecipava em certa medida a
critica feita por Auerbach ao destaque quase exclusivo que é dado, na leitura roméan-
tica, ao cardter introspectivo e 2 fragilidade de Hamlet. O filésofo chama a atencio
para o fato de que existe um motivo concreto, na tragédia, para a hesitagio de Ham-
let, de modo que, para além do cardter melancélico e excessivamente reflexivo, deve
ser analisada a desconfianga em rela¢io ao fantasma, aparicio sobrenatural que re-
vela o crime.

No primeiro volume dos Cursos de estética ministrados a partir de 1818, Hegel
também comenta Hamlet fazendo referéncia a leitura proposta por Goethe em seu
romance. No contexto de um subitem do terceiro capitulo, “O belo artistico ou o
ideal”, dedicado a questdo da agdo, ou mais precisamente dos “individuos agentes”,
a pega serve para ilustrar a diferenca entre a tragédia antiga, que tratava do destino,
e a tragédia moderna, que aponta para o tema da liberdade e da vontade. Segue o

trecho do curso que comega citando Macbeth:
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. o artista deve principalmente cuidar para que seja preservada para o ser
humano a liberdade e a autonomia da decisdo. As bruxas de Macbeth, por
exemplo, aparecem como forgas externas, que predeterminam para Macbeth
o seu destino. O que elas proclamam, todavia, ¢ o desejo mais oculto e préprio
de Macbeth, que, neste modo aparentemente exterior, chega a ele e se revela
para ele. (Hegel, 2000, p. 237)

O fantasma do pai de Hamlet aparece, na sequéncia, como um segundo exemplo
dessa conexdo entre o exterior e o interior, entre as for¢as externas que determinam a
agio e a vontade do protagonista trigico. Ao analisar esse exemplo, Hegel desenvolve
uma hipdtese para explicar a famosa questdo da hesitagio de Hamlet, retomando
aquela interpretagio da pega feita por Goethe no Wilhelm Meister. Propondo um con-
traponto entre o fantasma-guerreiro e o principe-intelectual, o filsofo resume a in-
terpretagdo de seu predecessor: “Hamlet é, porém, uma natureza fraca em termos pré-
ticos, um belo animo retraido em si mesmo, que dificilmente consegue decidir-se a
sair desta harmonia interna” (/bid.). Trata-se de um personagem “melancélico, pen-
sativo, hipocondriaco e meditativo, e, por isso, nao inclinado a um ato rdpido”. Desse
modo, “tal como também Goethe insistiu na representagio que Shakespeare teria
querido descrever”, o que acontece é que se “imp6ds um grande ato sobre uma alma
que nio estava a altura do ato” (/bid.). Para caracterizar esse protagonista trigico des-
crito sob a 6tica de Goethe, Hegel menciona ainda a metifora usada no romance:
“Aqui serd plantado um carvalho em um vaso precioso, que apenas deveria acolher
flores lindas em seu seio; as raizes se expandem, o vaso é destruido” (/bid.).

Com base na caracterizagio do protagonista ao longo do primeiro ato e no seu
didlogo final com o fantasma, o filésofo destaca a conexao que Shakespeare desen-
volve entre o pensamento do principe e tudo aquilo que o cerca. Com isso, ele de-
senvolve sua hipdtese para explicar a demora de Hamlet em agir: “A aparicio do
espirito no Hamlet é ainda mais bela e profundamente tratada como uma Forma
apenas objetiva do pressentimento interior de Hamlet” (/6id.). Essa conexio entre
o intimo do protagonista e a imposi¢ao da tarefa seria uma marca do inicio da peca,
pois “vemos Hamlet surgir com o sentimento obscuro de que algo de terrivel deve
ter acontecido; aparece entdo o espirito de seu pai e lhe desvela todos os delitos”.
Hegel conjectura entao: “Apés essa descoberta reveladora esperamos que Hamlet
imediatamente puna de modo enérgico os autores do ato e o consideramos comple-
tamente legitimado para a vinganca. Mas ele vacila e vacila”. Qual seria o motivo

dessa hesitagao? Seria ela uma falha na estrutura da pega?'

10 Segundo o comentdrio de Hegel a auséncia de atividade acarretou recriminagées a Shakespeare “porque a
peca parecia em parte ndo querer sair do lugar.” Cf. Hegel, 2000, p. 237.
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Essas consideragdes ressaltam o contraste entre a figura militar do pai, associada
ao mundo da cavalaria, e o cardter mais moderno do protagonista sobre o qual recai
a imposi¢ao da vinganca. Um guerreiro medieval, homem de agao movido pela
honra, é contraposto a essa encarnagdo do individuo renascentista que é o principe,
um cortesio e estudante, um intelectual cético e melancélico. Esse contraste indica,
alids, uma caracteristica que nao se restringe a uma tragédia especifica, mas estd pre-
sente nas pegas de Shakespeare de um modo geral: a oposi¢io de personagens im-
petuosos e ativos a personagens intelectuais e eloquentes."

Em Hamlet, essa oposigio é algo que faz parte da estrutura do enredo e estd pre-
sente desde o inicio, alegoricamente, no encontro do protagonista com o fantasma
de seu pai vestido de armadura, um simbolo dos valores guerreiros tradicionais e, por
isso, uma representacio daquilo que seu filho nio pode ser. A mesma oposicio ganha
a forma das recriminacoes dirigidas pelo protagonista a si mesmo, quando aprecia a
narracio da furia vingativa de Pirro e inveja a capacidade de se emocionar do ator.
Depois disso ainda vém a somar-se ao fantasma vestido como guerreiro outras figuras
de homens de agao que se contrapdem a Hamlet, como Laerte e Fortimbris.

Entretanto, para além da oposi¢ao entre impetuosidade e apatia, também ¢é pre-
ciso levar em conta que Hamlet hesita em se vingar por desconfiar explicitamente
que o responsavel pela revelagio do assassinato pode ser um demonio. Ele chega a
dizer isso no segundo ato (“O espirito que vi / Talvez seja um demoénio, e o demo
sabe bem / Assumir formas afdveis”)."? Desse modo, apds mencionar a metéfora de
Wilhelm Meister sobre o vaso frégil que é destruido, Hegel argumenta: “Mas Sha-
kespeare introduz, em relagio a apari¢io do espirito, ainda um trago bem mais pro-
fundo. Hamlet vacila porque nio acredita as cegas no espirito” (Hegel, 2000,
p- 237). Ou seja, o personagem nao é apenas um melancélico diante de uma tarefa
pesada demais, ele simplesmente ndo pode acreditar totalmente nas palavras de um
fantasma. Entao “vemos aqui que a apari¢do enquanto tal nio dispde de Hamlet
sem resisténcia, mas ele duvida e quer alcancar a certeza pelos préprios meios, antes
de empreender o agir” (/bid., p. 238).

"' Um dos melhores exemplos da oposicio entre a impetuosidade do guerreiro e as reflexdes do intelectual é o
drama romano Coriolano. Shakespeare elabora essa oposi¢ao em um sentido oposto ao de Hamler. Como
comenta Fernanda Medeiros, apds sua conquista militar “durante a qual se comportou como uma verdadeira
mdquina de guerra” Caio Marcio Coriolano ¢ apresentado como um opositor das palavras vazias da retérica,
“nadas agigantados” proferidos pelos oradores em seu louvor a fim de transformar em capital politico sua
vitéria. Essa recusa em participara do jogo politico é o que faz o protagonista da peca cair em desgraca.
Medeiros propoe uma comparagio desse homem de agdo anti-retérico com Hamlet, personagem com o maior
ndimero de falas de Shakespeare, “que em certo momento de sua histéria chega a se autocriticar por s6 saber
falar” (Medeiros, 2015, p. 43).

12 Ato I, Cena 2 (619-621), p. 107.
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No final do primeiro ato, quando o espectro do rei reaparece diante do principe
e acena para que ele o siga até um lugar isolado, Hordcio tenta impedi-lo de seguir
o fantasma com a adverténcia: “Mas se ele o atrair pra dentro do oceano / Ou para
o tenebroso cimo do penhasco (...) / Se depois assumir uma forma terrivel, / Pri-
vando de razdo a tua soberania, / Lan¢ando-o na loucura?”.” Pouco depois disso,
ap6s ouvir o discurso do espectro, Hamlet exclama: “O hoste celestial! O terra! E o
que mais? / Evoco o inferno? Nio! Calma, meu coragio...”."*

As falas evidenciam a ambivaléncia dessa apari¢do. No contexto histérico em que
foram escritas, elas talvez possam indicar o conflito entre a visdo de mundo catdlica
e a protestante, um fator que marcou profundamente a Inglaterra da época de Sha-
kespeare. Alguns estudiosos ligam o espectro a concepgio catélica, que inclui a ideia
do purgatério. Isso porque segundo a concepgio protestante um fantasma nio po-
deria ser uma pessoa morta que retorna 20 mundo dos vivos, uma vez que nio existe
o purgatdrio, apenas o céu e o inferno, para onde as almas siao encaminhadas imedi-
atamente. Nesse caso, o espectro ndo poderia ser a alma do rei e deveria ser compre-
endido como uma manifestagio demoniaca. A apari¢io remete, assim, a uma dimen-
sdo religiosa problemdtica naquele periodo de perseguicio e censura aos papistas na
Inglaterra. Shakespeare parece fazer uso exatamente dessa ambivaléncia, e nio parece
ser A toa que o autor situou os estudos de Hamlet e seus colegas em Wittenberg,

cidade alema onde Lutero pregou as teses que deram origem a reforma protestante.'

Hamlet, tragédia na qual a morte aparece como um tema absolutamente decisivo e
recorrente come¢a com uma pergunta dirigida a escuridao (Bernardo, um dos vigias,
diz: “Quem estd ai?”), e com uma cena que gira em torno da apari¢io de um fan-
tasma. No volume IV dos Cursos de Estética, Hegel ressalta a relagao do principe da
Dinamarca com a morte, portanto com a finitude como expressio de uma tragici-
dade caracteristica do drama moderno. O fantasma seria o simbolo inicial dessa re-

lagio, como diz o filésofo ao avaliar o cardter do principe da Dinamarca:

As barreiras da finitude ndo sao suficientes para ele; em tal tristeza e doci-
lidade, neste 6dio, neste nojo por todos os estados da vida sentimos desde o
principio que ele é um homem perdido neste ambiente terrivel, a quem o

3 Ato I, Cena 5 (69-74), p. 74-
" Ato 1, Cena 5 (92-93), p. 79.

15 Cf. Nuttall, 2007, p. 205. Para um comentério mais detalhado dessa questao, cf. Greenblatt, 2011, cap. 10 (p.
319-329) € 200I.
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desgosto interior quase j4 consumiu antes mesmo de a morte se apresentar
para ele do exterior. (Hegel, 2004, p. 270)

A morte que se apresenta do exterior tem a forma do fantasma, uma aparigao
que corresponde a disposi¢ao de espirito extremamente melancdlica do principe na
sua primeira cena no paldcio.

Essa consideragio sobre a finitude faz parte do terceiro capitulo do volume IV
dos Cursos, no qual Hegel analisa a poesia trdgica, considerando as diferengas entre
as tragédias antigas e as modernas e propondo uma classificagio das “espécies da
poesia dramdtica e seus momentos histéricos principais” (/bid., p. 234). Para fazer
essa classificacdo, ele recorda o percurso de sua andlise da tragédia como género da
arte dramdtica, em trés passos: (1) “estabelecemos o principio da poesia dramdtica
segundo suas determinagdes universais e particulares”; (2) “vimos que o drama, na
medida em que apresenta uma agao fechada em seu desenvolvimento presente, ne-
cessita essencialmente de uma exposicio completamente sensivel”; o terceiro passo
seria entdo verificar como a poesia dramdtica se separa e espécies particulares, e esse
passo se divide por sua vez em trés: (1) tragédia, comédia e drama; (2) poesia dramd-
tica antiga x moderna; (3) formas concretas que a comédia e a tragédia sao capazes
de assumir. (/bid.)

O trago mais fundamental da arte trdgica, para Hegel, é a reconciliagio. Ele

afirma, retomando a defini¢io da tragédia que aparece na Poética de Arist6teles:

Acima do mero temor e da simpatia trdgica estd, por isso, o sentimento da
reconciliacdo, que a tragédia garante por meio da visdo da eterna justica, que
em seu imperar absoluto perpassa a legitimidade relativa dos fins e das paixoes
unilaterais, porque ela nao pode tolerar que o conflito e a contradi¢io das
poténcias éticas, unas segundo o seu conceito, se imponham vitoriosos na
efetividade verdadeira e conquistem consisténcia. (/6id., p. 239)

O choque das paixoes unilaterais poderia ser identificado em geral nas tragédias
de todos os tempos, mas quando trata do “desenvolvimento concreto da poesia dra-
mitica e suas espécies” Hegel ressalta a diferenga entre a poesia dramdtica antiga e a
moderna. Nas obras gregas, ligadas aos primérdios do género dramdtico, sao “o de-
senlace das poténcias essenciais da vida e dos deuses que imperam no peito hu-
mano”, enquanto na “poesia moderna, roméntica, ao contrdrio,” o que fornece o
objeto privilegiado ¢ “a paixdo pessoal, cuja satisfagio apenas pode concernir a uma
finalidade subjetiva, em geral o destino de um individuo e cardter particulares”
(Ibid., p. 246). Essa diferenga leva o filésofo, mais adiante, & conclusio de que a
“tragédia moderna acolhe em seu préprio dmbito, desde o inicio, o principio da

subjetividade”, em outras palavras “na tragédia moderna os individuos nio agem
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em vista do substancial de seus fins, nem é isso que conserva como o que impulsiona
a sua paixio, e sim ¢ a subjetividade de seu coragao e 4nimo ou a particularidade de
seu cardter que buscam satisfagao”. (/bid., p. 261)

Hamlet ¢é citado novamente, neste ponto, justamente para ilustrar essa diferenga
entre a tragédia antiga e a moderna. Segundo a indicagio de Hegel, o enredo de
uma tragédia grega que mais se aproxima da situagio descrita em Hamlet é o de
Coéforas, a segunda peca da trilogia Oréstia, de Esquilo. Nas duas histérias, resumi-
damente “o pai e rei foi morto e a mie casou com o assassino”, por isso o filho
(Orestes assim como Hamlet) precisa se vingar (/bid., p. 264). Mas na tragédia de
Esquilo a vinganga é imposta pelo deus Apolo por meio de um ordculo. Orestes,
criado no exilio, deve retornar a sua cidade natal para matar a mae, Clitemnestra, e
o atual marido dela, Egisto, responsaveis pelo assassinato do rei Agamémnon come-
tido na ocasido de seu retorno da guerra de Tréia. Esse assassinato ¢ narrado na
primeira peca da trilogia, que leva 0 nome de Agamémnon, o pai de Orestes.

Embora nao apare¢a um fantasma em Coéforas, a presenga da alma do rei morto
ronda toda a pe¢a, que tem inicio com o filho vingador evocando o pai diante de
seu timulo. Ele é surpreendido pela chegada de escravas que vém do paldcio lidera-
das por Electra, sua irma. O coro das escravas conta que veio trazer oferendas fine-
bres a Agamémnon para apaziguar sua alma, em fungio de um ordculo que se ma-
nifestou durante a noite. Segundo as palavras do coro, “os argutos intérpretes de
sonhos, elucidando a vontade dos céus, inspirados por um sopro divino, declaram
que o defunto sob a terra externa sem cessar sua amargura e a c6lera contra seus
assassinos” (Esquilo, 1990, p. 90).

Essa presenga do rei morto exigindo vinganca é reforcada ainda pelos juramentos
que os dois filhos fazem na cena inicial, dirigindo-se diretamente a alma do pai
(Ibid.). No didlogo entre personagens e coro que evoca constantemente o rei morto,

Orestes atribui seu retorno do exilio também a uma previsao divina:

Por certo o onipotente ordculo de Apolo / nao falhard depois de haver deter-
minado / que eu enfrentasse este perigo até o fim / e revelado em altas vozes
aflicoes / que fizeram gelar o sangue no meu peito / se nio vingasse um dia a
morte de meu pai / punindo os homicidas; o deus ordenou / que eu os ex-
terminasse em retaliagdo / enfurecido pela perda de meus bens. (Zbid., p. 102)

Assim, o heréi é convocado a vinganga como um representante da justica, do
direito patriarcal. Ele precisa eliminar a esposa traidora de Agamémnon e tirar do
trono Egisto, um rei ilegitimo, a fim de apaziguar a alma de seu pai. Se nio fizer
isso, sofrera terriveis castigos de Apolo, que 0 ameagava com pragas nauseabundas e

com o ataque horroroso das Frias.
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Com isso, o conflito trigico apresentado por Esquilo diz respeito a duas dimen-
soes diferentes da justiga: a lei patriarcal da cidade e a lei matriarcal do sangue.
A vinganga do principe se insere em uma cadeia mais longa de crimes em familia, jd
que Clitemnestra tinha se voltado contra o antigo marido em fungao do sacrificio
de Ifigénia, sua outra filha, cometido por Agamémnon para apaziguar os deuses e
permitir a partida dos navios gregos para a guerra de Tréia. A fim de vingar a morte
do pai, cumprindo os designios de Apolo, Orestes precisa cometer outro terrivel
assassinato, encadeando um elo a mais na série de crimes. Entao o vingador de Coé-
foras serd depois perseguido pelas Furias, divindades ligadas aos lagos familiares.
A Ultima pega da trilogia, chamada Euménides, apresenta justamente a fuga de Ores-
tes para o templo de Apolo e o julgamento do qual o heréi saird absolvido com a
intervengao da deusa Atena, que vota a seu favor.

Segundo a avaliagio de Hegel, esse conflito tragico cléssico gira “em torno do fato
de que o filho, em sua vinganga ética, deve ele mesmo ofender a eticidade” em um
outro plano (Hegel, 2004, p. 264). Com isso, o encadeamento das a¢oes e a sucessao
de crimes de sangue sio subordinados a uma instancia superior, representada pelas
intervengoes de divindades — Apolo, as Furias e Atena —, para aplicar a justica.

O enredo da vinganga de um filho é desenvolvido de um modo bastante diferente
em Hamlet. Para Hegel, o que na obra grega “tem uma legitimidade ética”, ligada a
morte de Agamémnon, “alcanca em Shakespeare, ao contrdrio, a forma tnica de um
crime infame, no qual a mae de Hamlet ¢ inocente, de modo que o filho, como
vingador, apenas tem de se voltar contra o rei fratricida e nele nada mais vé diante
de si que fosse verdadeiramente honrdvel” (/bid.).

Por isso, o conflito trégico da peca shakespeariana giraria em torno do cardter
subjetivo do protagonista, “cuja alma nobre nio foi constituida para esta espécie de
atividade enérgica e, cheio de asco pelo mundo e pela vida, jogado de 14 para cd
entre a resolugdo, provas e preparativos para a execu¢io, sucumbe devido A prépria
indecisdo e a intriga exterior das circunstincias” (/bid.). Essa comparacio exempli-
fica, para Hegel, o diagndstico ja citado de que a tragédia moderna acolhe em seu
préprio ambito, desde o inicio, o principio da subjetividade.

Em Hamlet, portanto, o destino do protagonista ¢ ser o vingador do assassinato
de seu pai, mas a tarefa imposta pelo fantasma acarreta a ambivaléncia entre hesita-
40 e atuagio, entre inagio e impetuosidade. O préprio crime, ao ser revelado pelo
fantasma, ¢ encarado como a confirmagio de algo que j4 estava na alma profética
do principe, por isso como um sinal da desarticula¢io do tempo que precisa ser
reordenado por meio de um novo ato de assassinato. A relagio do trdgico com a
temporalidade, tal como elaborada por Shakespeare nesta tragédia, gira em torno

desse tema da morte como consumagao das agdes apresentadas na tragédia.
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Segundo a frase de Hegel mencionada antes, as barreiras de finitude nio eram
suficientes para o protagonista, jé consumido internamente pelo desgosto muito
antes que seu fim chegasse. A relagao do trdgico com o tempo, tal como elaborada
por Shakespeare, desenvolve o tema da morte como consumagao implacével de to-
das as agdes. Conforme observa Bradley, em seu estudo de 1904, nenhuma peca ao
final da qual o protagonista esteja vivo é, no sentido shakespeariano, uma tragédia.
J4 segundo Lukdcs, numa consideragio geral sobre o género trégico feita algumas
décadas depois, os heréis que morrem na tragédia “jd estdo mortos antes de morre-
rem”. Muitos autores que escreveram sobre Hamlet chamam a atengio para esse
aspecto de antecipagio da morte, entre eles Lacan, que afirmou diretamente, em um

semindrio da década de 1950: “o drama de Hamlet é o encontro com a morte”.!

Seguindo uma indicagao de Schlegel, a leitura de Hamler feita por um personagem
dentro de um romance diz respeito nao sé ao conteddo da tragédia de Shakespeare,
mas também 2 sua forma. Com isso se desenvolve uma reflexao sobre os limites
formais dos géneros poéticos, sobre as relacoes entre drama e romance na moderni-
dade, sobre uma possivel morte da tragédia e um predominio do romance. Estrutu-
rada em torno da suspensio da agao e da apresentagio das reflexdes e hesitagoes do
protagonista, Hamlet parece por em xeque seu préprio género literdrio (drama) e
apontar para uma dissolugio no género literdrio no qual se encaixam as considera-
¢oes sobre ela (romance).” O préprio Goethe aborda diretamente esse assunto
quando faz Wilhelm Meister discutir com o diretor e os atores, em meio aos prepa-
rativos para a montagem de Hamlet, “qual dos géneros seria superior: o drama ou o
romance” (Goethe, 1994, p. 300).

Vale ressaltar que essa discussao é conduzida por personagens de ficcio em uma
narrativa que inclui a adaptagio de uma pega. O diretor da companhia considera a
discussao inutil e equivocada, mas o protagonista nio tem uma opinido clara sobre
o assunto. Com isso, a narrativa passa a apresentar os argumentos tedricos expostos
na discussdo, inspirados nas categorias da Poética de Arist6teles. Um exemplo ¢ a

constatagio de que “tanto no romance quanto no drama vemos a natureza e a agio

!¢ Bradley, 2009, p. 5; Lukdcs, 2015, p. 226; Hegel, 2004, p. 270; Lacan, 2016, p. 315.

17 Devo essa ideia a Marco Aurélio Werle, que a desenvolve em livro ainda inacabado sobre Os anos de aprendi-
zado de Wilhelm Meister. Cf., para um esbogo desse desenvolvimento: Werle, 2013. Vale observar também
que a leitura de Goethe neste ponto se aproxima de uma avaliacdo feita posteriormente pelo critico roméan-
tico Friedrich Schlegel, que enxergou na tragédia de Shakespeare a preponderancia do “romance filoséfico”
(Schlegel, F., 2016, p. 153).
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humanas”. A questdo ¢ estabelecer a diferenga entre os dois géneros literdrios, que
nio se restringe nem a forma exterior, nem ao modo de contar a histéria, um por
narrativa, outro por meio de didlogos (/bid.). O problema apontado na conversa é
que existem dramas que infelizmente nio passam de romances dialogados, e roman-
ces podem ser escritos sem narrador, por exemplo em uma forma epistolar (como
Goethe fez no Werther). Apesar disso, a diferenca ¢ estabelecida: o romance deveria
apresentar sentimentos e fatos, enquanto os dramas apresentam caracteres e agoes.
Por isso, o primeiro género, mais descritivo, deveria evoluir lentamente, retardando
o0 avanco da agdo para elaborar os sentimentos do protagonista. No segundo hd mais
pressa, e as agdes sio precipitadas pelo cardter do heréi. O livre jogo do acaso ¢
considerado, ento, como algo mais adequando ao romance, porque o drama mostra
o destino como imposi¢io aos homens das a¢oes das quais resulta uma catéstrofe.

Essas consideragbes genéricas, apresentadas como uma conversa, conduzem os
personagens de volta a seu objeto preferencial: Hamlet e suas particularidades.
Embora se trate de uma obra dramdtica, eles constatam que o herdi curiosamente
expressa muitas vezes seus sentimentos e, além disso, é impelido pelos fatos, de
modo que a pega tem, na verdade, caracteristicas de romance (/bid.). Estruturada
em torno da suspensio da a¢io e da apresentacio das reflexoes e hesitacoes do herdi,
a pega parece por em xeque seu proprio género literdrio (drama) e apontar para uma
dissolugio no género literdrio em que se encaixam as consideragdes sobre ela (ro-
mance). Desse modo, Goethe se aproxima da avaliagao feita posteriormente por
Friedrich Schlegel, que enxergou em Hamlet a preponderancia do romance filosé-
fico (Schlegel, F., 2016, p. 153). Apesar disso, segundo a avaliacido dos personagens
de Os anos de aprendizado, a obra em questdo se mantinha ainda nos limites do
tragédia: “Uma vez que o destino tragou seu plano, uma vez que o ponto de partida
da pega é uma agao terrivel, e o heréi é sempre impelido para frente, rumo a uma
agao terrivel, a pega resulta, portanto, trigica no sentido extremo, e nio padece de
nenhum outro desenlace senio o trdgico” (Goethe, 1994, p. 301).

Portanto, nesse jogo intertextual, o protagonista de um romance pretende, como
parte decisiva de seus anos de aprendizado, entender e representar Hamlet, perso-
nagem dramdtico no qual ele identifica tragos romanescos. Goethe reflete assim so-
bre sua apropria¢io do drama de Shakespeare, usado como um modelo para o de-
senvolvimento do cardter de seu personagem.

A fim de esclarecer melhor essa reflexdo, cabe lembrar que o livro Os anos de
aprendizado de Wilhelm Meister tem um papel decisivo nas grandes teorias do ro-

mance desenvolvidas no século vinte. Ele inaugura um género novo, chamado de
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“romance de formagao”, que se caracteriza por apresentar a trajetéria de um prota-
gonista, em geral desde a sua infincia ou juventude, como um processo de mudanga
e de aprendizado.

Em suas consideragdes da década de 1940 sobre “o romance como género literd-
rio”, o critico russo Mikhail Bakhtin menciona o Wilbelm Meister como uma das
obras que suscitaram uma série de avaliagoes sobre a cria¢ido do novo tipo de ro-
mance no fim do século dezoito. A conclusio dessa série ocorreria com a teoria do
romance elaborada nos cursos de estética de Hegel, filésofo que destaca, entre outras
caracteristicas desse novo tipo de narrativa, a ideia de que o personagem nao deve
ser apresentado como acabado e imutdvel, “mas em formagao, em mudanga, sendo
educado pela vida” (Bakhtin, 2019, p. 74). Essa ideia é fundamental para a teoria do
romance de Bakhtin, na qual o préprio romance é considerado “o tnico género em
formacio”, por isso capaz de refletir de modo mais profundo e substancial as ten-
déncias de formagao do mundo moderno. “Sé o que estd em formagio pode com-
preender a formagao”, afirma o critico (/bid., p. 70-71).

No livro Goethe e seu tempo, Lukdcs avaliou Os anos de aprendizado de Wilhelm
Meister como “o mais significativo produto de transi¢ao da literatura romanesca” na
virada do século dezoito para o dezenove.”® Mais tarde, no cldssico estudo A zeoria
do romance, de 1965, ele daria a uma parte de seu capitulo sobre a tipologia das
formas romanescas o titulo “Os anos de aprendizado de Wilhelm Meister como ten-
tativa de uma sintese” (Lukdcs, 2000, p. 138). Sob a 6tica dessa teoria, a relagao do
livro com o teatro pode ser associada ao processo de consolida¢io do romance como
um género literdrio predominante no mundo contemporaneo.

O romance publicado em 1796 é o resultado de uma reelaboragao do texto ante-
rior de Goethe, A missdo teatral de Wilhelm Meister, de 1785, no qual o teatro aparecia
como ponto culminante da formagao do heréi. A versio final estende a trajetéria do
protagonista para além de seu aprendizado teatral, j4 que os Gltimos capitulos sdo
dedicados a contar as experiéncias do protagonista — sua compreensao da vida e da
situagio cultural de seu tempo — depois que ele deixa para trds a companhia de teatro
e se envolve com um circulo social misterioso. Mas Lukdcs avalia que o tratamento
dado por Goethe para a “questao shakespeariana” como parte do processo de for-
magio ultrapassa em muito a esfera do género dramdtico e mesmo da poética, jd
que Shakespeare era considerado pelo escritor como “um grande educador para uma
humanidade e personalidade totalmente desenvolvidas” (/bid., p. §83). Com isso,

seus dramas seriam vistos como “modelos do modo como o desenvolvimento da

'8 Lukdcs, Posficio, em: Goethe, 1994, p. 581.
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personalidade atingiu a plenitude nos grandes periodos do humanismo e de como
esse desenvolvimento deveria se completar no presente”.

Na histdria, Wilhelm Meister sente, em seus esforcos teatrais para encenar Ham-
let, o quanto Shakespeare se estende para além dos limites do palco, evidenciando
assim que a pega estd intrinsecamente ligada a0 modo como o processo de formacio
¢ pensado por Goethe. Sendo um ponto de transigio, o teatro faria parte do com-
plexo desenvolvimento da personalidade e da humanizagio no mundo moderno,
mas a verdadeira descri¢io critica da sociedade desse periodo viria na forma do ro-
mance.

Essa ideia, segundo Lukdcs, ¢ explicitada na estética de Hegel, que jd apontava
para o nascimento do romance ligado ao predominio da prosa sobre a poesia, da
realidade prosaica sobre a fantasia poética. A partir da referéncia do Dom Quixote,
o filésofo alemio diagnosticava que “o romanesco ¢ o cavalheiresco que se torna
novamente sério” (/bid., p. 593)."” Como, no mundo moderno que se desenvolveu
desde a época de Cervantes e Shakespeare (dois escritores contemporineos), a exis-
téncia exterior ganhou a forma rigida do Estado e da sociedade burguesa, os objeti-
vos quiméricos do cavaleiro medieval dao lugar a policia, aos tribunais, ao exército.
Com isso, os herdis que atuam nos romances modernos passariam a ser contrapos-
tos, “enquanto individuos, com suas metas subjetivas de amor, honra, ambicio, ou
com seus ideais de aprimoramento do mundo, a essa ordem subsistente a prosa da
realidade que lhes obsta por todas as partes o caminho” (/bid.). Para caracterizar
essas lutas do individuo contra a ordem rigida da sociedade, Hegel alude claramente
a Goethe ao fazer uso da expressio “anos de aprendizado”, durantes os quais o su-
jeito aprende com a experiéncia.

Segundo as teorias do romance elaboradas desde Hegel, nio é 4 toa que o prota-
gonista da obra de Goethe tenha como referéncia Hamlet, um herdi trigico que, a
partir da imposi¢io de um dever social e politico, constatava que o tempo estava
fora de eixo e lamentava sua sina de ter de consertd-lo. Individuo isolado e aprisio-
nado pelas circunstincias, ele parece se reconhecer como personagem de um drama
que ele mesmo precisard alterar, ao longo de uma trajetéria que impde também a
transformagio e o remodelamento de seu préprio cardter. J4 que, conforme afirma
Bakhtin a partir da nogao hegeliana, um dos temas bdsicos do romance é precisa-

mente o tema da inadequacio do personagem em relagio ao seu destino e a sua

1 Cf, Hegel, 2014, “O romanesco”, p. 328.
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situagio, Hamlet pode ser visto como um protdtipo para personagens como Wil-
helm Meister, Werther e muitos outros protagonistas romanescos que marcaram a

produgio literdria desde o final do século dezoito.”
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RESUMO

Esse ensaio busca apresentar as dualidades
presentes nos primeiros movimentos da edi-
¢do de Fausto como elementos constituintes
da formacio do todo da obra. E a prépria
caracterizacio dual que garante i obra o es-
tatuto de tragédia. Buscando estabelecer re-
lacoes com as polaridades abordadas por
Goethe, essa leitura dual se faz de acordo
com alguns postulados tedricos do préprio
autor e ¢ uma ferramenta que auxilia a com-
preensio dessa obra.
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ABSTRACT

This essay aims to present the dualities
found in the first movements of Faust’s fin-
ished edition as constituent elements of the
formation of the whole of the work. It is the
dual characterization itself that guarantees
the work the status of a tragedy. Seeking to
establish relations with the polarities ad-
dressed by Goethe, this dual reading is done
according to some theoretical postulates of
the author himself and is a tool that helps
the understanding of this lifetime work.
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Ndo vou s6 pelo mundo:
Vou com os caminhos,

Vou com as nuvens,

Vou com as coisas instdveis.

Jorge de Lima, “O homem comum”

Pensar as dualidades, ou ainda, as polaridades, como elementos constituintes do
Fausto de Goethe nao ¢ reduzir uma obra de cardter literdrio a qualquer sorte de
sistema, ou ainda, de sistema filoséfico. A intengio desse ensaio é a de mostrar que
o elemento dual que se apresenta j4 nos movimentos de abertura da tragédia atua
como algo que gera a tensdo que propulsionard a obra como um todo. Embora o
autor confesse ndo possuir 6rgao para a filosofia, nao se pode negar que questées de
cunho filoséfico tenham sido ocupagio frequente do poeta. Em se tratando de uma
obra que fora definida como Summa Summarum de sua vida, questoes desta sorte,
bem como muitos tragos de seu modo de pensar, se encontram embrenhadas nos
seus mais de doze mil versos. Sem esquecermos o género ao qual Goethe buscava
atender, tentaremos mostrar que é nas tensoes geradas por polaridades que o todo
da obra parece ganhar formas das mais diversas. As dualidades aqui, em similaridade
ao que aconteceria em suas obras acerca da natureza, atuam enquanto forgas ritmicas
que, como nos aponta Maria Filomena Molder, inscrevem-se “numa metodologia
estritamente descritiva, procurando fazer sobressair as energias estruturantes, as for-
mas e os ritmos, que ddo origem a configuragdes concretas, as mantém e transfor-
mam.” (Molder, 1995, p. 210). Nio se trataria de entender a infinitude que consiste
o Fausto, mas em detectar essas forcas no cardter ritmico dessa obra.

Ao publicar em 1808 a parte primeira de seu Fausto, Goethe deu-lhe o subtitulo
de “Primeira parte da tragédia”. O leitor que acompanha os passos dados pela per-
sonagem central até o fim da obra se coloca uma série de questoes, a mais evidente
delas ¢ acerca de seu género. Seria a obra, nessa sua primeira versao mais, digamos,
completa uma tragédia pela apresentacio terrivel do destino de Margarida?
Em sendo assim, por que Fausto, ainda em sua edigao final, j4 com as duas partes,
p6stuma, deve ser lido como uma tragédia? Diversas respostas podem ser pensadas
diante dessa questdo, tentaremos aqui apresentar, ainda que em forma de ensaio,
uma busca pela forma estruturante do Fausto para que possamos entender o que
seria o seu elemento trigico. Um dos caminhos mais evidentes para tal resposta ¢
recuar milénios e observar a defini¢ao dada por Platdo, no célebre Livro X de sua

Repiiblica, da poesia mimética, ou seja, da tragédia: “A poesia mimética, diziamos
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nés, imita homens entregues a agdes forgadas ou voluntdrias, e que, em consequén-
cia de as terem praticado, pensam ser felizes ou infelizes, afligindo-se ou regozi-
jando-se em todas essas circunstincias.” (Platao, 2001, p. 466 — 603 ¢)

A relagdo entre a tragédia e a agdo, posta de modo muito claro por Aristételes,
“é, pois, a tragédia a imita¢do de uma acdo de cardter elevado, completa e de certa
extensdo” (1986, p. 110), seria para Goethe central em sua pega trdgica. A questio se
torna mais complexa se pensarmos naquilo em que se pautaram os que pensaram a
tragédia, ou seja, a continuagio desta definigdo cldssica aristotélica, no que diz res-
peito ao que a tragédia é capaz de despertar: “em linguagem ornamentada e com as
vérias espécies de ornamentos distribuidas pelas diversas partes [do drama], [imita-
¢do que se efetua] nao por narrativa, mas mediante atores, e que, suscitando o terror
e a piedade, tem por efeito a purificagio dessas emogdes” (1bid.).

Seria uma resposta fécil e tranquila dizer que é a partir da defini¢io platonica que
se deu a inclinagao trdgica da obra de Goethe. Mas nio seria efetiva a reflexao que
dai se poderia extrair. A estrutura do Fausto, em seu todo, extrapola todas as unida-
des cldssicas da tragédia, a de agdo, de tempo e de lugar, ainda assim, o poeta a
apresenta sob a nomenclatura de 7ragidie. Lembrando de seu pendor a antiguidade
cldssica, isso deve ser entendido como uma possuindo alguma afinidade com a pas-
sagem acima mencionada. Em seu “Comentdrio a poética de Aristételes” ele parece
dar um caminho para que compreendamos esse aspecto: “Como poderia Aristételes,
enquanto fala da construgio da obra trigica em sua maneira de pensar dirigida aos
objetos, pensar no efeito, ainda mais no efeito distante que uma tragédia talvez viesse
a ter sobre o espectador? De maneira alguma!” (Goethe, 2000, p. 18).

Goethe parece j4 ter pensado nesse aspecto ao compor sua pega tragica. Ha ele-
mentos que nos permitem dizer que hd uma coeréncia entre a obra que o poeta
elaborou desde a juventude e seu ensaio sobre Aristdteles que ganhou luz nos anos
20 do século XIX. Esse modo de entender a tragédia, exposto por sua maneira de
entender as passagens do filésofo de Estagira, apresenta clara oposi¢io aquilo que o

jovem Schiller escrevera em seu ensaio “Sobre a arte trigica”:

Para a natureza, o deleite pode ser apenas um fim mediato; para a arte, ele é o
mais alto. Faz parte, portanto, primordialmente do fim dessa dltima nio ne-
gligenciar o alto deleite que estd contido na comogao triste. Mas a arte que
poe particularmente como seu fim o deleite da compaixdo se chama, no en-
tendimento universal, [arte trdgica] [...] A arte trdgica imitar4, assim, a natu-
reza das acoes capazes de despertar primordialmente o afeto compassivo.
(Schiller, 2018, p. 46-47)
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Esse aspecto do pensamento artistico ji havia sido combatido por Goethe em
outras ocasioes, mas é na sua obra Viagem a Itdlia que esse embate com o que po-
demos chamar de estética do efeito aparece de modo mais claro. Tudo ocorre diante
de uma paisagem da antiguidade, os promontdrios e a costa da Sicilia, onde ele

compara os antigos € oS modernos:

Permita-me exprimir meu pensamento de maneira concisa: eles apresentam a
existéncia, nds geralmente o efeito; eles descrevem o terrivel, nds descrevemos
terrivelmente; eles retratam o agraddvel, zds de maneira agraddvel, e assim por
diante. E daf que advém todo exagero, o maneirismo, toda graca falsa, todo
empolamento. E isso porque, quando se trabalha o efeito e visando ao efeito,
acredita-se nao ser possivel tornd-lo palpdvel o bastante. (Goethe, 1999, p. 379)

Trabalhar o efeito seria para ele uma das grandes deficiéncias de uma arte da
modernidade. Sua preocupagio estd na linha de um modo de se alcancar o elemento
tragico. H4 algo que seria uma retomada de Aristételes, que ele intentou colocar
diante do homem moderno, de modo tensionado: “a tragédia nio ¢ imitagao de
homens, mas de ac¢io e de vida, de felicidade [e infelicidade; mas felicidade] ou
infelicidade reside na agao, e a prépria finalidade da vida é uma agio, nao uma
qualidade.” (Aristoteles, 1986, p. 111). Esse clamor trdgico para a ado, presente desde
a descrigao de Platdo no modo de se pensar a poesia trigica tem de se chocar com o
mundo moderno, com o seu sujeito e com sua ciéncia. A tragédia de Fausto ¢ a
tragédia da agdo assimilada a descri¢io moderna do trégico sublime, que ganha nas
linhas das Carzas sobre o dogmatismo e o criticismo, de Schelling uma descri¢io muito
precisa: “Certamente essa luta contra o imensurdvel nio é somente o mais sublime
que o homem pode pensar; é, no meu entender, o préprio principio de sublimi-
dade.” (Schelling, 1978, p. 179).

E nas acoes de um homem, cujo impeto moderno diante do imensuréavel se co-
loca de modo trdgico e aniquilador, que a tragédia ganhard seu tom. E na tensio
entre esse homem moderno, voltado ao interior, e a agdo, que se projeta ao exterior,
a0 mundo, que uma dessas polaridades jd se nos apresenta. A prépria escolha por
intitular a obra como Fausto: uma tragédia, jé indica o modo de operar de toda a
obra. Pois segundo a sua interpretacio da Poética, catarse se ligaria a reconcilia¢io
das paixdes, em um circulo reconciliatério “que é procurado, na verdade, em todo
drama, ou até mesmo em todas as obras poéticas” (Goethe, 2000, p. 18). Essa re-

conciliagao, ainda segundo o poeta, acontece na tragédia

por meio de um sacrificio humano, que pode realmente ser levado a cabo, ou
solucionado por uma compensagio, sob a influéncia de uma divindade favo-
rdvel, como é o caso de Abraio e de Agamendn: onde uma conciliagao ou
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solucdo sdo indispensdveis, no fim, se a tragédia for uma obra poética perfeita.

(Ibid., p. 18-19)

O que a tragédia parece buscar como um todo é a exibi¢io da prépria necessidade
de um fator de conciliagio. Tomemos as linhas que encerram a dedicatéria, para

que de alguma forma encontremos esse tom na obra:

Apossa-se de mim uma olvidada [falta] / Desse reino calmo e grave / Dos
espiritos e a minha ciciada / Cangao, edlia harpa, é voo de ave; / Estremeco ao
pranto a ldgrima ajuntada / O peito austero torna leve e suave: / O que possuo
dilui-se na distancia, / E o que [desaparecera torna-se para mim realidade].
(Fausto, versos 25-32")

Aqui é a persona do poeta que se apresenta como que diante de um mébile tré-
gico, é nessa chave de apresentar o que ¢é fugidio porém de algum modo passivel de
uma efetiva¢io que devemos entender os moébiles que levam 4 agao trigica jd desde
seus primeiros momentos. E na direcio de um reino de uma moderna espirituali-
dade que a intengao de se compor uma tragédia, género antigo por exceléncia, se
coloca diante do mundo que se fazia alterar desde o racionalismo cldssico de Des-
cartes. A obra tende a ampliar, de modo discursivo, aquilo que, em dltima andlise,
nao ¢ passivel de figuragao.

E necessrio, diante da maior das exigéncias da tragédia, ou seja, imitar uma agio,
colocar como atuantes uma série de aspectos que coloquem a operar as mais afiadas
faculdades humanas, como nos indica o comico no célebre prélogo no teatro:
“Coragem, pois, mostrai vossa maestria: / Razo, Entendimento, sentimento, paixio
/ Deixai soar os coros da fantasia, / E que loucura nio falte, atencio!” (Versos, 85-
87). O Ambito da tragédia é descrito, e com ele o de toda a poesia, como o daquilo
que o homem traz em si, poténcias humanas devem apresentar-se de modo a estarem
afinadas ao coro da fantasia, da loucura a razdo devemos buscar algo que traga a
baila uma ordenagio de algum tipo. E ao poeta que coube primeiro essa conciliagio
entre as coisas do mundo e as poténcias humanas. A harmonia ganharia uma pre-
tensa objetividade pela ordenacio, ainda que fantasiosa (e pensemos a fantasia como
poténcia positiva e propositiva), do poeta. E ao poeta que clama o cdmico. E do
cardter de toda a poesia, segundo Goethe, buscar o “circulo conciliatério”, é a pré-
pria poesia que devemos a operagao de fazer o que nio aparece tornar-se presente e
que o presente se perca na distancia.

E a poesia que traz a conciliagio do homem com aquilo que se afasta da experi-

éncia comum. O que é posto a atuar é uma espécie de instinto do homem, algo que

U opyet . - - 3 . S
Utilizarei sempre, aqui, da tradu¢ao de Joao Barrento, com alteragoes de minha lavra inseridas entre chaves.
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tinha em Winckelmann, um dos pais do Classicismo de Goethe, uma proposta in-
terpretativa que ¢, ainda que em parte, retomada pelo poeta que ganha voz no pre-

ladio aos Monumenti antici Inediti spiegate ed ilustrati, a saber, a de que

Tudo na natureza, embora em sua formacao tenda ao perfeito, é impedido de
ser perfeito pela matéria e de diversos acidentes a que ela e a humanidade estao
sujeitas. Ora, a essa imperfeigao se tentou suprir com um instinto do homem,
que quer se alcar para além de sua sorte, corrigindo o que na natureza é dei-
xado imperfeito, e, por outro lado contribuiu a imaginagio dos gentios na
direcdo de sua religiao, cujos primeiros instrutores foram os poetas. [...] Para
idearem simulacros dos mais dignos da divindade e mais propensos 2 ligagao
com a fantasia dos homens, exprimiram a permanéncia dos deuses em sua
eterna juventude e primavera da vida, alusivas 4 condi¢io do Ser supremo e
capaz de induzir a alma humana num doce delirio do amor em que consiste a
alegria que buscam os mortais em todas as religides. (Winckelmann, 2011,

p. 66-67)

Leitor de Winckelmann, e mais do que isso organizador do volume Winckelmann
e seu século, em 1805, Goethe parece remontar essa visao nesse prologo que coloca
em debate as figuras do comico, do diretor e do poeta. E o poeta que chama para si

essa figuragao, essa apresentacio do natural e do divino:

Enquanto a natureza fia o fio / No seu fuso infinito, indiferente, / E um sem
ntmero de seres em desvario / se faz ouvir, dissonante e demente — / Quem
anima e divide a sempre igual / Sequéncia e a dd ritmicamente? / Quem sagra
a parte no rito universal, / E a faz vibrar em acordes imponentes? / quem
desenfreia a furia das paix6es? Quem pée o fogo nas almas o poente? / Quem
esparge na primavera os botdes / De belas flores nas veredas dos amantes? /
Quem faz de folhas sem significado / coroas de gléria, para o valor distinguir?
/ Quem garante o Olimpo para os deuses Unir? / A poténcia humana, no
poeta revelado. (Versos 144-157)

Ao que o comico responde: “Usai essa bela forga/ e conduzi os negécios da
poesia!” (Versos 158-159). E a essa mengio dos negécios da poesia que se opée, de
certa forma, a poesia como um todo; o que a poesia busca ¢ a reconcilia¢io do ho-
mem com o mundo. O poeta busca apresentar a natureza, bem como o essencial da
divindade, buscando sanar o seu aspecto mais central: o fato do divino ser remoto e
abstrato, assim como a natureza, que em seu cardter é insonddvel e superior as po-
téncias humanas que de algum modo se veem presas as coisas sensiveis e nelas en-
cerra o seu registro. Isso obriga que o poeta, munido de fantasia, busque, ainda que
por meio de alegorias € outros recursos poéticos, os movimentos e agoes que reves-

tem a Existéncia incriada e a natureza. A missio mdxima da poesia ¢ a da reconcili-



I21

agao. Por meio do engenho coordenado que faz presente o que é ausente, apresen-
tando o que nem mesmo ¢ apresentdvel, ela traria para diante dos homens o aspecto
insond4vel que deve se transferir para a realidade mais usual. E diante dessa media-
G40, o oficio préprio do poeta, que o prdlogo se encerra de modo quase que irdnico
diante da grandeza da empresa, o diretor ao final desse movimento declara: “Vamos
abrir-vos neste humilde barracao / Todo o circulo da criagao / Seguindo em ritmo
certo, o ciclo eterno, / Do céu para a terra e desta para o inferno.” (Versos 239-243)

Essa tensao, a partir dos polos aqui expostos como a realidade ordindria, colocada
por uma instala¢do mddica e o todo da criagio afirma a tensdo diante da possibili-
dade da apresentagio do que ¢ do Ambito do divino e natural em sua possibilidade
de efetivagao artistica. A tensdo entre o humilde barracio, ou melhor, uma casa de
madeira (Breterhauss, lembrando que Brezter é também palco) e o insonddvel se apre-
senta como metdfora material da sempre insuficiente relagao entre palavras e coisas.
Isso se agrava, é claro quando ¢ no estatuto do divino que se move o poeta; reto-
mando os dizeres de Mefistéfeles acerca do doutor Fausto, “Nio é terreno o pasto
desse insensato!” (verso 3007).

Esse movimento em diregdo ao supralunar, trazido a baila “por um recurso cé-
nico reminiscente do ‘teatro dentro do teatro’”, que segundo Haroldo de Campos
faria parte de “um manifesto estético virtual, no qual um diretor, um poeta e um
bufao mediador discutem sobre o drama alemio” (Campos, 1981, p. 112), mas mais
do que isso podemos dizer que nesse prélogo hd algo de modelar em relagao ao que
transcorrerd no todo dessa tragédia. Segundo o mesmo Haroldo de Campos, pode-
mos notar, em certa medida, que hd “Algo de Deus-Padre no diretor, algo de Me-
fistéfeles no bufio e algo de Fausto na altanaria atribulada do velho poeta” (Zbid.,
p. 113). Vemos aqui a propria dimensao trigica como possibilidade de conciliagio,
¢ no poeta que se conciliam os impetos do Diretor e do Coémico, ¢ ele que traz a
cena a ac¢io que todos desejam ver.

