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Oswaldo Porchat (1933 - 2017)

Entre 1970 (ano de sua fundagio) e 2016, a revista Discurso publicou nada menos
que oito artigos de Oswaldo Porchat (sem contar a réplica a uma critica que lhe
fora enderecada). E o autor que mais contribuiu com pegas originais para a revis-
ta, em toda a sua histéria. N3o ¢ exagero afirmar que, nas pdginas da Discurso,
encontram-se as principais etapas que marcaram sua rica trajetdria intelectual. Na
triste ocasiao do falecimento de Porchat, destacamos uma bela passagem de “Pre-
ficio a uma filosofia” (ntimero 6, 1975), e convidamos o leitor a (re)visitar essa e
outras de suas contribui¢oes. Com a morte de Porchat, perde-se nao somente um
pensador de folego, como também um dos grandes prosadores da filosofia brasileira.

Os editores

Essa coeréncia das grandes filosofias me seduzia. Coeréncia, alids, que recebia defi-
nigoes diferentes em cada uma delas. Mas a justifica¢io que cada uma propunha de
seu prdprio sistema ndo pode me persuadir. Porque eu conhecia as razoes das outras.
E descobrira que nenhuma fundamentacio era absoluta, nenhuma legitimagio era
definitiva. O que aqui era aceito como evidente e certo era ali rejeitado como enga-
noso e falaz. Que pretensas evidéncias e certezas haviam jamais resistido ao embate
das filosofias? Também eu, por isso mesmo, me descobrira incapaz de fornecer uma
Justificacdo decisiva para minhas conviccoes pessoais, para os enunciados que, en-
tretanto, me pareciam como justos e verdadeiros. E assim foi que cheguei i plena
consciéncia do cardter nao-demonstrativo do discurso filosdfico. Em que pesassem as
decididas pretensoes em sentido contrdrio de tantos pensadores, tornou-se manifesto



e irrecusdvel que as filosofias jamais poderiam pretender a algo mais que a uma ar-
gumentagio razoavelmente persuasiva, ainda que sistematicamente elaborada numa
ordem consistente de razoes. Capazes, em grau varidvel, de impor-se a aceitagio de
muitos espiritos, nenhuma delas jamais lograria a adesio do auditério universal. E
ndo se tratava de uma mera impossibilidade de fato. Eu descobrira que, em sentido
rigoroso, nunca hd demonstragio fora da légica formal. Um outro modo de dizer
que, em sentido pleno, nio hd légica fora da légica. Demorando-me longamente no
estudo da sofistica grega, pude apreender seu significado profundo, aprender sua licao
aos fildsofos de todos os tempos: a de que, em filosofia, tudo se pode provar. O que vale

dizer que nada se prova verdadeiramente em filosofia.

Oswaldo Porchat
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O conhecimento com base
no testemunho’

Caetano Ernesto Plastino
Universidade de Sao Paulo

A memédria de Jodo Paulo Monteiro, amigo e mestre

Muito do que aprendemos se deve ao testemunho, isto ¢, aquilo que outras pessoas
nos dizem, as informagdes sobre o mundo (e sobre nés mesmos) que nos foram
passadas desde os primeiros anos de vida. Com frequéncia nos encontramos na
situago social em que, pela linguagem escrita ou falada, algumas pessoas transmitem
informagao a outras, de modo que nosso conhecimento do mundo seria enormemente
reduzido e empobrecido caso se restringisse apenas aquilo que aprendemos por
meio de nossas préprias faculdades cognitivas (como os sentidos, a memdria e a
razao). Pelo testemunho dos outros somos levados a conhecer muitas coisas que

nio saberfamos por nés mesmos.

Em uma passagem da obra A Trindade, Santo Agostinho reconhece claramente
a importincia do conhecimento obtido pela influéncia de pessoas que nos dao

seu testemunho. Ele diz:

1 O presente artigo ¢ uma versio ligeiramente modificada do texto apresentado na aula
inaugural do Departamento de Filosofia da usp, em Sao Paulo, no dia 24 de fevereiro de
2015. O tema diz respeito & chamada epistemologia do testemunho, que nas dltimas décadas
tem despertado o interesse de vdrios pesquisadores e ocupado boa parte dos estudos de
epistemologia, em particular, de epistemologia social ou coletiva. Nosso propésito foi
examinar alguns textos filos6ficos cldssicos em que se encontram importantes contribuigdes
para o estudo desse assunto — principalmente as obras de David Hume e de Thomas
Reid — e também analisar a questdo proposta de um ponto de vista contemporineo,

especialmente a partir do livro Testimony: A Philosophical Study (1992), de C. A. J. Coady.
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Longe de nés duvidar da verdade do que percebemos pelos sentidos
dos corpos. Por meio deles, aprendemos sobre o céu e a terra e sobre
tudo o mais que eles contém, na medida em que Aquele que nos
criou e os criou quis que se tornassem conhecidos por nés. Longe
de nés, ainda, negarmos o que aprendemos a partir do testemunho
dos outros. Pois de outra maneira desconheceriamos, por exemplo,
a existéncia do oceano e de terras e cidades que se recomendam por
sua celebridade. Ignorarfamos a existéncia dos homens e das obras de
que nos fala a histdéria. Nao terfamos conhecimento do que acontece
em todas as partes do mundo e que se apoia em indicios uninimes e
dignos de crédito. Finalmente, nao saberfamos o lugar onde nascemos
[nem a data de nosso nascimento] nem o nome das pessoas das quais
descendemos, pois tudo isso nos é assegurado por testemunhos alheios.
E o maior absurdo negar que ¢ assim, e devemos confessar que nao
apenas os sentidos de nossos corpos, mas também aqueles de outras

pessoas, tém acrescentado muitissimo ao nosso conhecimento. (xv, 12)

E essa lista poderia ser muito estendida, a ponto de englobar desde aspectos
de nossa vida didria (quando uma crianga aprende com os ensinamentos de
seus proximos que o fogao pode queimar a mao ou que existe o perigo de ela se
afogar no lago) até as grandes descobertas cientificas e tecnoldgicas (quando nos
dizem como se d4 a transmissiao de caracteres hereditdrios, ou como funciona
uma mdquina a vapor).

N3o ¢ o caso de se restringir o testemunho apenas a um relato apresentado