A prépria e irreconcilidvel apresentagio do mundo, e mais precisamente o divino,
enquanto cena e teatro, aparece como que de modo operacional como ordena o
diretor: “Por isso nio poupemos nesta peca / Nem mdquinas, nem truques, nem
cendrios. / Usemos as duas lumindrias / Em estrelas sejamos generosos, / Nao falte
dgua, fogo, montes rochosos, / Nem tampouco aves e animadlias.” (Versos 233-238).
A carpintaria cénica que se coloca como que a indicagio do teatro do mundo se vé

como simulacro da mdquina do mundo que, dada sua dimensio extensiva, permite

2 Aqui na tradugido de Agostinho D’Ornellas, por ser, nessa passagem, mais bela.
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que adentremos a abdbada celeste, dentre as falanges dos anjos, na presenga de Me-
fistéfeles e do préprio Deus.

O prélogo no céu, como nos indica Ferdinand Weinhandl (Mezphysik Goethes,
p. 370) s6 se torna compreensivel se o entendermos simbolicamente. J4 em suas
primeiras linhas se colocam diante do leitor os trés arcanjos. Para além da jd conhe-
cida apresentagio de um modelo Ptolomaico do mundo por Rafael e da visio co-
pernicana colocada por Gabriel, hd um movimento dual de esferas e o sublunar que,
nas palavras do primeiro, se apresenta a partir da cangio das esferas celestes (Versos
243-245) até o “sonoro trovao” e no segundo das revolu¢oes da terra (Versos 251-253)
e “Em largas vagas espuma o mar, / Descendo ao fundo dos penhascos,/ E rocha e
mar vai arrastar / O ciclo célere dos astros.” (Versos 255-258). E na figura do Arcanjo
Miguel, o anjo da forca, que o mundo sublunar se mostra em todo o seu vigor:
“Furacées rugem a porfia, / Do mar a terra, da terra ao mar; / Irados, formam a
cadeia / De ecos profundos em redor. / Chameja o raio arrasador / No trilho antes
do trovdo. / Teus mensageiros, porém Senhor, / Veneram-te na paz da Cria¢do.”
(Versos 259-266). O Cantar dos anjos traz a imagem de uma cosmologia que é fun-
dada num movimento puro e que se apresenta como dualidades que se sucedem, da
musica perfeita das esferas ao trovao a rugir, do movimento celeste da terra a paisa-
gem sublime nela contida, assim como da for¢a do mundo sublunar 4 veneracio
calma da divindade (e aqui o movimento ¢é ascendente) o que se coloca é a relacio
com a obra do Senhor, como cantam os trés em coro: “Ver-Te d4 aos anjos vigor, /
Insondével é Teu mistério, / E o esplendor da Obra em redor / E como o do pri-
meiro dia.” (Versos 267-270). O que os anjos parecem apresentar é um movimento

que Luiz Roberto Monzani tio bem descreveu:

Concepgio geocéntrica universo esférico, que supunha uma divisao entre o
mundo sublunar e o supra lunar, ambos submetidos a ordens diferentes, onde
a no¢do de “lugar natural” ocupa um posto central e, em consequéncia disso,
a nogao de movimento retilineo sempre aponta para uma “desordem cés-
mica”, uma “ruptura de equilibrio” e deve sempre ser passageira. Cosmos or-
denado, fechado, hierarquizado, onde cada objeto tem seu lugar determinado.
(Monzani, 1995, p. 65)

Esse movimento que sai do modelo ordenado da harmonia das esferas e se des-
loca para a natureza terrivel descrita por Miguel se apresenta como que em retilineo
deslocamento na direcio de um universo “onde o cosmos desmembra-se de um
lado, e de outro unifica-se, porque nio hd um acima e um abaixo, regulado por
normas diferentes”; nesse caminho, aponta Monzani, “o universo homogeneiza-se”
(1995, p- 66). Essa instabilidade dada pela presenga de um movimento retilineo se

faz apresentar-se de modo quase hiperbdlico, pois, ainda que as razées de veneracio
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a0 Senhor sejam tocadas pelos trés momentos desse deslocamento, o movimento se
faz descender ainda um passo mais em relagio ao cosmos organizado. O cosmos,
homogéneo ou fechado e hierarquizado, parece, em seu célere movimento para
baixo, deixar espaco para a figura que, no seu cardter de negacio, reforca a prépria
celeridade dos modelos, entra em cena Mefistéfeles.

Nesse deslocamento “do céu para a terra” hd um efeito quase que colateral, em
sua célere imersao, nao poderia deixar de contemplar o elemento maligno da nega-
¢0. O abandono do universo antigo, ordenado e operando diante de uma hierar-
quia, parece trazer A socapa o abandono da “hierarquia objetiva dos valores, que

3%

culmina na nogao de ‘summum bonum’ (Ibid.), faz com que a ideia de que o bem
seja “uma estrutura objetiva que estd incrustada na realidade” (/6id.) dé lugar a uma
mobilidade dos valores que permite que, num movimento oposto, o de ascendéncia
do mal, do mundano, se coloque diante da can¢io dos anjos. O que ganha a cena é
uma cena dialdgica entre as maiores forgas ritmicas do universo, “o sagrado, o con-
flito escatolégico do Bem e do Mal, se recompée pela medida do homem” (Campos,
1985, p. 81). Da cangao das esferas a figura do velho doutor Fausto, o que se vé é o
movimento que se configura a partir do zénite da criagio, de um cosmos ordenado,
segue até a inconstincia da alma humana. E a prépria figura do elemento maligno
que introduz, como um fulgor retilineo diante das esferas e mundos, a questao do
homem: “De séis e mundos nada sei nem direi / Que os homens se atormentam
disso sei.” (Versos 278-279)

E 0 homem, diante do cosmos, que atrai a sanha do elemento maléfico e parece
fazer um contraponto, uma oposi¢ao, a perfeigao e a sublimidade terrivel da prépria
criagdo. O elemento mais novo e mével na criagio parece ganhar luz diante da di-
namica da cosmologia, mével, é verdade, apresentada pelos anjos: “O pequeno deus
do mundo nio mudou / desde o primeiro dia, mui singular ficou.” (Versos 281-282)
¢ esse 0 elemento que o espirito que nega traz para o Ambito das ordens celestes.
Retomando a passagem de Leibniz, em sua Teodiceia, como nos indica o comentdrio
de Albert Schone, para a edigao da obra da Deutsche Klassiker Verlag, (v. 2, p. 169),
o que Mefisto parece trazer é que “O homem, entio, é como um pequeno deus no
seu proprio mundo, ou microcosmo, que ele governa a seu modo” (Leibniz, 2017,
p- 238). Mais do que um coincidir poético em relagio a Leibniz, mais do que trazer
a0 corpo de sua tragédia uma indicagio do autor da Monadologia, Goethe parece
querer que busquemos a passagem que aqui reproduzimos. E é claro que ela se vé
desarticulada e adornada pelo linguajar irénico de Mefist6feles. Pois é nessa passa-
gem do item 147 da segunda parte da Teodiceia que o filésofo fala da aparente de-
sordem daquilo que diz respeito a0 homem (/bid.), essa aparente desordem parece

advir do fato de “Deus lhe presenteia com uma imagem da divindade quando lhe
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oferece inteligéncia” (/bid.). E é assim que que Deus parece se ocultar do jogo posto
que Ele “ndo entra ai [no microcosmo] senio de maneira oculta, pois fornece ser,
forga, vida, razao sem se fazer ver” ({bid.).

Ao falar do homem, o espirito de negagao parece se ressentir do fato de que Deus
“o0 abandona aos seus sentidos” e por isso “O homem sente-se mal & medida que
erra; mas Deus, com maravilhosa arte, transforma todos os defeitos desse pequeno
mundo no maior ornamento de seu grande mundo.” (/bid., p. 239). Cravar, de fato,
que € a partir de tais passagens que Goethe escreve seria um passo que niao podemos
dar, mas as coincidéncias s3o, no minimo, convincentes. Na figura de um pequeno
deus, o homem se coloca diante da criagdo, das altas esferas, como o elemento que
langado nesse mundo de devir, parece ter problemas exatamente pelo fato de que
“Deus lhe presenteia com uma imagem da divindade quando lhe oferece a inteli-
géncia” e é por isso que encontramos “uma razao particular da desordem aparente
no que se refere a0 homem” (/bid., p. 238). Nas palavras de Mefistéfeles o homem
“Viveria melhor, se nio fosse enganado / Pelo Lampejo de Luz com que lhe haveis
dotado; / Razao lhe chama, e serve afinal / Para ser mais bicho que qualquer animal.”
(Versos 283-286)

O elemento de negagao parece querer demonstrar o problema do lugar do ho-
mem em uma teodiceia dessa sorte: se a entrada do divino, que permanece oculto
aos homens, ¢ pela via do ser, da forca, da vida e da razao, é por esse tltimo regalo
que os homens se tornam mais que brutos, brutais, animalizados, assemelhando-se
diz ele a cigarras, que “[Sempre voam e voando saltam / ¢ novamente na grama
entoam a mesma cangio] / Se ao menos ficasse no prado / Mas quer meter o nariz
em todo lado!” (Versos 289-292). A razio, que seria o principio da a¢io nos homens,
enquanto centelha da divindade, transforma o homem naquele para quem nao hd
lixo em que o nariz nio meta, a canglo, porém, permanece a mesma. A imagem da
divindade o faz algar-se para além de si mesmo. Munido desse presente, o homem,
que em salto voa, mas a relva volta, sempre pode entoar a cangao terrena, sempre
em muito distante daquela que nas palavras de Rafael “Seguindo o antigo ritmo, o
Sol / com as esferas canta uma cancio” (Versos 243-245). Essa cancio terrena nao
parece bastar a esse “pequeno deus” em aparente desordem.

Nao haveria escalada possivel para a condigado humana. O que a personagem
diabdlica parece indicar ¢ o cardter cindido do homem, que quer participar da uni-
dade das ordens mais elevadas. Isso se coloca de modo em que a prépria linguagem,
que “na sua negatividade, pée tudo a bulha, dessacraliza tudo, crengas e convicgoes.
O alto e o baixo nele coexistem, aproximados em convivio derrisério; a tirada filo-
s6fica e o termo chulo podem alternar-se, o divino e o misterioso se humanizam”

(Campos, 1985, p. 79). O que ocorre ¢é que, cerceado diante da possibilidade de
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diviniza¢do do humano, o que o elemento de negagio traz a tona é a possibilidade
de humanizar o que ¢ divino, o recurso primevo dos poetas. E assim que o Ente
Supremo se apresenta e, diante do espirito que sempre nega, sua entrada se faz de
modo a nio conter uma afirmagio sequer. E com uma sequéncia de trés perguntas
que Ele ganha voz: “Sé tem noticias dessas para dar? / Vens até mim apenas para se
queixar? / [N2o hd nada na terra que seja para ti certo?]” (Versos 293-295) Ao que o
espirito de negacio responde, como haveria de ocorrer, com uma negacio “Senhor
Nao!” (Nein Herr!) (Verso 296).

Diante do elemento ligado ao nio ser e a efetividade circular do maior 4mbito
do ser, ou seja, o préprio Deus, vemos externada a maior das polaridades, a maior
“daquelas oposigdes cuja pertenca reciproca nio pode ser erradicada” (Molder, 2017,
p- 41). Nesse didlogo entre as trevas e a luz, Goethe parece mais uma vez dar “a ver
que essas oposi¢coes engendravam auto-expressividades diferenciadas — engendra-
mento a que ele chamou de intensificagdo.” (/bid.). A expressio mais clara desse
engendramento ¢ a prépria condi¢ao humana diante de um mundo onde “Estd tudo
em tal estado / Que metem dé os homens nesse vale de misérias / J4 nem apraz a
mim aos pobres fazer pilhérias.” (Versos 293-295). Nesse caminho de formacoes e
de positivagio onde é na intensificagdo das oposi¢coes que algo toma forma, em
analogia as forcas de expansao e contragio que “permitem o desenvolvimento da
planta, isto é a metamorfose da folha desde os cotilédones até ao fruto” (Molder,
2017, p. 41), a figura de Fausto surge pela primeira vez. O didlogo, sai do Ambito
generalizante e ganha corpo ao redor de uma existéncia singular. Aquilo que se re-
feria a toda humanidade, a condigao humana, se vé efetivado na figura do doutor;
as forgas opostas, bem e mal, luz e trevas, dio existéncia e individua¢io aquilo que

era geral:

Cada existente é um analogon de todo o existente. Dai que nos pareca a exis-
téncia simultaneamente unida e separada. Se seguimos em demasia a analogia,
tudo se torna idéntico; se a evitamos tudo se diversifica indefinidamente. Em
ambos os casos, a contemplacio fica estagnada: no primeiro como sobrevi-
vente, no segundo como morta. (Goethe, 1997, p. 126)

As generalidades se colocam agora diante de um existente, numa analogia mode-
rada. E dual também esse procedimento poético e de todo conhecer. E nessa chave
que devemos entender a entrada da personagem central da tragédia. Mais uma vez,
o supremo Ser faz uma questio: “[Fausto, conheces?], ao que o interlocutor, o espi-
rito que nega responde também com uma questdo “O doutor?” Ao que o Senhor
responde com Sua primeira e enfdtica afirmagio: “Meu [servo]!” (Versos 298-299).

Diante desse analogon da condigio humana mais uma vez Mefist6feles reafirma o
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seu espirito de negagdo: “[Maneira singular tem de servir-Te] / Nio é terreno pasto
desse insensato® / Fervilha nele a febre da distincia, / Vive meio consciente da lou-
cura; / Pede as mais belas estrelas sua 4nsia, / Do mundo os maiores prazeres pro-
cura, / E nem o que & mao tem, nem a distincia / Satisfazem essa alma insegura.”
(Versos 300-307)

Esse é Fausto, aquele que, de um lado quer algar-se para além do humano e ao
mesmo tempo quer, nas palavras de Mefistéfeles, se refestelar nos prazeres munda-
nos. Ele, em analogia a persona do autor, também se vé num mundo dual, onde,
como ja vimos, vé diluir-se na distncia o que possui e o que nao lhe pertence ganha
efetividade. Esse dualismo, sem qualquer sorte de conciliagao, ao ver do elemento
diabdlico, se apresenta aqui como uma polaridade que parece paralisada entre dois
impulsos que se anulam, o pequeno deus se quer algado as esferas elevadas e ao
mesmo tempo quer penetrar nos veios da vida mais mundana. O embate se dd entre
duas naturezas; uma que como nos indica Ernst Osterkamp ¢ a afirmagio de Deus
“na legitimidade e harmonia interna” (2010, p. s15) diante da qual “o entendimento
da desproporcao entre a sagrada completude da natureza e o desejo de saber do
homem” levariam a “uma doenga profunda e narcisista” (/bid., p. 514); a outra se
relaciona com o elemento maléfico: “onde o diabo estd, a natureza niao é amada,
mas consumida e desgastada” (/bid., p. 518).

Fausto ¢ apresentado por Mefistéfeles como possuindo em si os tormentos ad-
vindos da reprodugao da polaridade que se manifesta nos céus; ele préprio, seria
também um analogon do embate sagrado do bem e do mal, transposto & mundani-
dade da existéncia humana. Como pequeno deus se vé inserido na dindmica de um
universo, regido por um Senhor justo, nesse mundo, ainda que pequeno, “nao existe
nada”, nos diz Leibniz, “que se oponha a unidade de um principio universal infini-
tamente perfeito; ao contrdrio, elas [as deformidades do pequeno mundo] aumen-
tam a admira¢do de Sua Sabedoria, que faz com que o mal sirva um bem maior.”
(2017, p. 239)

E essa a unidade, cuja dinidmica, Mefisto, faz questao, mais adiante, de se mostrar
conscio, que o elemento de negagio vai querer colocar a prova. E o Senhor parece
remontar a positividade na atua¢do humana diante do principio universal e se coloca
de modo a negar a duivida do préprio demo, com um tratamento em relagao ao seu
opositor matreiro que nao deixa de surpreender. A irreconcilidvel polaridade se apre-
senta aqui na prépria forma com que Deus se dirige ao espirito que a tudo, inclusive

a Ele, nega:

3 Aqui na tradugio de D’Ornellas.
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“Se é certo que hoje me serve em confusio / Em breve eu o trarei a claridade.
/ Verdeja a drvore, e sabe o hortelao / Que flor e fruto hao-de vir com a idade.”
(Versos 308-311)

Ao que o espirito da negacio responde com um desafio:

“Vai uma aposta? Eu Vos digo em verdade, / Que o haveis de perder! Basta
eu poder / Conduzi-lo bem a minha vontade.” (Versos 312-314)

Os registros do modo de “falar” das duas figuras alegorizam a prépria polaridade,
a afirmagio e a negagio, o ser € 0 ndo ser, 0 bem e o mal, se d4 de modo a deixar
claro a diferenga de registros que se apresentard, como mais uma dualidade, no todo
da obra, onde baixo e elevado se fazem desenvolver de modo a se assemelhar ao modo
pelo qual a natureza opera. Suas forcas de expansdo e contragio, enquanto processos
de efetivacio, permitem que as etapas da forma vivente ganhassem o mundo.

Em toda essa parcela inicial do Fausto, as tensoes iniciais sio como que a mola
propulsora que se expande na dire¢ao dos polos, uma tensio entendida como “o
estado de aparente repouso de uma energia totalmente preparada para se manifestar,
para se diferenciar, para se polarizar.” (Goethe, 1997, p. 237). E nessa diferenciagio
que a obra vai descendendo, em seus primeiros movimentos, a niveis cada vez mais
individualizados num processo de polaridade e tensao que se reafirma cada novo
movimento do polarizar-se. E nesse sentido que o Deus desse prélogo se transforma
em um Deus da a¢do, que faz uso até mesmo do espirito que nega, para que a agio
do homem nao esmorega; as dltimas palavras do Senhor sdo, portanto, quase que a
contracio dos motivos da obra, de suas polaridades, ao aceitar a aposta, e permitir

que Mefistéfeles leve o doutor a seu talante:

“Fica a vontade, e vem quando quiseres; / De todos os espiritos que negam, /
E o velhaco o que menos me agasta. / A agio do homem depressa se atenua. /
Em pouco tempo jd quer repouso inteiro. / E bom por isso mandar-lhe um
companheiro / que o espicaga, o incita, como o diabo atua.” (Versos 336-343)

E depois se dirige aos anjos:

“E v6s, veros filhos do divino, / A beleza animada cantai vosso hino! / O que
estd em devir e eternamente vive / vos prenderd nos doces lacos do amor, / E

vos fixai a aparéncia livre / E fugaz em pensamento fundador.” (Versos 344- 349)
Em tais passagens, que encerram a voz de Deus, se apresentam algumas hipéteses
para que pensemos o aspecto tragico da obra. Esse Deus que impele e clama por

agao, ainda que isso lhe custe aproximar dos homens o espirito de negagao, parece
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junto com seus verdadeiros filhos, os arcanjos, indicar o modo de proceder da na-
tureza. Nela o fendmeno livre e sua aparéncia, bem como o pensamento que a fixa,
se encontram unidos. Para que isso fique claro retomemos uma passagem dos Escri-
tos Morfolégicos de Goethe:

Desde os primeiros elementos fisicos e quimicos, até os produtos racionais dos
homens, todos obedecem a este vélido principio: nés mesmos mudamos assim
como o que possui forma. [...] A forma é um mover, um porvir, um passar.
Uma teoria da forma é uma teoria da mudanca. A teoria da metamorfose é a
chave que tudo abre na natureza. (Goethe, 1993b, p. 349)

E nesse registro que as coisas se sucedem do mesmo modo em que as polaridades
atuam: “sempre gradualmente atuante, e através da transformacio de uma forma na
outra”. Sob esta chave acompanhamos “uma escala espiritual, [que] se eleva até
aquele zénite da natureza que é a reproducio pelos dois sexos”. (Goethe, 1993a,
p- 35). Nesse processo nos afastamos do mundo das perfeitas esferas e do regular.
Como nos aponta Cassirer, em Goethe nunca estamos diante de um mundo geo-
metrizado e estdtico, do qual seria possivel uma imagem fixa, mas de um mundo
que se apresenta “em termos absolutamente dindmicos. Sem renunciar, muito me-
nos, ao constante, nio reconhece como mais favordvel o constante que aquilo que
se manifesta por meio do devir e em relacio a este.” (Cassirer, 1998, p. 173)

O regular e o irregular no campo da agio possuem um valor andlogo. O devir e
o transitério teriam o mesmo valor da forma fixada pelo movimento e acoes das
forcas da natureza. Nela “as modulacoes destes ritmos excedem sempre a nossa ca-
pacidade discursiva, porque sdo dotados de capacidade viva de inovar em cada mo-
mento da sua manifestacio” (Molder, 1995, p. 209). E diante dessas polaridades e
as subscrevendo que o divino vai se manifestar no Fausto. Atuando como ritmo e
polaridade esses sdo principios de “formacio e especificacio, expansio e contracio
— que regem a harmonia, que ditam o préprio ritmo do mundo”, como nos indica
Mircio Suzuki (2005, p. 209). Sao andlogos a esses principios aqueles que se veem
atuando no impulso trdgico da obra.

Atuando como forgas geradoras de uma tensao, essas polaridades, geradoras de
outras polaridades, que se fazem apreender no embate entre o céu e o inferno, serdo
também a presenca do divino no préprio protagonista da tragédia. Isso se dard no
interior de um sujeito que também se vé condicionado por essas for¢as que atuam
no mundo “a sistole e a didstole do espirito do mundo (Welzgeisz), que obviamente
nao se encontra em parte alguma, mas apenas na conformagio geral do todo” (/bid.),
como analogon de todo existente, essas condigdes formadoras atuam também na

personagem que dd nome a tragédia, como o préprio Fausto confessa: “Duas almas
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possuo eu em meu peito / Uma da outra a querer-se separar: / Uma apega-se em
paixdo rasteira, com todos seus olhos & matéria; / Outra quer erguer-se da poeira /
E subir ao reino da sua origem etérea. / Oh, se existem espiritos no ar / Que entre a
terra e o céu tem assunto / Que se dignem da nuvem de ouro descer / Para me dar
novo alento.” (Versos 111-121). E a partir dessa tensio entre as duas almas que algo
vai ter de interceder para que o doutor Fausto se encaminhe para a agio, pois, se-
gundo Goethe, “A teoria, de um lado, e a experiéncia/fendmeno, de outro, estao em
conflito permanente. Qualquer unificagio no 4mbito da reflexao ¢ iluséria, s6 atra-
vés da agdo é que se pode unificar” (Goethe, 1997, p. 233).

Lembremos que é nesse momento que entra em cena, ainda que oculto, Mefis-
téfeles, na imagem de um Poodle negro que se encontrava nas cercanias. Essa pola-
ridade tensa, de almas que se digladiam buscando a separa¢io no espirito insatisfeito
que nio permite nenhuma sorte de sintese, exige a intromissao daquele que em suas
proprias palavras é “Da for¢a uma parcela — /que quer sempre o mal e o bem faz
nascer dela” (Versos 136-137). “Sou o espirito que s6 sabe negar / E com razdo: tudo
o que vés / E digno apenas de morrer outra vez. / Melhor seria, pois, nada nascer.
/Assim, tudo que no nosso dizer / E pecado, ruina, em suma, o mal / — esse é o
meu elemento original.” (Versos 138-144). E somente “sob a influéncia de uma di-
vindade favordvel” que o sacrificio de Fausto d4 lugar a uma série de agdes. A tragé-
dia que primeiramente foi impedida pelo repicar dos sinos da pdscoa, ou seja, o seu
suicidio (Versos 720-737) dd lugar a essa intromisso.

A natureza vivente e morrente faz o contraponto a negacio implicita no elemento
maligno que diante do devir e do cambiante busca estagnagao. Mais uma vez aquele
que tem no mal o intento, s6 o bem causa. Pois a violéncia com que Fausto encarou
a natureza no episédio do espirito da terra, que o relegou ao plano “do espirito que
entendes, / Ndo a mim!” (versos s10-511), d4 lugar a0 amor a natureza. E Deus, agora
longe da cena, nela se manifesta; ndo se trataria de um Deus-natureza que se mani-
festaria diretamente nas opera¢oes do mundo, mas de um Deus que da harmonia
celeste passa a atuar no ritmo do mundo, ritmo que a cada movimento de tensio,
polaridade, tensdo e, novamente, polaridade e assim ao infinito, se mostra em seu
poder efetivador, a prépria onipresenca divina se apresentaria, entao, no ritmo das
polaridades que, como sistole e didstole, efetivam o mundo do espirito e das formas.
Esse Deus seria, em ultima andlise, o principio mesmo da agao, ele atua na natureza
ainda que nao se confunda com a sua figuragio.

O divino ¢ que garante a agao, que na segunda parte vai se tornar vertiginosa:
“O que de mais alto recebemos de Deus e da natureza é a vida, o movimento de
rotagio em torno de si mesmo, o qual nio conhece descanso nem repouso” (Goethe,

1997, p. 91). E diante dessa atuagao, que faz uso até mesmo da negagio, que a partir
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de seus mais iniciais passos Goethe nos entrega uma tragédia e nos apresenta seus
mobiles, pois em concordando com Aristdteles e Platao acerca da ligagao central
entre a tragédia e a agao, poderiamos pensar que, nesse ritmo dual que gera a agio,
0 que se tem aqui é a prépria tragédia primordial, pois nela o que se 1€, nesse pro-
cesso ritmico entre polaridades e tensoes, sdo os proprios mébiles mais reconditos
da a¢do. A aglo, que para Arist6teles, juntamente com o mito, seria “a finalidade
da tragédia” (AristSteles, 1986, p. 111), alga-se para além do seu espectro tragico.
A agio se coloca como algo tdo central e efetivo que, em sua traducio do génesis,
Fausto, diante da célebre passagem “No principio era o verbo”, declara o verbo
como insuficiente (“Tanto nio vale o verbo” — Verso 1226); depois de passar por
tradugdes como “pensamento” (Verso 1229) e “Energia” (Verso 1233), ele declara
convicto: “Vale-me o Espirito, j4 vejo a solugio, / Escrevo confiante: ‘Ao principio

era a agao!” (Versos 1236-1237).
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RESUMO

O pessimismo pode ser encontrado sob di-
versas formas na obra de Schopenhauer, em-
bora nio haja para o pessimismo em geral
uma definicio precisa. Ele se mostra antes de
tudo como uma espécie de valoracio da exis-
téncia tal como o otimismo, seu contrdrio.
Procuro mostrar que o “pessimismo schope-
nhaueriano” nio deve ser tomado como um
pressuposto ou postulado acerca do ser ori-
gindrio, tampouco como mero resultado da
experiéncia de vida. Pelo contrdrio, trata-se
da consequéncia final da critica da razio que
leva A total refutacio de toda e qualquer
forma de dogmatismo defensor de uma ra-
z4o para a existéncia do mundo. Essa conse-
quéncia abrange todas as questoes filoséfi-
cas, mas, segundo suas premissas epistemold-
gicas, mantém-se como uma avaliacdo critica
dirigida a0 mundo enquanto pensado sob o
principio de razio. Pode-se, entio, dizer que
esse “pessimismo” ndo consiste em uma
doutrina filoséfica sobre um mal metafisico
substancial e impessoal.
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ABSTRACT

Pessimism can be recognized in many ways
in Schopenhauer’s work although it doesn’t
have a clear definition in general. First of all
it appears as a kind of evaluation upon the
existence just like it does its opposite — op-
timism. I try to show that Schopenhauer’s
“pessimism” is not to be understood neither
as a prejudgment or even a postulate about
the originary being nor as a mere result of
experience of living. It is rather an ultimate
consequence of the critique of reason which
leads to a full refutation of each and every
kind of dogmatic theory on the reason to the
existence of the world. Such consequence
spreads itself all over philosophic matters,
but according to its epistemological starting
point it remains as a critical evaluation to-
wards the world so far as it is thought under
the principle of reason. So, one can say that
Schopenhauer’s “pessimism” is not a philo-
sophical doctrine about a substantial non-
personal and metaphysical evil.
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E notével o siléncio sobre o pessimismo em enciclopédias ou diciondrios de filosofia, como
tema ou como escola. Eventuais excecoes a essa constatagdo, por sua vez, nao sio tio signi-
ficativas, sendo-o mais o que aparece recorrentemente vinculado a elas: 0 nome de Schope-
nhauer.! “Pessimismo” antes parece nomear um juizo de valor emitido acerca de algo e,
eventualmente, um epiteto dirigido a quem emite certos juizos negativos. Nao é a toa que
o pessimismo aparega recorrentemente subsumido a no¢io de niilismo enquanto recusa de
valor para a existéncia — o negativo ¢, acima de tudo, essa recusa. O propésito deste artigo
é contextualizar o “pessimismo schopenhaueriano” de modo a nao se perder de vista o que
é por ele pensado em vez pura e simplesmente manter em primeiro e tinico plano seu modo
de expressao. Tudo indica que j4 haja um preconceito com relagao ao que seja “pessimismo”
para que entio se tome Schopenhauer como exemplo daquilo a que, a certa altura, o pen-
sador termina sendo reduzido. Contudo, deve-se admitir, o conceito de “pessimismo” nio
¢ muito claro e, a0 mesmo tempo, raramente analisado no que concerne ao pensamento
schopenhaueriano, do qual, ao invés disso, se extraem exemplos enquanto se toma “seu
pessimismo” como um pressuposto.

Pessimismo (e otimismo) como valor

Em um estudo introdutério & compilagio de textos oriundos do que recentemente se esta-
¢ q

beleceu como “Escola Schopenhaueriana”, Fazio nos apresenta um testemunho exemplar

do efeito dissonante produzido pela postura schopenhaueriana, reproduzindo uma resenha

escrita em 1853 por Oxenford (“Iconoclasm in German Philosophy”), anunciada como a

primeira publicagao sobre Schopenhauer fora da Alemanha:

As tendéncias dos filésofos alemies modernos, nio importando o quanto difiram entre
si, sdo liberais e nobres no mais alto grau. [...] meios importantes para a difusio de
ideias nobres, as quais eventualmente tomam a forma de um elevado sistema moral ou
tém como objetivo a fundamentagio de um sistema cientifico holistico. Sua palavra de
ordem, por estranho que seja o linguajar no qual venha a ser concebida, é sempre “pro-
gresso!”. Sdo, por isso, ainda que em seu estilo pedante, simpatizantes do espirito da
civilizagdo moderna. [...] Por outro lado, enquanto o método de ensino de Schopen-
hauer é o mais genial, o mais engenhoso [...], a doutrina ensinada é a mais descon-
fortdvel, a mais repelente, a mais contrdria as aspiracées do mundo presente [...]. Tudo
aquilo que uma mente liberal observa ansiosa com esperanca [...] deveria ser condenado
como um sonho vao se algum dia fosse aceita a doutrina de Schopenhauer. Em uma
palavra, ele é um declarado pessimista. (Oxenford apud Fazio, 2009, p. 35-36)

O cardter apaixonado da apologia de Lindner em resposta a Oxenford nio tira do “jo-
vem discipulo” — entdo com 33 anos — sua razdo ao qualificar como “absolutamente uni-
lateral” (Lindner, 2009, p. 271, n. 7) semelhante interpretacdo, que certamente hd de con-
tribuir para que Schopenhauer #ndo seja lido, malgrado as qualidades estilisticas de seu texto.
Rosset confirma esse fato, sumamente prejudicial a uma adequada aproximagao da filosofia
schopenhaueriana:

' V. p. ex. o duplo verbete “Otimismo/pessimismo” no Diciondrio bdsico de filosofia: “O pessimismo op6e-se

a0 otimismo e designa uma atitude ou visao negativa das coisas, esperando sempre que o pior acontega, ou
considerando a realidade adversa, sendo impossivel mudar as coisas para melhor. Embora nao designe uma
escola filoséfica propriamente, alguns filésofos como Schopenhauer tiveram sua doutrina considerada como
pessimista” (Japiassa; Marcondes, 1996, p. 203-204; grifo meu). Vale destacar, en passant, o cardter negativo
da definigao, como se positiva fosse a possibilidade de “mudar as coisas”. Por correto que seja considerar a
questdo sob esse ponto de vista, uma vez que toda agio sobre algo é uma efetivagao, uma produgio, portanto
uma positivagdo, considerar o contrério disso como “visao negativa” é bastante sintomdtico da patente confu-
sdo entre os Ambitos metafisico e moral, isto ¢, do ser e do valer.
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O considerdvel descrédito em que caiu a filosofia de Schopenhauer parece ter como
origem principal um patente esquecimento de seus tragos maiores, acompanhado, em
quase todos os estudos schopenhauerianos, de uma valorizacio exclusiva dos tracos
secunddrios: pessimismo, idealismo estético, moral da compaixio e da rentncia.
(Rosset, 1994, p. V-VI)

Eis uma das fortes razées pelas quais o pessimismo de Schopenhauer carece de devido
esclarecimento: nio em virtude dele mesmo — o pessimismo como tema, “caractére secon-
daire’” —, mas em vista de uma apropriada contextualizacio que nao impega a apreensio
global de sua filosofia em seus “caractéres majeurs”. Isso deve significar reconduzir os resul-
tados pessimistas as suas auténticas premissas, sempre convergentes na atitude c¢ritica inspi-
rada em Kant. Eis o que, por diferentes vias, pretende-se expor ao longo de nosso percurso.

Desconsiderado o cardter critico de seu pensamento, o pessimismo schopenhaueriano é
encontrado, A primeira vista, na resposta taxativamente negativa que dd a pergunta: “Viver
vale a pena?”. De fato, escreve Schopenhauer (2015b, 19, p. 290) “esse querer-a-vida
[Lebenwollen) é algo que se entende por si mesmo [sich von selbst versteht], [...] somos Von-
tade de vida: por isso temos de viver, bem ou mal. [...] esse apego a uma vida, nela mesma
de tdo pouco valor, ¢ inteiramente & priori e nao a posteriori [...]”. Nao é, portanto, nada
acurado afirmar que Schopenhauer “ensina a rentncia a vida”, até porque ele bem sabia, e
dizia expressamente, que nio se ensina a vontade, nem a querer, tampouco a deixar de
querer, além de ter plena consciéncia do quanto sua doutrina ¢é repelente e até repulsiva a
todo aquele que tem em si a vontade afirmada. Quaisquer 7otivos que se oferecam a vontade
para nao mais viver apenas podem esclarecer o intelecto, despertar um sentimento de mal-
estar, contudo, das duas, uma: ou o individuo faz mal a si, ressentindo-se ou matando-se,
ou d4 as costas a injustica inerente 2 existéncia e segue perseguindo sua crenca no melhor.
A outra saida — a negacio da vontade por ela mesma — é um caso de excecio. Sendo
assim, Schopenhauer descreve a condigao geral da existéncia e aduz o porqué de a vida, do
ponto de vista racional, nao valer a pena.

Se, para a vontade, tal como e enquanto se afirma, a vida é o que mais vale, a represen-
tagao de valor tende @ priori a buscar justificativas para o apego, podendo, a posteriori, con-
frontar essa determinagao intrinseca a fatos que a contradizem ou contrariam. Disso decorre
que até mesmo valores morais se fundamentam em relagées concretas entre agentes. Sobre
esse ponto, é necessdrio mencionar a admissdo, por Schopenhauer, de que haja a¢des dotadas
de valor moral. De modo algum isso contradiz a inexisténcia de valores em si, absolutos,
confirmando-se na carta de Schopenhauer a Becker, de 10 de dezembro de 1844, citada por
Cacciola (1994, p. 156), que dd a questdo o seguinte esclarecimento:

[...] o seu conceito de agdo com valor moral nio tem [...] a pretensio de ser um
fundamento dltimo. E apenas um ponto de ligacio (Ankniipfungspunks) que lhe per-
mite, diante do fato da existéncia da moral e do juizo moral, perguntar a que agdes se
atribui um valor moral. Isso nada mais é do que um ponto de apoio para o juizo
moral, tomado a partir da experiéncia interna ou externa. Esclarece, a partir dai, o seu
método, que ¢é o de tomar como ponto de partida o efetivamente dado, remetendo-o
ao conjunto de outros fenémenos ou a um alvo relativamente tltimo para prové-lo.?

Logo, o valor universal segundo o qual se julga objetivamente o valor particular das agoes
¢ evidentemente formulado @ posteriori mediante a experiéncia subjetiva. Desse modo, ¢
erigido em uma espécie de juizo formal que pode ser aplicado  priori a agdes possiveis no
sentido de se poder afirmar o que é bom e justo, o que é mau e injusto, justificando-se que

> Cf. Schopenhauer, 2018, p. 168-169. A correspondéncia de Schopenhauer com seus discipulos constitui a mais
recente edigdo critica das cartas, traduzida para o italiano, organizada e comentada e por Domenico Fazio.



se louve ag¢oes do primeiro tipo e se despreze acoes do segundo tipo. Esse parimetro ¢ ex-
presso mediante o que, em cada afirmagdo do querer, produz dor e sofrimento, a outrem
como a si: o egoismo. Conforme prossegue Cacciola (p. 159), o cardter transcendente das
agbes morais nao consiste em que sigam valores transcendentes, mas que se dirijam a salva-
¢io.> Conforme escreve Schopenhauer ao inicio do S22 de Sobre o fundamento da moral,
por boas que sejam as agdes, 0 bom, como 0 mau, nio sio senio “expressoes de uma relagio
e extraidos da experiéncia cotidiana”, aplicadas “a partir de um ponto de vista relativo e
empirico” (Schopenhauer apud Cacciola, 1994, p. 158, n. 62). O interesse de se por em
relevo essa questao nio se restringe a declaracio da relatividade dos valores em geral —
portanto, de sua nao-transcendéncia —, mas, sobretudo, constitui premissa para o que se
discutird a seguir: a doutrina do mal no mundo.

Quanto ao valor da vida — questdo a que deveremos retornar em breve —, que na
passagem supracitada Schopenhauer afirma existir, embora pequeno, o mesmo serd a cada
vez relativo ao que se tem em vista em wuma vida como algo digno de apego ou nio.
A afirmacio que diz ter a vida, “nela mesma, tao pouco valor”, exige uma dupla elucidacio.
Em primeiro lugar, a vida “em si” nao ¢ ela mesma um absoluto, mas uma aparéncia da
vontade, precisamente do “querer viver” que ontologicamente a precede, sendo a vida um
fendmeno relativo aquilo de que é manifestagdio — aqui, a vida vale menos enquanto é
menos real do que a vontade cujos atos faz visiveis. Seu pouco valor, por sua vez, diz respeito
(também) justamente a esse cardter como que “derivado”, provisério, limitado e determi-
nado segundo tempo, espaco e causalidade. Desse ponto de vista, o fendmeno ¢ julgado
como tal e nao como mera contraparte de um ser-em-si — o mundo, como tal, é finito,
implicando morte e caréncia, contra os quais cada um luta e se esfor¢a para obter o mdximo
possivel. A Vida — i.e. o mundo em geral como representagio — ¢é valorada segundo o
“alvo relativamente tltimo”, a saber, 0 mundo como vontade, assim como, em outras oca-
sides, a vida individual ¢ valorada em relagao aos demais fendmenos como algo submetido
a uma perpétua luta por matéria. Vale observar que, em ambos os casos, vige uma valoragio
racional, ora sobre o fendmeno em sua universalidade, ora em sua particularidade.

Do ponto de vista da vontade, a vida ¢ o que mais lhe interessa — nio a do individuo em
particular, ¢ certo, mas a Vida em geral como seu meio de expressao e realizagao. J4 do ponto
de vista do intelecto — muito embora, na condicio de servo da vontade, busque para ela
motivos para a insisténcia do sujeito na existéncia —, a ponderagio racional estrita logo desfaz
o sonho de que se possa verdadeiramente contar com uma satisfacio derradeira do desejo, o
prazer de viver isento de conflitos. Nio obstante, a vontade tem em si uma inata “angustia”
com relagio & morte; mais do que isso, uma angustia da angustia (ou do medo) da morte
(Angst Todesangst), referida no capitulo 41 do MVR 11, ao passo que, pela reflexio, nio se
obteria razdes para tal. Dito de outro modo, tanto o apego a vida como o temor a morte sao
irracionais, ao passo que tanto a infeliz consciéncia de que se morrerd quanto a conclusio de
que a morte nio atinge nosso verdadeiro ser sio ambos racionais. No referido capitulo, o
temor a morte é apresentado como o avesso da Vontade de viver (die Kehrseite des Willens zum
Leben). Embora as tradugées de Fonseca e Barboza* vertam “Kehrseite” por “reverso”, nio se
pode negligenciar a carga seméntica do original, muito enfraquecida no portugués.

Schopenhauer nao é tanto um filésofo de oposi¢oes quanto de correlagdes, como a apon-
tada unidade “verso-anverso”. Encarar o avesso da vontade de viver é encarar a absurda
ameaca da morte, obscurecida pelo fato de que a cada vez a vontade ¢ sempre certa de que

> Cf. Schopenhauer, 2018, p. 170.
4 V. Schopenhauer, 2014b, p. 153; 2015b, p. 557. Sobre isso, v. Moraes, 2011, p. 199-200.
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vive e viverd; a um sé tempo a angustia da morte inspira transcendentalmente um apego
absolutamente desnecessdrio que apenas tem lugar em virtude de estarmos cegos para nosso
ser em si, jd apegados A sua mera aparéncia como o mais real. Nao se trata de razoes e
consequéncias, mas, antes, de modos de expressao: o “instinto” pelo qual a vontade “sabe
priori” que, para ela, a vida é certa, manifesta-se como um apego a vida que, a luz da expe-
riéncia, se reforca na medida em que se adquire uma consciéncia da mortalidade e um temor
a morte; esse temor, por sua vez, de todo irracional, exprime um angustioso apego irrefletido
a vida, movendo todo empenho por sua conservacio, apego cuja justificagao a razio tam-
bém se empenha em buscar, a mesma razio que, alcando-se ao filosofar, descobre que nada
hd a temer, reconciliando-se assim com a certeza a priori da vontade; mesmo quando a
imaginag¢do inspira um temor ainda maior a morte, contribui ainda mais para o apego.
Essa sinergia, em seu fundo, fazendo da certeza de vida e da angustia de morte lados de uma
mesma moeda, traduz a dupla perspectiva segundo a qual o ponto de vista da coisa em si e
o do fenémeno sao indissocidveis, se ndo na abstragao. Negar o valor da Vida é negar o valor
de uma unilateralidade, wuma atitude até mesmo vi se néo estiver dirigida exclusivamente a
explicitagdo, & deniincia e ao esclarecimento acerca dessa unilateralidade.

Nao seria 0 mal “no mundo” um espectro que, em certa medida, assombra apenas aquele
que conta com o melhor? Todavia, algo se anuncia pretendendo uma prioridade na tema-
tizagao do pessimismo schopenhaueriano, aquilo mesmo a que seus vdrios comentadores
mais frequentemente o remetem: a doutrina do sofrimento no mundo.

Pessimismo cosmologico

“Pessimismo cosmoldgico” ¢ uma terminologia que, de improviso, acabo de cunhar en-
quanto penso como discutir a remissao do pessimismo a doutrina do sofrimento no mundo
sem que essa abordagem se confunda com as que estao por vir neste artigo, merecendo, por
isso, uma denominagio especifica.” Coerentemente, “pessimismo cosmolégico” deve dar
conta daquilo que, segundo alguns, deve ser denominado “pessimismo metafisico”, mas se
trata de um aspecto particular da metafisica, uma disciplina da metaphysica specialis que
estuda a ordem do mundo tal como, de acordo com Schopenhauer, se apresenta a nossa
representagdo. Evidentemente fard falta adentrar nesse aspecto antes de refletirmos sobre o
que denomino “pessimismo epistemolégico”®, mas tal opgio se justifica na medida em que
assume o fio condutor mais comumente adotado na literatura especializada. No entanto, a
meu ver, esse caminho deve ser tido como uma digressio, muito embora necessiria & mai-
oria dos leitores. A seguir, nos caberd submeté-lo as devidas ponderagées.

O mencionado fio condutor do argumento sobre o “mal metafisico” consiste em assumir
que toda a luta e sofrimento que caracterizam a existéncia se enraizam na autocontradicio

° Naio pretendo, com isso, declarar a originalidade da expressio. Além de j4 se encontrar aplicada a outros

pensadores, ¢ possivel depreendé-la de cerras abordagens da filosofia schopenbaueriana, sobretudo aquelas que
entendem sua metafisica como cosmologia. No entanto, devo admitir que, de minha parte, apenas procuro
argumentar em torno dessa posi¢io no que concerne ao tema do presente artigo sem pretender, tampouco,
comprometer-me com semelhante chave de leitura. Razao suficiente para isso consiste em que algo como um
“pessimismo cosmoldgico”, a meu ver, parece pressupor uma perspectiva realistico-materialista de todo in-
compativel com a filosofia transcendental de Schopenhauer. Por sua vez, contra-argumentar em torno da
pertinéncia ou nio de uma “cosmologia schopenhaueriana” demandaria um escrito 4 parte, de maneira que,
nesta ocasio em que jé tanto me estendo, limito-me ao didlogo acerca dos aspectos do pessimismo indicados
na literatura. Mais adiante procurarei mostrar, a0 menos, que um “pessimismo cosmoldgico” seria um cami-
nho vao quando se pretende discutir a possibilidade de um “pessimismo metafisico”.

Para fins de uma melhor compreensio e preenchimento dessa indesejdvel lacuna, aconselho o leitor a ler, pelo
menos, a secdo inicial de meu artigo sobre o pessimismo moral de Schopenhauer (Moraes, 2017a). V. tb.
Cacciola, 1994, p. 65-67.
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da Vontade. Por ser autocontraditéria, a Vontade nao apenas se faz visivel como Natureza
(MVR, §27); uma vez afirmada como efetividade, a mesma Vontade, presente por inteiro
e veementemente em cada uma de suas aparéncias, perpetua-se em uma luta de todos contra
todos que pode mesmo levar a autodestrui¢io um individuo humano, microcosmo da
“Vontade césmica” (MVR I, §§61/69).” A Vontade em si “entra em conflito consigo mesma
precisamente por meio dessa veeméncia, cravando os dentes na prépria carne” (Schope-
nhauer, 20152, §62, p. 388). Eu concordaria plenamente que a nada se aplica melhor a nogao
de “péssimo” do que a Natureza. Esta no “evolui”, apenas se refina. Como podemos cons-
tatar, & luz da andlise schopenhaueriana, ela piora a cada passo na medida em que as forcas
em conflito sdo sempre mais poderosas. Se é na vida animal que a luta da Vontade consigo
mesma se faz mais visivel, jd que a animalidade atende a motivos imediatos, sem travas ou
disfarces, nao hd cdlculo, antecipa¢io nem, por isso, tempo para a deliberacio de prés e
contras, o grau subsequente, a humanidade, ¢ marcado pelo surgimento da maldade, do
dano infligido propositadamente, do tormento espiritual e da loucura, da culpa e da retali-
agao, culminando na injusti¢ca extrema do canibalismo institucionalizado e no suicidio
como expressio mdxima daquele conflito interno uma vez que invada a consciéncia indivi-
dual. Por isso mesmo se justifica, talvez mais do que em qualquer outro caso, falar em um
pessimismo “cosmolégico”, pois a ordem (kosmos) da Natureza consiste em levar a tensao
interna do querer ao nivel mdximo que caracteriza o chamado “pior dos mundos possiveis”.
No entanto, a seguir veremos, mediante o critério segundo o qual delimito o que caberia
chamar “pessimismo metafisico”, que o fato de o cardter péssimo da vida se enraizar na
esséncia nao faz dessa esséncia algo transcendentemente mal em si mesmo. O mal pertence,
sim, a vida, ao cosmos, a aparéncia global da Vontade e a0 modo pelo qual a Natureza
administra sua, por assim dizer, “economia interna”. Agora inteiramente diverso seria atri-
buir 0 mal em si mesmo ao objeto da metaphysica generalis— o ser em si. Que se denomine
esse mal inerente a foda vida, e mesmo sua condigao de possibilidade, um mal metafisico,
se deve a passagens como a seguinte:

[...] poder-se-ia facilmente tomar uma tal descri¢do como mera declamagio sobre a
miséria humana, como frequentes vezes j4 foi feito, e assim ficaria sujeita A acusacio
de unilateralidade a partir de fatos particulares. De semelhante suspeita e censura, por
conseguinte, estd livre nossa demonstragao acerca do sofrimento inevitdvel, enraizado
na esséncia da vida; demonstragio perfeitamente fria e filoséfica, pois parte do uni-
versal e é conduzida a priori. (Schopenhauer, 2015a, §59, p. 376)

Observe-se que a passagem escolhida nao ¢ descritiva, mas conclusiva. Mais do que isso,
uma conclusio em que Schopenhauer se defende da precipitada acusacio de parcialidade.
Além disso, esse trecho torna o que aqui denomino “pessimismo cosmolégico” irredutivel
a0 pessimismo antropoldgico, certamente também encontrdvel em Schopenhauer enquanto
diagnostica a natureza humana. Schopenhauer antes apresenta o mal universal para entio
tematizar o mal humano como um caso particular que nos diz respeito mais imediatamente
no contexto das agées e interagoes. A luz do que foi dito no inicio deste artigo, significa que
o autor nao pretende estar emitindo um mero juizo de valor sobre a condi¢ao de vida no
mundo, mas remeté-la a uma elucidacio de alcance universal a partir da esséncia mesma
desse fendmeno da vida. Sim, esséncia da vida — nao é a “Vontade” em si mesma em geral
(que permanece sempre incognoscivel), mas aquela afirmada segundo sua autocontradigao
que faz do sofrimento mediante o esfor¢o pela autoconservagao a esséncia da vida. Explicito

7 Sobre a questdo particular da autocontradi¢io da Vontade no ambito da filosofia da natureza, ver Moraes
(2018), especialmente nas pdginas 276-28s.
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é, porém, no texto citado, que a imparcialidade da conclusao implica que nao se trata apenas
da condi¢do humana, mas de todo o cosmo, rompendo assim com todo antropocentrismo
na medida em que o humano nio difere de todo o resto por esséncia, mas por acidente —
até mesmo a gravidade ¢ o fendmeno de uma tensio e, portanto, aparéncia de um esforco,
que, segundo Schopenhauer, encontra-se no fundo de sua hipertrofiada definicio de sofri-
mento (MVR I, §56). A questdo que deve ser posta é, todavia, se o cardter péssimo assim
explicitado se refere a coisa mesma ou tao somente as suas configuracoes finitas, ou seja, se
se trata de um mal e si ou apenas relativo ao que vive. Minha resposta a essa questao jd
deve ser clara para o leitor, mas é cabivel trazé-la na palavra do préprio Schopenhauer:

O mundo existe como espelho dessa afirmagio, com indmeros individuos no tempo
e espago sem fim, no sofrimento sem fim, entre procriagdo e morte sem fim. —
Contudo, de lado algum pode-se elevar um lamento, pois a vontade desempenha a grande
tragicomédia arcando com os prdprios custos, sendo igualmente espectadora de si mesma.
O mundo é precisamente assim porque a vontade, da qual ele ¢ a aparéncia, é como ¢, e
quer dessa maneira. A justificativa para o sofrimento é o fato de a vontade afirmar-se a si
nessa aparéncia, e esta afirmagio ¢ justificada e equilibrada pelo fato de a vontade portar
o sofrimento. Aqui jd se descortina a_uma mirada na justica eterna e universal [...].
(Schopenhauer, 20153, §60, p. 384; grifo meu)

A justiga eterna consiste nesse equilibrio que conserva a proporcionalidade global de
forcas afirmadas e negadas, a harmonia indestrutivel e atemporal de uma sé6 Vontade que
sempre fecha seus débitos e créditos. A economia geral da Natureza sempre deixa saldo zero,
nao importa que parega o contrdrio, pois tudo aquilo que se tira de outrem — considerado
individualmente —, tira-se de si mesmo — considerado universalmente —, pois cada um
¢ uma s6 Vontade. Se assim nao fosse, a tensao terminaria enfim pela preponderincia de
um polo sobre outro, que se fortaleceria em propor¢io geométrica, mas o caso é que apenas
os individuos perdem ou ganham, ndo sua esséncia comum. Nao ¢ possivel neste momento
adentrar no tema da negagao da Vontade por ela mesma, mas, enquanto discutimos a ques-
tao do cardter péssimo da existéncia, vale destacar que o mal no mundo, ao qual a2 Vontade
em geral ¢ indiferente, consiste em um mal que nio atinge senio as aparéncias, elas mesmas
consistindo em seu préprio mal enquanto vontades individuais afirmadas.

Portanto, se considerarmos o mundo como Vontade, ressaltard a harmonia, mas, de
acordo com o ponto de vista da representacio, vigerd o conflito eterno. Como ambos
os pontos de vista sio complementares, hd uma referéncia reciproca necessdria de am-
bos, ja que se trata do mesmo mundo. Assim, do ponto de vista da representagdo, o
conflito refere-se a esséncia da Vontade e ao seu desdobramento, que permite a pas-
sagem do uno ao multiplo; e, do ponto de vista da Vontade, hd uma referéncia a
multiplicidade fenoménica quando se fala na harmonia da natureza. (Cacciola, 1994,
p- 88; grifo meu)

Desse modo, remeter a eterna luta entre individuos a esséncia comum oferece a0 mal no
mundo uma justificativa metafisica lato sensu, ou cosmoldgica stricto sensu. Por outro lado,
conceber globalmente a harmonia significa reconhecer o equilibrio de perdas e danos
quando se considera essa luta em sua universalidade — pois “a harmonia na natureza seria
apenas a visibilidade da unidade do em-si que nela se manifesta” (Cacciola, 1994, p. 65),
unidade que, alids, é incognoscivel nela mesma. Ambas as perspectivas sao, enquanto pers-
pectivas, indissocidveis e relativas uma a outra, elucidando-se reciprocamente, jamais auto-
rizando uma absolutizacdo unilateral, justamente o que Schopenhauer buscava evitar,
tendo, porém, malogrado exatamente por atribuir todo mal & esséncia universal quando, a
rigor, se referia as manifestacoes particulares, espago-temporais dessa esséncia. Por isso diz
Cacciola (1994, p. 114) com absoluta precisio: “Somente como sujeitos do querer é que
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estamos submetidos ao impeto dos desejos. Portanto, s6 objetivada no corpo é que a von-
tade ¢ fonte de dor e softimento. E o modo de conbecer que impée essa direcio subjetiva ao
em-si”.® O que é dito na sentenga final, por mim destacada, serd nosso objeto central mais
adiante, apontando justamente para aquilo que pretendo defender como constituindo a
fundamentagao do pessimismo schopenhaueriano em fodas as suas formas. O préprio con-
flito interno da Vontade s6 pode ser tomado como seu “cardter essencial tendo em vista o
mundo como Representacio” (Cacciola, 1994, p. 67). Todavia, feita essa observagao, man-
tenhamo-no tépico presente.

De tudo isso se depreende que o mal pertence em primeiro lugar & ordem fisica, a partir
da qual a metafisica imanente busca uma justificagao ndo transcendente, isto é, no mundo e
mediante as experiéncias interna e externa. O sentido de tal justificagdo é, em dltima anilise,
moral. A nogao schopenhaueriana de “justica eterna”, portanto, nio tem a pretensio de
atribuir o mal a uma instincia absoluta, mas de oferecer ao mundo das acées um esclareci-
mento para a natureza da vida ética, o que, segundo Schopenhauer, seria impossivel se nos
mantivéssemos no registro dos fatos fisicos. Afinal, na Natureza as coisas sio o que sao
necessariamente e isso deve significar: de nada vale, em tltima andlise, julgd-la moralmente.
A moralidade pertence ao ambito da liberdade, portanto a vontade, nio & representagio.
A vacuidade dos juizos de valor sobre a Natureza parece implodir o préprio pessimismo
cosmoldgico, exceto quando se tem em vista um propdsito maior e mais nobre: o estabele-
cimento da significagio moral do sofrimento na existéncia, a saber, o apelo a negacio da
vontade. Eis porque a visio péssima é preferivel 2 visao 6tima, esta orientando 2 insisténcia
no erro e a perpetuacio do sofrimento. Em acréscimo, semelhante doutrina, antes de reco-
mendar o puro e simples desprezo pela vida, aconselha-nos a benevoléncia incondicional
para com tudo o que vive. Por fim, ou em primeiro lugar, do mesmo modo que se respon-
sabiliza cada individuo por sua prépria existéncia, irredutivel a causalidade natural, se res-
ponsabiliza cada um por todo sofrimento que sua existéncia necessariamente acarreta. Assim
pode emergir como principio que toda agao deve ser valorada na propor¢io do que nela se
encontra de egoismo prdtico, caso particular e moralmente condendvel do inevitdvel ego-
ismo natural cosmologicamente justificado. Isso se confirma a partir das pdginas iniciais do
capitulo 47 do MVRII, “Sobre a ética”.

Desprezando-se, no entanto, o fzto do mal no mundo, a tradigao otimista apelou a uma
fantasiosa esfera transcendente na qual se encontraria um perene Bem Absoluto. Trata-se
de uma ilusdo da qual Schopenhauer quer nos desiludir, do fundamento de uma esperanca
da qual Schopenhauer, chamando-nos para a realidade brutal, pretende nos desvencilhar.
Por isso escreve ao fim do §59 do MVR I: “o otimismo, caso nao seja o discurso vazio de
pessoas cuja testa obtusa é preenchida por meras palavras, apresenta-se como um modo de
pensamento nao apenas absurdo, mas realmente impiedoso: um escdrnio amargo acerca dos
sofrimentos inomindveis da humanidade” (Schopenhauer, 2015a, p. 378).

8 Cf. Schopenhauer (2015a, $18, p. 118), segundo suas préprias palavras: “Todo ato verdadeiro, auténtico, ime-
diato da vontade é também simultinea e imediatamente ato do corpo que aparece: e, em correspondéncia,
toda agdo sobre o corpo ¢ também simultinea e imediatamente agao sobre a vontade: que enquanto tal se
chama dor, caso a contrarie, ou bem-estar, prazer, caso lhe seja conforme.” Significa dizer que todo sofrimento
(bem como todo deleite) consiste em modo do querer/nao-querer préprio a uma vontade objetivada, por-
tanto, no tempo e no espago, corporificada como um fendmeno sujeito A causalidade. Nao que a vontade
sofra ou produza efeito, mas que imediatamente se desagrade ou agrade mediante os efeitos de objetos sofridos
pelo corpo ou pelo intelecto. Como ressalta Schopenhauer logo a seguir, isto no significa que dor e prazer
sejam representagoes. Nao se trata de dizer que as afeccbes sejam representagbes, mas que tais afeccoes se
manifestam como atos de vontade mediante representagoes, de maneira que a capacidade para agrado e desa-
grado ¢é proporcional A capacidade representacional e nesse sentido varia segundo a constituigao do sistema
nervoso e a inteligéncia.
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Nesse sentido, Schopenhauer nio teria, segundo Rosset (1994, p. 53) o propésito de nos
dar “explica¢des”, “mas de denunciar as explicagoes”. Em tltima instincia, porém, o mal
em si mesmo nio teria justificativa, pois seu “por qué”, como todo e qualquer porqué, per-
tence a forma do conhecimento, é dependente da causalidade, jamais atribuivel a coisa em
si. Isso nos leva, sim, & perda do consolo que Schopenhauer procura oferecer a racionalidade
regida pelo principio do fundamento — afinal, a coisa em si, ela mesma, nio pode ser
legitimamente dita causa do mal; quando muito, aquilo cuja expressio se faz maleficio a
todo e qualquer individuo. Desta feita, o pessimismo cosmolégico é um elemento ineludivel
da Etica, Ambito em que ganha sua plena funcionalidade, mas que, nele mesmo, é sem valor:
afirma-lo apenas em virtude de si mesmo seria, sim, uma unilateralidade vazia, um mero
lamento, um “niilismo”. Clément Rosset dedica-se a enfatizar, por essa via, a visdo do ab-
surdo — da qual o pessimismo schopenhaueriano seria apenas um “aspecto superficial”
(Ibid., p. 65) —, vendo antes, como marca pessimista, precisamente essa falta de causalidade.
Por essa via, Rosset se mostra mais fiel ao fundo original de todo o pensamento schope-
nhaueriano quando diz, por exemplo: “O Querer ¢ o Universo, nio a causa do Universo.
Em si, ele é cego e inexplicdvel, e reside precisamente af a razio do mundo absurdo.” (Zbid.,
p- 525 V. p. 66-67); “Schopenhauer investigava uma causa para o mal em vez da auséncia de
mal. Mas a ideia de um mal causado é contraditéria, pois o mal consiste na auséncia de
causa.” ({bid., p. 81). Por isso ele pode dizer: “A dor deve ser interpretada como uma expe-
riéncia da contingéncia. Todos os textos schopenhauerianos consagrados a descri¢ao dos
males de que sofre a humanidade devem ser lidos nesse contexto” (/bid., p. 18). Logo, é em
vista da proposta moral que Schopenhauer se esmera em encontrar, para o sofrimento, uma
saida — uma saida, sempre, para nds. Talvez seja esta a motivacio para que, nas palavras de
Rosset ({bid., p. 52), a causalidade seja uma tentagdo eterna, poderosa a ponto de “incitar
até mesmo o leitor de Schopenhauer a encontrar no Querer uma causa”. Afinal, apenas
mediante a causalidade, diz Schopenhauer, pode haver enzendimento. E necessirio entender
o que significa ser-ético, ser ético deve ser em alguma medida possivel, e Schopenhauer enu-
mera os testemunhos que o confirmam.

Ainda sobre a conclusdo de que o sofrimento advém de uma “experiéncia da contingén-
cia”, acrescenta-se a relatividade do mal a0 mundo como representacio o fato de que todo
sofrimento se encontra em propor¢ao a outras contingéncias, desta vez particulares: o grau
de objetivagio — proporcional a constitui¢ao do sistema nervoso — e a constituigao indi-
vidual do espirito, ou cardter. Sobre isso também o préprio Schopenhauer oferece amplo
material, Gtil especialmente a quem se atém as reiteradas afirmagées de que o mal, sendo
essencial 4 vida, é distribuido por todas as espécies — sim, mas em medidas muito distintas
e até mesmo incomensurdveis. Isso porque nio se trata apenas de o esfor¢o constituir o
sofrimento na medida em que envolve a superagido de um obsticulo para a afirmagao do
préprio querer individual, de esse esforco ter inicio em virtude do sentimento /ntimo e mui-
tas vezes inconsciente de uma caréncia incontorndvel, constitutiva de um querer infinito
corporificado em um ser finito, de toda conquista ser mero ponto de partida para nova
caréncia e reinicio de todo o circulo... (Schopenhauer, 2015a, §56, p. 357-358) Trata-se,
sobretudo, da capacidade de sofrer, nao somente fisica, mas também mental — sobretudo
mental. A existéncia inorgénica e a vida vegetal sdo ditas absolutamente cegas e inconscien-
tes, seus esfor¢os nao envolvem lamentacio e sua luta consiste em um impulso insensivel.
Os animais, de acordo com o desenvolvimento de seu sistema nervoso, sofrem em demasia,
mas apenas no presente. No final do §56 do MVR I, Schopenhauer (2015a, p. 359) chega a
recorrer a uma tela de Tischbein para mostrar que um devastador sofrimento moral hu-
mano, posto em analogia com uma situagdo corriqueiramente vivenciada pelos animais, “se
torna possivel apenas pela distingao do conhecimento, pela claridade da consciéncia”, razao
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pela qual é com o concurso da consciéncia humana que o mal alcan¢a sua méxima poténcia,
seja do ponto de vista ativo, seja do passivo. O humano, por sua vez, vivendo quase exclu-
sivamente nas fic¢oes de passado e futuro, sofre principalmente pelo que poderia ou nao
“deveria” ter sido e pelo que pode ou nio vir a ser. A dor moral é alucinante e incomensu-
ravel, é capaz de projetar os piores suplicios infernais sobre a face da terra, de maneira que,
como o préprio Schopenhauer observa, é comum que pessoas inflijam a seus préprios cor-
pos males imediatos, fisicos, que possam desviar-lhes a aten¢ao dos tormentos do espirito.
Nesse sentido, a auséncia de abstracoes sobre o que poderia ser diferente do que ¢, por si
$6, reduz o sofrimento.

[...] vale para os eventos interiores o que vale para os exteriores, a saber, ndo h4 para
nés consolo mais eficaz que a completa certeza de uma necessidade inexordvel.
Um mal que nos sobreveio nio é mais atormentador do que o pensamento nas cir-
cunstancias que poderiam té-lo evitado [...]. (Schopenhauer, 20152, §55, p. 354)

Eis de que maneira a consideragao da necessidade faz implodir qualquer juizo de valor
sobre a Natureza. Um interesse especial nessa passagem que anuncia a importincia de se
adquirir um conhecimento adequado acerca do préprio cardter consiste em que langa uma
luz adicional sobre o préprio sentido da visio “pessimista” trazer de volta a realidade’, para
longe dos sonhos otimistas de melhora ou de que as coisas possam se dar diferentemente,
de que somos imbuidos de algum poder que nos permita fazer da vida o que bem entenda-
mos. Ora — pode-se dizer —, a negagdo dessas possibilidades é uma nega¢io pessimista!
Nao seria antes — pode-se responder com uma pergunta — admitir os fatos em vez de,
como faria um pessimista, esperar pelo pior? O pior, no fundo, ji se sabe, e estd bem ai, por
toda parte. Eis em que sentido o pessimismo #zdo é uma recusa pura e simples do otimismo,
mas também uma espera, s6 que uma espera pelo pior, um desesperar. Se em algum mo-
mento pessimismo e realismo nos parecem o mesmo é porque pressupomos que as coisas
tenham de melhorar e ndo aceitamos a negativa. Ou seja, o sofrimento é um fato necessdrio
— guardadas as devidas ressalvas, pois a necessidade pertence as representagdes —, metafi-
sicamente elucidado, mas sucumbir a ele é sempre contingente — afinal, estd em relagio
com o cardter da vontade e com as circunstincia a que é submetido. A avaliagao da filosofia
schopenhaueriana quanto a isso diz mais sobre ndés do que sobre ela, uma vez que pressupoe
nossos pressupostos acerca do mundo. Clément Rosset nos d4 disso a seguinte imagem:

[...] poderfamos perfeitamente imaginar um mundo completamente destituido de
finalidade, mas cuja auséncia de finalidade ndo fosse em si um objeto de espanto.
Em tal mundo, nada imporia ao espirito a ideia de finalidade, de modo que nio se
teria nenhuma oportunidade para se tomar consciéncia de sua auséncia. Mas sem-
elhante mundo ndo é o que conhecemos, onde, pelo contririo, tudo conspira sug-
erindo aquela ideia. (Rosset, 1994, p. 70)

Em sintese, o mal se enraiza no préprio espirito sofredor, no subjetivo, ou, pelo menos,
ai é que se faz verdadeira e positivamente sentir como tal. E para o sujeito que experiéncia
interna e experiéncia externa tém lugar, seja de que qualidade forem, pois, afinal, que se
haverd de dizer do mundo para além dessas experiéncias? O mundo gue conhecemos — &,
afinal, o mundo que podemos conhecer, a que somos determinados a conhecer — é conhecido
a luz da lei da causalidade, a qual, para todo efeito, exige uma causa, a qual também nos d4,
a nés humanos, a ilusio de podermos exercer efeitos no mundo por “vontade prépria”, por
livre-arbitrio. Enfim, paradoxalmente, a causalidade nos d4 a conhecer todo o real objetivo

? V. Schopenhauer, 20152, §57, p. 365.
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e, 20 mesmo tempo, inspira em nds as mais extravagantes fantasias subjetivas, entre elas
causas para o mal ou para sua supressio, mas a prépria existéncia ¢, segundo Schopenhauer,
nao causada. Nao a toa sentencia Rosset (1994, p. 85): “A humanidade situou mal sua in-
quietude”. O mal nio reside no esforgo frustrado, condenado ao fracasso, mas no represen-
tar-se o pelo-qué esforgar-se. Acrescento de minha parte: Nao serd isso o que pretende mos-
trar a moral da rentncia? Nao que o mundo seja mau, mas que o mal se produz na medida
do esforco pelo préprio bem?... Por isso mesmo o padecimento assume infinitos graus entre
os seres humanos. De um longo pardgrafo do §57 do MVR [, a fim de nao me delongar
mais, ji tendo ido tdo longe em atengio a aparente confusio generalizada em torno do tema,
destaco, ao término desta se¢io, apenas o seguinte: O sofrimento de qualquer individuo,
bem como seu bem-estar — jd que s3o sempre relativos entre si — “néo seriam determina-
dos pelo exterior, mas precisamente sé por meio daquela medida, daquela disposigao [pré-
pria a cada um], a qual, devido a condicoes fisicas, poderia vez ou outra, em diferentes
tempos, experimentar um acréscimo ou decréscimo, porém, no todo, permaneceria a
mesma” (Schopenhauer, 2015a, p. 366), ou seja, exatamente como no caso da harmonia da
Vontade atemporal, de que o homem ¢é o microcosmo.

Pessimismo metafisico

Serd desprezivel o que observa Fazio (2014, p. 95), a saber, que nenhum dos discipulos diretos
de Schopenhauer “interpreta o seu pensamento em chave pessimista”, o que, no entanto, s6
terd sido feito apds sua morte?'® Retomando a questio ji levantada de inicio, é realmente
um forte indicio de pessimismo a negacio do valor da existéncia, mas haverd qualquer valor
a priori? Schopenhauer o nega. Lé-se no §8 da monografia Sobre o fundamento da moral:

Todo valor é a apreciagio de uma coisa em comparagio com uma outra, portanto um
conceito comparativo e por isso relativo. E esta relatividade que constitui mesmo a
esséncia do conceito de valor. [...] Um valor absoluto, incompardvel, incondicionado,
tal como deve ser a dignidade [do homem, em referéncia a Kant], é, por isso, como
muitas coisas na filosofia, uma tarefa posta por palavras para um pensamento que nio
se pode sequer pensar [...]. (Schopenhauer, 2001a, p. 83)

Uma vez que se concorde que pessimismo e otimismo sejam valoragoes, decorre imedia-
tamente que um pessimismo ou um otimismo #do podem ser metafisicos em sentido forte
em uma filosofia como a de Schopenhauer. Para tanto, ele precisaria oferecer um Mal no
minimo transcendental, mas nao serd todo mal empirico e material, relativo a luta entre
individuos? O trecho acima oferece duas contribui¢des: primeiro, que nao hd semelhante
critério absoluto para julgar a existéncia; segundo, que tal valor, sendo uma questio posta
dogmaticamente por palavras, palavras que buscam se referir ao impensdvel, a algo que nio
¢ de modo algum objeto de uma experiéncia possivel, ndo requer, para ser refutado, um
valor contrdrio. Esta tltima é uma meditagao fundamental sobre o que diz o fim da citacio.
Uma metafisica “otimista” é aquela dogmdtica que produz uma entidade sobrenatural — o
Bem —, dominantemente personificada e divinizada. O assim chamado “pessimismo” de
Schopenhauer ndo opoe a essa entidade um valor contrdrio hipostasiado, de maneira que, se
fosse “metafisico” em sentido estrito, seria sem objeto, o que ¢ absurdo, e, portanto, pura-

10 Os discipulos diretos pertenceriam 4 chamada “Escola em sentido estrito”, incluindo Frauenstidt e o j4 citado
Becker. Mais sobre isso pode ser encontrado em outros trabalhos de Fazio (2007; 2009; 2018). Cabe observar
que hd pontuais excegdes para essa aprecia¢io, muito embora a adogio do adjetivo “pessimista” nio signifique
propriamente o mesmo que “interpretar em chave pessimista”.
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mente abstrato, igualmente vazio, de nada lhe servindo exemplos empiricos para sua justi-
ficagdo, expediente utilizado, ao contrério, pelos “dogmadticos”. Dizer que a Vontade é md
em si é como buscar a todo custo um sujeito para um predicado que se considera real “em
si”. Dito brevemente, a metafisica imanente julga as aparéncias enquanto aparéncias, nio
autorizando, todavia, a postulagdo de um mal em si, pois o mal é nele mesmo relativo a nés
enquanto seres mundanos. Aqueles que tomam partido do “6timo” dizem coisas vazias de
conteudo na medida em que nao haveria bem positivo na existéncia — i.e. total satisfagao
e auséncia de esforco —, nao cabendo 2 filosofia critica opor-lhe um pessimismo sob a
forma positiva de uma doutrina, tampouco oferecer paliativos otimistas, mas sim, simples-
mente desmascarar-lhes a vacuidade do contetido — este seria, conforme a expressio de
Malter, um pessimismo crtico.

Por isso, a filosofia de Schopenhauer pode, com razao, ser dita “pessimista” apenas se
se entende “pessimismo” como um conceito critico, e isso desde um duplo ponto de
vista formal: 1. [...] como uma maneira de entender o mundo empirico dado, [...]
uma das maneiras pelas quais a razdo reflexiva se volta para a experiéncia da dor.
2. O conceito de “pessimismo” diz a maneira exaza de conceituar racionalmente essa
experiéncia, [a0 passo que eudemonismo e otimismo] se referem 4 maneira falsa de
conceituar racionalmente a existéncia da dor. Pessimismo, por isso, é um conceito de
valor: ele fala da compreensdo exata ou falsa da experiéncia dada concretamente ao
homem. [...] mas essa faticidade [da dor] é possivel somente se vige o principio de razdo

suficiente. (Malter, 2009, p. 625; grifo meu)
Enfim, a refutagao do otimismo metafisico ndo haverd de deixar senio um lugar vazio,
e é desse vazio que nos conta a filosofia de Schopenhauer, bem como do esforco didrio da
vontade afirmada em preenché-lo — esforco vao. A frequentemente constatada precarie-
dade da existéncia mundana levou intimeros pensadores a buscar um ponto de apoio que a
redimisse, e o que faz Schopenhauer é apenas tird-lo, des-iludindo-nos. Nesse sentido,
Malter prossegue dizendo que a culpabilidade da existéncia e sua nulidade a ser superada
também devem ser compreendidas a luz do principio de razao, de maneira que o “pessi-
mismo”, escreve ele entre as devidas aspas, “sé concerne ao ser que se encontra submetido
ao dominio do principio de razio e lhe confere seu valor negativo” (p. 626)."" Nio se nega
que, conforme dito acima, o problema do valor se converte no problema mais amplo do
niilismo, mas antes se lhe aponta o 4mbito préprio de alcance, que nao atinge o ser-em-si
como tal, exceto seu modo de aparigio no intelecto. E sobre a relagio vigente entre aquilo
que aparece ao sujeito e esse sujeito mesmo que se atribui valor, na medida em que atende
ou contraria seu interesse, aqui negativo como positivo no otimismo, sendo o pessimismo
nao uma doutrina, mas uma atitude — nas palavras de Malter (p. 627), o pessimismo ¢é
“critica do eudemonismo, [...] critica do otimismo que flui da teodiceia [...] como conduta
de vida que assume o valor de um corretivo” e “a atitude genuinamente fz/osdfica nos con-
flitos da existéncia temporal”. Embora nao devamos nos ocupar do niilismo no presente
trabalho, a questdo do valor se faz pertinente na medida em que, com a relatividade dos
valores, nega-se a dignidade de zudo o que hd, nao apenas da vida, do mundo, mas inclusive
do homem e sua liberdade, bastido da filosofia moderna. O conhecimento mesmo tem um
valor instrumental, ao passo que a liberdade, nela mesma, produz indiferentemente o mal

"' Eu mesmo sugeri outra compreensio da culpabilidade (Moraes, 20172, p. 369), a qual tornarei a me referir.
Por ora, cabe observar que nao hd conflito com a posicio de Malter aqui expressa, mas complementaridade,
pois minha sugestdo nio parte da compreensdo da causa e em que esta reside — a saber: que a existéncia
fética e seus males decorrem do préprio querer —, mas no cardter ontoldgico da possibilidade de afirmagio
ou negacio da Vontade — a possibilidade de ser ou nio ser em geral.
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e 0o bem no mundo, pois nio se vé, assim como o conhecimento, previamente orientada
para um ou outro.

A absoluta liberdade de ser que caracteriza fodos os fendmenos da Vontade nio traz
consigo dignidade alguma, pois roda dignidade é uma atribuicio de valor a posteriori como
fruto do orgulho da espécie, o pilar central do otimismo metafisico, seja sob sua forma
teoldgica, seja sob sua forma laica na qual persiste. Isso remete diretamente ao erro funda-
mental das filosofias que elegeram como principio origindrio, em lugar da vontade irracio-
nal, o intelecto e, por extensao, a alma racional.

Os filésofos anteriores a Kant, com poucas exce¢des, abordaram do lado invertido a
explanagio do processo de nosso conhecimento. A saber, partiram de uma assim
chamada alma, uma entidade [Wesen] cuja natureza intima e fun¢do prépria con-
sistiria no pensar e, em verdade, particularmente no pensar abstrato com meros con-
ceitos [...] [Mas, pelo contrdrio], no processo de conhecimento, o tltimo produto
dele, o pensamento abstrato, converteu-se no primeiro e origindrio, e dessa forma,
como disse, aborda-se a coisa do lado invertido. — [...] segundo a minha exposicao,
o intelecto brota do organismo e por isso da vontade, portanto, sem esta nio poderia
existir [...]. (Schopenhauer, 2015b, 22, p. 334-335)

Portanto, possuir uma “alma racional” em nada garante a distin¢ao essencial do homem
com relagao a todo o resto, no se podendo, portanto, fundamentar nessa abstragao ou nesse
acidente qualquer dignidade. O que distingue a espécie humana, por inteligente que seja, ¢
tio somente uma diferenca de grau, o grau distinto de objetidade da Vontade manifesta
nessa espécie, mero acidente da esséncia comum a toda existéncia, uma faculdade especial
que se acrescenta a faculdade animal de conhecimento. Se esse ¢ um mal “metafisico”, o é
apenas na medida em que o ser humano se vé frustrado ao ter de admitir sua pouca monta,
diante do que a irrelevincia do individuo em relacio a espécie no mundo objetivo se torna
algo secunddrio, jamais primdrio. Enfim, o fato de o homem ser privado de valor em si é uma
questao especial de metafisica, a saber, de antropologia. Assim, é apenas do ponto de vista da
vontade afirmada no individuo humano (para quem faz sentido valorar) que pode ter lugar
algo como a defesa ou recusa do valor da vida, ou seja, a partir de uma perspectiva sempre
subjetiva acerca do mundo objetivo que se lhe mostra (Moraes, 2015).

O que Schopenhauer parece pretender é que esse “olho mau” sobre a existéncia con-
verta-se em remédio para sua superagao ao invés de tornar-se o veneno que aponta para a
amargura ou mesmo para o suicidio. A filosofia schopenhaueriana é uma filosofia da auzos-
suficiéncia, do “bastar-se a si mesmo”. Nesse sentido, poder-se-ia perfeitamente aplicar ao
caso do “Schopenhauer pessimista” a mesmissima ponderagao que Barboza (2015, p. XVI)
aplica ao do “Schopenhauer irracionalista” na apresentagao de sua tradugao para o MVR ],
escrevendo que “identificar o inimigo pode conduzir a estratégias de combate, que a prépria
razdo fornece quando vislumbra o todo da vida e o conhecimento conduz 4 redencio e
negacao desse préprio irracional”. O pessimismo é meio, ndo um principio. Isso vale para o
uso que Schopenhauer faz da palavra “pessimismo” para se referir a religides de espirito
contrdrio ao otimismo, pois devemos entender as religides como meios de oferecer sentido
para a existéncia a esmagadora maioria nao talhada para a filosofia, recebendo hegemonica-
mente, como se nao bastasse, assentimento e justificativa da parte dos mais ilustres filésofos.

Deve-se ponderar que toda a finalidade de cada ser vivo ¢é exclusivamente extrinseca:
reside na conservagao da espécie. Isso ndo mais que confirma objetivamente o problema
teérico da nao-dignidade da existéncia em geral. Em outras palavras, cada ser vivo nada
mais é, do ponto de vista objetivo, do que mero elo na cadeia de individuos que se sucedem
no mundo, mantendo assim a manifestagio da Ideia no tempo e no espaco. Como a Von-
tade nio tem nenhum fim determinado em si mesma — dizer o contrério significaria um



uso ilegitimo do principio de razao, além de nos proibir de considerd-la livre —, suas ma-
nifestagdes nao sio mais do que seu perene vir a existéncia, sempre renovado, em nome de
que, a cada vez, a Vontade se desfaz de suas aparéncias tio logo se veste de uma nova.'?
A “Metafisica do amor sexual” confirma no caso humano o que, nas demais espécies, se dd
pelo mero instinto. Percebe-se, entao, que a ilusao da paixdo amorosa é um expediente
intimamente ligado a generalizada auséncia de fim em si mesmo, de dignidade para tudo o
que existe, que engana o ser humano a respeito de seu interesse particular reconduzindo-o
ao interesse da Natureza, acorrentando-o definitivamente ao mundo das aparéncias. Justa-
mente por isso ndo se pode dizer que haja alguma razio para existir — apenas existimos!

Deus ndo precisa mais ser negado e, se o otimismo se ampara nele, cai por terra como
que se se tratasse de um idolo sobre pés de barro. Depois da critica da razio, a dentincia da

insubstancialidade do valor dos valores se revela como o segundo golpe que produz a morte
de Deus.

A critica de Schopenhauer ao teismo, portanto, nio é sendo a aplicacio da doutrina
criticista do principio de razdo a afirmagio segundo a qual, por meio do principio de
razdo, seria atingivel a causa primeira, individual e criadora do mundo [...]. A teod-
iceia emerge automaticamente do conceito de um deus criador, mas afunda com a
critica desse conceito. (Malter, 2009, p. 634)

Mas, afinal, havendo ou nio um deus, o que nos faz supor que a vida deva ter uma
finalidade e, a alma, alguma dignidade, exceto pelo que antecipadamente se atribuiu ao
conceito judaico-cristao de “deus criador”? Um sentimento traioeiro, decerto, pois tragi-
camente nos move a lutar por nossos projetos pessoais, produzindo toda espécie de sofri-
mento e frustragio pelo simples fato de compreendermos as coisas equivocadamente.
Nao ¢é por nossa causa que nenhuma vontade pode realizar-se, isto é, atingir o fim de seu
querer, mas ¢ por nds que tal fim ¢ exigivel e reiteradamente posto, de maneira que, a cada
desejo, a um sé tempo nos evadimos do problema e reiteramos a promessa de insucesso.

Sendo assim, que dizer de um querer impossivel de satisfazer ou, mais ainda, de um nao
querer impotente? Esse paradoxo é formulado por Rosset (1994, p. 106) nas seguintes pala-
vras, no encerramento de seu livro Schopenhauer, filésofo do absurdo: “a absurdidade tltima
da vontade schopenhaueriana consiste em que ela é incapaz de querer”. Dito em outros
termos: que dizer de uma vontade que nao pode realizar-se plenamente como vontade?
Todavia, a Vontade jd nao se realiza sempre como tal ao determinar-se como um cardter?
Nao corremos o risco de, contrariamente as ressalvas de Schopenhauer, confundir Vontade
com desejo e intencdo, cujos objetos sio meras representagies? Sao estes Gltimos e nao aquela
que de fato sio frustrados. Desejo e intencio estabelecem fins ilusérios ou precdrios, mas

12 Por isso se toma a Vontade como “vontade de viver”, pois assim se manifesta, nio no sentido de que a vida
seja o fim da Vontade. Se “toda vida é dor”, pois toda vida ¢ individua¢ido de uma mesma Vontade que se
afirma como Unica ¢ a mesma em cada um, produzindo autoimpedimento, atrito e esfor¢o sem fim no
mundo, uma filosofia que aponta para a libertagao da dor é uma filosofia de libertagio da vida, tinico meio
de a Vontade retornar a paz origindria de sua unidade além do principio de razao. Dito de outro modo, o
unico fim legitimo da Vontade nio pode se encontrar naquilo que ¢ finito e mundano, mas exclusivamente
nela mesma. A “sabedoria de Sileno” deve ser repensada nesses termos. Como diz Malter (2009, p. 635), seria
absurdo que a finalidade da vida fosse a prépria vida — seu escopo ¢é a dor. E pela experiéncia refletida da
dor que a Vontade pode recolher-se em si mesma. Se nao é para isso que a Vontade se objetiva, nem poderia
sé-lo — ela somente cai por uma cegueira —, eis o que ela ganha pelo conhecimento: a possibilidade de
realizar-se como liberdade no mundo. Por isso, eu emendaria o que diz Malter dizendo que nio se trataria de
ador ser um escopo da existéncia, mas uma faticidade cuja compreensao pode abrir um significado libertador.
A Vontade, ndo querendo sofrer, ao encontrar no prazer um falso paliativo, encontra o verdadeiro remédio
em seu préprio ser-livre origindrio, pelo qual nega a vida.
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como pode se ver frustrada uma Vontade em si mesma sem meta, um impeto absolutamente
intransitivo?!

H4, sim, algo de fatalidade na existéncia considerada de um ponto de vista global. E fato
que a Vontade se torne visivel como matéria sob inumerdveis formas e que, sendo por in-
teiro em cada uma delas, avance cada uma sobre cada outra como sobre si mesma. Viver é
necessariamente invadir a esfera do outro. De todo modo, semelhante diagnéstico parece
apenas dizer que o mal 7o mundo recebe uma elucidagio metafisica, nio que “o Mal’ ele
mesmo seja metafisico, tenha alguma substincia para além da perspectiva individual que,
sabemos, encerra uma ilusdo. Tal ilusdo, por sua vez, é ela mesma a fonte do esfor¢o de tudo
aquilo que vive cujo bloqueio é sentido imediatamente como sofrimento, bloqueio esse
também fenomenal, enraizado no principio de individuagao. Assim, é legitimo ao menos
ndo ser otimista com relagao aquilo que a vida tem a oferecer. Em sintese, o mal nao pertence
a unidade da Vontade, mas & multiplicidade dos fen6menos. Nas palavras de Debona (2016,

p- 786),

A finitude de todos os fendmenos encerra a prépria condigao do individuo como pri-
sioneiro de si mesmo e refém do egoismo natural alheio, dominio no qual Alles Leben
ist Leiden (toda vida é sofrimento) (cf. Schopenhauer, MVR 1, §56, [2015a, p. 360]) ¢
do qual s6 se pode libertar pela rentncia da vontade de vida mediante uma rentncia
de si mesmo.

O problema, todavia, é pressupor como dado aquilo que resulta do pensamento critico.
Ademais, nio se pode inferir o pessimismo metafisico da premissa moral — a esséncia é m4
porque tudo é dor —, nem o contririo — tudo é dor porque a esséncia ¢ ma'? Antes o
seguinte: o cru diagnéstico teérico da realidade da vida s6 encontra seu sentido na possibi-
lidade moral (e mesmo soteriolégica) que abre, mas no sentido de um indicativo, ou motivo,
jamais de uma fundamentagao, que nio pode ser obtida por via material (casos particulares),
apenas especulativa (abstragao filoséfica).

O olhar pessimista sobre a dor dada faz, pois, da dor, meio de sua prépria superagio.
Somente quem sabe, como o pessimista, interpretar a dor como sinal do nio dever ser
da existéncia individual atinge a negacio da existéncia, que, como tal, é indubi-
tavelmente existéncia de dor. (Malter, 2009, p. 634)

A doutrina do sofrimento oferece uma elucida¢io metafisico-cosmoldgica para a moral
na medida em que aponta, em dltima instincia, para o modo de ser da liberdade enquanto
liberdade com relagao a individualidade — esta como origem da dor e obsticulo para a
compaixdo —, mas nio ¢ ela mesma — a doutrina do sofrimento 7o mundo — uma fun-
damentagao da moral, tampouco uma fundamenta¢io metafisica — ao invés, é um dado
empirico que Schopenhauer nio se cansa de ilustrar por exaustivos exemplos. Como dado
empirico, a dor é um eloquente fator a ser considerado pela Etica, certamente, e sempre

3 Em Sobre o fundamento da moral, Schopenhauer esforca-se, sobretudo, para provar que o fundamento da
moral deve ser intuitivo, logo, oriundo de uma experiéncia. Nao de qualquer experiéncia, como de algo exte-
rior sobre o qual se sabe, mas da experiéncia interna, concreta e imediata; portanto, nio a partir de algo
meramente imaginado, mas, sim, de um sentimento. Nesse caso, uma experiéncia do sentimento eventual-
mente ligada a uma intelecgdo que transcende o eu individual abrindo-se para todo outro. H4 uma perspectiva
metafisica no fundo dessa experiéncia, qual seja, a universalidade do sofrimento passivel de conhecimento em
virtude da unidade essencial da Vontade — ¢é sempre a mesma Vontade que sofre —, mas o fundamento da
moral ndo ¢ ele mesmo metafisico — ¢ sensivel. Por sua vez, a compaixio nio prova a universalidade do mal,
até porque hd diferentes graus de superagio do “véu de Maia” viabilizando diferentes graus de identificagao
com o sofrimento alheio, que vao desde um desconforto inconsciente até a completa dissolu¢o do eu no
nao-eu, passando, por exemplo, pelo arrependimento. Nao obstante, pertence A natureza do “pensamento
Unico” exigir a estrita correspondéncia entre metafisica e ética.



contra o formalismo kantiano. Similarmente ao utilitarismo, mas sem de modo algum con-
fundir-se com ele, temos aqui a proposta de reducio dos males o mais possivel sem, para
tanto, lan¢ar-se mao de pressupostos acerca de um bem absoluto. De todo modo, a proposta
schopenhaueriana ¢ irredutivel a qualquer utilitarismo, pois este se apoia sempre no ego-
ismo natural, ndo na superacio do egoismo em geral.

Um promissor argumento seria apelar a afirmagio de que seria preferivel que este mundo
nao existisse e que, se existe, é por nossa culpa. “Eis enunciado o postulado fundamental de
todo pessimismo metafisico: o ndo ser é preferivel ao ser.” (Ciraci, 2017, p. 103) Com essas
palavras, de fato, Ciraci resume a aposta mais legitima no pessimismo metafisico, entendido
em sentido estrito. Por que o mundo é? O niilismo parece incontorndvel, sobretudo porque
nao existe resposta para a pergunta, exceto a admisso de sua faticidade, mas, se nao é um
pressuposto — na verdade, tampouco um postulado no rigor do termo —, trata-se de algo
que precisa ser demonstrado. Schopenhauer, todavia, ndo empreende essa demonstragao
em particular ao dizer que a vida envolve necessariamente dor, esforgo e cansago sem meta.
A demonstracio se dd ndo pela imanéncia, nem jamais se poderia fazé-lo, mas como impli-
cagdo do que o pessimismo epistemoldgico nos obriga a aceitar: que nao se pode admitir
qualquer determina¢io positiva com relagio a coisa em si, que resta indeterminada.
De imediato, como nio deixa de admitir Debona (2016, p. 788), isso soa ainda como uma
contraposi¢do a Leibniz, para quem este mundo deveria existir justamente por ser o melhor,
ou seja, trata-se de mera inversdo da doutrina da harmonia preestabelecida (diferente da
harmonia relativa que vimos acima em Schopenhauer) e daquela que afirma ser este o me-
lhor entre os mundos possiveis. De todo modo, a possibilidade da nio existéncia, em tltima
instdncia, consiste em um falacioso contrafatual que, segundo o préprio Schopenhauer
(1877a, p. 188), caracteriza as religioes pessimistas, segundo as quais “a dor e a morte nao
podem jazer na ordem eterna, origindria e imutdvel das coisas, naquilo que sob cada aspecto
deve ser”'* — de onde, contudo, viria esse “deve” (sollte)?

Fora da jurisdi¢ao do principio de razdo, este mundo niao pode ser senao contingente;
fora a admissdo de um criador, o mundo nio pode ser senio a manifestagio de uma pura
espontaneidade. Se o que é manifesto ¢ uma pluralidade que nio pode subsistir senio as
expensas uns dos outros — verdade incontorndvel e lamentdvel por si s6! —, s se pode
dizer, de acordo com toda Etica digna desse nome, que melhor seria nio ter de subsistir s
expensas uns dos outros, produzindo dor e destruicao, isto é: melhor néo ser. “Nao ser” é
atualmente uma possibilidade impossivel, se for cabivel declarar tal oximoro... E quanto a,
uma vez sendo, melhor morrer logo? Porque cada instante de vida individual é destrui¢ao
de vida alheia pela posse de sua matéria. Aquele, entao, que caminha para a “morte volun-
tdria” por inani¢do ¢ aquele que produz o menor mal possivel, pois nele cessou, até onde
vao suas forcas, a luta por matéria.

A parte a dimensao especulativo-formal (abstrata) que coloca o referido contrafatual, a
nao existéncia do mundo ¢ algo tao absurdo como a nio existéncia do individuo, sendo a
imutabilidade de um e outro, em seu todo, a pedra de tropeco que se pode encontrar sob o
titulo “pessimismo moral”, que professa a incorrigibilidade do cardter com base no alhea-
mento da vontade com rela¢io a causalidade. Seja como for, em momento algum Schope-
nhauer afirma que este mundo seja na totalidade, por exemplo, destinado a destruicao,
tampouco que deva sé-lo, pois certamente sabe-o impossivell O mundo como aparéncia de
uma coisa-em-si indestrutivel ndo pode se apagar pela autonegagio da Vontade em um
individuo, mas apenas suprimido por via ainda mais misteriosa, impossivel também, pois

14 Cf. Schopenhauer, 2015b, cap. 17, p. 207; 20143, p. 262.
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envolveria uma modificacio no seio mesmo da Vontade em geral. Muito pelo contririo,
enquanto houver Vontade — e ela ¢, além de imutdvel, indestrutivel — e enquanto esta se
afirme haverd mundo. Para ele — ji o vimos —, se nao hd uma harmonia preestabelecida,
hd um equilibrio de for¢as e até mesmo uma “justiga eterna”, como se a toda negacio cor-
respondesse uma afirmag¢ao, uma economia de poténcias segundo a qual toda afirmagao
tem como contrapartida uma negagio na mesma medida e vice-versa. “Neste mundo da
aparéncia é tao pouco possivel uma verdadeira perda quanto um verdadeiro ganho.” (Scho-
penhauer, 2015a, §35, p. 212) Se este ndo é o melhor dos mundos possiveis, é a0 menos
aquele no qual cada coisa existente se afirma ao médximo sem aniquilar todo o resto, tal
como se [é no polémico texto “A inocéncia da Vontade”, no qual também ¢ dito que o
“erro” que se encontra a base da existéncia deste mundo decorre da cegueira da Vontade
origindria, desprovida de conhecimento (Moraes, 2017b). Aqui j4 se enfraquece a polaridade
com Leibniz, para quem o mundo ¢ criado de uma vez por todas para ser tal como ¢, mas
persiste ai uma considera¢io mais substanciosa, nio pelo simples fato de se reconhecer uma
explicita oposicdo de Schopenhauer, nio apenas a esse como a todos os otimismos encon-
trdveis na filosofia e na religido. A falha do otimismo ¢é a de estar cego a realidade, nio
parecendo necessdrio lhe opor a tese contraditéria — reitero —, apenas tirar-lhe a venda
dos olhos — este parece ser o propésito do “realismo dspero”, produtor do diagndstico
“pessimista”. Nietzsche demonstra havé-lo compreendido bem:

A enorme bravura e sabedoria de Kant e de Schopenhauer conquistaram a vitdria mais
dificil, a vitéria sobre o otimismo oculto na esséncia da 16gica, que é, por sua vez, o
substrato de nossa cultura. Se esse otimismo, amparado nas eterne veritatis, para ele
indiscutiveis, acreditou na cognoscibilidade e na sondabilidade de todos os enigmas
do mundo e tratou o espaco, o tempo e a causalidade como leis totalmente incondi-
cionais de validade universalissima, Kant revelou que elas, propriamente, serviam
apenas para elevar o mero fendmeno, obra de Maia, a realidade tnica e suprema [...].
Imaginemos uma geragdo a crescer com esse destemor no olhar, com esse heroico
pendor para o descomunal, imaginemos o passo arrojado desses matadores de dragoes,
a orgulhosa temeridade com que déo as coisas a todas as doutrinas da fraqueza prega-
das pelo otimismo [...]. (Nietzsche, 1992, §18, p. 110-111)

0 diagnéstico pessimista

Como se sabe, as qualificacoes “otimista” e “pessimista” sdo contrapostas intensamente no
capitulo 17 do MVR II em referéncia s espécies de religido.”® E certo que Schopenhauer
dialoga elogiosamente com as religides ditas por ele mesmo “pessimistas”, mas nio terd
algum significado que nio o faga com relagao a doutrinas filoséficas quaisquer? Nao seria o
caso de as religi6es serem assim classificadas por aquilo em que se baseiam e prometem? Toda
religido promete algo que implica uma certa atitude perante o divino, alguma espécie de
beatitude, mas duas coisas nao cabem 2 filosofia, apenas aquilo dirigido a0 homem vulgar:
prometer e oferecer falsos (ou ficticios) fundamentos. Filosofias otimistas se baseiam em
falsas teodiceias, a partir das quais fazem falsas promessas. No caso das filosofias otimistas
cristas, deixam de lado o pessimismo original segundo o qual 0 mundo em que vivemos ¢é
resultante de uma culpa, de um erro, que tem no homem sua origem, valorizando em seu
lugar como elemento soterioldgico a promessa de vida herdada do judaismo, nio a recusa
da vida ensinada por Jesus. Vale arriscar que as religides estao para a opinido como a autén-
tica filosofia estd para a verdade — por isso mesmo nao ¢ legitima uma filosofia otimista,
pois o otimismo ¢ infundado (seja metafisica, seja empiricamente) e em desacordo com a

5 V. p. ex. o verbete sobre o pessimismo em Cartwright (2005, p. 124-126).
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verdade legada pela critica da razio, ferindo seus limites. Por sua vez, a verdade nao cabe
atribuir valor — ela mesma ¢é seu préprio valor —, ao passo que as religides, enquanto
opinibes, recebem da verdade o seu valor. Como filésofo, Schopenhauer julga as religioes a
luz da verdade, por isso aplicando a algumas o epiteto “pessimista”, nao a sua filosofia ox a
qualquer outra, senao “analogicamente”, ao passo que a qualificacio inversa pesa como de-
nincia de uma f¢ disfarcada. Desta feita, opiniées mds sobre a existéncia, a desvalorizagao
pessimista, tém a verdade a seu favor. A filosofia que nao decai no interesse vulgar simples-
mente paira acima dos valores, para além do bem e do mal. Nesse sentido, a filosofia s6
pode apontar para possibilidades, nao lhe cabendo prometer ou garantir promessas.

Todo o exposto aqui merece uma sintese, isto é, um “pessimismo” cujo qualificativo
possa ser aplicado ao conjunto das perspectivas. Esse qualificativo pode ser encontrado no
texto de Wicks: pessimismo antropomérfico.'® Cabe de imediato chamar a atengio do leitor
para a irredutibilidade desse pessimismo antropomérfico ao antropolégico — este concer-
nente a natureza humana em particular —, do mesmo modo que, por “antropomérfico”,
nao se deve entender a concep¢io segundo a qual o homem é o centro do mundo (antro-
pocentrismo). Como vimos e é bem sabido, o ser humano nao é essencialmente “melhor”
do que nada no universo; sua relativa perfeicao diz respeito tao somente ao fato de nele,
mediante a aquisi¢io da autoconsciéncia, tornar-se possivel o conhecimento da Vontade
por ela mesma como individuo. Logo, antropomérfico remete a tese critica segundo a qual
o mundo ¢ representagao do intelecto humano, assumindo suas configuragées, assim como
esse mesmo mundo ¢ tomado como Vontade segundo analogia com a experiéncia interna
do querer humano. Em suma, antropomérfico é o mundo conformado segundo o principio
de razao, nio aquele que tem 0 homem como finalidade da Criagao. Schopenhauer, todavia,
disputa na arena do otimismo fundado no teismo antropomérfico (e antropocéntrico). Nesse
sentido, ndo se trata apenas de dizer que o pessimismo diga respeito exclusivamente ao
mundo humano ou ao que lhe concerne. Trata-se de dizer que o “péssimo” pertence ao
modo como o mundo é objetivamente dado, segundo o principio de razdo, ao sujeito hu-
mano que conhece, cujo conhecimento é imbuido de valores, interesses, expectativas etc.
O mundo como um todo, todos os seus possiveis atributos inclusos, recebe do homem sua
aparéncia refletida — ndo seu valor intrinseco, como no antropocentrismo —, sendo o que é
por ele e para ele, bem como nele, no intelecto que representa, na vontade que quer. Para
Wicks (2017), com grifos meus,

Isso marca a origem do afamado pessimismo de Schopenhauer: ele afirma que, en-
quanto individuos, somos os desafortunados produtos de nossa prépria criagio episte-
moldgica e que, no mundo de aparéncias que estruturamos, estamos destinados a lutar
com outros individuos e a querer mais do que um dia possamos obter. Na visio de
Schopenhauer, o mundo quotidiano é essencialmente violento e frustrante; é um
mundo que nunca se resolverd em uma condigio de maior tranquilidade enguanto
nossa consciéncia permanecer no nivel de aplicagio do principio de razdo suficiente e sua
quddruplice raiz.

16 V. tb. Malter, 2009, p. 633: “a hipétese de uma origem do mundo individual, racional e dotada de vontade
[é] concebida em analogia com 0 homem”. Acrescento, por sua vez, de acordo com Wicks, que o sofrimento
no mundo também ¢é concebido e mesmo sentido em analogia com o homem, sendo expressao da vontade
no homem. Nas palavras de Wicks (2017), relativamente ao modo objetivo de consideracao: “E o ser humano
que, em seu grande esfor¢o para tudo conhecer, objetifica uma aparéncia para si que envolve a fragmentagio
da Vontade e sua ruptura em uma compreensiva gama de individuos”. Conforme jd dissera Kant — que
criamos as leis da natureza —, Schopenhauer — prossegue Wicks — insiste que “nés criamos o violento
estado de natureza”, jd que essa individua¢io que impomos as coisas violenta a si mesma.
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[...] a violéncia que uma pessoa experimenta é proporcional ao grau de individuagao
e objetivacdo de sua consciéncia. Sua visdo é a de que com menor individuagio e
objetivacdo hd menos conflito, menos dor e mais paz.

A visdo pessimista de Schopenhauer sobre o mundo pode ser tomada como sendo
fundada na distin¢o sujeito-objeto, i.e., na raiz geral do principio de razdo suficiente.

Assim, uma vez mais: a culpa é nossa, inteiramente nossa. Aqui, como nunca, parece
valer a alegoria do Pecado Original, estimada por Schopenhauer como aquilo que hd de
valor no Antigo Testamento: o primeiro homem, ao adquirir o conhecimento, tornou-se
culpado pela dor sem fim, pelo suor e pelo cansago de toda a Natureza em luta pela conser-
vagio em um mundo cuja felicidade, satisfagdo, ingenuidade, pureza, paz e imortalidade
estariam desde entdo e para sempre perdidas, a nio ser — emendard o Novo Testamento
— pela decidida e livre negagao desse pecado que ¢ o querer viver, a correcio do erro inato
cravado em cada coragao mediante a qual a Vontade retorna a paz origindria e eterna de sua
liberdade essencial.

A visao metafisica, na medida em que o permitem os limites epistemoldgicos e o exige a
possibilidade moral em vista do triste quadro antropolégico, sendo imanente, é marcada
por um cardter a posteriori. Cabe aqui, como nunca, elucidar que o pessimismo critico, de
alcance transcendental, é um diagndstico. Um “diagnéstico” significa um conhecimento me-
diado por sintomas, ou seja, pelas manifestagoes de algo que se pretende conhecer. Assim, ¢
por intermédio da configuracio antropomérfica do mundo, cujos sintomas sao os zsnicos
disponiveis, que se elabora o diagnéstico que, como tal, ndo apenas descreve o sintoma, mas
busca identificar de gue o sintoma é sintoma, qual a “doencga” a ser tratada, e a resposta é: o
erro da insisténcia no querer viver a todo custo sem promessa de saldo positivo. Assim, o
“pessimismo pragmdtico” (Debona, 2016), se assim se quiser chamd-lo, tem o seu lugar,
amparado pela retérica do péssimo, a “lgica do pior”, lembrando a expressao de Clément
Rosset. De todo modo, esse remédio supera a valoracio otimista ou pessimista, resolvendo-
se no que o proprio Schopenhauer disse em sua obra magna. O realismo dspero — atitude
correta perante as aparéncias, irredutivel em si mesmo a todo pessimismo.
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Para Jean Hyppolite' e Alexandre Kojeve, a Fenomenologia do espirito é uma descri-
¢ao fenomenoldgica da experiéncia humana. Assim pensada, a Fenomenologia se pro-
poe, a0 mesmo tempo, a descrever o trajeto da consciéncia natural e a empreender
a passagem dessa tltima em direcio a consciéncia-de-si. O que significa isso? A Fe-
nomenologia, dessa forma, teria como objeto a experiéncia humana em sua dupla
acep¢ao, ou seja, como um actimulo de atitudes existenciais tipicas que se cristaliza-
riam em verdades atemporais, mas também como uma caracterizagio histérica de
um trajeto do espirito que caberia ao fildsofo tornar um axioma. Seria preciso dife-
renciar entio a consciéncia (natural, imediata, senso comum, etc.) da consciéncia-
de-si (mediadora e filoséfica por exceléncia). A primeira viveria as transformagdes e
rupturas (apresentadas nos diversos momentos histéricos na Fenomenologia) de
forma insciente e desarticulada, enquanto a segunda, depois de uma detida andlise
dessas transformagoes, se incumbiria de acrescentar as articulagoes dialéticas aquelas
transformagoes. A Fenomenologia seria uma histéria reflexiva da humanidade, uma
antropologia de um tipo especial, ou seja, que vé o filésofo como a expressio mais
exata do que hd de humano.

Entender essa obra capital de Hegel, dessa forma, exigiria entender justamente
essas articulagoes e perceber a grande continuidade que existe nesse emaranhado de
rupturas que a consciéncia natural vivencia como sua totalidade. Mas quem vé essa
continuidade? A consciéncia-de-si que consegue escapar do aspecto subjetivo-feno-
menoldgico em dire¢io a uma totalizacio filoséfico-cientifica. A consciéncia natural
se expressaria no para-ele (fiires) do apenas vivido, enquanto a consciéncia filos6fica
se expressaria no para-nés (fiir uns) em termos do em-si (an sich). Nessa leitura, o
saber absoluto seria a dissolugao (ou a transformagio como diz Hyppolite) da cons-
ciéncia e da consciéncia-de-si.

Mas essa leitura impée dificuldades. Pois, nas palavras de Kojéve,“desgracada-
mente, Hegel omite frequentemente a férmula sacramental, e os limites entre a des-
crigdo para-ele (frires) e as andlises para-nds nao sdo sempre ficeis de estabelecer”
(Kojeve, 2002, p. 577). Seria mais fécil, segundo Kojeve, se cada descri¢io fiir es fosse
precedida, cito, “de uma introdugao, onde Hegel indicasse o lugar que o elemento
constitutivo ou a etapa histérica em questio ocupam na integralidade simultinea e
consecutiva da existéncia humana, sendo seguida ainda de uma espécie de conclusio

onde ele evidenciasse o porque e 0 como ‘verdadeiro’ da transformagio do elemento

' Quanto a Jean Hyppolite, temos de notar que ele enfatiza a relagio da Fenomenologia do espirito com a obra
de Kant, mas ele faz isso tendo um fundo de passagens de figuras entre si como arquétipos humanos. Dessa
forma, esse sujeito ideal tem a meta em si mesmo, ou seja, “sao vontades superadas querer o poder ou riqueza,
aspirar ao céu como a uma verdade além da certeza que o espirito tem de si mesmo; o sujeito s6 poder querer
a si mesmo na certeza de si. Esta certeza de si ¢ a0 mesmo tempo sua verdade.” (Hyppolite, 2003. p. 496)
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ou da etapa considerada resultando assim nisso ou naquilo (por meio de uma su-
pressdo dialética)” (/bid.).

Essa forma de ler a Fenomenologia, em especial, e de compreender Hegel de forma
mais geral, foi tida como problemdtica. Em que sentido? Essa leitura antropolégico-
existencial acredita ser possivel se colocar de fora do ponto de vista da Fenomenolo-
gia, ou seja, acredita poder partir da mera consciéncia natural (ponto de vista nio
filoséfico por exceléncia) e atingir, por meio de um tortuoso caminho descritivo-
argumentativo-reflexivo, a consciéncia-de-si (ponto de vista filoséfico). Como sabe-
mos, a leitura estrutural, entendida, ou como compreensao de fundo da filosofia ou
como método de abordagem da filosofia, nos veda essa confianga. Uma filosofia é
sempre uma linguagem particular, ou seja, cada filosofia constitui um campo de
significacio préprio que nao se deixa apreender de fora, a partir de questdes gerais.
Como, por exemplo, o que é 0 homem ou qual o sentido da histéria. Nio se quer
dizer que essas questdes nao encontrem respostas na filosofia, mas apenas que essas
respostas s sdo significativas em vista da experiéncia de leitura e convivéncia com
0s textos, os termos e a problematizacio de cada filésofo. Em outros termos, s6 é
possivel colocar questoes a um sistema filoséfico partindo da imersio em seu uni-
verso significativo.

Mas quando se trata de Hegel, mesmo essa estratégia imersiva encontra dificul-
dades. Nas palavras de Adorno, “no terreno da grande filosofia, Hegel é sem dtivida
o tnico diante do qual por vezes literalmente nao se sabe, e nao se pode decidir
conclusivamente, do que ele estd falando, o Gnico diante de quem a prépria possi-
bilidade dessa decisao nio é garantida” (Adorno, 2013, p. 176). Essa caracteristica
apontada por Adorno ¢ um aspecto central para a compreensio ou, pelo menos,
para a tentativa de compreensio, da Fenomenologia do espirito. Nesse sentido, os
capitulos VII e VIII dessa obra tém em vista indicar, mesmo de forma bem truncada,
nao em relacio a obra de Hegel, mas em relagao a Fenomenologia do espirito, a relagio
entre figuracio, consciéncia-de-si e saber absoluto.

Mas antes de nos aventurarmos na interpretagao desses capitulos e tentar ilumi-
nar, mesmo que de forma precdria, o assunto da Fenomenologia de Hegel, seria in-
teressante acompanhar as observagoes que Adorno faz da obra de Hegel em seu 77és
estudos sobre Hegel.

Para Adorno, cito, “se a filosofia pudesse ser de algum modo definida, ela seria o
esforco para dizer aquilo sobre o que nio se pode falar”, ou seja, “expressar o nio
idéntico, apesar da expressdo sempre identificd-lo” (/bid., 190). Nesse sentido, a fa-
mosa expresso, sobre o que ndo se pode falar, deve se calar, é antifiloséfica por exce-
léncia. Adorno ndo quer dizer com isso que seria possivel generalizar para todas as
filosofias os “objetos” ou assuntos indiziveis. Mas apenas que a expressio filos6fica

e, em especial, a expressdo da filosofia hegeliana, se coloca num limite da linguagem.
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A linguagem de Hegel, e isso vale a fortiori em relacio & Fenomenologia, se mostra
sempre insatisfeita consigo mesma. O que isso quer dizer? O sentido, o objeto ou o
assunto parecem sempre escapar e exigir uma nova formulagio que nunca os apre-
ende completamente. Se até o capitulo VI da Fenomenologia isso se mostra por vezes
numa mudanca gradual de sentido de alguns termos, como reflexao ou razio, por
exemplo, no capitulo VII, intitulado religido, essa inadequacio entre sentido e ex-
pressao ¢ mais aguda e impressionante, ou seja, NA0 apenas as mesmas palavras e
expressoes mudam de sentido, como elas lutam e se batem entre si.

Nas palavras de Adorno, “Ao invés de se deixar levar em toda parte pelo jargao
filoséfico conhecido, como alguém que despreza a palavra inteiramente articulada
da linguagem da cultura como se fosse algo dado de antemio e mecénico, ele [He-
gel] desafiou paradoxalmente o principio da fixagio sem o qual niao hd nenhum
principio linguistico. Do mesmo modo como se fala hoje em dia de antimatéria,
também os textos de Hegel sao antitextos.” (/bid., p. 211). Frente a essa constatagio,
seria entdo impossivel ler a Fenomenologia ou a obra de Hegel? O que Adorno tem
em mente com essa observagio ¢ justamente o contririo. A obra de Hegel se coloca
numa posicio de atualidade que nio foi superada, mesmo que tenha sido continu-
ada em alguma medida, mas nunca por aqueles que quiseram reduzi-la a teses e a
afirmagoes isoladas, ou seja, nas palavras, de Adorno, “o cardter do indeciso ¢é asso-
ciado a essa filosofia, em concordincia com a doutrina de que o verdadeiro nio
deveria ser apreendido em nenhuma tese particular, em nenhuma expressao positiva
limitada” (Zbid., p. 178).

A Fenomenologia nao é uma obra impossivel de ser lida, mas as dificuldades dessa
empresa sio muito grandes. Mas por qué? Ela aborda ou parece abordar, pelo me-
nos, uma gama enorme de assuntos. Problemas de teoria do conhecimento, histdria
natural, histéria social, mitoldgica, questdes quanto ao dever moral, sem que se
possa estabelecer com seguranga o que é meio e o que é fim, o que ¢ alegérico e qual
¢ o “verdadeiro” assunto. De forma que, nas palavras de Adorno, “uma critica aos
detalhes, segundo Hegel, permaneceria parcial, perderia o todo que, justamente,
seria capaz de levar essa prépria critica em conta. Mas, de modo inverso, criticar o
todo enquanto todo seria abstrato, ‘ndo mediado’ e deixaria de lado o motivo prin-
cipal da filosofia de Hegel: que ela nao se deixa destilar em nenhuma ‘méxima’, em
nenhum principio universal, e que s6 se estabelece como totalidade no nexo con-
creto de todos os seus momentos” (/bid., p. 72). Nao é um mero jogo de palavras.
Mas a dificuldade é aguda, pois em Hegel, cito, “nada pode ser compreendido iso-
ladamente, mas apenas no todo, com a dificuldade de que o todo em compensacio
possui sua vida somente nos momentos singulares” (/bid., p. 178).

A dialética hegeliana é uma contradigio controlada. Mas o que significa isso?

Ela adquire sentido e for¢a justamente enquanto Aufhebung (supressiao que preserva
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e mesmo eleva) das oposi¢oes da filosofia. Nesse sentido, ela é tio mais rica enquanto
nao pode ser definida pelas chaves tradicionais. A filosofia hegeliana é realista e ide-
alista, universal e singular, negadora e afirmadora, mas sem fundir completamente
um e outro aspecto, como se fosse uma espécie de espirito que se parece com um
sistema digestivo que nunca d4 conta do que ingere.

Mas todas essas formas com que nds tentamos nos aproximar da Fenomenologia
nos exp6e ao maior dos riscos interpretativos de quem tenta compreender Hegel,
ou seja, de generalizar e tentar definir Hegel por férmulas abstratas.

Mas talvez possamos por fim encontrar uma porta que nao seja externa, mas que
seja determindvel em alguma medida. Apesar da incrivel diversidades de assuntos,
podemos estabelecer com Adorno que o objetivo da filosofia hegeliana é “a critica
filoséfica da filosofia, tdo racional quanto ela mesma.” (Adorno, 2013, p. 221). Por
isso, esse discurso, cito, “se rebela contra o si endurecido da linguagem e acaba por
bater a cabeca contra a prépria linguagem” (/bid., p. 213).

Dessa forma, a temporalidade em Hegel deve ser entendida, antes de mais nada,
em relagio a propria filosofia (como ficard claro no capitulo VIII da Fenomenologia).
Nesse sentido, afirma Adorno, Hegel “em muitas coisas é um Kant que chegou a
consciéncia-de-si” (/bid., p. 73). Temos entdo uma pista a seguir. Ter a filosofia
como tema nao é uma generalizagio em relagio a filosofia, mas uma critica filoséfica
de uma filosofia determinada. Assim, nas palavras de Adorno, “Hegel era indiscuti-
velmente um filésofo transcendental analitico, do mesmo modo que Kant. Poder-
se-ia mostrar até nos detalhes que ele, como critico de Kant, tentou justificar as
intengoes deste indo além da Critica da razio pura, assim como a Doutrina da ciéncia
de Fichte jd havia forcado o conceito kantiano de ‘puro’. As categorias hegelianas,
principalmente a de Espirito, caem no dominio do constituinte transcendental”
(Ibid., p. 92). Kant era a matéria prima de Fichte, Schelling e Hegel. Nesse sentido,
a obra de Hegel ¢ a realizagdo de uma tarefa coletiva, pois, cito Adorno, “ndo apenas
a filosofia fichtiana é o acabamento da filosofia kantiana, tal como o préprio Fichte
sempre reiterou, mas Hegel chega a dizer que, ‘para além destas e de Schelling, nio
ha filosofia™ (Zbid., p. 82).

Mas uma clivagem se faz necessdria. A forma como Hegel acredita continuar
Kant ¢ mais escarpada e, por assim dizer, “belicosa” em relagio a Kant do que as
atitudes de Fichte e de Schelling em relago ao autor da critica. Mas na verdade esse
aspecto conceitualmente “violento” (que nao é uma violéncia social, nem pessoal ou
dirigida a pessoa de Kant) se dd em relagio a um Kant suprassumido e nunca em
relagdo ao préprio Kant. Por isso, quando Adorno afirma que “os polos opostos por
Kant uns aos outros, forma e contetido, natureza e espirito, teoria e prética, liber-
dade e necessidade, coisa-em-si e fendmeno, sdo atravessados em conjunto pela re-

flexao, de modo tal que nenhuma dessas determinagoes subsiste como um termo
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tnico” (/bid., p. 79), ele na verdade desconsidera com Hegel que essas dicotomias
em Kant (excetuando em algum sentido coisa-em-si e fendmeno) sio tornadas com-
pativeis, mesmo que nio se dissolvam umas nas outras.

Por isso, o mais correto ¢ afirmar com Adorno que para o idealismo hegeliano “a
razao se torna critica da razio em um sentido que se volta contra Kant, ou seja, como
razao negativa que poe em movimento, € a0 MESMO tempo preserva, 0s seus movi-
mentos estdticos.” (/bid.). Assim o que vale para o discurso de Hegel jd era o motivo
para sua origem, ou seja, esse enrijecimento das afirmagdes em relacio ao seu sentido
pretendido (que obriga o discurso de Hegel a se repetir e se diferenciar em relagio a
si mesmo) jd estava presente em Kant, mas nao para o préprio Kant. Nas palavras de
Adorno, “o sujeito transcendental, que demoliu todo fetiche, se torna ele préprio um
fetiche, e foi isso que a filosofia desde Fichte nio percebeu.” (Z6id., p. 88).

Numa leitura que segue até um certo ponto a compreensio de Adorno (até que
ponto nds o seguimos se esclarecerd mais a frente), nos parece mais ficil dizer o que
nao ¢ possivel afirmar sobre Hegel do que afirmar algo sobre ele.

Nesse sentido, nao é apenas aquele existencialismo politico (como o de Kojeve),
tio pouco o existencialismo-politico-cristio de Hyppolite, que se equivocam.
Enquanto um existencialismo apolitico, a leitura de Heidegger também nao se sus-
tenta. Mas em que sentido? A obra de Hegel nio se presta, segundo Adorno, a uma
estruturagio do Ser do ente como uma espécie de verdade que se colocaria como
uma matriz profunda de todo verdadeiro particular.

Nas palavras de Adorno, “Hegel ouviu a invocagio do Ser em sua rigidez obses-
siva como uma matraca continua da roda de oragio. Ele sabia algo que foi deturpado
e se perdeu, apesar de todo discurso atual do concreto e apesar da magia do concreto
indeterminado que ndo tem outro contetido a nio ser a sua propria aura: que a
filosofia nao pode procurar seu objeto nos conceitos universais supremos, que se
envergonham entdo da prépria universalidade conceitual, em razao de sua eterni-
dade e atemporalidade” (/bid., p. 112).

Essa tltima afirmagio, contudo, nao se limita a um problema de interpretagao
de Hegel, mesmo que tenha valor em relagao a essa interpretagio. Como assim?
O Ser nao ¢ o objeto da filosofia hegeliana. O objeto da filosofia hegeliana, para
Adorno, é a contradicio, ou seja, se ele é uma superacio de Kant que parte de Kant,
as antinomias kantianas sio sua origem e seu contetdo. Claro, nio se trata de con-
cordar com a solugio kantiana e menos ainda de se conformar com sua rejeigio.

A questdo tem implicagdes mais agudas em relagio ao conhecimento de forma
geral. Nesse sentido, segundo Adorno, “o pensamento de Hegel se mantém no seu
conjunto em relagio obliqua com o programa de aceitagao imediata do assim cha-
mado dado como base fixa do conhecimento” (Adorno, 2013, p. 135). Nesse sentido,

a critica 3 metafisica feita pelo positivismo deve receber tio pouca credibilidade
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quanto a afirma¢io de uma metafisica da finitude como base do conhecimento.
Nem um extremo, nem outro, ou seja, “o sistema nao quer ser pré-concebido abs-
tratamente, ndo quer ser um esquema que a tudo engloba, e sim o centro de forca
latente que atua nos momentos singulares” (/bid., p. 137).

Em termos de conhecimento, a crenga ingénua de que a experiéncia é algo dado,
irrefutdvel e que poderia ser a base segura para a ciéncia nio encontra nenhum apoio
em Hegel (nem em Descartes ou em Kant e menos ainda em Popper). Nao hd acesso
imediato & experiéncia, ela nio ¢ algo que “exista” imediatamente como algo puri-
ficado do pensar em relacio a ela (o experimento cientifico nao ¢é algo natural, ele
constitui o dado antes de se conformar a ele). O pensar constitui a possibilidade da
experiéncia mesmo a mais singela. Assim, para Hegel, nas palavras de Adorno, “nio
hd nada entre o céu e a terra que nio seja ‘mediado’, nada que, por conseguinte,
mesmo determinado como existéncia simples, ndo contenha reflexao, um momento
espiritual: ‘a imediatez ¢ ela prépria essencialmente mediada’™ (Zbid., p. 138).

Voltemos, contudo, 4 interpretacio de Hegel. A luz dessa compreensio, nas pa-
lavras de Adorno, “a tentativa de derivar a filosofia hegeliana da experiéncia parece
condenada pelo veredicto que sua filosofia pronuncia ao elevar o criticismo kantiano
ao extremo.” (/bid., p. 140). Mas essa recusa de se adequar, seja ao empirismo, seja
a um idealismo abstrato, Hegel compartilha com o movimento total dos sistemas
p6s-kantianos na Alemanha. Esse movimento era mais coletivo do que individuali-
zado, ja que Fichte e Schelling, em particular, “nio se ligavam nem a um ou a outro
sistema, nem eram inteiramente articulados por um unico individuo” (/bid., p. 142).

Assim, a afirmagio nietzschiana, que uma filosofia ¢ antes de tudo uma confissao
pessoal de seu autor, nio poderia estar mais distante da verdade filos6fica. Nas pa-
lavras de Adorno, “a simples pessoa empirica daquele que pensa permanece aquém
do poder e da objetividade do pensamento pensado, seja qual for esse pensamento,
também a pretensdo de verdade de um pensamento nao é a copia adequada daquele
que pensa, nem a misera repeti¢io daquilo que ele é, independente disso” (/bid., p.
129). Os conceitos nio sio expressio das opinides do autor, nem a verdade total-
mente depurada das intengées do autor. Por isso a figura¢io, que tem um papel
central para a compreensio da Fenomenologia do espirito de Hegel, é uma espécie de
processo de formagio do conceito como algo que atravessa o autor. Num trecho
meio irbnico, meio arrogante de Hegel, citado por Adorno, temos: “Vocé compre-
ende isso? O conceito se move por si mesmo em vocé e sem sua participacio?

Ele passa para seu oposto e disso surge a unidade suprema dos opostos?” (/bid., p. 220).
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Mas agora, devemos tomar distAncia em relagao a leitura de Adorno. Nao com a inten-
¢do de discordar dela, mas para perceber algumas linhas de continuidade e ruptura, de
ruptura como fidelidade ao que o autor anterior nio pdde realizar, mas deveria ter rea-
lizado, como uma refutagio que se dd por fidelidade ao que ficou na promessa.

Nesse sentido, hd duas visées de Kant na leitura de Adorno. Quando Adorno
afirma a critica ao Ser e as verdades eternas como algo que o pds-kantismo direcio-
nou contra Kant, ele desconsidera a sua prépria afirmagao de que a filosofia de He-
gel é uma filosofia kantiana. Isso nao deve ser entendido como se nao houvesse
ruptura, mas apenas que ela é mais dificil de ser compreendida e delimitada, seja em
Fichte, Schelling ou Hegel. Nesse sentido, Fichte e Schelling propéem um Idea-
lismo transcendental que seria, a0 mesmo tempo, uma continuagio e uma “me-
lhora” da filosofia kantiana.

Numa tentativa de rebater a filosofia kantiana na sua prépria tédbua de juizos, o
problema que o idealismo acreditou contornar se revela. Como assim? Tradicional-
mente, a tdbua de juizos, nos diz Kant, em cada uma de suas rubricas — Quanti-
dade, Qualidade, Relagio e Modalidade — se dividia em duas, ou seja, os juizos
s40, quanto a quantidade, ou universais ou particulares, quanto a qualidade, ou afir-
mativos ou negativos, quanto 2 relagio, ou categéricos ou hipotéticos e quanto a
modalidade, ou problemdticos ou assertérios. A tdbua de juizos que Kant nos apre-
senta, contudo, introduz um terceiro termo. Esse terceiro é sempre a sintese dos dois
anteriores. Assim, além de universais ou particulares, os juizos sao também singula-
res, além de afirmativos ou negativos, infinitos, além de categéricos ou hipotéticos,
disjuntivos, além de problemadticos e assertdrios, apodidicos.

Independente da utilidade que essa tdbua de juizos tem para a dedugao da tdbua
de categorias, ou seja, para a constitui¢io da experiéncia, como poderfamos com-
preender a prépria filosofia kantiana, a prépria filosofia a partir disso? Nao se trata
de um apego as palavras e nem de inventariar o termo singular na filosofia hegeliana.
Mas esse terceiro termo deveria ser a finalidade da filosofia como uma espécie de
reunificagio do universal e do particular.

O que isso significa? Se recordarmos a estrutura das duas primeiras criticas, a
verdade da Analitica (a objetividade, na primeira critica, e a lei moral, na segunda)
se desdobra nas respectivas Dialéticas. Assim, de modo bem resumido, mas sufici-
ente para o nosso problema, a necessidade natural da analitica ndo torna impossivel
a liberdade na terceira antinomia. Mas como isso é possivel? A experiéncia, como a
objetiva¢io de um todo fenoménico confuso, nio trata mais de uma substincia ou
da coisa-em-si. Se a objetividade pressupusesse um lastro substancial, nao haveria
liberdade. Isso se reflete na forma como as antinomias na primeira critica sio resol-
vidas. Elas se resolvem numa infragao da regra do terceiro excluido. O que diz essa

regra? Algo é ou verdadeiro ou algo é falso, ndo h4 terceira op¢ao. Mas Kant afirma
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que s6 é possivel solucionar as antinomias se, em cada caso, os opostos (tese e anti-
tese) sao ambos verdadeiros ou ambos falsos. Nesse sentido, a critica ao Ser é antes
de tudo kantiana, mesmo que essa critica reintroduza a atemporalidade em outros
termos, ou seja, fornega argumentos para que Heidegger atribua 4 primeira critica
uma ontologia da finitude.

As antinomias surgem da necessidade da razdo de pressupor toda a série de con-
digoes, ou seja, de pressupor um incondicionado (coisa-em-si ou substincia pri-
meira) como pressuposi¢io de todo condicionado: pressuposicio dogmadtica. Essa
exigéncia da razio cria trés buscas pelo incondicionado: a psicologia racional, a cos-
mologia racional e a teologia racional. A primeira e a terceira buscas sio unilaterais,
enquanto a segunda busca (que trata justamente do universo como incondicionado)
se divide em posi¢oes igualmente opostas e necessdrias (as antinomias da razio),
produzindo o escAndalo da luta da razdo consigo mesma (a aproximagio com Hegel
nao é obviamente uma coincidéncia). As antinomias, na Critica da razdo pura, sio
quatro e se dividem em dois tipos, matemadticas e dinAmicas.

As duas primeiras, as antinomias matemdticas, tratam justamente do mundo en-
quanto substincia. Na primeira, a razdo trata do universo no grande e, na segunda,
no pequeno. Nesse sentido, na primeira antinomia, a razdo exige uma solugio, o
universo ¢ finito ou infinito? A tese afirma que ele ¢ limitado e a antitese que ele é
ilimitado. Na segunda antinomia, se hd algo de simples ou se ele é divisivel ao infi-
nito. A tese da segunda afirma que o mundo é composto do simples, enquanto a
antitese afirma que ele é divisivel ao infinito.

Na3o se trata de uma questdo experimental, mas sim do julgamento das pretensées
metafisicas do racionalismo dogmadtico. Uma investigagio racional ingénua seria
obrigada a oscilar de uma a outra a afirmacdo. A dnica forma de solucionar é reafir-
mar o cardter ndo substancial, ou seja, fenoménico da experiéncia e assim, em rela-
40 ao incondicionado, a regra do terceiro excluido nio valeria. Qual a implicacio
disso? Nas antinomias matemdticas, tanto a tese quanto a antitese sao falsas.

Mas essa perda acarreta um ganho. Se o entendimento nio pode se tornar razio,
ou seja, se nao ¢ possivel totalizar as condigoes, por outro lado, as antinomias din4-
micas podem desrespeitar essa mesma regra no sentido inverso. Como assim? Na
terceira e quarta antinomias as duas posicoes, tese e antitese, podem se acomodar
reciprocamente. A terceira antinomia trata da totalidade da derivagio do efeito a
partir de sua causa. A tese afirma que, além da causalidade pela determinagao causal
natural, é possivel ainda a liberdade como uma causalidade livre, enquanto a antitese
afirma que a determinacio causal nio tem excegdo. Se o mundo fosse substancial, a
tese teria razio? Mas a determinagao causal nio é produto de uma sintese cuja ori-
gem encontramos na apercepgio, ou seja, a série objetiva e a propria experiéncia nio

retiram sua objetividade de uma sintese a priori? Se o mundo fosse substancial, a
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relagdo de causa e efeito nio poderia ser conhecida. Mas isso quer dizer que a liber-
dade é uma possibilidade ao lado da causalidade natural? Também nao, pois a pos-
sibilidade s6 faz sentido em relagao a experiéncia e se limita ao fendmeno. Qual o
significado da solugio da terceira antinomia? A liberdade transcendental nao con-
tradiz a causalidade natural e 0 homem tem um cardter duplo. Ele tem um cardter
inteligivel, além de um cardter empirico. O dever, dessa forma, nao é o préprio
cardter inteligivel, mas é uma evidéncia dele. Mas a solugao nio vai mais longe, ou
seja, ndo é apontado como o cardter inteligivel age sobre o empirico e esse problema
nao pode nem mesmo ser formulado. Numa acio dada, s6 temos acesso ao cardter
empirico, ou seja, 20 modo como agio foi determinada no tempo. Mas qual é o
ganho? E minimo, mas fundamental. A agio humana nio se limita ao seu cardter
empirico e assim a responsabilidade nio ¢ refutada pela determinagao causal.

A liberdade pratica como expressio da razio prética pode entio, mas num outro
registro, diverso do registro do ser, afirmar a lei moral como dever-ser, como o im-
perativo categérico. O dever moral nao é uma possibilidade ao lado da determinacio
causal, mas uma obriga¢io do homem em relago a sua racionalidade. Mesmo que
nunca tenha havido uma tnica a¢io pela lei moral, ela continua a ser necessdria.
Kant vai mais longe nessa indeterminagio. Mesmo aquele que nio encontra ne-
nhum outro motivo de sua agio além da lei moral, mesmo esse, nao pode afirmar
que ela seja um fato, ou seja, a moralidade da agao permanece sempre obrigatéria,
sem deixar de ser problemdtica.

Mas se a razio ¢ tnica e hd duas esferas da razao (o ser fenoménico e o dever-ser
moral), entdo, a terceira critica, a Critica do juizo, nao deveria ser o momento légico
que estabeleceria um ponto de convergéncia entre a Critica da razdo pura e a Critica
da razdo prdtica? Como o terceiro elemento que unificasse os outros dois. Nao ¢ isso
que a tébua de juizo indica? Essa é uma percepgio apressada de que Fichte fez o mo-
tivo de sua filosofia, enquanto ela pretendia deduzir todo nao-Eu do a partir do Eu.

Mas o que ¢ o juizo reflexionante? Ele parte de um particular, mas sem um uni-
versal ao qual submeté-lo. Claro, os juizos determinantes, seja da causalidade natu-
ral, seja da determinagao da vontade a partir da lei moral, é logicamente posterior,
mas ndo sao unificados pelo reflexionante. Se hd unidade da razdo, ela estd num
intelecto divino, ou seja, nao é acessivel a nds, ao intelecto humano. Por isso, o juizo
estético ndo unifica a expressao artistica e a Crética do juizo nao pode ser confundida
com uma prefiguragdo artistica, mas sim como uma oportunidade de colocar um
problema que s6 se torna visivel por meio do problema da arte. A antinomia do belo
reflete bem essa questdo. A tese afirma que cada um tem seu gosto, ou seja, que, no
limite, o belo ndo pode produzir conceitos. A antitese afirma que se o belo nao for

passivel de se apresentar por conceitos, ele nao é belo. Por isso o belo é diverso do
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agraddvel (que nao pode ter conceito) e do bem (que tem um conceito determi-
nante). O agraddvel nio produz conceito, ou seja, mesmo que todo mundo goste
de determinado sabor, nem por isso se poderia afirmar a universalidade desse
agrado. Por isso o artista (o génio da arte), mesmo sem contar com a concordincia
de ninguém, nio duvida da universalidade de sua obra. A solu¢io dessa antinomia
¢ garantir o conceito sem seu aspecto apodidico. Como assim? E possivel discutir
sobre o belo, mas nao disputar, ou seja, hd um conceito, mas ele nio é determinante.
Alguém que resista a aceitar um poema como belo, nio pode ser refutado, mas isso
nao ¢ prova de que o belo nio existe.

Da mesma forma, a finalidade na forma natural, como juizo reflexionante obje-
tivo, ndo pode ser considerada constitutiva, mas apenas como uma hipétese expli-
cativa, na forma de um Como-se. Quando afirmamos uma corregao entre a fixagao
de uma mutagio e uma vantagem evolutiva, essa inferéncia ¢ apenas hipotética, mas
nao apodidica. Como se pressupuséssemos um projeto ou intengao nas formas na-
turais, mas apenas como forma de tornar compreensivel sua formacio e sua correla-
¢30. H4 a vantagem e hd a mutagio, mas como estabelecer que uma coisa se deter-
mina pela outra? Em sentido contrdrio, se consideramos que algumas formas de
plantas, que evoluiram para serem polinizadas por determinado tipo inseto, fizeram
isso apenas como fruto do acaso, entao, a relagio causal se perde completamente.
Mas se pretendemos estabelecer essa relagio como um juizo determinante, entao,
caimos inteiramente no dogmatismo da harmonia pré-estabelecida. Se fosse um ju-
izo determinante, terfamos de fazer a pergunta que nos levaria de volta as questoes
teoldgicas: por quem ou o que essa harmonia foi estabelecida? Se eu encontro uma
pegada numa ilha deserta.

Voltemos a tdbua de juizos. Se considerarmos apenas a terceira divisio de cada
rubrica, o que terfamos? Fichte e Schelling chegaram a acreditar, cada um a seu
modo, que era possivel que o singular (como jun¢io do universal e do particular)
fosse apodidico (como a jung¢do do problemdtico e do assertério), mas Hegel percebe
que os juizos infinitos nunca poderiam reduzir a indeterminacio dos disjuntivos.
Os juizos infinitos como uma sintese do juizo afirmativo e do negativo nunca a
chegam a se determinar completamente, na medida em que afastam o que nio é o
caso sem nunca chegar a determind-lo completamente. Ele se limita a afirmar que
nio-é-A, nem-B, nem-C até o infinito (nem-A’, nem-B’, etc.). Da mesma forma, o
juizo disjuntivo, no lugar de categorizar o hipotético, divide sempre as alternativas
sem nunca unificd-las.

O singular, dessa forma, recai sempre de novo na disjun¢io que recoloca a filo-
sofia sempre numa indefini¢io de dominio, por isso sempre vemos na Fenomenolo-

gia a necessidade de superar e nio de afirmar o singular. Dessa forma, o certo seria
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preservar o trabalho do negativo dos juizos infinitos, mas procurando evitar a divi-
sao de soberania dos juizos disjuntivos. Como assim? Se a dialética transcendental
foi a dissolugio completa das pretensoes objetivas da metafisica cldssica, o idealismo
alemio foi aprisionado por essa vitdria senhorial da qual ndo péode se livrar.
Quando Kant d4 direito de universalidade ao artista em relacio ao belo, de forma
que isso pressuponha uma forma de universalidade reflexionante, ele parece deixar
algo indefinido, isso independente da utilidade e da justeza cientifica, politica, cul-
tural e social da autonomia das esferas. Se somarmos isso a afirmacio do préprio
Kant de que a Critica nio é uma filosofia, mas a condi¢do para ela, teremos entio

um convite a ocupagio dessa terra arrasada da metafisica e da filosofia.

Existe uma Aufhebung [supressao que conserva] de matriz temporal em Hegel, mas
ela s6 é visada de forma indireta. Mas qual seria? A pretensao da supressio conceitual
da grande disjunc¢iao que se instala com a leitura, compreensio e repeti¢io da obra
de Kant pelo idealismo alemio. Nesse sentido, a consciéncia (imediata, natural, ca-
rente-de-si) ndo ¢ uma representacio do senso comum, como queria Kojeve ou
Hyppolite, mas sim a absor¢ao de um diagndstico feito em relagio a obra de Kant,
ou seja, a auséncia da mera pretensio a um Si. Isso fica claro na antinomia do belo.

Se compreendéssemos a posicio da tese, cada um tem seu gosto, como uma afir-
magio em relagio 2 filosofia e a cultura de forma geral como se fosse a afirmagio de
que cada um tem sua verdade, entio, nao apenas a filosofia, mas a cultura, a lingua-
gem e a ciéncia em geral perderiam sua base universal. Como assim? Se fosse possivel
que cada um criasse sua lingua prépria, nio haveria comunicagio e assim a lingua-
gem se destruiria. Se a antitese triunfasse, ou seja, se o belo pudesse ser deduzido ¢
provado de forma irrefutdvel, entao, o tempo seria suprimido e assim a humanidade
cairia numa brutalidade da falta de desenvolvimento do espirito.

Esse posicionamento externo de Kant, como juiz imparcial, em relagao ao Si que
empresta e cria o belo (necessariamente universal) por meio do artista (o génio da
arte, no jargao kantiano), é justamente a rentincia a pretensio ao Si, 4 consciéncia-
de-si. Nesse sentido, a dialética transcendental da Critica da razdo pura, quando
refuta a psicologia racional nos paralogismos (e confirma isso na solugio negativa
da segunda antinomia), nega a consciéncia o direito a esse Si. Mas e o primado da
prética? O agente moral, ou seja, o dever-ser nio poderia suprir essa falta? Se mesmo
aquele que age apenas pelo dever, e ndo se contenta em agir de acordo como o dever,
nao pode ter a certeza de sua efetividade moral, como ele poderia, em filosofia, se

afirmar como Si, como consciéncia-de-si?



165

Aceitando as divisoes da filosofia kantiana, nenhuma dessas acusagoes teria sig-
nificado, pois, na cultura, na ciéncia, na arte e mesmo na filosofia (os Mil platés de
Gilles Deleuze atestam isso), etc. o kantismo se mostra conceitualmente sélido.
A dispersao das esferas autdnomas ¢ um ganho inquestiondvel (feminismo, os direi-
tos civis, o policentrismo da cultura e da ciéncia, etc.). Mas a questio de Hegel é
igualmente forte enquanto argumento filoséfico, pois, como diria Nietzsche, ex
posso me enganar quanto ao meu valor, mas exigir o respeito que acredito merecer e isso
se define como humildade e nio vaidade — enquanto a vaidade seria aceitar um opinido
que se tem consciéncia de ndo ser verdadeira, passando a acreditar nela depois como se
ela pudesse, mesmo assim, ser verdade. Em termos hegelianos, o filésofo pode fracassar
em sua efetividade conceitual, mas nio tem o direito de estabelecer a falta de efeti-
vidade como principio, ou seja, isso seria o equivalente ao artista que aceita a beleza
de sua arte como discutivel. Assim, o autor da Fenomenologia do espirito nao faz uma
leitura de boa vontade, que, como Fichte e Schelling, repara os pequenos “equivo-
cos” de Kant e acredita poder continuar o idealismo transcendental sem maiores
problemas. Fichte acredita poder totalizar a filosofia como ciéncia por meio do Eu
(em contradi¢io com os paralogismos), Schelling, por meio da natureza (flertando
com a cosmologia racional).

Por isso, os trés primeiros capitulos da Fenomenologia do espirito (que Hegel re-
sume como a figuragio da consciéncia) refazem uma teoria da experiéncia que nio
¢ a génese da unidade, seja do Eu (como pretende Fichte), seja da natureza (como
pretende Schelling), mas sim a fonte da dispersio. No capitulo IV, quando surge a
consciéncia-de-si, surge com ela uma /luta de vida e morte. Mas de que vida?
Da soberania conceitual como forma figurada do problema da efetividade que o
idealismo, em especial Fichte e Schelling, tinha contornado sem enfrentar. Fichte e
Schelling nio disputam, mas, pelo contrdrio, acreditam ser, cada um deles, o suces-
sor de Kant (como Schopenhauer também). Hegel absorve essa questao como a mais
fundamental para a constitui¢io de [sua] filosofia, ou seja, para o problema da so-
berania dos espélios do kantismo.

O senhor do capitulo IV tem uma dominagio abstrata, mas inescapavel. No ca-
pitulo V, as formas animais nem mesmo enxergam o que elas tém de comum, mas
apenas procuram ficar a parte (o animal de garras e presas). No capitulo VI, o senhor
estd morto (esse pai espiritual), surge a vida humana (a familia, a sociedade, o homem
e a mulber, o pai e o filho, os irmdos e a irmd, etc.) e com ela o problema da sucessio,
ou seja, de quem terd o direito de dominar em sociedade, mas o que era uma luta
multipla se reduz a dicotomias: a disputa entre os #77dos, entre a consciéncia nobre
e a consciéncia vil, entre o poder econémico e o senhor do mundo.

No capitulo VII, desaparece uma dicotomia e surge a ideia de uma sucessio.

Mais ainda, algo se revela, ou seja, as figuragdes nio podem ser tomadas pelo seu
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valor de face, nem mesmo a prépria figuragio da religidao que revela isso. Mas seria
entdo uma mera discussdo abstrata sem temporalidade? Nao, a temporalidade é real,
mas s6 revela o que sucede de fato no capitulo VIII. O Si ou a consciéncia-de-si do
espirito como espirito ¢ uma nova unidade viva e efetiva que sucede uma velha uni-
dade abstrata e formal. A grande luta de vida e morte, entre o senhor abstrato e o
escravo, se inverte e uma nova unidade toma a soberania do pés kantismo (ou pelo
menos acredita de forma humilde, como diria Nietzsche). Agora é o movimento do
conceito que tem inicio e nao mais o da figuragao.

Nas obras posteriores, a ascensao consciéncia, consciéncia-de-si, razdo, espirito, re-
ligido e saber absoluto (que vemos na Fenomenologia do espirito), se torna apenas cons-
ciéncia, consciéncia-de-si e razio. O que isso significa? E uma nova unidade que se
expressa como razio, mas como uma nova unidade da razdo. Na Fenomenologia do
espirito, todo o restante das passagens temporais (na Fenomenologia) sao apenas fi-
guragoes, ou seja, mediagoes dessa passagem de uma unidade a outra. Toda forma
abstrata e atemporal de fazer essa passagem redundara em um choque que descam-

bara em uma oposigao irredutivel.
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O que pode realizar um erudito em tempos de crise, ¢ mais especificamente, em
tempos de crise politica? Como aqueles que se dedicam ao estudo, a pesquisa, ao
ensino e a formagao da cultura podem contribuir decisivamente nos momentos mais
agudos de perturbagio social? A erudigio no Ambito académico ainda pode significar
algo? Este escrito é pensado como um esfor¢o de aproximagio em responder a estas
indagagdes. O que se pretende é, a partir do ensaio de Fichte O destino do erudito
publicado em 2014 pela editora Hedra, refletir sobre a possibilidade de a0 mesmo
tempo em que o erudito forja sua condigao de existéncia, ele poderd ser também,
referéncia critica e autdnoma no espago em que atua diante da crise politica na qual
as sociedades humanas estao inseridas — sobretudo hoje no contexto da sociedade
brasileira. Antes de apresentar a forma do escrito e suas partes constitutivas, gostaria
de fazer trés adverténcias. Primeiramente, o ensaio que ora estou apresentando nio
tem como premissa qualquer tipo de diagndstico acerca da decadéncia da cultura (da
alta cultura...) — tal como entendem escritores e ensaistas como T. S. Eliot, José
Ortega y Gasset e Harold Bloom. Ainda que as reflexdes propostas dessa perspectiva
de se abordar o problema sejam de importincia fundamental, ndo ¢ este o escopo das
linhas que se seguirdo. A segunda adverténcia ao leitor é que ao tratar do tema do
erudito em tempos de crise politica ndo reivindico aqui a associa¢io entre huma-
nismo (a cultura burguesa no inicio da era moderna e seus pressupostos) e erudigio,
que por vezes parece denotar. A terceira adverténcia que fago observar diz respeito a
atividade e a¢do do intelectual, pois ao tratar do erudito diante das sociedades em
crise (a brasileira, sobretudo) nio pretendo discorrer sobe o papel dos intelectuais —
esta questao ficard mais clara no decorrer do escrito. Ela é um ponto e um problema
importante de nosso entendimento sobre o erudito e a politica em crise: pois a posi-
¢ao do intelectual na sociedade ¢ distinta da dos eruditos como procuro apresentar
aqui. O texto estd organizado em quatro momentos: no primeiro apresento uma
breve exposi¢io do que é o erudito da perspectiva de Fichte, o material teérico aqui
serd o penultimo capitulo da obra referida acima; o segundo momento, tendo como
pardmetro a compreensio fichteana de erudito, traca a genealogia desta categoria
através do estudo das primeiras universidades surgidas na Europa do medievo; no
terceiro momento do texto problematizo a situagio do erudito no contexto atual do
trabalho académico articulando este (claro que aproximativamente) a crise politica
por que passa as sociedades humanas, especial a brasileira; ¢ o quarto momento re-
toma a concepgio de Fichte de erudito e propde a partir dai a leitura de que ele pode
ser fundamental em “situagées” de crise politica — se exercerem sua atividade tal

como O destino do erudito a compreende.
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A definigao do que é um erudito da perspectiva da filosofia de Fichte estd associada
indelevelmente a destinagio daquele nas sociedades humanas. Percebe-se, assim,
que na construg¢do fichteana do que ¢ um erudito nao ¢ possivel que este tenha uma
natureza apartada da vida social. Significa dizer, também, que o erudito possui como
caracteristica definidora seu ser; o atrelamento ao desenvolvimento histérico das so-
ciedades humanas — e em especial das sociedades na qual estd inserido.
Qual a implicacdo desta proposi¢io na defini¢io do erudito de Fichte? E que se as
sociedades possuem desenvolvimentos histdricos especificos, isto s6 se faz factivel,
na medida em que estas mesmas sociedades conhecem as disposi¢des necessarias
para o aprimoramento delas enquanto; de modo a nio interromper seu préprio de-
senvolvimento (Fichte, 2014, p. 66). Com efeito, a disposi¢ao fundamental das so-
ciedades com designio ao desenvolvimento mais condizente 2 melhor forma de vida
e convivéncia entre os individuos: é a disposi¢ao do conhecimento da totalidade dos
modos exigidos para a conformagio dos lineamentos indispensdveis da sociedade,
bem como daqueles modos que conduzem a compreensio de suas feigoes basilares.
Ou seja; ¢ “ciéncia de todos os [...] impulsos e carecimentos, [...] esse conheci-
mento integral do homem como um todo [que] baseia-se [a] disposi¢ao” (/bid.)
essencial para o desenvolvimento da sociedade — e, por conseguinte dos individuos.
No entanto, o erudito na defini¢io de Fichte, o erudito par excellence, nao é apenas
o possuidor do conhecimento dos impulsos, das disposi¢oes elementares dos indi-
viduos, da cultura e da sociedade na qual estd inserido; ele ¢, também, e pode-se
dizer, principalmente, uma espécie de tutor elegante e gentil que demonstra os mo-
dos em que os individuos, a cultura e a sociedade podem satisfazer seus impulsos,
carecimentos e disposi¢oes elementares. Para Fichte, entdo, o erudito define-se
como categoria distinta de pessoa, na medida em que seus conhecimentos passam a
ser exigéncia da sociedade no duplo sentido: no sentido de conhecer as caréncias
fundamentais que sua sociedade necessita para satisfazer visando o “aperfeigoa-
mento”; e no sentido de apresentar os “meios pelos quais [...] podem ser satis-
feit[as]” (Fichte, 2014, p. 66) as caréncias e impulsos das sociedades humanas.

Na discussdo sobre o erudito Fichte nao oferece apenas uma defini¢ao formal do
que ele vem a ser, como tentamos delinear acima. Em O destino do erudito além do
aspecto formal: estdo presentes os tipos de conhecimento que as pessoas distintas
possuem para cumprir as exigéncias de satisfagao das caréncias e disposigoes elemen-
tares com o objetivo do aperfeicoamento das sociedades. Existem trés tipos de saber
que fundam os conhecimentos do erudito. O primeiro conhecimento diz respeito
aos principios filoséficos; o segundo tipo refere-se ao filoséfico-histérico; e o terceiro

tipo de conhecimento do erudito ¢ o histérico (/bid., p. 67). O que vem a ser cada
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um destes tipos de conhecimento? Para Fichte construir conhecimento erudito sig-
nifica antes de qualquer coisa fundar estes mesmos conhecimentos nos “principios
puros da razao” (/bid.); quer dizer, o erudito, ¢ aquele que estrutura seu saber a
partir de elementos aprioristicos da racionalidade humana. E que enquanto o con-
junto dos individuos da sociedade nao consegue acessar este plano satisfatoriamente,
fazendo dos principios da razio uma especulagio — ora excessiva porque descon-
trolada, ora escassa porque por vezes desprezada como modo de saber —; o erudito
parte dele com a mdxima seriedade necessiria. Com efeito, ¢ no tipo de conheci-
mento dos principios filoséficos, a razio pura humana, que o erudito estabelece os
parimetros 16gicos, especulativos, compreensivos, explicativos e argumentativos do
seu saber como homem distinto. Mas este conhecimento por si sé tornar-se-ia inttil
se ele ndo estivesse articulado & compreensdo do “nivel [...] da cultura [que] se en-
contra aquela sociedade de que [ele, o conhecimento] é membro num determinado
momento” (/bid.). O erudito define-se também por possuir um tipo de conheci-
mento na qual os principios da razio pura ou filoséfico articula-se com o conheci-
mento da experiéncia social e cultural do género humano num momento particular
— e procura atribuir juizos valorativos e racionais a esta experiéncia. Este ¢ o saber
filoséfico-histérico para Fichte: fundamental na defini¢o do erudito. O homem
que quer possuir o conhecimento necessdrio para fazer desenvolver sua sociedade,
nao deve desprezar a experiéncia passada como modo de conhecer em profundidade
as caréncias e disposi¢oes elementares: para Fichte “investigar os acontecimentos do
mundo passado [...] com um olhar apurado pela filosofia” (/bid.) é um dos aspectos
constitutivos do erudito. E por tltimo para as sociedades que querem satisfazer seus
impulsos e disposi¢oes elementares para se desenvolver em sua plenitude o conheci-
mento histérico (bruto) é imprescindivel. Ora, do que expusemos até este mo-
mento, o erudito como conceito é o mestre e educador da humanidade (7bid., p. 74-
75); de modo que “de todos os trabalhos do erudito na sociedade, é o enobrecimento
moral do homem inteiro” (/bid., p. 75) que o define com mais sentido — e subs-

tAncia. Voltaremos a este tltimo ponto mais a frente.

Para os objetivos deste escrito convém tracarmos a génese histérica da categoria do
erudito, tal como a definimos a partir de Fichte. Ou seja: interessa no contexto de
problematizacoes em que este ensaio se insere perscrutarmos a genealogia do con-
ceito de erudito sintetizado na definigao fichteana.

E indissocidvel da figura e definigio do erudito de Fichte o espago universitério.

Assim; o erudito tem seu Jocus de atuagdo as universidades: portanto, é no terreno
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rigoroso, sofisticado cientifico e critico do debate académico que o individuo eru-
dito exerce seus afazeres. Dessa forma, pode-se dizer que o homem fichteano do
saber teve génese nos séculos doze e treze: quando as universidades floresceram em
Paris, Oxford e Bolonha (Kenny e Pinborg, 1982, p. 12). Importa expormos, mesmo
que brevemente, como ocorria a organizacio formal do ensino do erudito de quando
se iniciou suas atividades de conhecimento e pesquisa (na filosofia, no filoséfico-
histérico e no filos6fico). Em termos geogréficos e histéricos as universidades (esco-
las) dividiam-se por dreas especificas de estudo, ensino e pesquisa. Assim é que Paris
¢ o centro de ensino da ldgica e da teologia; enquanto que Bolonha era o Jocus aca-
démico dos estudos de direito civil e candnico. No geral, entretanto, a faculdade
basilar era a de Artes. Que compreendia o ensino de gramdtica, l6gica e de boa parte
da filosofia aristotélica (/bid., p. 13-14). Neste contexto os estudos de direito e teo-
logia possuiam certo cardter distintivo: pois so nestas dreas especificas que se en-
contravam os estudantes e pesquisadores mais maduros e cultos (/bid.).
Concernente a pratica de ensino dos eruditos em sua génese histérica no medi-
evo, ele era fundamentalmente um ensino oral. Com efeito, foi através de debates e
discussdes orais que aconteciam as trocas de ideias entre os eruditos, e de como estes
transmitiam seu saber (métodos, teorias, hipSteses de trabalho, resultados das inves-
tigacoes) para a universidade e a comunidade na qual estava inserido.
O conhecimento dos eruditos nas universidades medievais dispunha de duas outras
modalidades de organizagao e divulgacgao prética: a “praelectio (palavra que o alemio
traduziu por vorlessung e que transparece no inglés lecture) e as disputatienes” (Correia,
1941, p. 22). Disto se segue que a tarefa dos eruditos na Paris, na Bolonha e na Oxford
do medievo era lecionar, pregar e disputar questoes complexas envolvendo o sentido
dos textos (Kenny e Pinborg, 1982, p. 25) e qual experiéncia humana eles portam.
As disputas eruditas com maior exceléncia ocorriam na teologia, no direito candnico
em torno dos textos aristotélicos, das artes e da matemadtica. Esta constelagio de pré-
ticas destes distintos homens do saber cientifico transcorria na mais livre indepen-
dente e desinteressada atividade de pesquisa, conhecimento e divulgagio. Com efeito,
“a universidade [no século XIII] se governava por si mesma, ela prépria transforma e
melhora os seus estatutos, segundo suas necessidades” (Correia, 1941, p. 18) e da co-
munidade em que estd inserida. Ora, isto ocorreu porque em seu inicio no medievo
(e por muito tempo, até meados do século XX) o erudito e seu locus de atuagao tinham
por destino o desenvolvimento politico-cultural (Oliveira, 2007, p. 124-125) das soci-
edades humanas. Na formulagao de Henrique Lima Vaz os eruditos e seu locus obje-

tivavam a “evolucio histérica da cultura ocidental” (Vaz, 1966-1972, p. 10).
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N3o é nossa intengdo neste escrito apresentarmos uma histéria intelectual das uni-
versidades e dos eruditos. O que queremos é, isto sim, ilustrarmos com conteddos
histéricos e culturais o aparecimento da figura fichteana do saber distintivo e seus
locus de atuagao. Essa exposi¢io nos auxilia na conformagao das linhas de sustenta-
¢a0 de nossa argumentagao sobre o papel do erudito nas sociedades humanas a partir
da interpretagdo de Fichte. Digo isto para, justamente, avancarmos alguns séculos e
adentrarmos no contexto em que os eruditos perdem significado enquanto indivi-
duos distintos, sem deixarem de serem fundamentais na evolugao cultural das soci-
edades — nos termos de Fichte sem deixarem de serem os conhecedores das carén-
cias, impulsos necessarios e disposi¢oes bdsicas dos individuos e dos grupos sociais
para o desenvolvimento cultural e aprimoramento civilizatério; assim como conhe-
cem ou ao menos indicam os meios para realizar aquelas exigéncias. Este passo é
importante tendo em vista os objetivos deste ensaio. No préximo ponto quando
retomarmos mais direta e substantivamente o texto O destino do erudito, talvez fique
mais claro esta questao. Por agora, vejamos, o que ocorre — no sentido da erudigio,
do saber, da cultura académica e universitdria do periodo do medievo que vimos hd
pouco, ao significado moderno e contemporineo da atividade do erudito em lugar
de existéncia. Para isto gostaria de estudar um conjunto de textos articulados por
um eixo tedrico-conceitual. Este eixo constitui-se a partir da interven¢ao no debate
atual sobre a universidade da tedrica politica norte-americana Wendy Brown e que
serd explicitado ao longo dessa parte do presente texto.

Em nossa leitura do erudito a partir do ensaio de Fichte ele aparece substantiva
e historicamente como um critico dos problemas sociais ¢ humanos que se vale do
seu conhecimento cientifico e amplitude tedrica de preocupagéoes. Ou seja: o erudito
de Fichte é 0 homem de ciéncia que poe sua pesquisa (e o conjunto de problemati-
zagoes e hipdteses de trabalho que ela envolve) nio a servigo da sociedade, mas, isto
sim, como uma lente ampliada e inquieta sobre a humanidade e as questées que
mais a afligem, sobretudo naqueles grupos humanos que mais estdo afastados do
locus dos eruditos. Ocorre que o novo estatuto das universidades e a modifica¢io no
sentido da ciéncia (e da pesquisa) impactaram a posi¢io do erudito — como uma
espécie de funciondrio exuberante da humanidade. O movimento de modernizacio
das universidades no século XIX, e, fundamentalmente, no final do século XX e inicio
do XXI é o responsdvel pelas alteragoes no exercicio das atividades do erudito.
O processo de modernizagio dos centros avangados de cultura cientifica; em outras
palavras o surgimento e consolida¢io da universidade moderna, estao localizados no
contexto de formacio dos Estados-nacionais modernos. Dessa forma, hd uma “re-

lagio intima entre [0] Estado-nacio moderno e [a] universidade moderna”
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(Groppo, 2011, p. 40). Ora, se no cendrio anterior do medievo a universidade era o
locus do erudito como espago em que exercitava suas lentes ampliadas sobre os pro-
blemas mais complexos da humanidade: agora, o erudito se vé diante da restri¢io
da sua atividade de pesquisa decorrente das necessidades e exigéncias de construgio
do Estado-nagao moderno. Que além de sua prépria configuragio institucional, ad-
ministrativa, moral e politica, tinha que resguardar os elementos constitutivos da
sociedade industrial — jd que essa aparecia naquele momento como sociedade na-
cional (/bid.). O erudito passa, assim, a restringir seu conhecimento, bem como as
solugdes para atender as caréncias humanas. Pois se anteriormente os individuos
distintivos fichteanos apresentavam-se como aqueles que possuiam conhecimentos
cientificos para a “evolugao histérica da cultura”, ou seja, tinha como fundamento
de (sua) existéncia a melhora da humanidade como um todo — agora ele torna-se,
relativamente, funcionalizado pelas exigéncias e necessidades do Estado-nacio e das
sociedades industriais. Ainda assim, ao erudito — malgrado este novo cendrio his-
térico e social — é destinado o espago da cultura critica e da busca para que o co-
nhecimento (o seu conhecimento...) tenha como horizonte as solu¢ées das carén-
cias mais significativas dos homens.

No decurso do século XIX para o século XX, e, sobretudo na segunda metade
desse, o locus por exceléncia do erudito intensificou seu cardter funcional. Uma vez
que a conformagio do Estado-nacional e da sua interacio com a sociedade moderna
e industrial tornava-se mais complexa, mais a universidade adquiria aspectos per-
manentes funcionalistas. De modo que essa “concepgao [...] via outros propésitos
para a universidade e outra forma de vinculd-la a sociedade e ao governo” (Pereira,
2009, p. 32). A consequéncia dessa instrumentalizagao da universidade é a paulatina
perda de autonomia (/bid.) enquanto institui¢do de cultura, pensamento critico,
ciéncia contestatéria e produgio “racional” de conhecimento para a resolugio das
caréncias humanas. Com esse cendrio, os eruditos passam a ter posi¢des ambiguas,
pode-se dizer mesmo que eles se transformam em homens de conflito com seu ethos.
Ora, ocorre como que uma “fratura do ethos” (Domingues, 2011, p. 473) do erudito.
Mas esse ainda se apresenta, tendo em vista a defini¢ao de Fichte, como o individuo
(mulher ou homem) portador da cultura cientifica necessdria para se pensar as solu-
¢oes das necessidades e caréncias da humanidade; o que significa dizer que ao eru-
dito cabe ainda o destino de tonar melhor a existéncia humana. Ao mesmo tempo
quanto mais as nogoes e praticas de instrumentalizagdo e funcionalizagao da univer-
sidade vao ocorrendo mais o erudito aparece na cena putblica como o pesquisador e
sua expertise (/bid.) — em sentido técnico e negativo. O resultado é a especializacio

pragmdtica de certos momentos da atividade cientifica e cultural do erudito.
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No fim do século XX e nos primeiros anos do século XXI a situa¢io das universi-
dades, o locus do erudito, torna-se cada vez mais precdria. Com efeito, ao movi-
mento de funcionaliza¢io do conhecimento surgido em meados do século XIX e
consolidado ao longo do XX, dado a circunstincia de aparecimento do Estado-nac¢io
e a da moderna sociedade industrial, sobrepde-se decisivamente a neoliberalizacio
do conhecimento. Dessa forma, nao se trata simplesmente de que o conhecimento
nas universidades e aqueles que a praticam fazem uma defesa direta dos elementos
constitutivos do neoliberalismo, ou mesmo s3o apropriados por ele funcionalmente;
0 que estd ocorrendo, e que é muito grave, ¢ uma forma racionalizada tipicamente
neoliberal (Brown, 2011, p. 118) de organizagio da vida nas universidades e daqueles
que af tem seu Jocus fundamental. Assim, neste novo momento politico, econdmico
e cultural baseado na mercadorizagao da existéncia dois fendmenos passam a vigorar
no lugar de atuagio do erudito: 1) o conhecimento passa a ser precificado, adqui-
rindo validade apenas aqueles que atendem as necessidades instrumentais da socie-
dade, entendendo essa como organizagio de consumidores; 2) e aqueles que portam
o conhecimento racionalizado neoliberal passam a ter uma conduta empresarial
(os empresdrios de si, de sua agenda de pesquisa e de seu investimento pragmdtico
na carreira). O efeito trdgico — é que o conhecimento como bem comum e como
ethos publico perde significativamente o interesse (/bid., p. 119). Devemos estar
atentos, de acordo com Wendy Brown, para o fato funesto que a educagio superior
(as universidades, a cultura cientifica, o conhecimento critico, a busca para a me-
lhora do ser humano) esteja sendo transformada em jogo econdmico que objetiva
tornar seus praticantes em empresarios de si mesmos — e de certos interesses sociais
(Ibid., p. 123). A neoliberaliza¢io do conhecimento cientifico e da universidade nas
palavras da autora nao é unicamente “a question of who pays for instruction (states,
donors, or students), or for research (the public, government, or corporations), but of the
values and principles, organising content, priorities, and assessments” (1bid.).

No plano pratico e efetivo deste cendrio sombrio do /ocus do erudito a dinAmica
se d4 de modos bastante especificos. Vejamos alguns desses apenas para exemplificar
nossas afirmacoes. Nossos exemplos naturalmente referem-se ao panorama brasi-
leiro. O erudito hoje no Brasil é submetido a um inflexivel sistema de avaliagao.
Desde 1998 vigora nas universidades puablicas (e as particulares de exceléncia como
as PUC’s e as FGV’s) um sistema de avaliagio organizado em torno do tripé produti-
vidade—ndmero de publicagées—financiamento puiblico da universidade. Vale dizer,
desde 1998 “estreitaram-se os lacos entre avalia¢io e fomento” (Arruda, 2000, p. 225)
publico no ensino superior. Com efeito, a medida da produtividade é dada pelo
nimero de publicagoes, artigos, que o especialista de determinada 4rea publica den-

tro de um espago de tempo limitado e sugestivamente “estipulado” pelo préprio
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sistema de avaliagio. Em outras palavras, é como se o niimero de “publicagées [tra-
duzisse] verdadeiramente nosso trabalho [...]” (Chaui, 1989, p. 69) de erudito.
Ora, esse sistema de avaliacio nao significa simplesmente que as universidades que
forem melhor avaliadas através da produgio quantitativa de seus pesquisadores terdo
condi¢oes de pleitear maiores recursos para a continuidade de suas pesquisas; signi-
fica, também e isto sim, a conformacio de uma estrutura organizacional de vigilan-
cia e fiscalizagao (Amaral, 2005, p. 85) em que todo o sistema de ensino superior e
de pesquisa académica de exceléncia é submetido ao “controle da [...] racionalidade
organizacional” (/bid.). Assim, tem-se o surgimento da cultura académica da com-
petitividade: pois dado que os recursos do Estado sdo escassos, jd que com a gestdo
da economia neoliberal o controle e o planejamento racional e eficiente das finangas
publicas passam a ser preponderantes, a busca por subsidios transforma-se em acir-
rada disputa pela dotagio or¢amentdria para o desenvolvimento da pesquisa no Bra-
sil. Este cendrio é que faz com que os eruditos cultivem o produtivismo, fazedores
de artigos para a mera quantifica¢io da produ¢io académica.

Como a prépria Wendy Brown demonstra em seu artigo, este contexto de pro-
dutivismo académico resultado do conhecimento racionalizado nio estd dissociado
da crise politica por que passa as sociedades na contemporaneidade. Seria uma abor-
dagem excessivamente demarcada se verificdssemos a atual situagao das universida-
des como um problema interno do sistema de ensino superior e dos seus agentes
principais. O que narramos hd pouco corresponde, fundamentalmente, a um cené-
rio de crise politica, sobretudo no Brasil atual. De modo que a imbricagao da uni-
versidade e do conhecimento cientifico af realizado com os valores empresariais e do
mundo das financas (Brown, 2011, p. 123), somente é possivel em contextos na qual
a politica estd, quase que completamente, cercada e tomada pela violéncia da se-
mantica neoliberal. Dessa forma, se produz uma racionalidade politica baseada nos
critérios da produtividade e rentabilidade, ocasionando algo que estd sendo dilace-
rante para a constru¢do igualitdria e livre das nossas sociedades; estd se construindo
a ideia (e a prética) de que todos sdo pessoas de negdcios que devem se autogerir.
Quer dizer, essa racionalidade politica forma nos individuos a nogao do homem
de e do mercado que deve, moralmente, administrar sua vida a partir das normas
econdmicas de competi¢do. Essa situagio, jd por si mesma de crise, agrava-se quando
a semantica neoliberal intensifica-se. Com efeito, o agravamento da crise represen-
tada pela racionalidade e légica neoliberal compromete perspectivas para o desen-
volvimento e a solugdo coletiva das principais caréncias da sociedade; pois este ce-
ndrio nao ¢é favordvel nem a uma democracia humanizada — o fundamento mesmo
de toda possibilidade de resolugio das necessidades dos homens, sobretudo os mais

fragilizados materialmente — nem a cultura critica e erudita. Chegado a este ponto
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entdo, qual o destino do erudito? Como o erudito pode reivindicar sua cultura ci-
entifica e critica diante de um contexto de crise politica, social e econémica?
O que pode o erudito quando essa situagdo se agrava e passa a modelar seu préprio
locus de atuacio que descrevemos hd pouco? E possivel apresentar elementos de
principio para se buscar solucionar ou a0 menos atenuar os problemas de caréncia
humana e social daqueles que mais necessitados e vulnerdveis? Antes de buscarmos
nossas respostas em Fichte e seu O destino do erudito, voltemo-nos mais uma vez
para Wendy Brown. Ela nos dard alguns indicios interpretativos pelo que podemos
responder aquelas indagacoes a partir das licoes de Fichte.

A questio é que os eruditos, malgrado toda a cena angustiante de crise politica e
de mercadorizagio da universidade sdo ainda os portadores do conhecimento cien-
tifico e do saber humanistico. Ora, ainda que a neoliberalizagao e o comportamento
produtivista dentro das universidades seja um dos componentes da crise politica e
social que estamos atravessando e abale a prdtica cotidiana e os fundamentos da
definicao de erudito, esse sobrevive e resiste a canibalizagio da cultura académica
(Brown, 2011, p. 127). Os eruditos ainda resistem em suas atribuicoes de scholars e
professores (/bid.). E somente tal resisténcia do erudito tornara sua existéncia im-

prescindivel no momento de crise politica que estamos atravessando.

v

Comecemos este ltimo ponto com uma questio. O que pode o erudito? A resposta
de Fichte é que a atividade do erudito ndo estd dissociada da vida de homens e
mulheres em sociedade. Neste aspecto os portadores do conhecimento cientifico,
do conhecimento humanistico e do conhecimento da cultura critica sao individua-
lidades que se constituem no contexto de interagdo das sociedades humanas.
Em vista disso é que o erudito poderd ser fundamental em circunstincias de pro-
funda crise politica e social. Se verificarmos os posicionamentos de Fichte na Ale-
manha de fins do século XVIII e inicio do XIX iremos compreender com maior sen-
tido o erudito como destinado a atuar na sociedade (o que é substantivamente dife-
rente de produzir uma ciéncia instrumental para a sociedade, como o querem as
agéncias de avaliacio de pesquisa de modo a justificar a dotagio de recursos ptblicos
escassos, segundo eles).

O percurso de Fichte como filésofo estd associado a alguns momentos da vida
social e cultural da Alemanha de seu tempo. Dentre as vérias questoes que se discu-
tiam ali, podemos destacar, nos limites do presente ensaio, a participagao de Fichte
na construcio das universidades modernas alemas, bem como na conformacio so-
cial da filosofia e de um sistema de cultura publico. Assim, ao escrever sobre os

eruditos Fichte estava como que fazendo uma espécie de autobiografia intelectual.
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A atuagao dele nesses trés cendrios sociais demonstra sua concepgio do erudito como
personagem imprescindivel em certos momentos da existéncia das sociedades.

Por exemplo, Fichte no projeto de construgio das universidades alemis entendia
que o conhecimento ndo deveria jamais ser instrumento de individuagio, ou seja,
que o conhecimento produzido nas universidades tivesse como finalidade a forma-
a0 da pessoa de saber fundamentalmente apartada da sociedade. Para ele o cientista
que responde e justifica individual e separadamente o que estd efetuando diante de
6rgaos de controle, fiscalizagio e suposto subsidio seria algo inconcebivel. Desse
modo, as universidades e seus membros deveriam basear suas atividades de estudo,
ensino e pesquisa no ideal de perfeicio humana: ao erudito caberia enquanto esta-
tuto existencial trabalhar para a evolugao de toda a sociedade. Pois a0 mesmo tempo
em que desenvolve suas disposi¢des e talentos na vida universitdria, o erudito se
torna essencial na constru¢io da sociedade na qual estd inserido e na evolug¢io hu-
mana como um todo (Piché, 2010, p. 375). O projeto pedagdgico de Fichte para as
universidades modernas na Alemanha objetivava, portanto, que todos os individuos
que compunham a vida universitdria e o cotidiano de ensino e pesquisa, sobretudo,
professores e alunos, se esforcassem nas suas atividades de construgao do conheci-
mento tendo no horizonte a coletividade humana. Libertar os homens e mulheres
do sofrimento e das fragilidades da vida estava entre as tarefas mais significativas
para o erudito de Fichte.

Além disso, as preocupagées de Fichte acerca do cardter social das atividades do
erudito demonstrava sua atengdo para os modos pelos quais aquele transmitiria o
seu saber. Sensivel com a apreensido efetiva do conhecimento, bem como no con-
vencimento dos que de alguma maneira recebem as realizagoes mais avancadas em
termos de pesquisa, Fichte esteve atento as modalidades de divulga¢io do conheci-
mento elaborado pelo erudito. Ora, na medida em que o erudito tem na esséncia da
sua atividade o “aprimoramento universal da sociedade” (Vaccari, 2015, p. 93) é im-
prescindivel para ele “despertar” (ibid.) tanto quanto possivel o sentimento e as pai-
xoes daqueles que 0 ouvem no que concerne ao sentido do saber cientifico e a relagao
que ele tem na evolugio e aprimoramento da sociedade. De modo que nio foi oca-
sional, ou mesmo por motivo de vaidade e egoismo (que muitas vezes movem os
individuos do saber nas universidades) que Fichte nas prelecoes sobre o destino do
erudito para o publico alemao tenha dado forma retérica ao contetdo de suas con-
cep¢oes. Ao erudito, preocupado com a transmissio, apreensio e convencimento
dos individuos e da sociedade no que diz respeito ao aperfeicoamento humano e a
diminui¢do progressiva do sofrimento dos mais fragilizados (os que apresentam mai-
ores caréncias), a questdo da “oratéria e da eloquéncia” (/bid., p. 95) adquiriu posi-

¢ao crucial. E esta postura de Fichte esteve presente no debate filos6fico-cultural
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que ele travou com Schiller no contexto de publicagbes da revista Die Horen.
Os dois pensadores alemaes, dentro de seus respectivos principios debatiam qual a
melhor maneira de disseminacio do conhecimento cientifico, filoséfico e estético
tendo em vista a configuragio do sistema de cultura alemao — de sorte a que se
alcance o aprimoramento do todo.

Dessa maneira, ao erudito cabe resistir aquelas situagoes politicas e sociais que
ameacem efetivamente o aperfeicoamento humano. Enquanto ser humano que se
constitui essencialmente por intermédio da sociedade, o erudito na medida em que
exerce suas atividades na busca do conhecimento filoséfico, do conhecimento his-
térico e do conhecimento material da cultura tem como que obrigagao moral apre-
sentar a coletividade na qual atua, quais sio os elementos fundamentais para que a
sociedade se autoconhega e a partir daf tenha condicoes de atingir o ideal de felici-
dade. Em tempos de crise politica ao resguardar seus cendrios de atuagio instituci-
onal, material e até espiritual, o erudito estard agindo como critico dos sistemas
sociais e econdmicos que langam os individuos mais frigeis em circunstincias de
desumanizagao. Assim, o signo pelo qual o erudito apresenta-se agindo no contexto
das universidades é expresso pela seguinte formulagio de Fichte: que a “felicidade e
o desejo dela procedam originalmente da natureza ética [e moral] do homem.
Nao: — é bom o que torna feliz, e sim — s6 torna feliz o que é bom” (Fichte, 2014,
p- 25). Discursando para uma grande plateia no auditério da Universidade de Jena,
plateia que era composta por um nimero considerado de jovens, Fichte, assim, con-
sidera imprescindivel aos seres humanos que possuem conhecimento distinto de ou-
tros a postura autbnoma diante de configuragdes histéricas e culturais assentadas na
preconizacio do “desejo de felicidade [realizado]” como pressuposto para as agdes
morais. Néo se trata aqui da convencional adverténcia para a postura ética dos de-
tentores do saber cientifico, mas algo mais significativo; trata-se na concepgio de
Fichte da procura incessante pelo aperfeicoamento infinito da humanidade. Agindo
assim, tornando-se ética e moralmente melhor, o erudito “torna tudo ao seu redor
sensivelmente melhor” (Zbid., p. 27).

Uma das questoes fundamentais neste ensaio que ora estou discutindo ¢ a relagao
do erudito com a sociedade. Em termos mais formais é a interagao do ser humano
do saber e seu Jocus histérico-institucional de atuac¢io com as questoes mais comple-
xas da vida da comunidade que ¢ constitutivo das licoes de Fichte sobre o erudito.
Ele estd a nos dizer com isso que o individuo de saber distinto somente “é um erudito
[...] na medida em que é considerado na sociedade” (/bid., p. 47). Fichte nio enten-
dia sua atividade como algo que estivesse protegido por muros de conceitos e teorias
das mais variadas, e que envolvesse a sociedade a partir estritamente dos seus interes-

ses imediatos. Se “o homem nasce em sociedade” e unicamente nessa pode conseguir
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seu aperfeicoamento, pois quanto mais a sociedade é constitutivamente aprimorada
mais serd possivel fruir as constelagoes espirituais, materiais e afetivas, entdo é dever
do erudito se desejar ser reputado como tal, buscar agir para melhorar as condigoes
de existéncia da sociedade. Pelo que, ele também ird melhorar sua condigao cum-

prindo a destinagio que as circunstincias lhe ofereceram. Diz Fichte, o erudito,

E cada um tem o dever de nio apenas querer ser Gtil em geral 4 sociedade,
mas também de dirigir todos os seus esfor¢os, o melhor que o saiba, para o
fim Gltimo da sociedade, para enobrecer cada vez mais o género humano,
isto é, tornd-lo cada vez mais livres da coercio [...], cada vez mais inde-
pendentes e auto-ativo — e assim, através dessa nova desigualdade, surge uma
nova igualdade: um progresso uniforme da cultura [ Cu/tur] em todos os indi-
viduos (Fichte, 2014, p. 57).

O que cabe, entdo, ao erudito em tempos de crise politica? Como individuos com
saber distinto da maioria dos seres humanos pode a0 mesmo tempo resistir a degra-
dagdo da sua atividade constitutiva e promover o aperfeicoamento da sociedade?
Os que tem seu locus de atuagdo nas institui¢oes de ensino superior de exceléncia e de
pesquisa avancada que tiveram sua génese em Oxford, Bolonha e Paris no medievo
possuem condicoes espirituais e materiais para agir diante de tempos de crise? O que
podemos apreender a partir das concepgoes fichteanas acerca do destino do erudito?

Nos tempos sombrios de crise politica, social e econémica os mais impactados
sa0 aqueles individuos que o desenvolvimento histérico por contradigoes inerentes
os tornou fragilizados concernente ao progresso da cultura em sentido amplo. E essa
circunstncia de crise torna-se mais grave uma vez que os individuos fragilizados
nao possuem o saber necessirio para conhecer os motivos dos carecimentos pelos
quais ¢ atingido. Com efeito, ¢ o erudito que ao longo de sua formagao adquiriu as
disposi¢oes fundamentais para compreender e ensinar as origens das crises politicas
que agravam os ja complexos problemas de caréncia — que intensificam os proces-
sos sociais de fragilizacdo. Enquanto parte da sociedade, parte da experiéncia cons-
titutiva do todo da comunidade humana e habitando um cendrio institucional que
se faz presente nesta mesma comunidade, a saber, as universidades (novamente o
locus de agao dos homens do saber cientifico), o erudito na medida em que presta
louvor 2 sua atividade autbnoma, ele estd apresentando a prépria sociedade a “cién-
cia [como] ramo de formagao humana” (Fichte, 2014, p. 70). Assim, o erudito deve
ser convictamente resistente a0s movimentos objetivos de controle social e avaliativo
de suas ag¢oes, bem como do seu Jocus de atuagio; a ele cabe isto sim “esforgar-se por
levar adiante a ciéncia e, particularmente, a parte da ciéncia por ele escolhida”

(Ibid.). E se ele como erudito “existe propriamente apenas pela sociedade e para a
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sociedade” (/bid.), o que é, essencialmente, diferente de prestar contas a l6gica mer-
cadoldgica das sociedades neoliberazadas atuais e a politica orgamentdria que as or-
ganizam, e quanto mais sua ciéncia compreender, ensinar e disseminar os motivos
das caréncias humanas que em crises agudas dos sistemas politicos, sociais e econd-
micos tornam a situagio dos mais fragilizados pela desigualdade contraditéria do
desenvolvimento histdrico angustiante, mais ele cumprird com a vocagao que esco-

lheu ou que circunstancialmente lhe foi destinada. Diz Fichte:

O fim ultimo de cada homem singular, assim como o de toda a sociedade, e,
portanto também o de todos os trabalhos do erudito na sociedade, é o eno-
brecimento moral do homem inteiro. E o dever do erudito erigir sempre este
fim ultimo e té-lo diante dos olhos em tudo o que faz na sociedade. Mas ning-
uém pode trabalhar com felicidade no enobrecimento moral que nao seja ele
mesmo um homem bom. Nao ensinamos apenas através de palavras; ensi-
namos também, de modo muito mais penetrante, através do nosso exemplo;
e aquele que vive na sociedade lhe deve um bom exemplo, pois a forca do
exemplo surge apenas através da nossa vida na sociedade (Fichte, 2014, p. 75).

Ora, em tempos de crise politica os fins tltimos do erudito devem se tornar mais
radicais, mais intransigentes, mais inegocidveis e mais humanamente resistentes.
Se assim nao for: ndo s6 as caréncias da sociedade e dos individuos mais fragilizados
estardo prestes a cenas de desespero e angustias inimagindveis, mas o proprio erudito
e seu locus de atuacgio e existéncia estardo préximos da situagao pela qual nossa UER]
estd passando. Fichte conclamava a seus pares e futuros pares a “Agir! Agir! E para

isto que estamos aqui” (2014, p. 92).

Consideragoes Finais

Ao longo deste ensaio busquei refletir sobre como os eruditos, ou aqueles humanos
distintos porque detentores da ciéncia, podem atuar em momentos de crise politica.
Para isso apresentei algumas especulacoes articulando o texto de Fichte O destino do
erudito com o desenvolvimento histérico e cultural das universidades no ocidente
desde sua origem no medievo até a consolidagao porque passaram na modernidade,
bem como busquei, também, discutir de modo articulado o atual cendrio de gestao
produtivista das universidades e da pesquisa (Wendy Brown) como uma das expres-
soes da crise politica por que passa as sociedades contemporineas. Assim, foi possivel
verificar através de Fichte que a atividade dos eruditos nio sé integra a criagio do
conhecimento critico e a produgio de artefatos cientificos concretos, como também,
e, sobretudo, integra a procura por resolver os problemas de caréncia humana —
na medida em que o préprio erudito se constitui enquanto tal no interior das soci-

edades humanas.



181

Sendo assim, aqueles que praticam a atividade tdo nobre de ser um erudito nio
devem perder a dimensao na qual se encontram: a de que sdo de uma maneira ou
de outra, consequéncia do desenvolvimento da sociedade, tal como Fichte compre-
endeu. E por isso resistir a crise politica pela qual passa essa sociedade, e em parti-
cular aqueles setores dessa sociedade mais fragilizados pela existéncia e que necessi-
tam que a ciéncia realizada pelo o erudito no seu locus de vida atenda suas caréncias,
é crucial para a prépria sobrevivéncia digna desses humanos distintos e, consequen-
temente, de toda a sociedade que estd inserido e a0 mesmo tempo ¢é resultado dela.
Que o texto de Fichte e o presente ensaio ensejem outras reflexées, debates e inter-

vengdes no momento angustiante por qual todos estamos passando.
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Kant’'s Courses of Physical Geography
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RESUMO

Neste artigo indicaremos que a proposicio
fundamental dos cursos de Geografia fisica
de Kant é: 0 homem é habitante da Terra.
Para validar essa tese, alinharemos a meto-
dologia utilizada por Kant nos cursos de An-
tropologia e de Geografia fisica, a fim de evi-
denciar as convergéncias e divergéncias des-
ses cursos. Além disso, também comparare-
mos a metodologia empregada por Kant na
Histéria natural e na Geografia fisica, por-
que a distincio entre essas ciéncias nos per-
mitird ratificar a tese aqui defendida e deli-
mitar os critérios de validade da proposicio
acima indicada. Em Physische Geographie,
Kant diferencia as proposicoes dessas disci-
plinas da seguinte maneira: as proposicoes
geograficas se referem aos homens como ha-
bitantes da Terra, mas os investiga sem ne-
nhuma perspectiva histérica, ou seja, os in-
vestiga no tempo presente. Ao contrrio
disso, as proposicoes naturalistas investigam
os seres humanos em uma linha temporal su-
cessiva, a fim de demonstrar o que natureza
fez deles. Dito isso, o problema central da
histéria natural é demonstrar que os diferen-
tes povos possliem uma origem comum e o
problema central da geografia fisica é de-
monstrar de que maneira o habitat influen-
cia no processo civilizador, moralizador, po-
litico e religioso dos diferentes povos.

PALAVRAS-CHAVE

Geografia fisica; Antropologia pragmaitica;
Cidadao do mundo; Habitante da terra;
Histéria natural.

ABSTRACT

In this article we will indicate that the fun-
damental proposition of the courses of phys-
ical Geography of Kant is: the man is a hab-
itant of Earth. To validate this thesis, we will
align the methodology utilized by Kant in
the courses of Anthropology and physical
Geography, in order to evidence the conver-
gences and divergences of these courses.
Besides that, we will compare the method-
ology employed by Kant in the natural His-
tory and in the physical Geography, because
the distinction between these sciences will
allow us to ratify the thesis here defended
and to delimit the criteria of validity of the
proposition indicated above. In Phy-
sische Geographie, Kant differentiates the
propositions of those disciplines in the fol-
lowing way: the geographical propositions
refer to the men as habitants of Earth, but
investigate them without any historical per-
spective, in other words, investigate them in
the present tense. Unlike this, the naturalists
propositions investigate the human beings
in a temporal successive line, in order to
demonstrate what the nature did of them.
That being said, the central issue of the nat-
ural history is to demonstrate that the differ-
ent people possess a common origin and the
central issue of the physical geography is to
demonstrate in what way the habitat influ-
ences the civilizing, moralizing, political and
religious process of the different people.
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Introducao

Os cursos de Geografia fisica de Kant foram ministrados de 1755\6 até 1796, em uma
carta enviada a Herz em 1773 (Br 10:144-146), ele chamou esses cursos de instrucoes
introdutorias [Voribung] acerca do Conhecimento do mundo [Weltkenntnis]. Esse
tipo de conhecimento foi formando pela jungao entre os cursos de antropologia e
de geografia fisica, o primeiro tematiza o homem e o segundo a natureza. Ambos os
cursos eram caracterizados por uma metodologia diddtica comum, que era a popu-
lar, a qual exige do orador um conhecimento pratico do mundo e dos homens, ou
seja, dos conceitos de gosto e inclinagoes. (Log 9:47) Acerca desses cursos, Kant afir-
mou: “as experiéncias da natureza e do homem combinadas constituem o conheci-
mento do mundo. O conhecimento do homem nos é ensinado pela Antropologia,
devemos & Geografia fisica [physischen Geographie] ou descri¢io da Terra [physischen
Erdbeschreibung] o conhecimento da natureza.” (PG 9:157) Ambos os cursos sio ti-
dos como parte do conhecimento do mundo, mas em 1773, Kant distinguiu as ins-
trugoes de geografia fisica das instrugées de antropologia.

Em uma nota de rodapé da Antropologia de um ponto de vista pragmdtica, o autor
esclarece que a presente obra procede de seus manuais dos cursos de antropologia,
mas que o mesmo ndo poderd ser feito com os seus manuais do curso de Geografia
fisica, pois os mesmos sio ilegiveis para qualquer outra pessoa além dele. (Anth 7:122)
Além disso, Kant também esclarece que devido a sua idade avancada essa tarefa nao
podera ser realizada, logo nio haverd nenhuma publica¢io dos manuais dos cursos
de antropologia na forma de um texto editado por ele. A edicio desses cursos foi
realizada por Rink em 1802, essa recebe o nome de Physiche Geographie e compdem
o volume IX das obras completas de Kant. No inicio do século XX, Adickes tentou
organizar uma nova versao dos cursos de Geografia fisica, a partir dos cadernos uti-
lizados por Kant nesses cursos, mas isso foi impedido, porque Werner Stark prepa-
rava o volume XXVI da Akademie, no qual essas aulas e cursos estao listados.

A relagao entre o curso de Geografia fisica e o curso de Antropologia é tematizada
por diversos pesquisadores kantianos. Por exemplo, Brandt (1999) e Zammito
(2002) contestam o papel da geografia fisica no curso de antropologia, pois os cursos
de antropologia sio diferentes dos cursos de geografia fisica como indicado pelo
proprio Kant. (Cf. Br 10:144-146) Hinske (1986) e Louden (20005 2011) destacam
que o plano sobre os cursos de Geografia fisica apresentado em Nachricht von Ein-
richtung seiner Vorlesungen in den Winterhalbenjahren von 1755\6 foi reaproveitado
por Kant em seus cursos sobre antropologia, uma vez que a geografia fisica era uma
parte do conhecimento do mundo [Weltkenntnis] e a outra parte era a antropologia.

Todavia, neste artigo procuraremos determinar qual é o método utilizado por Kant
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em sua investiga¢io geografica, uma vez que jd sabemos que em suas aulas ele utili-
zava a metodologia popular. De antemio, poderiamos afirmar que a geografia fisica
enquanto ciéncia era fundamenta pela doutrina da observagao, mas isso nao resol-
veria o problema, porque nio determina de que maneira ele organizava as suas ob-
servagoes. Dito isso, defenderemos que o problema central dos cursos de geografia
¢ determinar a validade da seguinte proposi¢ao: 0 homem ¢ habitante da terra. Para
isso, defenderemos, examinaremos, inicialmente, a definicio de mundo desenvol-

vida nesse curso.

0 estatuto logico da proposicao: o homem é habitante da Terra

Acerca do método da Geografia fisica de Kant, Rink dissera o seguinte na apresen-
tagao dos cursos organizados por ele: “O método escolhido por ele nas conferéncias
de Geografia fisica reside na natureza dos objetos e, portanto, em parte por causa
das suas vdrias palestras preparadas de acordo com isso, o que ocorre nos escritos
apdgrafos com mais ou mesmos desvios”. (PG 9:153) Segundo o editor do texto, nos
cursos de Geografia fisica tanto o mundo quanto o homem sio problematizados
como objetos do sentido externo, logo qualquer tipo de investigagao acerca do ho-
mem do ponto de vista interno nio faz parte desses cursos, pois ele é tematizado
como uma coisa no mundo. Em Nachricht, a metodologia investigativa empregada
por Kant nos seus cursos de Geografia fisica é a doutrina da observagao, porque o
homem ¢ problematizado como uma coisa no mundo. Dito de outro modo, nos
cursos de Geografia fisica, o homem é tematizado do ponto de vista do mundo ex-
terior, ou seja, como um objeto da natureza. Todavia, o editor destaca que devido
as diversas palestras dadas por Kant pode haver discordancia entre elas em relacio
a0 modo como o0 homem ¢é problematizado nesses cursos e a especificidade do mé-
todo geogrifico utilizado por Kant em sua investiga¢io'. Como j4 indicado aqui, a
metodologia empregada por Kant tanto nos seus cursos de Antropologia quanto nos

cursos de Geografia fisica era a popular, na medida em que essas aulas eram com-

! Essa informagio ¢ importante, uma vez que em 1797, Gottfried Dietrich Lebrecht Vollmer procurou Kant

com a intengao de ser o editor de suas anotagoes dos cursos de Geografia fisica, mas ele recebeu uma resposta
negativa dele. Mesmo com a negativa de Kant, Vollmer editou uma versao desses cursos intitulada Kanzs
physische Geograhie, e, para isso ele utilizou as anotagées de trés alunos que participavam dos cursos do semes-
tre de verdo. Essas anotacoes sio dos cursos ministrados em 1778, 1782 e 1793. Feitas essas observacoes, a
publicagio do primeiro volume dessa obra organizada por Vollmer ocorreu em 1801, o segundo volume em
1802, o terceiro em 1803\4 ¢ o quarto e ltimo volume em 1805. Os dois primeiros volumes foram reeditados
por Vollmer com o titulo Physische Geographie nach Kantischen Ideen, mas acerca das obras editadas por
ele, Kant nio as reconheceu como suas. A tnica edi¢ao dos cursos de Geografia fisica reconhecida por Kant
foi editada por Friedrich Theodor Rink em 1802, que a partir de vdrios manuscritos desses cursos elaborou a
obra Immanuel Kant Physische Geographie.
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postas por exemplos préticos, que no caso da tltima sio os diferentes temperamen-
tos, cardteres dos povos e as diferengas dos sexos (género). Por causa da adverténcia
apresentada pelo editor em relagio aos cursos de Geografia fisica, delimitaremos a
nossa investigacio ao texto editorado por ele, uma vez que o nosso objetivo aqui é
demostrar de que maneira 0 homem ¢ tematizado nesses cursos.

Em Physische Geographie, Kant propds um conceito arquiteténico de mundo, na
medida em que “temos que conhecer os objetos de nossa experiéncia no zodo, de
modo que nossos conhecimentos nio constituam nenhum agregado, e sim um sis-
tema. Pois no sistema o todo estd antes das partes; no agregado, ao contrdrio, as partes
estdo antes.” (PG 9:158) Nesse texto, Kant apresenta uma defini¢io de mundo simi-
lar a apresentada na primeira Critica, na qual o autor o definiu da seguinte maneira:
“a palavra mundo, em sentido transcendental, significa a totalidade absoluta do con-
junto das coisas existentes e nds temos somente em vista a integridade da sintese,”
(KrV B 448) porque a ideia cosmoldgica de mundo auxilia a nossa razao na concep-
¢ao dele como um todo, pois na obra Critica a totalidade nio é mais do que a plu-
ralidade considerada em uma unidade. Isto significa que, conforme descrito na td-
bua das categorias (K7V 106-116), a totalidade é a unidade mediante a pluralidade.
Neste sentido, a ideia de mundo, na primeira Critica, refere-se a totalidade dos ob-
jetos da natureza, porque ele ndo é o agregado delas, mas sim a integridade de todos
os seus objetos, essa definicdo se repete em Physische Geographie.

Para explicarmos a ideia de mundo como sistema e nido como agregado, recorre-
mos a categoria de totalidade desenvolvida na primeira Critica, pois ela nos permite
pensar a singularidade de um conceito como integralidade e ndo como agregado de
coisas. Isso é possivel se compreendemos a categoria de totalidade por meio do viés
qualitativa e ndo quantitativa, dado que esse esforco filoséfico nos permite entendé-
la ndo como agregagio das partes em um todo, mas sim como a integralidade de
uma coisa mediante um conceito. Neste sentido, a ideia de mundo nos cursos de
Geografia diz respeito a integralidade de todos os seus habitantes, o que nao nos
permite pensd-los como subordinados, agregados ou derivados, mas pensar a ideia
de mundo como a integralidade de todos os seus habitantes.

Em Physische Geographie, o homem ¢ problematizado como uma coisa existente
no mundo, ou seja, como um objeto da natureza, mas isso nio ocorre do ponto de
vista fisiolégico tal como ocorre na Histdria natural, ao invés disso, o homem é
investigado como habitante da Terra. De acordo com a primeira Critica, as catego-
rias de unidade, de multiplicidade e de totalidade devem ser consideradas no sentido
material e ndo no sentido formal. Isto significa que, a categoria de quantidade nio
trata da andlise dos quantificadores l6gicos do ponto de vista do nimero de objetos

existentes no mundo, porque devemos analisar a relagao do predicado com o sujeito
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e nao a quantidade de objetos existentes no mundo. Assim, ao afirmamos, por exem-
plo, todos os homens sio racionais, o predicado racional estabelece uma relacio de
unidade ao conceito-sujeito, pois o predicado ¢é atribuido a toda a extensio do su-
jeito como uma unidade. Em razao disso, nés nio podemos afirmar a mesma coisa
acerca da categoria de pluralidade, dado que neste caso varios predicados sdo atri-
buidos a extensdo do sujeito-conceito como um principio comum. Por exemplo,
alguns homens sao asidticos, esse predicado pode ser aplicado apenas para uma parte
do sujeito-conceito, pois o predicado asidtico denota que o homem habita a Asia.
Deste modo, a categoria da totalidade procura estabelecer a unidade na pluralidade.
Em outras palavras, poderiamos predicar o homem como africano, europeu e latino
americano e dividir o tltimo em chileno, brasileiro e argentino.

Em relagdo a categoria de totalidade, é importante ressaltar que ela ¢ a jungao
entre a unidade e a pluralidade, na medida em que atribui uma unidade mediante
a pluralidade. Por exemplo, o seguinte juizo: o homem ¢é habitante da Terra.
Ao predicar o homem como habitante da Terra nés estabelecemos uma unidade
mediante a pluralidade de predicados que podem ser atribuidos ao conceito-sujeito,
pois 0 mesmo pode ser predicado como africano, drabe e etc. Esse processo do ponto
de vista qualitativo foi chamado por Kant de perfeicio, dito isso nas palavras dele:
“a perfeicio, que consiste em reconduzir, por sua vez, o conjunto dessa pluralidade
a unidade do conceito, em perfeita concordincia com este e com nenhum outro; é
o que se pode chamar da integralidade qualitativa (totalidade).” (KrV Bi14) Neste
sentido, a integralidade (totalidade) nao ¢ quantitativa, uma vez que nio se tematiza
a totalidade das partes como um agregado, mas sim acerca da integralidade de um
objeto enquanto principio e unidade do conhecimento. Por fim, o predicado habi-
tante da Terra nos permite realizar uma integralidade qualitativa, na medida em que
atribui a ideia de uma unidade mediante a pluralidade, ou seja, refere-se a espécie
humana em sua totalidade.

Feitas essas observagoes, a ideia de mundo em Physische Geographie trata da tota-
lidade dos habitantes da Terra e 0 homem ¢ um desses habitantes. Neste sentido,
defendemos que a proposicio fundamental nesses cursos é “o homem é habitante
da Terra”, para demonstrar o que isso quer dizer, diferenciaremos a Geografia fisica

da Histéria natural a fim de demonstrar a especificidade da primeira.

A descricao fisica versus a historia natural

Segundo Kant, podemos investigar o homem de duas maneiras, isto ¢, a partir da
classificacdo conceitual e da classificacio fisica [physichen Einteilung]. A primeira
classificacdo é meramente 16gica e por meio desta classificagio obtemos um sistema

da natureza ao estilo do proposto por Lineu. A classificagio proposta por Lineu dos
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seres vivos fundamenta-se a partir da estrutura, da fungio e do crescimento do corpo
deles, pois o pesquisador agrupa esses a partir das suas semelhancas. Acerca disso,
Kant alegou o seguinte: “digo, por exemplo: a espécie dos bovinos serd contada sob
o género dos animais quadripedes ou também sob a espécie destes animais com
cascos rachados, assim, esta é uma classificagio que fago em minha cabega, portanto,
uma classificagio légica.” (PG 9:160) Conforme Kant, a classificagao légica trata da
organizacio dos seres existentes em reinos, classes e espécies, o que para ele é apenas
um exercicio para o entendimento, porque fragmenta as coisas no mundo em agre-
gados. Por isso, esse tipo de classificacio foi chamada de conceitual, na medida em
que as partes estdo antes do todo. Mas, segundo o autor, o todo deveria estar antes
das partes, dado que a ideia de mundo, nos cursos de Geografia fisica, significa a
integralidade dos seus habitantes. Por essa razao, nio devemos utilizar a classificacio
dos seres vivos proposta pela Histéria natural na investigagio geografica, porque
nesses cursos os homens sdo descritos como habitantes da Terra e nao como parte
de um sistema de agregados.

Acerca da sua proposta investigativa nos cursos de Geografia, Kant afirmou o

seguinte:

Em consequéncia da classificagao fisica, as coisas serao consideradas agora, ao
contrdrio, de acordo com os lugares [Stellen] que elas ocupam na Terra.
O sistema destina o lugar [Szelle] na divisao de classes. A descri¢ao geografica
da natureza indica os lugares [Stellen] nos quais estas coisas podem realmente
ser encontradas na Terra. Assim, por exemplo, o lagarto e o crocodilo sio
fundamentalmente um e o mesmo animal. O crocodilo é apenas um lagarto
imensamente grande. Porém, os lugares [Orter] nos quais este ou aquele
moram na Terra, sao diferentes. O crocodilo vive no Nilo; o lagarto na terra
[Land) e também entre nés mesmos. No fundo, enxergamos aqui o cendrio
[Schauplatz] da natureza, a Terra em si e as regioes [Gegenden], onde as coisas
efetivamente sio encontradas. Todavia, no sistema da natureza serd buscado
nao o lugar de origem, mas sim as formas similares. (PG 9:161)

De acordo com o que foi dito acima, a classificagao fisica nos permite investigar
os seres vivos a partir do lugar que nés os encontramos na Terra, isto é, eles sio
investigados como um objeto da natureza dado no tempo e no espago. Para validar
essa tese, Kant distinguiu o método investigativo da Geografia fisica do da Histdria
natural, pois segundo autor a dltima procura estabelecer a origem dos seres vivos e
as suas similaridades com outros seres, o que nio ocorre na Geografia fisica, que
investiga os seres vivos a partir do lugar que os mesmos sao encontrados na Terra.
Ao contrério disso, a Histéria natural investiga os seres vivos através de classifica-

¢oes, que nio consideram a relagdo entre o habitat e o ser vivo.
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Feita essa observagao, ¢ importante noticiar que Kant recusa a perspectiva inves-
tigativa da Histéria da natureza [ Naturgeschichte] em favor da descri¢ao da natureza
[Naturbeschreibung] em seus cursos de Geografia fisica, posto que, “a Histéria da
natureza contém a diversidade da geografia, como as coisas foram em diferentes
épocas, mas nio como elas sio agora e a0 mesmo tempo, pois isto seria, sim, de
algum modo, descri¢ao da natureza.” (PG 9:162) A recusa kantiana acerca do mé-
todo investigativo da Histéria natural nos cursos de Geografia fisica pode ser des-
crita da seguinte maneira: a Histdria natural investiga o que a natureza fez e faz do
homem, pois isso ele é tematizado numa concepgao de tempo sucessiva e a Geogra-
fia fisica investiga os seres vivos como eles sio agora e como esses seres ocupam
lugares diferentes na Terra a0 mesmo tempo. Em vista disso, podemos afirmar, que
a classificagio fisica e a descrigao fisica consideram os seres vivos a partir dos dife-
rentes lugares que ocupam na Terra, por isso nio considera o agrupamento dos seres
em classes, géneros e espécie como proposto por Lineu e nem se propde a narrar a
histéria das transformagées fisioldgica desses seres, mas propde descrevé-los como
habitantes da Terra.

Sobre a especificidade da Histéria natural, Kant fez a seguinte observagio:

Se considerarmos, por exemplo, como as diferentes ragas de caes sao origina-
das de um mesmo tronco e quais transformacoes se sucederam com elas me-
diante os diferentes paises [Verschiedenheit des Landes) climas, reproducio,
etc., através de todas as épocas, entdo isso seria uma histdria natural dos caes,
e tal histéria poderia ser apresentada sobre cada parte especifica da natureza,
por exemplo, sobre as plantas e mais coisas comparadas. (PG 9:162)

A observagio feita por Kant acerca da Histdria natural trata da possivel confusio
do seu método com o da Geografia fisica, pois segundo ele, aquela evidencia as pos-
siveis transformacoes as quais determinados seres vivos passaram, ou seja, considera
a hipdtese de um tronco comum para cada espécie de vivos e que as diferentes ca-
racteristicas fisicas presentes numa espécie sio resultantes das condigoes geograficas.
Diferentemente disso, a descri¢do da natureza ocupa-se da descrigao desses seres a
partir do lugar no qual eles habitam na Terra e nao se preocupa em recontar a pos-
sivel histéria das transformagoes fisioldgicas desses seres. Por isso, podemos afirmar
que a descrigao fisica da Terra objetiva descrever os seres vivos a partir do seu habi-
tat, diferentemente da Histdria natural, que através de uma conjectura histérica des-
creve as transformagoes fisioldgicas dos seres vivos. Por fim, o método da Geografia
fisica é a descrigao fisica da Terra, pois visa examinar os seres vivos a partir do seu
habitat, mas para realizar tal labuta no considera a classificagio dos seres vivos pro-

posta em classe, ordem e espécies ¢ nem como esses foram no passado, ao invés
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disso, ela descreve os seres vivos a partir dos seus costumes, da religido, da politica e

do comércio com outras nagdes.

A diferenca entre as instrucoes de Geografia fisica e de Antropologia

De acordo com as indicagdes de Kant, a antropologia ocupa-se daquilo que o ho-
mem pode e deve fazer de si como um ser racional e livre e a geografia fisica descreve
0 homem como um habitante da Terra, dado que isso lhe permitiu aventar a hipé-
tese da relagdo entre as condigoes geogréficas do nosso habitat e 0 nosso comporta-
mento. Por essa razio, em seus cursos de Geografia fisica, Kant considera o ser
humano do ponto de vista externo, isto é, como um objeto da natureza. Segundo
Cohen, “nos cursos de Geografia o ser humano nio ¢ considerado como um ser
livre, mais especificamente como um habitante da Terra como as plantas, animais e
minerais — se consideramos o homem como um tipo de coisa sobre a Terra”. (Cohen
,2009,  p.123) Para o Ultimo pesquisador, a Geografia fisica investiga o homem
da perspectiva externa, mas isso nao nos permite alinhar esses cursos com a segunda
parte da Antropologia de um ponto de vista pragmdtico, porque nio se objetiva conhe-
cimento interior do homem através do seu exterior, mas sim compreender a relacio
entre as condicoes geograficas e o modo de vida dos homens. Para o pesquisador, os
cursos de Geografia fisica se diferenciam dos cursos de Antropologia, na medida em
que neles 0 homem ¢ investigado como uma coisa no mundo, que implica na des-
crigao das diferentes religides, temperamentos, costumes e comércios. Essa observa-
¢do é importante, pois 0 método investigativo dessa ciéncia é a descri¢do fisica e,
como j4 dito na segdo anterior, esse tipo de descrigio objetiva investigar as civiliza-
¢oes humanas a partir do lugar no qual cada uma delas vivem sob a Terra.

Acerca da nogio de antropologia pragmadtica, Brandt afirmou isto:

Kant parece nio ter falado de sua antropologia pragmdtica como uma disci-
plina filoséfica. A antropologia pragmdtica é uma enciclopédia da filosofia
kantiana em um nivel empirica; ela nao estd integrada no sistema (trocando o
conceito) da filosofia transcendental ou da filosofia critica, mas coloca-se ao
lado da filosofia propriamente, e ainda discute quais seus problemas na di-
mensao possivel a uma disciplina no 4ambito empirica. (Brandt, 1999, p. 8)

De acordo com o pesquisador, as diferentes defini¢coes de antropologia pragmdtica
desenvolvidas nas diferentes versoes dos cursos de antropologia de Kant sio tratadas
na dimensio de uma ciéncia empirica. E possivel afirmar isso, pois os temas tratados
nesses cursos em partes sao diferentes dos temas da filosofia transcendental e o mé-

todo utilizado também ¢ diferente, pois neles Kant nunca se indagou de como sio
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possiveis juizos sintéticos a priori antropoldgicos. Entretanto, nesses cursos encon-
tramos diferentes reflexdes sobre a questio do cardter e acerca do funcionamento
das faculdades cognitivas. Louden (Cf. 2011) concorda em parte com Brandt, pois
ele defende que a antropologia pragmadtica é potencialmente uma antropologia mo-
ral, na medida em que nos permite utilizar o nosso conhecimento acerca da natureza
humana segundo fins morais. Ainda conforme ele, a nogao de natureza humana ¢é
concebida a partir dos efeitos fenoménicos da liberdade no mundo sensivel. Isso
dito nas palavras dele, “a antropologia pragmadtica estuda os efeitos fenoménicos da
liberdade humana no mundo empirico, nio as supostas origens nao empiricas dela.”
(Louden, 2011, p. 81) Isto significa que, para Louden e Brandt a antropologia prag-
madtica é uma ciéncia empirica.

Feitas as observagoes acima, poderiamos afirmar que tanto os cursos Geografia
fisica quanto os de Antropologia sao concebidos como ciéncias empiricas, pois ambas
sdo tematizadas a partir da experiéncia e nao oferecem nenhum principio @ priori
nem 3 moralidade e nem 2 filosofia tedrica. Mas, ao afirmamos isso nio resolvemos
a questdo proposta nesta subsecio do nosso texto, que ¢é diferenciar as instrugées de
Geografia fisica das de Antropologia como sugerido por Kant na carta enviada a Herz
em 1773. (Cf. Br10:145-146) Diferentemente de Brandt, Perez argumenta que a no-
¢ao de antropologia pragmdtica faz parte da filosofia transcendental e sobre isso, ele

afirma o seguinte:

O conhecimento pragmdtico, que se desenvolve na antropologia a partir da
proposicao o ser humano é um cidadio do mundo, é de tal tipo que permite
reconhecer aquilo que obstaculiza ou propicia a realizacio da lei moral. Nesse
sentido, nao é um conhecimento teérico, tal como seria um conhecimento das
fibras ou da corrente sanguinea do corpo humano, mas um conhecimento do
homem que pressupée o conceito de liberdade, quer dizer, um tipo de conheci-
mento baseado na condi¢io de uma causalidade livre do ser humano como al-
guém capaz de levar adiante ou nio a realizagao da lei moral no mundo. Assim,
a relagio entre o conceito ser humano (homem) e o conceito cidadao do mundo
ou fim dltimo nao conforma em modo nenhum uma proposi¢ao empirica, mas
pertencente ao dominio prético. (Perez, 2010, p. 17)

Perez indica que a antropologia pragmdtica nio ¢ a ciéncia dos objetos dos sen-
tidos, sendo uma ciéncia pratica. Para justificar a sua leitura, ele utiliza a definicio
de cidadio do mundo elabora por Kant no pardgrafo 28 da Doutrina da virtude da

Metafisica dos Costumes. Nessa obra, Kant escreveu o seguinte:

Uma vez que aquilo que foi produzido é uma pessoa e é impossivel conceber
a produgdo de um ser dotado de liberdade mediante uma operagao fisica, é
uma ideia totalmente correta e também necessdria considerar, sob um ponto
de vista pritico, o ato de procriagio como aquele mediante o qual pusemos
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uma pessoa no mundo, sem o seu consentimento, e a trouxemos arbitrari-
amente a ele, fato pelo qual recai entdo sobre os progenitores a obriga¢io de,
na medida das suas forcas, conseguir que a crianga esteja satisfeita com essa
sua condi¢do. — Nao podem destruir o seu filho como se fora um artefato por
si produzido (pois que isso nio o pode ser um ser dotado de liberdade) ou
com sua propriedade, nem tampouco abandond-la a sua sorte, pois que com
ele nao foi apenas um ser do mundo que pra cd trouxeram, mas um cidadao
do mundo, condi¢io essa que, atendendo também a conceitos juridicos, nao
lhes pode, pois, ser indiferente. (MS 6:281)

De acordo com Kant, o ato fisico de conceber um filho nao nos permite té-lo
como um objeto, pois em sentido pritico a crianca é um ser dotado de liberdade,
por essa razdo os pais possuem a obrigacao de provir a existéncia dela, o que nio
lhes permitem té-lo como um objeto. Por esse motivo, o filho é um membro da
humanidade, logo ele nio pode ser reduzido ao estado de uma coisa, o que justifi-
caria o direito de posse do pai em relagdo ao seu filho. Observado isso, o nascimento
bioldgico ¢é insuficiente para explicar como o homem pode ser dotado de liberdade,
pois 0 nascimento é um conceito insuficiente para fundamentar a ideia de humani-
dade. Segundo Kant, o homem nasce livre, pois na doutrina do direito natural, a
liberdade é uma condi¢io imprescindivel, uma vez que ela ¢ condi¢io da admissibi-
lidade do contrato social (MS 6:238). Além disso, o nascimento também nio de-
marca apenas a existéncia fisica de um ser humano, pois ele é mais do que isso, ele
simboliza o surgimento de um cidadao do mundo, porque o ser humano tem o
direito a posse comum da Terra. Dito de outro modo, o predicado cidadao do
mundo, em sentido juridico, sinaliza o direito do homem em exercer a posse comum
da Terra. De acordo com Kant, “todos os homens estao originariamente na posse
em comum do solo da Terra inteira (communio fundi originaria), (cada um) com a
vontade, que lhes assiste por natureza, de o usar (lex iusti).” (MS 6:267) Assim, todos
os seres humanos possuem uma igualdade inata, que ¢ o direto de exercer uma posse
comum do solo da Terra. Deste modo, a lei que reparte o meu e o teu decorre de
uma norma juridica fundamentada pelo direito natural.

Feitas essas observagdes, para Perez a antropologia pragmdtica investiga o que
obstaculiza e fomenta a realizacio da lei moral pelos seres racionais dotados de von-
tade finita. Mas, diferentemente de Louden (Cf. 2011) que defende que ela investiga
os efeitos fenoménicos da liberdade, Perez afirma que o problema central da antro-
pologia pragmdtica é demonstrar que a proposicao o ser humano é um cidadio do

mundo é sintética a priori pratica. Dito isso nas palavras do autor:

1. A proposicao o ser humano é um cidadio do mundo nao é uma proposicao
que possa ser constatada na experiéncia, ela é entdo necessariamente a priori.
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2. Como nido podemos deduzir analiticamente o predicado cidaddo do mundo
do sujeito ser humano a proposicio é necessariamente sintética.

3. Como o conceito cidaddio do mundo nio é um conceito tedrico nem mera-
mente heuristico e, portanto, a proposi¢io que conforma niao tem cabimento
no dominio tedrico, sé pode pertencer necessariamente ao dominio prético.
Esta pertenga ao dominio prético possui 0 mesmo estatuto que a proposicao
do direito isto é meu ou que a proposicio da histéria a espécie humana tende
para o melhor. (Perez, 2010, p. 17)

Primeiramente, pretendemos indicar, que concordamos com a tese defendida
por Perez (Cf. 2010), pois a proposicao o homem é cidadio do mundo é sintético a
priori prético, dado que o predicado cidadio do mundo nio é derivado analitica-
mente do sujeito e também ndo é um conceito heuristico, ao invés disso denota um
sujeito moral dotado de liberdade, que deve ser um fim em si mesmo (fim dltimo),
e possui o direito de exercer a posse comum da Terra. Todavia, o predicado cidadio
do mundo nio ¢ derivado analiticamente nem da ideia de homem e nem da ideia
de lei moral, mas estabelece uma relacio sintética com essas.

O problema central da antropologia pragmadtica é demonstrar de que maneira a
proposicao o homem ¢ cidadio do mundo é sintética a priori pratica, logo surge a
seguinte questao: qual é a questao fundamental dos cursos de Geografia fisica? Como
j4 indicado aqui, os cursos de Antropologia e de Geografia fisica sao instrugoes pre-
liminares do conhecimento do mundo, logo queremos indicar que a questao nesses
cursos ¢ demonstrar a validade da proposicio o homem é habitante da Terra. E im-
portante ressaltar, que apesar de nio encontrarmos essa proposicio de forma literal
na obra kantiana, nés a inferimos de trés pontos: primeiro, da ideia de mundo como
a integralidade dos seus habitantes; segundo, da ideia de método dos cursos de Geo-
grafia fisica, pois a descri¢do fisica procura descrever os seres vivos a partir do lugar
que os mesmos ocupam no nosso planeta; terceira, da distingao da descricio fisica da
histéria natural, uma vez que a tltima visa narrar a histéria das transformacoes dos
seres vivos e a primeira como eles sio agora no lugar que os encontramos na Terra.

Como dito acima, a proposicao fundamento dos cursos de Geografia fisica é a
seguinte: o ser humano é habitante da Terra. Entretanto, diferentemente da propo-
sicao o ser humano é cidadio do mundo, que é sintética pratica a priori, ndo podemos
afirmar a mesma coisa acerca da proposicao o homem é habitante da Terra, pois ela
¢ uma proposicio sintética « posteriori teérica. E importante observar que todos os
juizos da experiéncia sdo juizos sintéticos, pois o predicado nio pode ser derivado
analiticamente do sujeito através dos principios de contradi¢do e de identidade. Se-
gundo Kant, a diferenca entre os juizos a priori e a posteriori trata das fontes do

conhecimento, o ultimo tipo de juizo é fundamentado pela experiéncia, o que nio



194

ocorre no primeiro tipo. Por exemplo, o juizo os corpos sio pesados, o predicado pe-
sado nao ¢ derivado analiticamente do sujeito corpo, pois ele acrescente algo ao
sujeito que € o peso, mas que tal pode variar de acordo com a gravidade. Um corpo
qualquer na Terra possui um peso X, mas caso tal corpo se encontra na Lua haverd
uma alteragao no seu peso por causa da gravidade, logo essa proposi¢io depende de
certas circunstincias empiricas, o que nio ocorre com os juizos a priori. (KrV B3)
Neste sentido, o predicado cidadio do mundo atribui 4 ideia de ser humano carac-
teristicas que nao podem ser derivadas analiticamente dela, que sao as diferentes
formas de comércio, de organizagao politica e religiosa, temperamento e caracteres.

Para entendermos melhor a especificidade da problemdtica desenvolvida por Kant

em seus cursos de Geografia fisica, citamos o que ele compreendida por essa disciplina:

Mas note-se: cada experiéncia exterior apresenta-se ou como narrativa [E7-
zahlung], ou como descricao [Beschreibung] A primeira é uma histéria [Ges-
chichte], a outra uma geografia [ Geographie]. A descricao de um lugar [Or1] sin-
gular da Terra chama-se topografia. Por conseguinte, a corografia significa a
descri¢ao de uma regido [Gegend) e suas especificidades. A orografia, descri¢ao
desta ou daquela montanha. A hidrografia, descricao das dguas. Observagao: O
discurso aqui ¢ entao o do conhecimento do mundo, logo, de uma descri¢ao do
conjunto da Terra. O nome geografia [Geographie] nao serd tomado aqui,
portanto, em nenhum significado diferente do habitual. (PG 9:159)

Kant compreende por geografia a descrigio da Terra em seu conjunto, porque,
primeiro, esses cursos fazem parte do conhecimento do mundo e, segundo, ele nio
visava descrever uma regiao especifica do mundo, mas ele em sua totalidade. Como
ja dito aqui, a ideia de mundo (Terra) desenvolvida em Physische Geographie é trans-
cendental, na medida em que significa a totalidade absoluta do conjunto das coisas
existentes, o que é possivel mediante a integridade da sintese. Dito isso, podemos
afirmar que a geografia descreve a Terra em sua totalidade, pois nio a descreve
como um agregado de partes em todo, mas sim na sua integridade. Para delimitar
com precisio de que forma essa descri¢do ocorreria, Kant delimita a especificidade

das proposigoes geograficas da seguinte forma:

A geografia se refere aos fendmenos que, em relacio ao espago, acontecem ao
mesmo tempo [zu gleicher Zeit]. Conforme os diferentes objetos, com os quais
a tltima se ocupa recebe ela diferentes nomes. Por conseguinte, chama-se logo
geografia fisica, matemadtica, politica, moral, teoldgica, literdria ou mercantil.

(PG 9:161)

Nessa citagdo, Kant delimita o critério seméntico de satisfabilidade das proposi-
¢oes geogrificas, assim, uma sentenga somente é verdadeira se os elementos que a

compdem remeterem para objetos dados no espago a0 mesmo tempo. Por exemplo,
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ao investigar as diferentes manifestagoes religiosas existentes no planeta Terra, Kant
nao construira uma histdria das religides, ao invés disso, ele investigara as diferentes
manifestacoes religiosas que ocorrem ao mesmo tempo no mundo, por isso, que a
descrigao proposta nessa disciplina nio é apenas de um povo ou regido da Terra,
mas uma descri¢io dela na integridade da sua totalidade. Deste modo, ao
afirmarmos que o homem ¢ habitante da Terra, estamos destacando que ele possui
diferentes religioes, formas de governo e comerciais. Isso ¢ possivel, porque uma
proposi¢io geografica somente ¢é satisfazivel se se referir aos objetos dados no espaco,
mas problematizados a0 mesmo tempo.

Recapitulando, a diferenca dos cursos de Geografia fisica dos cursos de Antropo-
logia diz respeito ao tipo de proposicio, nos primeiros cursos elas sao sintéticas «
posteriori e no segundo sao sintéticas a priori préticas. De acordo com Kant, o mé-
todo da Geografia fisica é a descrigao fisica, porque essa proposta metodoldgica nos
permite explicar as diferengas de temperamentos, hébitos, costumes e religioes exis-
tentes na humanidade, uma vez que essas caracteristicas geograficas estao relaciona-
das com o lugar que os homens ocupam na Terra. Deste modo, ao considerar o
mundo como a totalidade das coisas e ndo como um agregado delas, isso nos permite
investigar os seres existentes a partir do lugar que os mesmos habitam na Terra. Por
essas razoes, defendemos que a proposicio o ser humano é habitante da Terra é sin-
tética a posteriori tedrica, dado que a validade desse enunciado depende de certas
circunstincias empiricas, que sio determinadas pelas condigoes geogréficas e climd-

ticas em qual certo povo vive.

Conclusao

Acima afirmamos que o curso de Geografia fisica é composto por proposigoes sinté-
ticas a posteriori tebricas e, que isso é o que o diferencia dos cursos de Antropologia.
Assim, defendemos que a proposi¢io fundamental da Geografia fisica é o ser humano
¢ habitante da Terra, que é um juizo da experiéncia, pois depende de certas circuns-
tAncias empiricas para sua validade. Além disso, também delimitamos o critério de
satisfabilidade das proposicdes geogrificas, que é o seguinte: A geografia se refere
aos fendmenos que, em relagio ao espago, acontecem ao mesmo tempo [zu gleicher
Zeit]. Por esse motivo, Kant afirma que a geografia fisica é um esbogo geral da na-
tureza, na medida em que constitui todas as demais geografias possiveis. Acerca

disso, ele escreveu isto:

1. A geografia matemdtica, na qual serd tratada a forma, o tamanho e o mo-
vimento da Terra, assim como suas relacoes para com o sistema solar no qual
ela se encontra. 2. A geografia moral, que tratard dos diferentes costumes e
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cardter dos homens nas diferentes regioes. [...] 3. A geografia politica. Se o fun-
damento primeiro de uma sociedade civil for uma lei universal assim como
uma forca coercitiva quando de sua transgressio, as leis se reportario
igualmente tanto a constitui¢do do solo quanto a dos habitantes. Assim, a ge-
ografia politica igualmente faz parte disso, a0 mesmo tempo em que se funda-
menta inteiramente na geografia fisica. [...] 4. A geografia mercantil. Se um
pais da Terra tem em superabundancia aquilo que outro carece inteiramente,
assim, através do comércio no mundo inteiro serd obtido um estado mais uni-
forme. Aqui precisard ser mostrado, portanto, o porqué e onde um pais tem
em superabundancia aquilo de que outro carece. Mais do que qualquer coisa,
o comércio aperfeicoou os homens e fundou suas relagbes matuas. 5. A geo-
grafia teolégica. Na medida em que, quando se muda de lugar, os principios
teolégicos frequentemente se modificam em pontos essenciais, é preciso for-
necer ai as informacdes necessdrias. Compare-se somente, por exemplo, a
religido cristd do Oriente com a do Ocidente e, aqui como 14, suas nuangas
mais sutis. Isto sobressai ainda mais nitidamente quando se comparam religi6es
essencialmente diferentes a partir de seus fundamentos. (PG 9:164-165)

Parafraseando o autor, a geografia fisica é o fundamento das outras geografias
possiveis, pois a descri¢io fisica nos permite constatar que seres iguais que habitam
lugares diferentes possuem diferentes temperamentos, costumes, leis, comércios e
religioes. Em vista disso, ¢ importante observar que as transformagées fisioldgicas
causadas pelas imigracoes dos seres vivos é tema da histéria natural e a geografia
fisica ocupa-se da descri¢do dos seres existentes a partir do lugar que os mesmos
habitam no nosso planeta. Como jd dito aqui, em uma proposi¢ao sintética o pre-
dicado deve acrescentar  algo ao sujeito, pois 0 mesmo nio ¢ derivado analitica-
mente do sujeito a partir do principio da contradi¢io. Além disso, também dissemos
que diferentemente de uma proposigao sintética @ priori, a validade da proposicio
sintética a posteriori é dada por certas circunstincias empiricas, que neste caso sao
delimitadas pelas condigoes geogréficas nas quais os seres humanos vivem.

Acima apresentamos cinco possiveis geografias segundo Kant, que sdo a geografia
matemdtica, moral, politica, mercantil e teoldgica, apesar do aparente antagonismo
delas, nés podemos alinhd-las a partir da seguinte ideia: todas sdo determinadas pelas
caracteristicas geograficas nas quais os seres humanos vivos. Para validar esse argu-
mento, Kant avalia a possibilidade da Geografia moral através do tema do parricidio
no Japao e na Lapdnia. No Japao, o parricidio é crime punido com a morte, mas,
no caso Laponia, é dever do filho matar o pai, caso o mesmo se fira na caga, pois
isso é considerado uma demonstragio de amor e fidelidade do filho com o pai e
vice-versa. Se analisarmos essa situacdo a partir do imperativo categérico, logo o

principio motivador da mesma nio pode tornar-se um principio de uma legislacio
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universal. Mas, se analisarmos a partir da perspectiva da Geografia fisica, as condi-
¢oes climdticas e geograficas da Laponia justificam as razées do parricidio, que nio
ocorre no caso do Japao.

Por fim, defendemos que a proposi¢ao fundamental dos cursos de Geografia fi-
sica é: o ser humano ¢ habitante da Terra. Ao analisarmos essa proposigio, conclu-
imos que o predicado habitante da Terra nao pode ser derivado analiticamente do
sujeito homem, por duas razoes: primeira, essa proposi¢io ¢ um juizo da experién-
cia; segunda, pelo motivo anterior, a validade desse enunciado depende de inimeras
situagbes empiricas, as quais nés podemos constatar a partir do método da descri¢io
fisica, por exemplo, a questao do parricidio acima apresentada. Feitas essas observa-
¢oes, concordamos com Cohen (Cf. 2009) na medida em que ao alinharmos os
cursos de geografia fisica e os cursos antropologia, especificamente considerando a
segunda parte da obra Antropologia de wum ponto de vista pragmitico, os cursos de
geografia fisica nio é uma forma de conhecer o interior do homem pelo exterior, ao
invés disso ele procura conhecer o homem como uma coisa no mundo. Neste sen-
tido, podemos afirmar que a antropologia pragmatica visa conhecer o homem como

cidaddo do mundo e a geografia fisica como habitante da Terra.
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Consciéncia e sentimento
no Emilio de Rousseau’

Conscience and Feeling
in Rousseau’s Emile

Thomaz Kawauche
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RESUMO

Este artigo examina a ideia de consciéncia no
Emdilio de J.-]. Rousseau a partir de uma pers-
pectiva que combina histéria da filosofia e his-
téria lexical. A andlise é contextualizada tanto
em relacio a outros escritos do autor, sobretudo
o Discurso sobre a origem da desigualdade,
quanto no interior do quadro histérico das ci-
éncias nos séculos XVII e XVIII, com atencio
para a teoria empirista de John Locke. Busca-se
investigar o processo de constituicio semantica
de “conscience” e “sentiment intérieur” em lin-
gua francesa a luz de certos debates envolvendo
o inatismo e o mecanicismo, destacando-se a
contribuicio do médico cartesiano Louis de la
Forge. O objetivo do trabalho é mostrar as vias
pelas quais a ideia de consciéncia no Emilio,
combinada a uma interpretacio do sentimento
interior associada 2 fisiologia cartesiana, estabe-
lece pilares significativos das estruturas mentais
e institucionais que tornaram possivel a emer-
géncia daquilo que passou a ser denominado
subjetividade moderna.

PALAVRAS-CHAVE
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ABSTRACT

This article examines the idea of conscience
in J.-J. Rousseau’s Emile from a perspective
that combines History of Philosophy and
Lexical History. The analysis is contextual-
ized in relation to other writings of the au-
thor, especially the Discours sur lorigine de
linégalité, and within the historical frame-
work of sciences in 17th and 18th centuries,
with attention to John Locke’s empiricist
theory. It intends to investigate the semantic
constitution process of “conscience” and
“sentiment intérieur” in French language
considering certain debates involving In-
natism and Mechanism, with emphasis to
the contribution of the Cartesian physician
Louis de la Forge. The aim of this work is to
show the ways in which the idea of con-
science in Emile, combined with an inter-
pretation of the inner sentiment associated
with Cartesian physiology, establishes sig-
nificant pillars for the mental and institu-
tional structures that made possible the
emergence of what came to be called Mod-
ern Subjectivity.
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Empiricism; Physiology; Innatism;
Mechanism; Religion.
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A perspectiva histérica nos permite situar o Emilio de Rousseau considerando, de
um lado, a difusio das préticas de cuidado com o corpo infantil promovida pelos
tratados de medicina da primeira metade do século XVIII, e de outro, a moda dos
manuais de civilidade que, desde o De civilitate morum puerilium de Erasmo, bus-
cam instalar as regras de bom comportamento na “segunda natureza” produzida
gragas a arte de educar fidalgos (cf. Kawauche, 2018). Eis o quadro ideoldgico no
interior do qual a ideia de consciéncia serd examinada neste artigo. Uma definicio
esquemadtica é conveniente para introduzir a abordagem: “conscience”, na ciéncia do
homem de nosso autor, designa a faculdade humana que, sem recorrer a nenhum
tipo de causa externa ao corpo do individuo, intui casuisticamente quais a¢oes po-
dem ser consideradas virtuosas, funcionando como um regulador do entendimento
capaz de, por um lado, orientar a razio, que justifica a intui¢io da consciéncia, e
por outro, moderar as paixoes, as quais se harmonizam na medida em que atraem
ou repelem a ideia da agdo. Nio é o caso de discutirmos essa férmula geral que, aos
olhos dos especialistas, mostra-se insuficiente para resolver todas as complicagoes
filoséficas da pedagogia de Rousseau; contudo, tendo-se em vista o objetivo deste
artigo, que pretende esbogar um panorama da ideia moderna de consciéncia, a de-
finigao acima nos basta: trata-se aqui de mostrar que a consciéncia no Emilio pode
ser compreendida no mesmo quadro histérico da formagao da ideia de sentimento
interior. Noutras palavras, discorro sobre a relagio entre consciéncia e sentimento
elaborada nos moldes mentais do empirismo moderno, o que se justifica pelo fato
de essa colocagio do problema ser insepardvel da prépria constituigio dos saberes
cientificos na passagem do século XVII para o XVIII, se nao de modo abrangente,
pelo menos no que diz respeito a relagdo entre liberdade e necessidade concernente
aos novos conhecimentos acerca do homem. No final das contas, este trabalho vis-
lumbra em seu horizonte uma discussdo mais ampla que, em linhas gerais, consiste
em avaliar a contribuigio de Rousseau para a génese da subjetividade do ponto de
vista das estruturas mentais e institucionais que tornaram possivel a emergéncia das

ciéncias modernas.

Na Profissdo de fé do vigdrio saboiano, opusculo sobre a religiao natural no livro
quarto do Emilio, Rousseau descreve a consciéncia recorrendo a diversas metédforas:
“guia seguro”, “juiz infalivel do bem e do mal”, “voz da alma” (em oposi¢io as pai-
x0es que s3o a “voz do corpo”), “imortal e celeste voz”, além das comparagdes com
0 juiz casuista (o modelo é o dos jesuitas que resolviam os casos de consciéncia) e

com a testemunha em tribunal que depée a favor da verdade (Rousseau, 1969, p. 594
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e 600). Todas essas representagoes da consciéncia fazem parte da educacio moral de
Emilio, e aparecem no momento em que esse aluno hipotético deve ser introduzido
de uma vez por todas na sociedade. Lembremos que Rousseau alude ao passo da
entrada do adolescente na ordem moral falando de um “segundo nascimento”, em
analogia com o nascimento fisico da crianga. Num certo sentido, a mudanga na
histéria hipotética do aluno também é compardvel a efetivacio do pacto civil pela
obra do legislador no Contrato social (livro 11, cap. 7): antes da puberdade, Emilio
pouco se diferencia de um animal bem adestrado, e tudo se passa como se sua cons-
ciéncia fosse uma faculdade adormecida, numa espécie de estado de natureza; dali
em diante, o educador precisard fazer com que o jovem, por vontade prépria, torne-
se um ser social, o que significa regular seus impulsos sexuais e fazé-lo se sentir parte
da ordem civil, colocando dessa forma em prdtica a méxima inspirada em Teréncio:
“nada de humano lhe é estranho” (Rousseau, 1969, p. 490).

Em linhas gerais, é esse o cendrio no qual a consciéncia desperta e passa a se
manifestar com toda forga. Assim como nos romances de formagio, Emilio vivencia
um processo de autoconhecimento a0 mesmo tempo em que sua visio de mundo
vai se complexificando. No livro La Geneése et la rédaction de I'Emile de J.-]. Rousseau
(1960), Peter Jimack demonstra de maneira definitiva que o estilo romanesco do
tratado de educagio de Rousseau é insepardvel da prépria estrutura da obra. Com-
preende-se dai que, exatamente por sua elegincia literdria, a exposi¢ao da ideia de
consciéncia persuade o leitor antes de convencé-lo, o que nos faz lembrar do alerta
de Kant quanto a perturbadora “beleza da expressio” do autor de Emilio.> Por isso
mesmo, na passagem abaixo, devemos deixar de lado a metéfora da consciéncia e
buscar, para além da dimensao imagética da escrita de Rousseau, a defini¢ao propri-

amente tedrica do termo:

Existe, pois, no fundo das almas um principio inato de justica e de virtude
com base no qual, apesar de nossas préprias médximas, julgamos nossas agoes
e as de outrem como boas ou mds, e ¢ a esse principio que dou o nome de
consciéncia. (Rousseau, 1969, p. 598)

Nessas palavras do vigdrio saboiano, a expressio-chave ¢ “principio inato de jus-

tica e de virtude”. Ela diz respeito a capacidade de julgarmos nossas acoes de modo

> “Preciso ler e reler Rousseau até que a beleza da expressao cesse de me perturbar; somente entdo posso aplicar

minha razio para compreendé-lo” (Kant, 1994, p. 114-115, minha tradugdo). Lembremos ainda que, nesse
mesmo registro das notas sobre as Observagies acerca do belo e do sublime, Kant, relacionando o gosto e a
literatura, exalta os “extraordindrios talentos” de Rousseau, chegando a se referir ao “poder mégico de sua
eloquéncia” (fbid., p. 127).
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independente das convencoes estabelecidas, inclusive convengdes particulares: “ape-
sar de nossas proprias maximas”. A mesma ideia de uma moral natural (pois ¢ isso
que O texto parece sugerir) aparece em outra passagem notdvel, gémea da citada
acima, quando, também na Profissio de f¢, Rousseau se refere a um sentimento inato
de justiga: “o primeiro sentimento da justiga é inato no coragio humano” (/bid.,
p- 584, meu o itdlico). Ora, sabemos que o credo minimum constituido pelos dogmas
da religiao natural cumpre o papel de c6digo moral reconhecido por todos os povos
com crengas monoteistas; com a questdo do nato colocada nesses termos, nao seria
absurdo concluir dizendo que o genebrino busca o fundamento da justica nos sen-
timentos comuns das religides existentes, 0 que nos obrigaria a reconhecer em sua
ideia de consciéncia um viés radicalmente historicista. O embaraco dessa formula-
¢ao do problema é que a ordem moral diacrdnica na Profissdo de fé mostra-se incom-
pativel com os principios deontoldgicos da justica politica do Contrato social,
quando na verdade deveria haver congruéncia tedrica, pois nosso autor pressupoe
que moral e politica sio insepardveis (/bid., p. 524). Tal dificuldade nos leva a uma
outra igualmente grave, porém, mais ampla. Notemos, antes de tudo, que o uso do
termo “inato” nio se limita ao contexto da religido: no livro I do Emilio, para citar-
mos apenas um exemplo, Rousseau declara nao ter ddvidas de que “o sentimento
do justo e do injusto é inato no coragio do homem” (/bid., p. 286, meu o itilico).
Veja-se a for¢a da afirmagdo em sua pretensa abrangéncia. E, de fato, ¢ inegével que
no Emilio — considerado como um todo, e nao apenas no discurso sobre a religido
— expressoes como “principio inato” ou “sentimento inato” nio podem ser menos-
prezadas ou vistas como meras figuras de linguagem utilizadas para disfarcar as con-
tradigoes das verdades ora pautadas pela natureza, ora pela histéria, pois, assim pro-
cedendo, estarfamos ignorando o destaque conceitual — leia-se a-histdrico ou, como
se dizia na época, hipotético — que o préprio autor confere a elas no texto.
Enfim, mesmo reconhecendo que Rousseau se inspira no cogito cartesiano para ini-
ciar a investigagdo do vigdrio saboiano, tamanha valorizagao do inatismo nio deixa
de nos causar estranheza, pois é ponto pacifico que, com a divulgagao das ideias de
Locke e Newton por parte de Voltaire, o vocdbulo “inato” havia sido banido do
pensamento filoséfico das Luzes francesas justamente por encontrar-se inscrito
muito marcadamente na tradi¢ao do racionalismo cartesiano.

Eis af o problema melhor formulado, isto é, considerando a obra numa visada
estrutural: como podemos falar num inatismo em Rousseau se sabemos que o car-
tesianismo aparece no Ewmilio apenas para ser rejeitado? Realmente, a leitura dos
livros I, II e IIT dessa obra nio deixa duvidas de que seu autor ¢ claramente ligado

a0 empirismo, como atesta a célebre passagem que resume a chamada educacio dos
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sentidos: “tudo que entra no entendimento humano ali chega pelos sentidos, a pri-
meira razio do homem ¢é uma razio sensitiva; é ela que serve de base a razdo inte-
lectual: nossos primeiros mestres de filosofia sio nossos pés, nossas maos, nossos
olhos” (Rousseau, 1969, p. 370). Constata-se facilmente que sua doutrina nao s6
prescinde de qualquer categoria semelhante as ideias inatas de Descartes, como
ainda valoriza explicitamente os conhecimentos inferidos por experiéncia e observa-
¢3o do mundo material, pois, “é unicamente da pritica que se trata aqui” (/bid.,
p- 305). Além do mais, poderfamos nos perguntar: se Rousseau nao fosse empirista,
por que o educador se empenharia tanto em desviar a curiosidade de Emilio das
explicacoes teleoldgicas (s6 se admitem causas eficientes, jamais causas finais) e dos
objetos abstratos (sobretudo a ideia de Deus), pressupondo sempre como ponto de
partida de suas reflexdes uma “segunda natureza”, ou seja, uma natureza humana
produzida (um objeto cientifico, portanto) pelas convengoes da sociedade? A cautela
com relagio aos discursos abstratos é patente: “Nio deis a vosso aluno nenhuma
espécie de ligao verbal; ele s6 deve receber ligoes da experiéncia”, ou ainda, “Jovens
mestres [...] lembrai-vos de que em tudo vossas licoes devem ser mais em agées do
que em discursos” (/bid., p. 321 ¢ 333). Poderiamos, por fim, generalizar o argumento
notando que, até mesmo no livro IV, onde hd abertura para as abstragoes do aluno,
Rousseau se declara empirista: “O que me torna mais afirmativo e, creio, mais des-
culpdvel de sé-lo, é que em lugar de me entregar ao espirito de sistema, concedo o
minimo possivel ao raciocinio e sé confio na observagio. Nao me baseio no que
imaginei, mas no que vi” (/bid., p. 550).

Uma saida plausivel para amenizar a estranheza quanto ao uso da palavra inaro
no quadro do empirismo rousseauniano consiste em entender que a consciéncia de
Emilio diz respeito menos as ideias inatas de Descartes do que aos impulsos naturais
de todos os seres sensiveis. Para tanto, devemos localizar o Emilio na cartografia do
“sistema” de Rousseau. Frente a tal mapeamento da questio, logo nos lembramos
que, no registro sincronico do Discurso sobre a origem da desigualdade entre os homens
(a histéria ali é conjetural), a piedade (pitié) e o amor de si mesmo sao principios
inatos do individuo em estado de natureza, no sentido de serem mébiles anteriores
as transformagoes que a constitui¢ao humana sofre em meio a sociedade: “a piedade
¢é um sentimento natural que modera a atividade do amor de si” (Rousseau, 1964,
p- 156). A hipdtese pode ser estendida a outros escritos de Rousseau nos quais tais
mébiles, mesmo fora do estado de natureza, sio denominados sentimentos: no Dis-
curso sobre a economia politica, o amor A pétria é um “sentimento suave e vivo que
une a forca do amor-préprio a toda a beleza da virtude” (Zbid., p. 255); no Contrato

social, os dogmas da religido civil regulam as a¢oes dos cidadios, e por isso sio cha-
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mados de “sentimentos de sociabilidade” (/bid., p. 468); na segunda das Carzas escri-
tas da montanha, quando examina a intolerdncia como causa das guerras de religido,
Rousseau critica tanto os atos de cat6licos quanto os de protestantes, pois “cada um
propunha modestamente seu sentimento como lei suprema perante todos os demais”
(Ibid., p. 715), etc. Haveria muitos outros exemplos.

No 4mbito especifico do Discurso sobre a desigualdade (pois a antropologia do
estado de natureza esclarece imediatamente nossa questao no Emilio), podemos en-
tender a pitié como um sentimento interior que “inspira uma repugnincia natural
por ver perecer ou sofrer qualquer ser sensivel e principalmente nossos semelhantes”
(Ibid., p. 126). Com efeito, é possivel tragarmos um paralelismo entre o Discurso e o
Emilio no tocante a relacio entre razio e sentimento. Lembremos da critica a Man-
deville na primeira parte do Discurso, quando Rousseau exp6e o problema da relacio
entre os principios inatos e a sociedade nos seguintes termos: a piedade apoia a razio
e, dessa rela¢io, “decorrem todas as virtudes sociais” (/bid., p. 155). De modo and-
logo, no Emilio, os atos da consciéncia, que sdo sentimentos (Id., 1969, p. 599),
apoiam a razo e, desse arranjo, decorrem virtude e justica na ordem moral; a elo-
quente exaltacio do vigdrio ao “instinto divino” tem nesse mecanismo das paixdes
seu fundamento: “sem ti [consciéncia] nada sinto em mim que me eleve acima dos
animais, exceto o triste privilégio de perder-me de erro em erro, auxiliado por um
entendimento sem regra e uma razao sem principio” (/bid., p. 601). Assim, a origem
afetiva das virtudes sociais é o que afasta definitivamente Rousseau de Descartes:
“justi¢a e bondade nao sio apenas palavras abstratas, puros seres morais formados
pelo entendimento, e sim verdadeiros afetos da alma esclarecida pela razao, nao pas-
sando de um progresso ordenado de nossos afetos primitivos” (/bid., p. 522). O que
Rousseau quer dizer em citagdes como essas é que, sem apoio da consciéncia, a razio
se perde, pois sem a apercep¢do do sentimento interno (os “afetos primitivos”),
a faculdade racional fica sem regras que a orientem. E nesse sentido que entendemos
a relagio necessdria entre consciéncia e razao: sem a consciéncia nao ¢ possivel haver
moralidade nas a¢oes humanas. Eis ai o significado exato da relagio entre senti-

mento e moral da seguinte passagem do livro IV:

Toda a moralidade de nossas agoes estd no juizo que nds mesmos fazemos
delas. Se é verdade que o bem seja bem, ele deve estar no fundo de nossos
corages assim como nas obras, e o primeiro prémio da justica é sentir que a
praticamos. (Rousseau, 1969, p. 595, meu o itdlico)

Notemos a prova empirica do cardter justo de nossos atos: um certo sentimento

que, enquanto efeito imediato de certas acoes voluntdrias, sinaliza-nos positiva-
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mente como atestado de virtude, o que é muito bem descrito pela expressao “o pri-
meiro prémio da justi¢a”, ou seja, uma aprovagio de foro intimo que antecede qual-
quer reconhecimento publico. Na Profissdo de fé, a consciéncia diz respeito a justica
do individuo que julga a si mesmo 4 maneira das institui¢oes juridicas, como se
houvesse um tribunal abstrato (ou ainda, um esquema do processo de dedugio ju-
ridica baseado na oposi¢io entre questoes de fato e questoes de direito, cf. Kawau-
che, 2019a) instalado nas estruturas do entendimento humano. Essa analogia pro-
fundamente kantiana nos ajuda a compreender a correspondéncia entre o modelo
psicoldgico da faculdade do juizo e a institui¢do que inspira tal modelo, isto é, o
tribunal de justiga. Dai a importincia de se dizer que o principio de justi¢a encontra-
se “no fundo de nossos coragdes”, ou “no fundo das almas”, e nio no céu (como na
teologia), ou na recta ratio (como no estoicismo). Ora, tal movimento de autono-
mizagio do sujeito capaz de julgar suas préprias acoes tem porém o seu revés — este
se verifica nos atos egoistas que, em alguma medida, expressam o sentimento de
amor-préprio’. Contudo, o educador de Emilio prevé na formagao do aluno um
remédio para esse mal, a saber, o estimulo a0 movimento de socializagao, valendo-
se para tanto do sentimento inato de justi¢ca como moderador do amor-préprio. Ao
aprovarmos as agoes alheias como aprovarfamos as nossas proprias agoes, o dominio
de nosso amor-préprio, inicialmente circunscrito ao nosso proprio ex, expande-se
incluindo outros exs por conta da identificagio dos sentimentos: o apego se meta-
morfoseia em amor e, assim, estabelece “os primeiros lagos que o unem a sua espé-
cie”; a expansao, assim como o proprio crescimento do bebé, ocorre lentamente —
a projecdo do eu serd dirigida num primeiro momento aos semelhantes préximos,
“aqueles que o hdbito lhe tornou caros ou necessdrios”, ou ainda, “aqueles cuja iden-
tidade de natureza mais manifesta lhe d4 uma maior disposi¢do para se amar”, e
somente mais tarde a crianga “poderd chegar a generalizar suas no¢oes individuais
na ideia abstrata de humanidade” (Rousseau, 1969, p. 520). A estratégia do educador
consiste, nesses termos, em “oferecer ao jovem objetos sobre os quais possa atuar a
forca expansiva de seu coragao, que o dilatem, que o estendam aos outros seres”
(Ibid., p. 506). Dessa forma, em vez de solipsismo exacerbado, o apego engendra
relagdes intersubjetivas que, pouco a pouco, se fortalecem e acabam fomentando

lagos estdveis constituidos pelo sentimento de amor aos outros — eis ai um primeiro

> Sabemos que, na histéria hipotética do Discurso sobre a origem da desigualdade, o amor-préprio é a versio
degenerada do amor de si mesmo. Essa relagio permanece no Ewmilio, porém, transposta para o quadro das
relagbes sociais; nesse outro registro, o amor-préprio, desde que moderado pelo sentimento inato de justiga,
¢ um mal necessdrio na formacio de lagos afetivos entre sujeitos que dependem uns dos outros. Veja-se, por
exemplo, a seguinte passagem no livro IV do Emilio: “O amor-préprio ¢ um instrumento Gtil, mas perigoso;
muitas vezes fere a mio que dele se serve, e raramente faz o bem sem o mal” (Rousseau, 1969, p. 536).
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esbogo da ideia de justia: “Estendamos o amor-préprio em diregao aos outros seres
e nds o transformaremos em virtude; nio hd coragao humano em que essa virtude
nao tenha sua raiz” (/bid., p. 547). A seguinte passagem ¢ bastante esclarecedora no
tocante ao desdobramento social do amor-préprio que ocorre quando interage com

o principio — ou sentimento — inato de virtude e justica:

Mas se, como nio se pode duvidar, o homem ¢ socidvel por sua natureza, ou
a0 menos ¢ feito para tornar-se tal, s6 pode sé-lo por meio de outros senti-
mentos inatos, relativos a sua espécie, pois, considerando-se apenas a neces-
sidade fisica, ela deve certamente dispersar os homens, em vez de os aproxi-
mar. Ora, ¢ do sistema moral formado por essa dupla relagio, consigo mesmo
e com seus semelhantes, que nasce o impulso da consciéncia. Conhecer o bem
nao ¢ amd-lo: o homem nao possui o conhecimento inato disso; mas, tao logo
sua razao faga com que conheca o bem, sua consciéncia leva-o a amd-lo: ¢ esse
sentimento que € inato. (/bid., p. 600)

Dito de outro modo: o cuidado de si que deriva do amor-préprio é transformado
em desejo de sociabilidade e amor ao bem por influéncia do sentimento inato de
justica. A titulo de exegese da citagio, nunca é demais esclarecer: inato aqui nio diz
respeito a sociabilidade, mas a impulsos como o sentimento inato de justica que,
moderando a razio e combinando-se ao amor-préprio, conduzem o individuo a
sociabilidade. Rousseau nio estd adotando, no Emilio, uma constituigao original do
homem diferente do que faz no Discurso sobre a desigualdade, como pode parecer a
primeira vista quando lemos que “o homem ¢ socidvel por sua natureza” (alids, seria
um erro crasso afirmar qualquer tipo de contradigio entre essa passagem e o Dis-
curso). Assim como Emilio, o homem no estado de natureza do Discurso também
pode tornar-se socidvel “por meio de outros sentimentos inatos [a pizié, por exem-
plo], relativos a sua espécie”; em ambos os casos, ndo hd um determinismo para a
sociabilidade de antemdo, e sim um progresso tanto do espirito humano quanto das
relagdes sociais; progresso que depende de circunstincias imprevisiveis, e que pode
resultar em diversas constituicoes, variando desde a boa ordem civil até o estado de
guerra de todos contra todos. Por fim, as mudangas resultantes nos individuos e em
seu entorno, apds acasos fortuitos, acabam tornando necessdria a sociabilidade, “pois,
considerando-se apenas a necessidade fisica, ela deve certamente dispersar os ho-
mens, em vez de os aproximar”, o que nio significa que a sociabilidade seja impos-
sivel, nem tampouco que ela se mostre necessiria 4 priori. De todo modo, o que nos
importa nessa passagem estd em outra questio. Se pudermos afirmar que hd no
Emilio uma teoria da consciéncia, dirfamos que essa teoria se presta a andlise social,
pois o que Rousseau propde é uma teoria do reconbecimento — teoria esta fundada,

nao nas reivindicagoes da razio como em Hegel ou Honneth, mas na necessidade
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dos afetos (ou dos sentimentos internos) que tornam possivel a sociabilidade: se-
gundo Rousseau, a formacio dos lagos sociais ocorre através do reconhecimento
reciproco das consciéncias, uma “dupla relagio, consigo mesmo e com seus seme-
lhantes”, ou seja, um sistema social cuja coeréncia é dada pelo reconhecimento dos
semelhantes com base em seus sentimentos individuais, entendendo-se nessa descri-
¢4o um sistema de impulsos (no sentido mecanicista do termo) segundo o qual uma
consciéncia singular é levada as outras, com todas atraindo-se umas as outras na
medida em que se reconhecem como semelhantes®. Nio se trata de uma consciéncia
coletiva, pois isso seria antecipar indevidamente a sociologia do século XX, mas de
uma rede de reconhecimentos reciprocos concebida a luz do modelo de inteligibili-
dade do empirismo moderno. O esquema ¢ o da comunidade de sentimentos (po-
derfamos falar num senso comum), cuja base é formada pelo entrelacamento de agen-
tes livres movidos, de um lado, pelo amor-préprio, e de outro, pelo sentimento in-
terior. Dessa forma, o “principio inato de justica” poderia ser interpretado, na lin-
guagem da filosofia da natureza do século XVIII, como a inclina¢do oposta a do
amor-préprio na constitui¢ao humana, sendo que, dessa oposi¢ao de forgas internas,
o educador do Emilio vislumbraria a formagio de um arranjo social equitativo en-
gendrado em meio ao agrupamento de seres sensiveis com sentimentos comuns,
apesar de eventuais circunstincias desfavordveis para o desenvolvimento da boa so-
ciabilidade. E precisamente dessa forma que podemos circunscrever a teoria da cons-
ciéncia de Rousseau no mesmo quadro tedrico em que, na perspectiva da histdria

cultural, a génese do sentimento interior ¢ descrita.

No século XVIII, o inatismo da consciéncia era visto com muita suspeita pelos filé-
sofos. No verbete “Consciéncia” das Questdes sobre a Enciclopédia (1770-1772), apds
elogiar Locke por ter banido as ideias inatas da filosofia, Voltaire — para mencio-
narmos apenas um caso emblemdtico —, define a consciéncia moral como faculdade

adquirida:

Seguramente, nos massacres da noite de Sao Bartolomeu, e nos auro-de-fé, nos
santos autos-de-fé da Inquisi¢io, a consciéncia de nenhum assassino jamais se
reprovou ter massacrado homens, mulheres, criancas; ter feito gritar, desma-
iar, morrer nas torturas os infelizes que tinham como tnico crime celebrar a

“ Esta hipétese ¢ inspirada na interpretagio de Natalia Maruyama, segundo a qual a consciéncia moral, por
estender os interesses particulares & utilidade e a0 bem publico mediante a capacidade de auto-obrigagio,
torna possivel ao individuo a vida em grupo (cf. Maruyama, 2001, p. 107 e 113). Esse tema foi desenvolvido
no artigo “Ordenar as paixoes: reconhecimento e sociabilidade no Emilio de Rousseau” (Kawauche, 2019¢).
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Péscoa de modo diferente dos inquisidores. // Resulta disso tudo que s6 temos
consciéncia que nos ¢ inspirada pelo tempo, pelo exemplo, por nosso temper-
amento, por nossas reflexées. // O homem nasceu sem principio algum, mas
com a faculdade de receber todos. (Voltaire, 1771, p. 72)°

Nao seria possivel detalhar todos os aspectos do debate em torno da origem da
ideia moderna de consciéncia. Parece importante a abordagem de Edmund Leites
(1988), que trata da génese do tribunal da consciéncia a partir da histéria do casu-
ismo — eu mesmo escrevi sobre o assunto (Kawauche, 2019b). Mas talvez o grande
trabalho de Charles Taylor, As fontes do Self, seja a referéncia principal para qualquer
investigagao nesse campo, o que exigiria de nés muito mais espaco do que este artigo
permite para discutirmos todos os aspectos do problema. Sendo assim, limitemo-
nos a um episédio pitoresco na grande série de transformagoes culturais em que
podemos localizar o processo de formagao da ideia de “conscience” em lingua fran-
cesa. Esse ponto diz respeito a palavra “consciousness” que Locke utiliza no Ensaio
sobre o entendimento humano e que Pierre Coste traduz como “conscience” na versao
francesa da obra.

Quando Pierre Coste publica, em 1700, sua tradu¢io do Ensaio de Locke, temos
um fato notdvel na histéria da palavra “conscience”. No Ensaio, a definicio de “cons-
ciousness” ¢ dada do ponto de vista do entendimento, ou seja, como poder de per-
cepgao, e nio como uma instincia obscura sem nada a ver com a razio. Nas palavras
de Locke, “consciousness” é a “percepgao do que se passa na mente do préprio ho-
mem” (Locke, 1975, p. 115). E ai que o tradutor interfere significativamente. En-
quanto Locke fala de um estado de consciéncia que pressupde a racionalidade da
percep¢io do sujeito — pois “consciousness always accompanies thinking” (/bid.,
p. 335) —, o tradutor Coste entende conscience como sentimento ou convicgdo, € uti-
liza a expressdo “sentimento interior”. A conscience na tradugio do Ensaio de Locke
nao ¢ o conhecimento objetivo da identidade pessoal, tal como ensina o médico
inglés, mas a percep¢io obscura que o ex tem de si mesmo, cuja evidéncia sé se
obtém por recurso 4 verdade divina inacessivel 3 mente humana. E de Malebranche
o modelo de consciéncia que, por mais clareza e distin¢do que possa alcangar, per-
manece num conhecimento imperfeito, uma vez que, segundo o oratoriano, a “luz
interior” ndo basta e o conhecimento perfeito viria apenas mediante a “visao em
Deus”.

Na nota ao pardgrafo 9, cap. 27, do segundo livro do Ensaio sobre o entendimento

humano (1d., 1972, p. 264), o tradutor explica que a palavra em inglés consciousness

> Esse verbete foi posteriormente incorporado ao Diciondrio filosdfico; cita-se aqui a tradugio em portugués de
Voltaire (1973, p. 131).
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nao possui equivalente em francés; as palavras mais proximas seriam, em sua opi-
nido, “sentiment’ e “conviction”, mas ainda assim elas expressariam imperfeitamente
a identidade pessoal que o Sr. Locke teria em mente quando fala do homem que é
cOnscio de si mesmo. Para lembrar o leitor, a decisao editorial de Coste consistiu
em grafar “con-Science”, em itdlico, com o “S” em caixa-alta e explicitando o prefixo
com hifen, sempre que a palavra expressasse “sentiment’, ou seja, sempre que se
desejasse designar o ser pensante capaz de constatar a “sameness of a rational Being”
em diferentes tempos e lugares, o que diz respeito a identidade pessoal (cf. /4., 1975,
p- 335), porém, nao a maneira de Locke, mas por meio do sentimento interior. Coste
reconhece os inconvenientes dessa decisio, mas justifica-se afirmando que “num
discurso filoséfico, nao apenas se pode, mas deve-se empregar palavras novas ou fora
de uso quando nio hd outras que exprimem a ideia precisa do autor” (/4., 1972, p.
265 nota). A esse expediente de tradugio, acrescenta-se um argumento de autori-
dade: Coste cita “o famoso padre Malebranche” na passagem da Recherche de la
vérité (livro 111, cap. 7) em que a consciéncia aparece como um dos modos de co-
nhecimento das coisas: “conhecer por consciéncia ou por sentimento interior”. A
um leitor desconfiado, bastaria mostrar o Esclarecimento XI da Recherche, onde Ma-
lebranche explica sua recusa das ideias claras de Descartes como critério de evidéncia
para o conhecimento da alma, lemos: “[...] nio conhecemos a alma, nem suas mo-
dificagées por ideia clara, mas somente por consciéncia e por sensagio [sentiment]
interior” (Malebranche, 2004, p. 318). Alguns anos depois (os Eclaircissements sur la
Recherche de la vérité sao de 1678), tal sinonimia serd, por assim dizer, canonizada
no Dictionnaire de ’Académie frangaise j em sua primeira edi¢io (1694): “Consci-
éncia, s.f Luz interior, sentimento interior pelo qual o homem se torna testemunha
para si mesmo do bem e do mal que pratica”. A rigor, no momento em que Coste
redige a referida nota que justifica sua tradugio, a definicio de conscience como sen-
timent intérieur j4 estava estabelecida do ponto de vista linguistico e, para tornar-se
usual, carecia apenas de divulgacao filoséfica.

Todavia, uma pergunta de fundo permanece no ar: serd mesmo que o caso da
consciéncia em Rousseau pode ser explicado apenas com base numa manobra edi-
torial de um tradutor metido a filésofo? Ou haveria outras fontes que, somadas a
tradugio francesa do Essay de Locke com a chancela de Malebranche, viriam a cons-
tituir mais solidamente as condigoes de possibilidade da emergéncia de um novo
pensamento acerca da consciéncia moral? Tal questionamento se justifica, pois ¢
bem conhecida a voracidade bibliogrifica do jovem Rousseau em matéria de cién-
cias, especialmente no periodo das Charmettes (1736-1742). Como a discussio neste
artigo passa pela tradi¢ao do racionalismo cartesiano, a seguinte interpretacio ¢ con-

veniente para nio nos perdermos em meio a miriade de provdveis fontes do Emilio
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nesse tépico: que a complexidade do modelo de consciéncia em Rousseau depende
nao apenas do conceito de identidade pessoal do Ensaio sobre o entendimento hu-
mano obscurecido pela interpretagio malebranchiana de Coste, mas também, de
uma vertente do cartesianismo cuja descri¢do do aparelho sensorial e cognitivo (so-
bretudo a unifo da alma com o corpo) era marcada pelos esquemas da fisiologia do
século XVII. Tentando resumir essa andlise que nos remete a problemas ligados a
medicina experimental que servia de paradigma cientifico da época, poderiamos di-
zer que a “conscience” em Rousseau é um conceito que tem como fontes filoséficas,
de um lado, a defini¢io de “consciousness” de Locke, e de outro, a aproximacio
semantica das palavras “sentimento interior” e “consciéncia” realizada pelo médico
Louis de la Forge (1632-1666)°.

Cartesiano ortodoxo conhecido como colaborador da primeira edi¢do em lingua
francesa do tratado De [’homme, publicada em 1664, Louis de la Forge escreveu o
Traité de [esprit de 'homme, de ses facultés & fonctions, & de son union avec le corps,
suivant les principes de René Descartes (Amsterdam, 1666), onde corrige e comple-
menta a teoria fisiolégica de seu mestre. E nessa obra que encontramos o neologismo
“conscience” vinculado ao “sentimento interior” do espirito: “a natureza do pensa-
mento consiste nessa consciéncia, esse testemunho e esse sentimento interior pelo qual o
espirito é avisado de tudo o que sofre e, em geral, de tudo o que se passa imediatamente
nele, no proprio tempo em que age ou sofre” (La Forge, 1666, p. 54). No 4mbito da
histéria da filosofia, a novidade é que, para La Forge, conscience diz respeito as aper-
cep¢oes do sujeito cognoscente e as faculdades da alma no quadro tedrico de uma
fisiologia estritamente mecanicista. Na medida em que permitia ao entendimento
humano se desvincular da cldssica imagem da recta ratio e do universo ordenado em
fungio de causas finais, tal reformula¢io do modelo antropolégico contribui para
uma mudanga dos quadros mentais da filosofia que, como sabemos, culmina no
advento do paradigma das ciéncias modernas associado ao nome de Isaac Newton,
a0 mesmo tempo em que estabiliza as flutuagées semAnticas do sintagma “sentimento
interior”, fornecendo assim um novo conceito a Malebranche, que serd reproduzido
por Coste e, em seguida, por Rousseau. A importancia de La Forge na formacio do
pensamento filoséfico moderno nao pode ser subestimada, pois seus comentdrios ao
De [’homme de Descartes introduzem em lingua francesa a terminologia das causas
ocasionais que serve de inspiracio decisiva para a célebre teoria do ocasionalismo de
Malebranche (cf. Clarke, 1989, p. 46 ¢ 104-106).

¢ Sobre La Forge, ver Clarke (1989) e Donatelli (2011).
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Trata-se de uma revolugio lexical, por assim dizer, passada em revista por
Etienne Balibar no livro Identité et différence: linvention de la conscience. Como nio
poderia deixar de ser, La Forge tem lugar privilegiado na reconstituigao desse quadro
histérico-conceitual, muito embora Balibar enfatize mais o trabalho filolégico do
discipulo de Descartes do que o fato de tratar-se de uma fonte oriunda dos discursos
paradigmadticos da fisiologia do século XVII. De todo modo, sabemos que a questio
da consciéncia nio se limita ao debate médico e, ainda que o neologismo de La
Forge nao tenha chegado a Rousseau por vias diretas, o acontecimento relevante é
que a defini¢ao de consciéncia como sentimento interior acabou adquirindo legiti-
midade filoséfica gragas ao uso do termo por parte de Malebranche. Assim, desco-
brir as provas materiais da relagdo direta entre La Forge e Rousseau é menos impor-
tante do que constatar que o modelo de inteligibilidade preponderante no Emilio
vem de Malebranche e nio de Descartes. De fato, de acordo com Balibar, embora
Descartes possa ser considerado o primeiro dos filésofos da consciéncia em lingua
francesa, ele emprega a palavra conscience poucas vezes e, com sentido filoséfico,
apenas nos textos em latim: conscientia e conscius esse (Balibar, 1998, p. 24). Além
disso, Balibar ainda nos ajuda a perceber que a filiagao lexical de Rousseau remonta
necessariamente a Malebranche, pois, nos escritos de Descartes, o léxico é o da re-
flexio e da certeza, ao passo que a “ciéncia” do vigdrio saboiano trata de fendmenos
do sentimento sem preocupagio em estabelecer um fundamento racional como o
cogito, coadunando-se dessa forma com os esquemas explicativos da Recherche de la
verité, segundo os quais a validade dos argumentos encontra respaldo menos nas
provas matemdticas claras e distintas do que na for¢a psicoldgica do “sentimento
interior””. A longa citagio de Balibar que reproduzo abaixo resume o essencial tra-

balhado no presente artigo:

A identificagao da consciéncia com o sentimento interior dd lugar, por parte
de Malebranche, a uma belissima fenomenologia, que se prolonga por toda
sua doutrina moral. Como ele é o primeiro grande usudrio do termo conscién-
cia em sentido metafisico e psicoldgico, essa equacio terd consequéncias muito
fortes na tradigao filoséfica francesa (por exemplo em Rousseau). Ela introduz
de algum modo um zerceiro termo entre a ideia de conhecimento e a de juizo.
Em rela¢do ao conhecimento verdadeiro, a consciéncia tem evidentemente
um aspecto restritivo, o que contraria a ilusio cartesiana de um perfeito
conhecimento da alma por si mesma (e, por conseguinte, contra a suficiéncia

7 Sobre esse tema, é esclarecedor o artigo de Sacha Kontic, cuja exposi¢io nos mostra, mesmo sem citar Rous-
seau, o quanto a filosofia de Malebranche reverbera no discurso do vigdrio saboiano: “talvez o que marque
com mais for¢a a distdncia que Malebranche toma de Descartes a respeito da diferenciacio entre as ideias e
as sensagoes ¢ a afirmacio de que nio conhecemos a alma por meio de alguma ideia que temos dela, mas
somente por um sentimento interior ou consciéncia” (Kontic, 2018, p. 614).
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em si da alma cognoscente, na qual Malebranche, assim como todo o anti-
humanismo do século, vé uma heresia e até mesmo uma blasfémia). Mas de
outro lado, pelo sentimento confuso que temos de nds mesmos, apreendemos
algo de essencial que é o pressentimento de nossa liberdade, insepardvel de um
destino sobrenatural. (/bid., p. 53)

Tal anilise é iluminadora na medida em que explicita 0 momento na histéria da
consciéncia em que a acep¢do da palavra na esfera dos discursos cientificos passa a
ser compativel com o antigo sentido que diz respeito ao foro intimo das questdes
invisiveis no plano da opinido publica. Aquilo que para os casuistas era censurdvel
somente por intermédio da prética discursiva do confessiondrio, torna-se compre-
ensivel também no Ambito da subjetividade: mais eficaz do que qualquer tratado do
Santo Oficio, a censura interior se pronuncia independentemente da condenagio
institucional. Com efeito, é admirdvel que, gragas a esse movimento de internaliza-
¢ao do tribunal da consciéncia, os fildsofos do século XVIII tenham conseguido
resgatar o significado cldssico das palavras gregas synderesis ou syneidesis,® porém,
transposto para o registro da voz da alma, ou da verdade do coragiao. Em suma,
Balibar nos esclarece o processo histérico que, passando pelo problema do tribunal
dos casuistas, desemboca em Rousseau na definicio de consciéncia como senti-
mento interior, entendendo-se ai de modo esquemdtico “um ferceiro termo entre a
ideia de conhecimento e a de juizo”. Do ponto de vista da andlise deste artigo, tudo
se passa como se a palavra conscience, até entdo uma categoria puramente abstrata,
fosse transplantada para o registro dos discursos de fisiologia, bem mais aceitdvel
para as teorias do conhecimento rotuladas como empiristas. O resultado dessa mu-
danga social e cultural — pois trata-se de algo cujas consequéncias ultrapassam os

limites de um problema estritamente semantico — ¢ a instalacio do antigo tribunal

8 A histéria da palavra comeca com a tradugio latina do Nowvo testamento realizada por Sao Jerdnimo no final
do século IV d.C., que escolheu conscientia como equivalente do termo grego syneidesis. O diciondrio etimo-
légico de Ernoult e Meillet examina a raiz scio (saber) e, com base na derivago scius, chega a conscius, “que
sabe com os outros, consciente de, confidente, testemunha, cimplice”, donde deriva ainda a possibilidade de
conscientia, “conhecimento comum, consciéncia, cumplicidade”. Os gregos falavam em syneidesis ou synderesis
para se referirem ao sentimento de vergonha acerca de atos passados que tivessem relagio com um erro ou
um mal. Isso porque o sentimento dizia respeito a um conhecimento compartilhado. Sao Paulo valeu-se desse
sentido corrente para referir-se 4 culpa como uma experiéncia instintiva de vergonha publica, acrescentando
um outro: que essa vergonha publica era passivel da ira de Deus. A teologia crista cria dessa maneira uma
dimensio de experiéncia interior do individuo (nio poderfamos nesse momento histérico falar em subjetivi-
dade) baseado na relagio entre a fé crista e a consciéncia, que teve repercussio importante na cultura do
Ocidente. Tudo se passa como se a consciéncia fosse a guardia da fé do individuo ocidental, tendo como sinal
empirico o sentimento de culpa pelos atos publicamente reprovdveis passiveis de san¢ao espiritual por parte
da Igreja. Ou seja, uma instincia interna — psicoldgica, poderfamos dizer — cujos efeitos serdo maxima-
mente percebidos na opinido publica, isto é, nos “sentimentos” do século XVII. Cf. Cassin (2004) ¢ Ernoult
& Meillet (2001).
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de casos de consciéncia nos corpos dos agentes morais que, dessa modo, s6 se reco-
nheceriam enquanto tais na medida em que o aparelho sensorial e cognitivo das
préprias pessoas pudesse ser descrito em termos de um juizo auténomo.

Rousseau ird empregar na Profissio de fé o sentido de conscience de Coste, e nao
o sentido original de Locke, muito embora seja Locke a referéncia evidente de Ro-
usseau no Emilio. Vale lembrar a seguinte passagem profundamente lockiana em
que o vigdrio reflete sobre a identidade de seu ex apds a morte do corpo, na qual
salta aos nossos olhos o conflito entre dois Lockes: o Locke original e o Locke francés
de Coste; pois vemos, de um lado, o juizo acerca das préprias agoes que marcam a
“sameness”, na acepgao cientifica dada por Locke a palavra, sem lugar para a obscu-
ridade do sentimento, e de outro lado, o sentido da consciéncia como tribunal dos
remorsos e como sentimento obscuro que, de modo imperfeito, leva ao conheci-

mento de si de um ponto de vista moral ou, se quisermos, psicoldgico:

Sinto minha alma, conheco-a pelo sentimento e pelo pensamento, sei que ela
é, sem saber qual é sua esséncia; nao posso raciocinar sobre ideias que nao
tenho. O que bem sei é que a identidade do ex s6 se prolonga pela meméria e
que, para ser o mesmo de fato, é preciso que me lembre de ter sido. (Rousseau,

1969, p. 590)

Conhego minha alma pelo sentimento ¢ pelo pensamento, sendo a memoéria uma
espécie de repositério semelhante aos atuais arquivos de computador onde ficariam
gravadas as lembrangas dos atos que caracterizam minha identidade pessoal. O pro-
cessamento dos dados, por assim dizer, consistiria em um método de classificacio
desses registros, seja para louvar os atos virtuosos, seja para reprovar aqueles consi-
derados viciosos segundo algum parimetro empirico de retidio — processamento
este que, por principio (pelo menos no caso de Rousseau), jamais poderia ser com-
pletamente racional. Tal analogia nio é perfeita, pois, a rigor, s6 poderiamos com-
parar o modelo da memdria a um repositério fisico se o problema da glindula pineal
pudesse ser resolvido em termos puramente mecanicos; todavia, por ser ilustrativa
da visdo mecanicista da psicologia da época, tal descri¢io do aparelho mental no
Emilio nos permite perceber que, por uma imposi¢ao da prépria constituicio dico-
tdmica (sentimento e raziao) do entendimento humano, o movimento de interiori-
zagdo em busca do Se/f'é indissocidvel de uma certa obscuridade do juizo. Ou seja,
o conhecimento que tenho do meu ex ¢, em parte, obscuro por ser ligado ao senti-

mento, e em parte racional, pois é elaborado pelo pensamento guiado por regras.’

? A misteriosa designacdo da consciéncia como “instinto divino” (Rousseau, 1969, p. 600) s6 pode ser compre-
endida nesse arcabougo 16gico-conceitual. Em caso contrdrio, a leitura tende a fazer de Rousseau mais cristao
do que a letra do texto nos permite entender. A discussao envolve, de um lado, a relagio entre Rousseau ¢ o
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No quadro da critica as religides, essa obscuridade do sujeito que produz ciéncia
orientado pela prépria luz interior é o prego a se pagar pela independéncia das cer-
tezas absolutas da teologia. O vigdrio diz: seguirei a luz interior, pois ela me desori-
entard menos que as opinides dos homens, e assim, “meu erro serd o meu” (/bid., p.
569), etc. Podemos entender que Rousseau chama a consciéncia de “juiz infalivel”
no mesmo sentido em que declara no Contrato social: “a vontade geral é sempre
reta” (Id., 1964, p. 371), querendo dizer com isso que o sentimento que orienta o
corpo politico ndo erra jamais, pois a constitui¢io fundamental da consciéncia do
povo (que diz respeito a sua autoridade soberana) ¢é anterior aos sentimentos adqui-
ridos ao longo de sua histdria, cujas circunstincias desfavordveis podem levar a uma
falsa consciéncia e, por conseguinte, a leis injustas.

Quanto ao Emilio, devemos observar que a defini¢ao da consciéncia como “prin-
cipio inato” nao pode ser interpretado como um retorno a Descartes, pois trata-se
na verdade de um esfor¢o conceitual para garantir no modelo antropolégico uma
efetiva obscuridade (ou seja, uma “espiritualidade”) atrelada a faculdade do juizo, o
que era necessdrio em sua luta contra os modelos de homem-mdquina. Nunca serd
demais repetir: o vigdrio flerta com o materialismo (veja-se, por exemplo, a argu-
mentacio da origem do movimento da matéria), mas em momento algum torna-se
materialista; antes, ele se vale das teses materialistas para afirmar sua prépria dou-
trina cética'®. Ademais, embora Rousseau sofra forte influéncia de Locke e admita o
esquema do tribunal interior, ele nao abre mao das ideias de Providéncia e de natu-
reza como ordem teleoldgica; por isso mesmo, nio aceita a redu¢io do entendi-
mento humano a uma psicologia estritamente mecanicista: eis ai um dos motivos
para sua insisténcia em dizer, na querela com Helvétius, que o espirito é ativo
quando julga''. Divergindo tanto da fisiologia mecanicista quanto da teologia crista,
e tendo ainda em vista a ideia de liberdade como autonomia, Rousseau afirma o
fundamento natural da consciéncia recorrendo ao jargao dos empiristas: “Dizem-
nos que a consciéncia ¢ obra dos preconceitos; no entanto, sei por minha experiéncia
que ela se obstina em seguir a ordem da natureza contra todas as leis dos homens”

(Rousseau, 1969, p. 566). Talvez possamos ver nessas incongruéncias entre Rousseau

pietismo (a referéncia ¢ a obra Instinct divin de Béat de Murault), e de outro lado, a critica que Rousseau faz
a ideia de instinto que Condillac expoe no Tratado dos animais (para Condillac, o instinto é um hébito
desprovido de reflexdo, ao passo que, para Rousseau, instinto e reflexdo sio coisas absolutamente distintas).
Comentdrios recentes sobre o assunto encontram-se em Rousseau, [animal et [’homme, de Jean-Luc Guichet
(2006, p. 232-240), e em L Histoire de la raison, de Gabrielle Radica (2008, cap. 3, sobretudo p. 344-348). O
problema da consciéncia como “instinto divino” serd objeto de outro artigo, que espero publicar em breve.

10 A respeito desse método filoséfico, por assim dizer, da Profissdo de fé, ver Olaso (2011). Para uma abordagem
do problema no contexto geral no século XVIII, ver Souza (2000).

' Cf. Rousseau, 1969, p. 571-572. Sobre a polémica entre Rousseau e Helvétius, ver Maruyama, 2000.
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e os principais filésofos de seu tempo o espago para falarmos de uma certa heranca
de Descartes na ciéncia do vigdrio saboiano, lembrando, obviamente, tratar-se de
um cartesianismo reelaborado no quadro das teorias de La Forge e Malebranche.
Como ensina Henri Gouhier, o vigdrio busca a verdade de maneira metédica, como
Descartes, porém, adotando como critério de verdade “menos a evidéncia do que a
certeza, pois trata-se, desta vez, da certeza do sujeito histérico, engajado no drama
de sua existéncia” (Gouhier, 1970, p. 67). De todo modo, pelo fato de nio se tratar
neste artigo de um debate para especialistas em Rousseau, podemos nos restringir a
conclusdo prética: consciéncia e sentimento interior, no Emilio, sao sindbnimos de
regras do espirito, o que nos remete a expressio-chave da pedagogia rousseauniana,
“liberdade bem regrada” (Rousseau, 1969, p. 321); e as regras, sempre necessdrias
para que a ciéncia do homem encontre seu caminho legitimo e seguro, sio dadas
pelo préprio sujeito do conhecimento, ainda que sob a condugio de um guia, edu-
cador ou legislador, e ainda que a custa da incerteza inerente as formas de expressio

da subjetividade moderna.
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O objetivo do artigo ¢ discutir a nocio de
‘senso comum’ na filosofia de Thomas Reid.
Duas hipdteses sio apresentadas. A primeira
delas afirma que o senso comum a que Reid
recorre em questoes filoséficas nao é sendo o
conjunto de principios originais da mente
que determinam o ser humano no tocante as
suas nocoes, crencas e inclinacoes, assim
como os juizos e crencas que sio devidos a es-
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Este artigo empreende a discussio da nogao de ‘senso comum’ na filosofia de Tho-
mas Reid (1710-1796). Mais especificamente, o objetivo ¢é apresentar duas hipéteses
relativas a essa nogao. Em primeiro lugar, apresento minha hipétese sobre o que é o
senso comum a que Reid apela em questoes filoséficas. Para isso, (1) argumento que
o senso comum ¢é sendo um conjunto de principios originais da mente que determi-
nam o ser humano no tocante a suas nogoes, crencas e inclinacoes e também os
proprios juizos e crengas que sio devidos a estes principios; (2) esclareco a que Am-
bito da natureza humana e da mente o senso comum diz respeito; (3) explico algu-
mas referéncias de Reid ao senso comum ao longo de sua obra. Em segundo lugar,
apresento minha hipdtese de que Reid concebia que o senso comum pode ser de-
senvolvido pelo cultivo adequado, isto é, pela instru¢do, exemplo, exercicio e pelas
relagdes humanas. Reid, no entanto, nao explica sistematicamente estas sugestoes
sobre o desenvolvimento do senso comum. Discuto as consideracoes de Reid sobre
o cultivo adequado dos poderes da mente em trés campos do conhecimento, a saber,
a matemdtica, a estética e a moral, tendo em vista justificar a hipdtese de um senso

comum desenvolvido na filosofia de Reid’.

12 Hipotese: o significado da no¢ao de ‘senso comum’

Uma questdo recorrente entre os leitores e intérpretes da filosofia reidiana diz res-
peito a saber o que Reid tem em vista quando se refere ao senso comum. Por um
lado, do ponto de vista da histéria da filosofia, conhece-se, por exemplo, a veemente
critica de Kant ao apelo dos filésofos ao senso comum apresentada no preficio dos
Prolegémenos a Toda Metafisica Futura (1783)>. Tal como Kant parece entender, o
apelo destes fildsofos ao senso comum em questdes filos6ficas nao seria sendo um
apelo ao juizo da multiddo, a opinido do vulgo. Do ponto de vista da literatura
secunddria, por outro lado, mesmo os intérpretes da filosofia de Reid parecem nio

estar de acordo acerca desta nogao. Louise Marcil-Lacoste (1982) e Ronald E. Bean-

' Neste artigo, recorro, como textos bésicos, a Uma investigagio sobre a mente humana a partir dos principios

do senso comum (1764), aos Ensaios sobre os poderes intelectuais do homem (1785) e aos Ensaios sobre os
poderes ativos do homem (1788). A tradugio das passagens destas obras ¢ de minha autoria, assim como a
tradugio das passagens de autores da literatura secunddria.

? Kant afirma: “¢, de fato, um grande presente do céu possuir um senso recto (ou, como se chamou recente-
mente, um simples bom senso). Mas deve manife  star-se pelos actos, pelo que se pensa e se diz de reflectido
e de racional, no recorrendo a ele como a um ordculo, quando nada de inteligente se sabe aduzir para sua
justificagdo. Quando o discernimento e a ciéncia declinam, apelar entdo, e nio antes, para o senso comum,
eis uma das subtis invengoes dos tempos novos; o mais insipido tagarela pode assim arrostar confiadamente
o cérebro mais sélido e resistir-lhe. Mas, enquanto houver ainda um pequeno resto de discernimento, tomar-
se-4 o cuidado de nio recorrer a este expediente. E, visto de mais perto, este apelo nao é mais do que uma
referéncia ao juizo da multidao; aprovagio de que corard o filésofo, mas o engenho popular triunfa e é arro-
gante” (Kant, 1988, p. 16).
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blossom (1983), por exemplo, identificam na literatura secunddria algumas possibi-
lidades de interpretagio da nogao de senso comum em Reid?. Nicholas Wolterstorff
(2001) vai além: considera este o aspecto mais confuso da filosofia reidiana®.

Apresento abaixo minha interpretagio sobre o que é o senso comum, ao ver de
Reid, quando utilizado em contextos filoséficos. Explico também a que aspecto da
mente humana ele estd mais diretamente ligado (o aspecto intelectual) e de que
modo ele pode orientar o aspecto pritico da vida humana, a conduta dos seres hu-
manos. No fim, procuro explicar algumas referéncias de Reid ao senso comum ao
longo de sua obra.

1. De inicio, recorro a nogio de ‘sugestao’, apresentada na Investigagio. De acordo
com Reid, a mente humana ¢é formada de modo a ‘sugerir’, por si mesma, muitos

de nossos juizos e crencas’:

Peco licenga para fazer uso da palavra ‘sugestao’, porque nao conheco outra
mais apropriada para expressar um poder da mente que parece ter escapado
inteiramente a observagao dos filésofos e ao qual devemos muitas de nossas
nogodes simples que nio sio nem impressoes nem ideias, assim como muitos
‘principios originais’ de crenga (Reid, 1997, p. 38).

A mente humana sugere muitas nogoes ou concepgdes (o pensamento de um ob-
jeto sem um juizo e crenga a seu respeito), como, por exernplo, a nogao da existéncia
presente de um carvalho diante dos olhos quando se percebe um carvalho e a nogao
de causa, ao perceber a relagio causal que conecta dois objetos (o fogo e a fumaga, por

exemplo). E mais do que isso: a mente sugere muitos juizos e crengas, como, por

? Marcil-Lacoste aponta alguns destes significados apresentados pelos comentadores da filosofia reidiana: (a) o
senso comum interpretado como como uma faculdade, identificada, s vezes, com a sagacidade prdtica, a
razao intuitiva, a inteligéncia mediana, o intelecto bem balanceado; (b) o senso comum interpretado como
um conjunto de principios, identificados, s vezes, com as crencas ordindrias, verdades autoevidentes, con-
clusées populares, juizos intuitivos, leis da mente; (c) o senso comum interpretado como uma doutrina ou
um conjunto de pressuposicoes relativas & fonte de certeza, evidéncia ou verdade, identificado, as vezes, com
principios de dedugio ou condigbes necessdrias no exercicio dos poderes racionais (Marcil-Lacoste, 1982,
p. 74). Beanblossom também aponta trés sentidos para o termo sensoc omum na filosofia de Reid: (a) um
poder da mente comum a todos os seres humanos; (b) o corpo de crengas geralmente aceitas como verdadei-
ras; (¢) o principio de autoevidéncia que permeia estas crengas comumente mantidas (Beanblossom, 1983,

p. XXVI).

4 Wolterstorff diz: “deve ser concedido que a discussio de Reid do Senso Comum confunde. E nio apenas
confunde mas ¢ confusa: ela tanto nos confunde quanto revela confusdo em Reid. Julgo ser, na verdade, a
parte mais confusa da filosofia de Reid. Ironicamente, esta deve ser também a parte mais famosa” (Wolters-
torff, 2001, p. 218).

> Acredito que, na visio de Reid, juizo e crenga sio operagoes simultineas da mente humana, de modo que a

operacdo de um poder nio poderia anteceder a operagao do outro. Por isso, utilizarei os termos ‘juizo’ e
‘crenca’ intercambiavelmente. Adam Pelser (2010) discute detalhadamente a relagao entre juizo e crenga na

filosofia de Reid.
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exemplo, a crenca na existéncia de um carvalho quando este é percebido pelos senti-
dos, ou a crenga na existéncia de uma relagio causal entre dois objetos conectados.
Reid distingue entre dois tipos de sugestdo na mente humana: a sugestio ‘habi-
tual’ e a sugestdo ‘natural’. A sugestdo do tipo habitual é explicada a partir de um
exemplo do cotidiano: “todos sabemos que alguns tipos de sons sugerem imediata-
mente 3 mente uma carruagem passando pela rua, e nao apenas produzem a imagi-
na¢io [a nogao da carruagem] mas também a crenca de que a carruagem passa”
(Ibid.). O que caracteriza principalmente estas sugestoes é a necessidade de experi-
éncia prévia: é preciso que a pessoa tenha ouvido previamente carruagens em movi-
mento para que a mente lhe sugira a no¢ao de uma carruagem e a crenga que certos
sons sdo causados pela sua passagem na rua. A sugestdo do tipo natural, diferente-
mente da habitual, ndo depende de nenhuma experiéncia prévia. Muitas de nossas

nogdes e crengas sio naturalmente sugeridas pela mente:

Particularmente, a sensagao sugere a nogio de existéncia presente e a crenga
de que aquilo que percebemos ou sentimos realmente existe agora; a memdria
sugere a nog¢ao de existéncia passada e a crenca de que aquilo de que nos lem-
bramos existiu no tempo passado; do mesmo modo, as nossas sensagoes e pen-
samentos sugerem a no¢ao de uma mente e a crenga em sua existéncia, assim
como sua relagio com os nossos pensamentos. Por um ‘principio natural’
parecido com este, o inicio de existéncia ou qualquer mudanga na natureza
nos sugere a no¢ao de uma causa e nos leva a acreditar em sua existéncia (/bid.,
aspas minhas).

Entende-se, no contexto das sugestoes naturais, que a constituicao da mente pos-
sui certos ‘principios originais’ donde se originam nogdes e crengas acerca da exis-
téncia do mundo (/bid., p. 29), do passado (/bid., p. 197), das relagdes causais entre
os objetos (/bid.). Do ponto de vista da filosofia que investiga as operacoes da mente,
estes principios originais podem ser entendidos como ‘leis da natureza’ que gover-

nam a mente humana:

Existem leis da natureza por meio das quais as operagoes da mente sao regu-
ladas; hd também leis da natureza que governam o sistema material: e como
estas sa0 as ultimas conclusdes que as faculdades da mente podem alcancar na
filosofia dos corpos, aquelas sao as tltimas conclusdes que podemos alcangar
na filosofia das mentes (/bid., p. 122).

A mente é constituida por certos principios que oferecem certas nogoes aos seres
humanos e, do mesmo modo, determinam o seu assentimento, fazendo-os acreditar,

por exemplo, na existéncia dos objetos externos que sio percebidos pelos sentidos.
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O filésofo da mente, pela observagio e experimentagio dos fendmenos mentais®,
¢ capaz de associar alguns destes principios originais a certas faculdades da mente.
Como dito, a nogio de existéncia presente dos objetos externos e a crenga nesta
existéncia é devida a faculdade de percepgio; a nogao de existéncia passada e a crenca
nesta existéncia, a faculdade da memoria; as nogoes acerca das operagoes e emogdes
da mente e a crenga na existéncia destas, a faculdade da consciéncia’; e também as
nog¢des morais do certo e do errado na ago, assim como a crenga que determina se
uma agio ¢ boa ou nio, devem-se A consciéncia moral®. E possivel observar, con-
tudo, que nem todos os principios originais estio associados a faculdades particula-
res. Algumas de nossas crengas advém nio das operacoes de uma faculdade em es-

pecifico, mas da exer¢ao de todos os poderes da mente, tal como, por exemplo, a

crenca na existéncia de uma mente, produzida pela exer¢ao dos poderes de pensar’,

a crenga na continuidade do eu (a identidade pessoal)'®, a no¢io de causa e a crenca
em sua existéncia, resultado da observagcao de mudancgas na natureza''; e a nogio de
interesse (0 nosso bem acima de todas as coisas), que governa muitas de nossas acoes,

surge dos poderes de reflexio, memoria e raciocinio.

¢ O “verdadeiro método de filosofar” segundo Reid, o caminho para o conhecimento da mente e seus poderes,
determina que, a partir da observagio e experimentagio e mediante uma indugio exata, o fildsofo seja capaz
de formular leis naturais capazes de explicar os fend6menos mentais (Reid, 2002, p. 121).

Sobre a consciéncia, Reid diz: “seus objetos sio nossas dores presentes, prazeres, esperancas, medos, desejos,
duvidas e pensamentos de todos os tipos, em uma palavra, todas as paixoes e todas as agoes e operagoes de
nossa propria mente, enquanto elas estdo presentes” (Reid, 2002, p. 471). E sobre a crenga devida a conscién-
cia: “a constitui¢io de nossa natureza obriga esta crenga sobre nés irresistivelmente” (/bid., p. s1s).

Reid afirma: “temos ambos [as nogoes e juizos morais] por nossa faculdade moral: as concepgoes originais do
certo e do errado na conduta, do mérito e do demérito, e os juizos originais de que esta conduta é certa,
aquela ¢é errada, que este cardter ¢ valioso, aquele, demeritoso” (Reid, 2010, p. 176).

Reid diz: “parece entdo ser uma fato inegével que do pensamento ou sensacio, toda a humanidade constante
e invariavelmente, a partir do primeiro amanhecer da reflexo [neste caso, do poder de estar consciente das
operagoes da mente], infere [neste caso, é levado naturalmente & acreditar em] um poder ou faculdade de
pensar e um ser ou mente permanente ao qual aquela faculdade pertence” (Reid, 1997, p. 37).

Reid aponta: “[...] é evidente que devemos ter a convicgdo de nossa prépria existéncia continua e identidade,
tdo logo somos capazes de pensar [poderes do entendimento] ou fazer alguma coisa [os poderes da vontade],
por conta do que pensamos ou fizemos, ou sofremos antes; isto ¢, assim que somos criaturas razodveis” (Reid
, 2002, p. 263). A memdria possui um papel importante na produgio desta crenca (/bid., p. 476), mas esta
crenga nio ¢ inteiramente devida as operagoes da meméria (Zbid., p. 265).

1

A constitui¢do original da mente sugere que estas mudangas tém uma causa: “por um principio natural se-
melhante, isto ¢, que o comego de uma existéncia ou qualquer mudanga da natureza sugere a nogio de uma
causa e nos impele a acreditar em sua existéncia” (Reid, 1997, p. 38).

O ser humano comega a refletir sobre as a¢es de outrora e tenta sempre que possivel discernir o que decorrerd
nos tempos vindouros de suas agdes presentes. Estas consideragoes todas do passado, presente e futuro que
produzem a nogio do bem de cada individuo acima de tudo: “aprendemos a observar as conexées das coisas
e as consequéncias de nossas agoes, assumindo uma visao mais extensa de nossa existéncia passada, presente
e futura. Corrigimos nossas primeiras nogoes de bom e mau e formamos uma concepgio do que é bom ou
mau acima de tudo, nogao que deve ser estimada [...]” (Reid, 2010, p. 155).
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Além de principios originais que sugerem nogoes e crengas, existem também cer-
tos principios que determinam nossas inclinagées. Cito, a titulo de ilustragao, alguns
destes principios originais. Existe um principio original da mente que faz com que
os seres humanos inclinem-se a falar a verdade — se nio o fazem em todos os casos,
isso se deve a existéncia de algum motivo para nao fazé-lo. Este principio é uma
‘propensao’ a falar a verdade, chamado por Reid de ‘principio da veracidade’:
“a verdade é sempre superior e é o produto natural da mente. Nao requer arte ou
treinamento, nem incentivo ou tentagio, mas apenas que nos rendamos a um prin-
cipio natural” (/bid., p. 193). H4 também um principio original na mente que nos

predispoe a confiar no que ¢ dito por outros seres humanos:

Existe na mente humana, portanto, uma ‘antecipagdo inicial’, que nao ¢
derivada da experiéncia nem da razio, tampouco de um pacto ou promessa,
de que nossos semelhantes utilizarao os mesmos sinais na linguagem quando
eles tém os mesmos sentimentos. Isto é, na realidade, um tipo de presciéncia
das acoes humanas, e me parece ser um principio original da constitui¢io hu-
mana, sem o qual serfamos incapazes de linguagem e, consequentemente, de
instrucio (/bid., aspas minhas).

H4 também principios na mente humana que fazem com que os seres humanos
naturalmente separem os objetos de acordo com suas diferengas e semelhancas em

‘género’ e ‘espécie’ e, além disso, usem termos gerais para expressi-los na linguagem:

Tais divisoes e subdivisoes das coisas em genera e species com nomes gerais nao
estdo restritas as linguas instruidas e polidas. Elas sao encontradas naquelas
que sdo as mais rudes tribos da humanidade. A partir disso, aprendemos que
a invencio e o uso de palavras gerais, para significar os atributos das coisas e
para significar os genera e species das coisas nao é uma invengao sutil dos
fil6sofos, mas uma opera¢io que todos os homens executam ‘pela luz do senso
comum’ (Reid, 2002, p. 357, aspas minhas).

A partir do que foi dito, minha hipétese é que o senso comum, nio é senio o
conjunto dos principios originais da mente que sugerem ao ser humano suas nogoes,
crengas e os determinam no tocante as suas inclinacbes. Mais: o senso comum ¢é
composto das crengas que sdo resultados das operagdes destes principios originais.
No capitulo ‘Sobre o senso comum’ nos Poderes intelectuais, isso fica bastante claro
a partir da aproximagio feita por Reid entre senso comum e julgamento. Neste ca-
pitulo, o fil6sofo pretende aproximar o seu significado de senso comum ao signifi-
cado dado pela maior parte dos seres humanos a este termo. Reid observa que, entre
os autores modernos, o termo ‘senso’ foi, na maior parte das vezes, utilizado para

significar apenas os poderes mentais por meio dos quais a mente formaria suas no-
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¢oes. Os sensos externos, por exemplo, formariam as nogoes das qualidades dos ob-
jetos externos; o senso da beleza, as nogoes das qualidades estéticas dos objetos na
natureza e na arte; o senso moral, as nocoes do certo e do errado, da virtude e do
vicio nas agdes. Reid observa, no entanto, que o termo ‘senso’, em seu sig  nificado
mais comum, partilhado por grande parte dos seres humanos e expresso em nossas
linguas, ¢é utilizado para significar nio apenas o poder de formar nogdes mas também
o poder de julgar. Se senso significa no¢io e julgar, senso comum ¢é o conjunto das

nogdes e crengas comuns a maior parte da humanidade:

Na linguagem comum, ‘senso’ sempre implica julgamento. Um homem de
senso ¢ um homem de julgamento. ‘Contra-senso’ é o que é evidentemente
contrdrio ao julgamento direito. ‘Senso comum’ ¢ o grau de julgamento que
¢ comum aos homens com que podemos observar e realizar negécios (/bid.,
p- 424, aspas minhas).

Senso comum € o ‘grau de julgamento’ presente na maior parte da humanidade.
Este grau ¢ devido justamente ao fato de que nossas crengas sao resultados de prin-
cipios originais da constitui¢io da mente.

Apelar ao senso comum em questdes filoséficas é recorrer a constituigao original
da mente. E de que modo o senso comum pode fundamentar o conhecimento hu-
mano, como pretende Reid? Os juizos e crencas que sao resultados destas determi-
nagoes originais devem ser assumidos como principios do conhecimento. Eles sio

os principios primeiros do senso comum:

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 é manifestamente contrdrio é o que chamamos absurdo
(Reid, 1997, p. 33, aspas minhas).

Por exemplo: a filosofia da mente deve comecar por aceitar como verdade o prin-
cipio de que as operagbes e emogoes de que estamos conscientes realmente existem,
uma vez que, por um principio original da mente (que pode ser associado a facul-
dade da consciéncia), acreditamos na existéncia destas operagoes e emogoes (/d.,
2002, p. 470); a filosofia da natureza deve comegar por aceitar como verdade o prin-
cipio de que os objetos do mundo externo realmente existem, uma vez que, por um
principio original da mente (que pode ser associado a faculdade de perceber o
mundo), acreditamos na existéncia destes (/bid., p. 41); a filosofia moral deve come-
car por aceitar como verdade o principio de que existem condutas virtuosas e vicio-

sas, uma vez que, por um principio original da mente, estamos determinados a julgar
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a conduta em uma perspectiva moral (/d., 2010, p. 271). Além do conjunto de prin-
cipios originais da constitui¢do original da mente, o senso comum pode ser identi-
ficado também com este conjunto de nogdes e crengas que sio resultados destes

principios e sao assumidas como principios do conhecimento:

Estes juizos naturais e originais sio portanto uma parte daquele mobilidrio
que a natureza forneceu ao entendimento humano [...] Eles sdo tteis enquanto
nos governam nos interesses comuns da vida, onde nossa faculdade de racioc-
inar nos deixa na escuriddo. Eles sio parte de nossa constituigao, 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 con-
trdrio a algum destes primeiros principios, é o que é chamado ‘absurdo’ (Reid,

1997, p. 215).

Reid entende o seu projeto filoséfico como uma tentativa de reconciliar dois

campos de conhecimento, filosofia e senso comum:

Nesta disputa desigual entre Senso Comum e Filosofia, esta tltima sempre
acabard em desonra e prejuizo, de modo que ela nunca prosperard a menos
que esta rivalidade seja posta de lado, que estas usurpagoes sejam abandonadas
e sua amizade cordial seja restaurada. Pois, em realidade, o Senso Comum nao
possui nada da Filosofia, nem precisa de seu auxilio. Por outro lado, no en-
tanto, a Filosofia (se me é permitido mudar a metdfora) nao possui outra raiz
sendo os principios do Senso Comum. Ela cresce deles e deles extrai seu ali-
mento. Separada de suas raizes, sua honra murcha, seca-se sua seiva, ela morre

e apodrece (/bid., p. 19).

O propésito ¢, neste sentido, reconciliar a filosofia com os principios originais
da mente humana, com as nogoes, crengas e inclinagoes determinadas pela consti-
tuigao original da mente®.

2. Localizo agora o campo de operacio dos principios originais que constituem
o senso comum tal como o entendo. A natureza humana, na filosofia de Reid, en-
volve tanto um aspecto corporal (por exemplo, os processos corporais envolvidos na

percepcio dos objetos do mundo externo'¥) como um aspecto mental, os poderes,

3 Laurent Jaffro discute detalhadamente os usos filoséficos do senso comum no iluminismo britinico, sobre-
tudo, no pensamento de Reid (2006).

!4 A natureza intervém no contato entre o objeto externo e nossa percepgio dele: “em primeiro lugar, se o objeto

nao estd em contato com o érgio do sentido, deve haver entre eles algum intermedidrio. Portanto, passam do
objeto para o érgio, os raios de luz, na visdo, as vibragoes do ar eldstico, na audigao e os eflavios do corpo
cheirado, no olfato. Caso contrério, nao temos percepgbes. Em segundo lugar, deve haver alguma agao ou
impressdo sobre o 6rgao do sentido, seja pela aplicagio imediata do objeto ou pelo intermedidrio que estd
entre eles. Em terceiro lugar, os nervos que existem entre o cérebro e 6rgao devem receber alguma impressao
por meio daquela que foi impressa sobre o 6rgao. Em quarto lugar, a impressao feita sobre o érgao, nervos e
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operagoes, faculdades e capacidades mentais. A partir de minha compreensao de
senso comum, como principios originais dos quais surgem muitas de nossas nogoes,
crengas, inclinagoes e disposicoes, esta nogao diz respeito apenas ao aspecto mental
da natureza humana, de modo que nao seria de todo correto identificar senso co-
mum e natureza humana, como Reid o parece fazer em algumas ocasides'. A natu-
reza humana ¢ composta por outros processos que nao envolvem a concorréncia
daqueles principios originais da mente humana.

A mente humana, por sua vez, ¢ separada por Reid, em sua psicologia descritiva
dos poderes mentais, em um aspecto intelectual e outro ativo. Os poderes intelectuais
dizem respeito ao entendimento: sio os poderes de ver, ouvir, lembrar, distinguir,
julgar, raciocinar, etc. Os poderes ativos dizem respeito & vontade, ao agir: os poderes
que levam 2 agdo, os instintos, os apetites, os desejos, as afeccoes (Reid, 2002, p. 64).
Estes sao os principios de a¢do, aquilo na mente humana que faz com que os seres
humanos ajam (/4., 2010, p. 74). O senso comum, tal como o entendo, nio diz res-
peito a totalidade do aspecto mental da mente humana. Enquanto um conjunto de
principios originais que determinam nossas nogoes, crencas e inclinagdes, o senso co-
mum diz respeito fundamentalmente ao campo intelectual da mente.

A psicologia descritiva dos principios de agao de Reid separa estes principios em
trés grupos: os principios ‘mecinicos’, aqueles que nao exigem atengao, vontade,
juizo e raciocinio da parte do individuo que age (o instinto e o hébito); os principios
‘animais’, comuns a seres humanos e a nio-humanos, que envolvem vontade mas
nao envolvem juizo e raciocinio (o apetite, o desejo e as afeccoes); os principios
‘racionais’, préprios aos seres humanos, criaturas capazes de julgar e raciocinar (o
senso de interesse e o senso moral). Destes principios de a¢do, apenas os principios
racionais sdo determinados pelo senso comum ou aquele conjunto de principios
originais. O senso do interesse e da obrigacio moral sio resultantes das operagoes
intelectuais de uma mente madura, o raciocinio, a reflexao, memoria e raciocinio (o
principio de acdo do interesse) e a consciéncia moral (principio da observacio do
dever). Ambos envolvem operagdes intelectuais e, portanto, sio determinados pela
constitui¢do original da mente, o senso comum. E deste modo que o0 senso comum

estd envolvido no campo prético da vida humana:

Esta luz interior ou senso é dada pelos Céus a diferentes pessoas em diferentes
graus. Existe um certo grau dele que é necessirio para sermos sujeitos a lei e

cérebro é seguida por uma sensago. Por fim, esta sensagdo ¢ seguida por uma percep¢io objeto” (Reid, 1997,
p. 174). A percepgao do objeto externo ¢ resultado desta cadeia de processos.

15 Reid afirma na seguinte passagem, por exemplo: “os principios primeiros de todo tipo de raciocinio sio dados
pela Natureza, e tém a mesma autoridade que a prépria faculdade da razdo, que também é um dom da
natureza” (Reid, 1997, p. 172).
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a0 governo, sermos capazes de manejar nossos proprios negdcios e sermos re-
sponsdveis por nossas condutas em relacio aos outros. Isto é chamado senso
comum, porque é comum a todos os homens com quem realizamos negécios
ou chamamos para responder por suas condutas (Reid, 2002, p. 426).

Os principios da constituigao original da mente nos permitem conceber o nosso
interesse, tornando-nos criaturas racionais do ponto de vista pritico, e nos tornam
capazes de agir segundo o dever, tornando-nos criaturas morais.

3. Em seus escritos, Reid se refere ao senso comum de diversas maneiras que
parecem nio ser coerentes com o que afirmo ser o senso comum. Nos pardgrafos
seguintes, tentarei explicar essas referéncias.

(i) O senso comum nio pode ser identificado com o juizo da multidao, tal como
o entendeu Kant. E verdade que Reid confere grande valor a opinido partilhada

pelos seres humanos:

Um consentimento de séculos e nacoes, dos instruidos e vulgo, deve, ao
menos, ter uma grande autoridade, a menos que possamos mostrar mais pre-
conceito, tao universal quanto o consentimento o é, que poderia ser a sua
causa. A verdade é uma, mas o erro ¢ infinito. Hd muitas verdades tao ébvias
para as faculdades humanas que pode se esperar que os homens devessem con-
cordar universalmente sobre elas. E este é realmente o caso encontrado com
relagdo a muitas verdades, contra as quais nao achamos divergéncia, ao menos
talvez aquela de alguns filésofos céticos, podem justamente ser suspeitos, em
tais casos, de se diferenciar do resto da humanidade, pelo orgulho, obstinagao
ou alguma paixao favorita (£bid., p. 44).

Entre estas opini6es universais, encontradas entre os seres humanos:

Quem pode duvidar, por exemplo, que a humanidade em todos os tempos
acreditou na existéncia de um mundo material, e que aquelas coisas que ela vé
e lida sdo reais e ndo meras ilusoes e apari¢oes? Quem pode duvidar que a hu-
manidade acreditou universalmente que toda coisa que comega a existir e toda
mudanga que acontece na natureza deve ter uma causa? Quem pode duvidar
que a humanidade esteve universalmente persuadida de que hd um certo e um
errado na conduta humana? Que algumas coisas que, em certas circunstincias,
eles devem fazer e outras coisas que eles nao devem fazer (£bid., p. 45).

O que importa para Reid, no que diz respeito as crencas partilhadas por grande
parte da humanidade, ¢ o fato de que estas opinides sao resultados da prépria cons-
titui¢do original da mente humana. A opinido dos seres humanos, mantidas ao
longo dos séculos, ¢ reflexo dos principios originais da constitui¢ao da mente que
determina as nogdes e crengas comuns. Reid confere o mesmo valor as linguas.

Os principios originais da mente s3o expressos por estas: “a lingua é a imagem e
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pintura expressas dos pensamentos humanos, e desta pintura podemos extrair algu-
mas conclusdes certas sobre o original” (/bid., p. 466). Reid entende que a estrutura
e os significados das linguas sdo fundados sobre estes juizos comuns dos seres hu-
manos, isto ¢, sobre a determinagio da prépria mente humana: “a similaridade da
estrutura das linguas revela uma uniformidade entre os homens naquelas opinioes
sobre as quais a estrutura da lingua é fundada” (Zbid., p. 36).

(ii) Em uma de suas primeiras referéncias ao senso comum na /nvestigagdo, Reid
a ele se refere como ‘principios de educagio’: “se acontecer de nio nos mantermos
sobre o senso comum, ou os ‘principios da educa¢io’, é estranho mas acabaremos
em ceticismo absoluto” (Reid, 1997, p. 16, aspas minhas). Embora Reid tenha se
pronunciado sobre o senso comum desta forma, o fildsofo defende ao longo da obra
que uma das marcas que caracterizam as crengas devidas ao senso comum ¢ justa-
mente o fato de elas serem anteriores 4 instrucéo. Isso fica claro, por exemplo, na
observagao que o filésofo faz sobre a crenga na existéncia da mente: “parece, por-
tanto, que esta opinido [crenga] precede todo raciocinio, experiéncia e instrugiao”
(Ibid., p. 36). A mesma observagao ¢ feita sobre a crenca na existéncia dos objetos
do mundo externo: “toda a humanidade tem uma crenga firme em um mundo ex-
terno material, uma crenga que nio é obtida nem por raciocinio nem por educagio,
uma crenga de que nio podemos nos livrar, [...]” (/bid., p. 76). Como Reid explica
em outra passagem, o senso comum “é puramente um dom dos Céus. E onde os
céus nio o deram, nenhuma educagio pode suprir a caréncia” (Reid, 2002, p. 433).

(iii) Algumas passagens na obra reidiana parecem sugerir que o senso comum é
uma faculdade particular da mente, distinta das demais faculdades — como, por
exemplo, a consciéncia, a percep¢io e a memoria. O filésofo diz nesta passagem,
por exemplo: “Atribuimos dois oficios ou dois graus a razdo. O primeiro ¢ julgar
sobre coisas autoevidentes, o segundo, extrair conclusdes que nio sio autoevidentes
daquelas que s3o. O primeiro destes é o dominio e o tnico dominio do senso co-
mum [...]” (bid.).

James Sommerville (1987) e John Greco (2014), por exemplo, entendem que,
nesta passagem, Reid sugere que o senso comum ¢é uma faculdade particular de jul-
gar (ou conjunto de faculdades) sobre coisas autoevidentes. Estes autores tém razio

ao sugerir que o senso comum diz respeito ao conjunto das faculdades humanas'®.

!¢ Sommerville argumenta: “nesta visdo [a partir da passagem apontada], senso comum compreende todas as
nossas faculdades: entendimento, raciocinio, os sentidos, a meméria. Em particular, ele se torna uma facul-
dade de julgar, seja sobre os objetos externos, seja sobre o passado e assim por diante. Em outras palavras, o
senso comum se torna uma faculdade de crengas razodveis” (Sommerville, 1987, p. 426). Greco, por sua vez,
diz: “o ‘senso comum’ ele mesmo ¢ uma faculdade de juizo (ou talvez uma colegao de faculdades de juizo).
Os ‘principios do senso comum’ e ‘principios primeiros’ referem-se ambos aos juizos que se originam desta
faculdade e os contetidos destes juizos” (Greco, 2014, p. 144).
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Como procurei mostrar, os principios originais da mente podem ser associados as
faculdades particulares da mente e mesmo a certas disposigoes mentais. Contudo, o
senso comum nio pode ser uma faculdade particular, distinta das demais, que opera
nos casos que outras faculdades operam. Esta interpretagio encontra a dificuldade
textual de Reid jamais ter afirmado que o senso comum ¢é um poder ou faculdade
particular na mente. O filésofo é bastante explicito em dizer o que é um ‘poder’,
uma ‘faculdade’ e uma ‘capacidade’ da mente", classificando didaticamente os po-
deres, faculdades e capacidades da mente no Ensaio I dos Poderes intelectuais.
O senso comum seria um poder intelectual ou ativo? Seria um poder solitdrio ou
social’® (Reid, 2002, p. 68-70). Nenhuma sugestao de Reid neste sentido. Entre os
poderes solitdrios, alguns sao faculdades, outros sio hébitos ou capacidades (/bid.,
p- 21). Entre as faculdades, o filésofo aponta a consciéncia, a memoria, a percepgao,
0 gosto, a consciéncia moral, o raciocinio e a abstragio. Entre as capacidades, ele
indica, por exemplo, o poder de refletir (/bid., p. 56-59), o poder de imitar (/bid., p.
341) e o poder de inventar (/bid., p. 342). O senso comum seria uma faculdade ou
uma capacidade? Do mesmo modo, nio encontramos nenhuma sugestao de Reid
neste sentido. Ainda que Reid ndo pretenda uma enumeragio exaustiva, ele apre-
senta os poderes intelectuais da mente sem enunciar, em momento algum, uma
faculdade ou capacidade de senso comum. Ademais, o senso comum estd envolvido
na exercio de grande parte dos poderes mentais. A crenga na existéncia dos objetos
do mundo externo é uma crenga do senso comum. Ao analisar os elementos que a
compdem, Reid nota que, concorrem para o seu surgimento, a sensa¢io de um ob-
jeto externo, a nogio da existéncia presente do objeto percebido e a crenga na exis-
téncia deste objeto (/bid., p. 96-101). E 0 senso comum? Em que parte do processo
perceptivo o poder do senso comum atuaria? Como argumentei acima, o senso co-
mum ndo é uma faculdade particular da mente, mas é o conjunto dos principios
originais que nos determinam em relagio as nossas nogdes e crengas e as proprias
nogdes e crengas que deles resultam.

(iv) A mesma passagem que serve 2 interpretagio de Greco do senso comum

como uma faculdade particular (ou faculdades particulares) parece sugerir que, na

17 Reid estabelece a distingdo entre ‘faculdades’ e ‘hdbitos’ mentais. Tanto as faculdades quanto os hébitos de-
correm da exer¢do de um poder na mente, contudo: “apreendo que a palavra faculdade é aplicada mais pro-
priamente para aqueles poderes da mente que sdo originais e naturais e que fazem parte da constituigao da
mente. Existem outros poderes que sio adquiridos pelo uso, exercicio ou estudo, que nio sio chamados
faculdades, mas ‘hébitos’. Deve haver algo na constitui¢ao da mente, necessdrio para que possamos ser capazes
de adquirir hdbitos, e isto é comumente chamado ‘capacidade™ (Reid, 2002, p. 21).

Solitdrios sdo aqueles poderes que nao supdem o intercurso de outro ser inteligente (como, por exemplo, os
poderes da consciéncia, memdria, percepgdo e gosto). Sociais sio aqueles poderes que presumem necessaria-
mente a comunicagio com outro ser inteligente (como, por exemplo, o ato de pedir ou receber informagio e
o ato de testemunhar ou receber o testemunho).
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verdade, o senso comum ¢ um ‘grau de racionalidade’. Reid afirma “é absurdo con-
ceber que possa existir qualquer oposicio entre a razio e o senso comum. Ele é o
primogénito da razao, e como eles estio comumente juntos no discurso e na escrita,
eles sao insepardveis em sua natureza” (/bid., p. 432). Nio existe esta oposi¢io por-
que, argumenta Reid, senso comum e razio sio apenas graus distintos do mesmo

aspecto da mente humana:

Atribuimos dois oficios ou dois graus a razao. O primeiro ¢ julgar sobre coisas
autoevidentes, o segundo, extrair conclusées que nao sao autoevidentes daque-
las que s3o. O primeiro destes é o dominio e o tnico dominio do senso co-
mum e, portanto, coincide com a razio em toda a sua extensio, sendo apenas
outro nome para um ramo de algum grau de razio (/bid., p. 433).

Por um lado, a razio pode ser entendida como a faculdade de reconhecer o que
¢ autoevidente, isto é, um grau de juizo necessdrio para julgar imediata e irresistivel-
mente a verdade'. Por outro lado, a razdo pode ser entendida como a faculdade de
raciocinar a partir do que ¢ imediata e irresistivelmente julgado como verdadeiro,
“o processo de passar de um juizo para outro que é sua consequéncia” (/bid., p. 542).
O primeiro grau de razio, o senso comum, ¢ original, o segundo, adquirido por
experiéncia e educa¢io®. Como entender essa sugestao de senso comum como grau
de racionalidade? A passagem seguinte ¢ esclarecedora sobre este ponto: o senso co-
mum ¢ ‘este grau que os autoriza a denominacio de criaturas razodveis’ [reasonable
creatures]” (Ibid., p. 433). Reid nio identifica o senso comum com o processo de
passar de um juizo para outro, mas com ‘razoabilidade’, aquilo que torna o ser hu-
mano de acordo com a razdo, o que nos faz ‘criaturas razodveis’. Neste sentido, negar
os juizos originais da constituicio da mente é uma atitude ‘desarrazoada’ e aquele

que o faz é alguém ‘irracional’.

22 Hipotese: o desenvolvimento do senso comum

Na primeira se¢do argumentei que o senso comum nao é sendo a constitui¢ao original
da mente, um conjunto de principios que determinam o ser humano no tocante a

suas nogoes, crengas, disposicoes e inclinagoes. Disse também que os juizos e crengas

1 “Autoevidente”, na visio de Reid, nio ¢ sendo uma crenga cujo assentimento é “imediato” e “irresistivel”. Por
exemplo, a crenca na existéncia de um carvalho que é percebido pelos sentidos pode ser dita autoevidente na
medida em que meu assentimento 2 existéncia deste objeto ¢ imediato (isto ¢, eu ndo preciso raciocinar para
se chegar a conclusao de que o carvalho que vejo existe realmente diante de meus olhos) e irresistivel (isto ¢,
nao ¢ possivel duvidar que vejo um carvalho quando eu o percebo pelos meus sentidos) (Reid, 2002, p. 141).

* Reid afirma sobre a capacidade de raciocinio: “¢ sem duvida a natureza que nos deu a capacidade de racioci-

nar. Quando dela se carece, nenhuma arte ou educagio pode supri-la. Mas esta capacidade pode manter-se
dormente ao longo da vida, como a semente de uma planta, que, por falta de calor e humidade, nunca vegeta”
(Reid, 2002, p. 543).
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devidos a estes principios originais ndo apenas formam o senso comum como também
devem ser assumidos como principios primeiros do conhecimento. A filosofia da
mente, a ciéncia dos fendmenos mentais, ¢ fundada sobre principios primeiros do
senso comum, como, por exemplo, o principio de que “aquelas coisas que percebemos
distintamente pelos sentidos realmente existem e sao aquilo que percebemos que elas
s40” (Ibid., p. 476). Reid também afirma que os principios primeiros da matemdtica
sdo principios primeiros do senso comum: eles sio crengas imediatas e irresistiveis
devidas 2 constitui¢do original da mente (/bid., p. 491). Por exemplo: “duas linhas
retas podem encontrar-se uma com a outra apenas em um ponto” ([bid., p. 491).
De que modo uma cren¢a como essa crenga matemadtica pode ser compreendida como
uma crenga do senso comum? Reid nao se detém sistematicamente sobre a explicagio
de como ambos os principios primeiros exemplificados podem ser devidos ao senso
comum. A seguir, apresento minha hipédtese sobre a possibilidade, na visao de Reid,
do desenvolvimento do senso comum pelo cultivo apropriado.

Reid apresenta a distingdo entre ‘verdades necessdrias’ e ‘verdades contingentes’
e a assume como ponto de apoio para se distinguir entre dois tipos de principios

primeiros de conhecimento:

As verdades que o conhecimento humano abrange, sejam elas autoevidentes
ou deduzidas destas verdades que sio autoevidentes, podem ser reduzidas a
duas classes. Elas sao verdades necessdrias e imutdveis, cujo contrdrio é impos-
sivel, ou sdo contingentes e mutdveis, dependentes de algum efeito da vontade
ou poder e que tiveram um comego e podem ter um fim (/bid., p. 468).

Os principios primeiros da filosofia da mente, por exemplo, sdo principios pri-
meiros de verdades contingentes. Os principios primeiros, por exemplo, da mate-
mitica, da légica, gramdtica, metafisica, estética e moral, sdo entendidos por Reid
como principios de ‘verdades necessdrias’. Entendo que principios de verdades ne-
cessdrias, apesar de devidos a principios originais da mente humana, isto ¢, apesar
de serem principios primeiros do senso comum, nio sio compartilhados por todos
os seres humanos. Minha hipétese afirma que isso é devido ao fato de eles serem
devidos apenas ao senso comum desenvolvido, 2 mente de um ser humano cujos
poderes e faculdades se desenvolveram até a maturidade.

Em primeiro lugar, Reid afirma explicitamente que as operagdes dos poderes da
mente dependem imensamente de cultivo apropriado por meio de instrugao, exem-
plo, exercicio e pelas relagdes que os seres humanos mantém entre si. Estas atividades

todas podem contribuir para o seu desenvolvimento:
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As faculdades do homem desdobram-se em uma certa ordem, apontada pelo
grande Criador. Em seu progresso gradual, elas podem ser imensamente assis-
tidas ou retardadas, aperfeicoadas ou corrompidas, pela educacio, instrucio,
exemplo, exercicio, e pela sociedade e conversacio dos homens, que, como o
solo e cultura das plantas, podem produzir mudancas par ao melhor ou para
o pior (Reid, 2010, p. 187).

Em segundo lugar, aponto textualmente as declaragdes de Reid que sugerem a
possibilidade de se desenvolver o senso comum, ainda que o filésofo nio o tenha
explicado sistematicamente esse desenvolvimento em sua obra. Para isso, aponto
trés exemplos do texto de Reid.

(i) Reid afirma que os seres humanos nio sao capazes de reconhecer os axiomas

da matemdtica até que alcancem ‘certo grau de maturidade de seu entendimento’:

A evidéncia dos axiomas matemdticos nio ¢ discernida até que os homens
cheguem até certo grau de maturidade do entendimento. Um garoto deve ter
formado a concepgao geral de ‘quantidade’, e de ‘mais’ ¢’ menos’ e ‘igual’, de
‘soma’ e ‘diferenca’, assim como deve ter se acostumado a julgar sobre estas
relagdes em questdes da vida comum, antes que ele possa perceber a evidéncia
do axioma matemdtico que quantidades iguais adicionadas a quantidades
iguais fazem a mesma soma (/bid., p. 276).

A crenga acerca da verdade de um axioma matemadtico depende da maturidade
do entendimento (os poderes intelectuais da mente humana). E preciso que a pessoa
tenha formado antes certas no¢oes matemadticas e que tenha exercitado seus poderes
nos usos cotidianos. Uma crianga nio ¢ capaz de acreditar imediata e irresistivel-
mente” na verdade da proposi¢io ‘quantidades iguais adicionadas a quantidades
iguais fazem a mesma soma’ até a maturidade de seu entendimento. A capacidade
de reconhecer a verdade de um axioma matemdtico ¢ original: advém da constitui-
¢ao original da mente. Contudo, essa capacidade opera apenas quando a mente de-
senvolveu-se pelo cultivo apropriado, diferentemente, por exemplo, do julgamento
imediato e irresistivel sobre a existéncia dos objetos externos que sio percebidos
pelos sentidos.

(ii) O poder de apreciar as qualidades estéticas na natureza e nas artes, tal como
os poderes de reconhecer os axiomas matemadticos, também devem ser submetidos
ao cultivo adequado para seu desenvolvimento, mais especificamente, a instrugio
cientifica ou artistica. Em sua psicologia da faculdade do gosto, Reid estabelece a

existéncia de dois niveis de juizos estéticos: os juizos do ‘gosto adquirido’ (resultados

2 Conferir nota 20.
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do hdbito e da moda) e os juizos do ‘gosto natural’ (resultados das operagoes origi-
nais da mente). O gosto natural, por sua vez, é formado por juizos instintivos e
juizos racionais (Reid, 2002, p. 596). Para Reid, um pintor ou escultor é capaz de
perceber mais beleza na natureza e em uma obra de arte do que uma pessoa cujos
poderes mentais nio se desenvolveram até sua maturidade. O ser humano que co-
nhece a ciéncia da natureza, as leis que governam o mundo dos fendmenos fisicos,
assim como o artista versado nas belas artes (por exemplo, nas regras da poesia, mad-
sica, pintura, encenagio e eloquéncia), é mais capaz de perceber a beleza da natureza
e das obras artisticas do que aquele que ignora tanto um saber quanto o outro (/bid.,
p- 595). O ser humano cujos poderes da mente nio se desenvolveram é capaz de
perceber instintivamente alguma beleza na natureza e nas artes. Contudo, ele nio ¢
capaz de apontar qual a identificar a qualidade estética ou exceléncia do objeto. De
outro modo, o ser humano de mente madura julga ‘racionalmente’ a existéncia da
qualidade da beleza na natureza e nas artes. Juizos estéticos racionais sio aqueles
produzidos na ocasido em que a mente é capaz de identificar a exceléncia que torna
belo o objeto. E Reid ¢ explicito: a verdade e falsidade no Ambito do conhecimento
estético pertencem ao campo dos juizos racionais. Os principios primeiros da esté-

tica s30 os juizos naturais / racionais do gosto:

Aquele gosto que podemos chamar racional ¢ aquela parte de nossa constitu-
icdo por meio da qual somos feitos para receber prazer da contemplagio do
que concebemos ser excelente em seu tipo, o prazer sendo conectado ao juizo
e regulado por ele. Este gosto pode ser verdadeiro ou falso, de acordo com ele
ser fundado sobre um juizo verdadeiro ou falso. E se pode ser verdadeiro ou
falso, ele deve ter principios primeiros (/bid., p. 494).

Tal como o poder de reconhecer a verdade de um axioma na matemdtica, Reid
afirma que o poder de julgar as qualidades estéticas depende de seu cultivo ade-
quado, depende de instrucio cientifica e artistica, como no caso da apreensio da
beleza na natureza e nas artes. Os primeiros principios da estética devem ser os juizos
de um gosto instruido™.

(iii) Além dos exemplos da matemdtica e da estética, apresento o caso das crengas

morais. Acredito que este caso seja mais notdvel, principalmente quando se tem em

> Reid nio aponta quais sio os principios primeiros da estética. Ele parece considerar que os juizos sobre a
proporgio seriam principios do senso comum: “nunca ouvi de nenhum homem que viu a beleza em um rosto
humano que falta um nariz, um olho ou que tem a boca em um lado. Quantas eras se passaram desde os
tempos de Homero! No entanto, neste longo periodo, nunca houve um homem que tomou Térsites por
belo” (Reid, 2002, p. 492). Reid também sugere que os principios das belas artes — as regras da poesia, musica,
pintura, encenagio e eloquéncia — seriam principios primeiros: elas “sempre foram as mesmas e o serdo até o
fim do mundo” (Reid, 2002, p. 493).
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vista que, nos Poderes ativos, obra no qual ele se encontra, Reid jamais utiliza a ex-
pressao ‘senso comum’ no contexto da discussao dos principios primeiros da moral.
Os juizos morais dependem do desenvolvimento da consciéncia moral os seus ‘anos
de entendimento e reflexdo’, a expressao mais recorrente no texto do filésofo: “[...]
por um poder original da mente, quando chegamos aos ‘anos de entendimento e
reflexdo’, nio apenas temos as nogdes do certo e errado na conduta, mas percebemos
certas coisas como sendo certas, outras como sendo erradas” (Reid, 2010, p. 175,
aspas minhas). O poder de ter as no¢oes de certo e errado e de julgar as acoes do

ponto de vista moral carece de desenvolvimento:

Nossos juizos morais, ou consciéncia, crescem até a maturidade a partir de
uma semente imperceptivel, plantada por nosso criador. Quando somos ca-
pazes de contemplar acoes de outros homens ou de refletir sobre as nossas
préprias, calma e desapaixonadamente, comecamos a perceber nelas as quali-
dades de honestidade e desonestidade, de honra e baixeza, de certo e errado, e
a sentir os sentimentos de aprovagio e desaprovacio moral (/bid., p. 277).

O conjunto de principios da mente que determinam nossas crencas morais, a
‘semente imperceptivel’, é original na mente, ‘plantada por nosso criador’. Mas para
que o ser humano seja capaz de aprovar moralmente as proprias acoes e as de outros,
é preciso que sua faculdade moral se desenvolva. E importante, por exemplo, que a

pessoa seja instruida sobre quais sao as obrigagoes morais:

Estou longe de pensar que a instrugao moral é desnecessdria. Os homens po-
dem, até o fim da vida, ser ignorantes das verdades autoevidentes. Eles podem,
até o fim de suas vidas, acolher enormes absurdos. A experiéncia mostra que
isto acontece frequentemente em questoes que lhes sao indiferentes. Elas po-
dem acontecer muito mais onde o interesse, a paixio, o preconceito e a moda
estdo aptos a perverter o julgamento (/bid., p. 278).

Para Reid, o poder moral da mente humana carece de auxilio em seu desenvol-
vimento. A instrugio, informagao, a observacio de exemplos e o exercicio, tudo isso
concorre para que ele possa alcangar a sua maturidade. Um sistema instrutivo dos

deveres é capaz, portanto, de contribuir nesta tarefa:

As verdades mais 6bvias nao sio percebidas sem alguma ‘maturidade do jul-
gamento’. Pois, vemos que criancas podem ser feitas para acreditar em
qualquer coisa, embora sempre muito absurdas. Nosso julgamento das
coisas amadurece nao apenas pelo tempo, mas principalmente por ser exer-
citado sobre coisas do mesmo tipo ou similar (/bid., p. 278, aspas minhas).
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Atengio, candura e uma mente livre de preconceitos sio imprescindiveis para o
reconhecimento do dever, para se formar um julgamento claro e imparcial do card-

ter moral de uma acio:

Embora, portanto, para um entendimento maduro, livre de preconceitos e
acostumado a julgar sobre a moralidade das ag6es, muitas verdades em moral
parecam autoevidentes, nio se segue que a instru¢do moral ¢ desnecessdria na
primeira parte da vida, ou que ela pode ser muito proveitosa em seu periodo
mais avancado (/bid., p. 280).

Uma crianga nio é capaz de aceitar naturalmente a verdade de uma proposi¢ao
moral como, por exemplo, aquela que diz que “existem certas coisas na conduta
humana que merecem aprovagio e louvor e outras que merecem vergonha e puni-
¢ao” (Ibid., p. 271). A consciéncia moral é um poder original da mente. E parte da
constituigao original da mente. Contudo, suas operacoes dependem em grande
parte do cultivo apropriado.

Estes trés exemplos me dio a base textual para pensar que Reid compreende uma
espécie de ‘senso comum desenvolvido’, um senso comum que se desenvolve ao
longo da vida humana pelo cultivo apropriado. Enquanto um conjunto de princi-
pios originais na mente que determinam nossas nogoes, crengas e inclinagées, ele ¢
parte da constitui¢do da mente de todos os seres humanos. Todos os seres humanos
sa0 capazes de julgar em questdes matemdticas, estéticas e morais. Todos sio capazes
de reconhecer a verdade dos principios primeiros da matemdtica, da estética e da
moral. Contudo, para isso, é preciso que tenham cultivado apropriadamente suas
mentes. Instrucio, exemplo, exercicio e as relagoes que os seres humanos mantém
entre si contribuem para isso. O senso comum desta mente madura que tenho em
vista ao supor a possibilidade de um senso comum desenvolvido na filosofia reidi-
ana. Acredito que, ainda que Reid nio tenha sistematizado sua explicagio deste
senso comum de uma mente madura, as passagens citadas sugerem que o filésofo

suponha esta compreensao em sua obra.

Conclusao

H4 ao longo deste artigo duas hipdteses acerca da nogao de senso comum na filosofia
de Reid. A primeira hipétese afirma que o senso comum ¢ um conjunto de principios
originais da mente que determinam o ser humano em relagio s suas nogoes, crengas
e inclinagdes, assim como os préprios juizos e crengas que sio devidos a estes princi-
pios. Expliquei por que o senso comum estd mais diretamente ligado ao campo inte-

lectual da mente humana, aos poderes do entendimento, e de que modo ele desem-
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penha um papel pratico na vida humana, orientando a agao humana Busquei esclare-
cer, ainda na primeira secio, a razio que me leva a supor que o senso comum nio
pode ser identificado com o juizo da multidao, com principios de educacio ou com
uma faculdade particular da mente, explicando também a identificacio que Reid re-
aliza entre senso comum e grau de racionalidade. A segunda hipétese afirma que Reid
concebe uma forma de senso comum desenvolvido em seu pensamento. A partir de
exemplos da matemdtica, estética e moral, procurei mostrar que o cultivo adequado
(instrugdo, exemplo, exercicio e relagbes humanas) é fundamental para o desenvolvi-
mento dos poderes da mente humana, levando-a a um estado de maturidade que

torna a pessoa capaz de julgar em questdes matemdticas, estéticas e morais.
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RESUMO

Ao longo de décadas, a filésofa brasileira
Marilena Chaui produziu uma das mais vi-
gorosas e importantes interpretacoes da filo-
sofia espinosana. Nossa intencio ¢ propor
uma introducio a essa leitura. Queremos
mostrar como, a0 mesmo tempo em que
seus passos iniciais vinham na esteira da re-
descoberta francesa de Espinosa nos anos 6o,
essa interpretacio, segundo relato da prépria
autora, foi elaborada nos anos 70 “sob o
signo da critica da ditadura”, de tal forma
que, ali, a histéria da filosofia fosse praticada
como “critica do instituido”, ou ainda mais
precisamente, como esforco compreensivo e
critico do autoritarismo brasileiro. Quais as
circunstincias dessa operacio? E o que pre-
tendemos investigar.
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ABSTRACT

Opver five decades, the Brazilian philosopher
Marilena Chaui produced one of the most
vigorous and important interpretations of
Spinoza’s philosophy. In this paper we in-
tend to propose an introduction to this read-
ing. We would like to show how, at the same
time, this interpretation 1) has its initial
steps in the wake of Spinoza’s French redis-
covery in the 1960s; 2) according to the au-
thor’s own report, it was elaborated mainly
in the 70’s “under the sign of the criticism
of the dictatorship”, and in this reading the
history of philosophy was practiced as “cri-
tique of that which has been instituted”, or
even more precisely, as a comprehensive and
critical analysis of Brazilian authoritarian-
ism. Which are the circumstances of this op-
eration? It is what we intend to investigate.
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Authoritarianism.

O texto ¢ uma versao levemente adaptada do primeiro capitulo de um volume sobre a leitura de Espinosa

por Marilena Chaui nos anos 70 e 80, trabalho realizado no 4mbito do projeto temdtico “Poder, conflito e
liberdade: Espinosa e os percursos da filosofia politica moderna e contemporinea acerca da democracia”,

financiado pela Fapesp (2018/19880-4)
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O que é ler Espinosa?
Chaui, 19712, p. 107

Por que ainda hoje alguém
lé Espinosa? E por que, além
de herdar silenciosamente
seu discurso, deseja escrever
também.

ld.,1977,1,p. 2

Com a publicagao do segundo volume de A nervura do real (Chaui, 2016), Marilena
Chaui deu acabamento a uma das mais ricas e sélidas leituras da obra de Espinosa
j& produzidas pela fortuna critica do filésofo. O termo “leitura”, no caso, precisa
entender-se em seu sentido mais forte: o resultado tangivel de uma meditagao, ou
antes, uma “conversa” (como prefere a prépria leitora?) que se estende por mais de
cinco décadas no esforgo de considerar de maneira aprofundada a completude do
espinosismo; um trabalho que, além de estabelecer perspectivas originais e renovar
em inimeros pontos a literatura especializada, exibe um cardter muito pessoal e ul-
trapassa a fronteira da mera disputa tética, assentando-se em algumas especificidades
marcantes como, por exemplo, do lado do objeto, a reiterada defesa da primazia
politica do pensamento espinosano e de sua singularidade no interior da histéria do
pensamento, ou, do lado da estudiosa, a meticulosa anélise do processo de constru-
¢a0 da imagem do espinosismo bem como a preocupagio em tornar essa interpre-
tagao acessivel a um publico amplo, devendo alids Marilena ser reconhecida como
um dos pilares do amplo interesse que tal filosofia desperta hoje no Brasil (cf. Oliva,
2020). Tendo em conta todas essas particularidades, e sem querer diminuir ne-
nhuma delas, jd que efetivamente implicam cada uma a sua maneira reais inovagoes
interpretativas no Ambito dos estudos espinosanos, gostariamos de identificar e sa-
lientar uma que, em nosso entender, estd na base de todas as outras, assim como as
fundacoes estao para os edificios, justificando dessa maneira atribuir & mirfade de
textos que se desdobram por cinquenta anos o rigoroso estatuto de #ma leitura: certa
concepgao do que seja ler, e particularmente o que seja ler um texto filoséfico. Ainda
que parega meio truista, no fundo nao ¢, pois a originalidade maior dessa leitura
reside muito precisamente na maneira como Marilena concebe o ato mesmo de ler.
E que a questio, muito longe de se resumir a uma trivial tomada de posigio entre

metodologias concorrentes (praxe tanto mais banal quanto mais se busca justificd-

2 O termo foi utilizado por Marilena quando do lancamento do Nervura do real II no Departamento de Direito
da PUC-Rio em 22 de novembro de 2016.
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la!), traz enormes implicagoes e abrange nio apenas a leitura propriamente dita
como também as suas condi¢des (a produ¢io da obra e as relagdes entre o pensador
e o seu tempo) e potencialidades (as relagdes entre aquele pensamento que se fez
obra e o tempo em que esta é lida). Para falar sumariamente, trata-se de uma questio
que gira em torno da esséncia mesma do que a leitora Marilena costuma denominar
a obra de pensamento.

A problemdtica e as interrogacbes concernentes a esse conceito provavelmente
comegaram a delinear-se muito cedo a Marilena, jd ao tempo de sua lida com a
filosofia de Merleau-Ponty para a elaboracio da dissertacio de mestrado defendida
em 1967, e persistiram sem cessar ao longo de décadas de trabalho filoséfico e do-
cente. Este autor pdde testemunhar a admirdvel envergadura temporal dessa medi-
tagio em 7 de agosto de 2019, quando a professora Marilena Chaui, nos minutos
iniciais de sua aula aos primeiranistas de Filosofia da Universidade de Sao Paulo,
numa sala em que as dezenas de estudantes e ouvintes precisavam ser contadas com
o auxilio dos dedos das maos e dos pés, explicar com paciéncia a diferenca entre
“contexto” (a histéria exterior ao texto) e “circunstincia” (a “experiéncia” do autor),
e como a distingao ¢ crucial para a boa formulagio do que seja uma obra de pensa-
mento. A professora e escritora ndo perde oportunidade de avancar esclarecimentos
desse tipo, como a permitir aflorar liviemente o que pode até passar por inveterada
obsessao historiogréfica de mais de cinco décadas. Talvez o seja, contanto entenda-
mos isso adequadamente, ou seja, no sentido em que a prépria Chaui (1971a, p. 27;
1971b, p. 71) fala da “obsessdo” espinosana pelo exemplo da quarta proporcional,
apresentado no Breve tratado, no Tratado da emenda do intelecto e na Etica, ou ainda
a “obsessao” do filésofo em interrogar as prime significationes das palavras. Nesse
sentido preciso e imune ao rango psicologizante, as obsessivas consideragoes histo-
riograficas de Marilena constituem o testemunho da intermitente reposi¢ao do pro-
blema da leitura e da escrita em filosofia; noutros termos (e para de uma vez por
todas afastar a ideia de que falamos de corriqueira escolha no mercado das opgoes
metodoldgicas), uma robusta reflexdo filoséfica sobre os atos de ler e de escrever que
se dirige aquela regido em que, sem o esfumagamento dos limites entre a obra lida e
a obra produzida a partir dela, torne-se possivel uma comunicagio, uma “conversa”
entre elas, engajando quem escreveu e quem &, gracas ao trabalho do pensamento
veiculado pela obra de pensamento em sua relagio inextricdvel com a linguagem,
uma vez que sé “existe obra quando a escrita tem o poder de suscitar nio apenas
leituras, mas outras escritas, que devem a primeira o que esta lhes deu a pensar ¢ a
dizer” (1d., 2018c¢, p. 33). Em sendo assim, é natural que a questio da leitura desem-
boque numa particular concepgiao do que seja a histéria da filosofia como disciplina

e de sua rela¢do com o filosofar cujo centro nervoso ¢é a nogao de trabalho da obra,
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a qual nos insere no universo especifico (uma consisténcia e uma temporalidade
particulares) dos objetos culturais e nao por acaso, aos olhos da professora Marilena,
¢ a via privilegiada para a formacio em filosofia e a constitui¢io da possibilidade de
interrogar o préprio presente.’

E impossivel exagerar a centralidade dessa reflexio para a leitura de Espinosa
produzida por Marilena; ela responde, insistamos no juizo, por sua originalidade
maior. Algo tanto mais notdvel quanto mais nos damos conta do imbricamento das
duas coisas, ou seja, conforme melhor se perceber que foi no bojo do trabalho sobre
as obras espinosanas que aquela reflexao pode florescer plenamente. Por isso, vistas
as coisas por esse angulo, pensamos ser cabivel identificar o momento inaugural
dessa elaboragio na tese de doutorado intitulada Introdugdo a leitura de Espinosa que
Marilena finalizou em 1970 e defendeu no ano seguinte na Faculdade de Filosofia,
Letras e Ciéncias Humanas da Universidade de Sao Paulo.

A autora costuma nio ser especialmente generosa com esse trabalho, que ela ji
classificou de “ingénuo” e, pior, “fracassado”;* em suas palavras, longe de constituir
um momento determinante de seu percurso por Espinosa, a tese nao passaria do
arranjo apressado de “um conjunto de notas sobre o Tratado teoldgico-politico”, que
por isso mesmo ganhou o nome de Introdugio a leitura de Espinosa (1d., 2007, p. 57).
Ora, ainda que a modéstia do titulo, por um lado, faga as vezes de alerta sobre a
incipiéncia do resultado de um itinerdrio de estudos precocemente interrompido
por razoes de que logo falaremos, ele é por demais sugestivo para que, por outro
lado, tomando-o literalmente e nos permitindo discordar da prépria autora, nio o
compreendamos como a pedra fundamental do edificio interpretativo a ser erguido
nas décadas seguintes.” Com efeito, ¢ dificil desconsiderar que uma de suas opera-
¢Oes centrais, aquela que prepara o sentido mais profundo do texto, é precisamente

a extensa prob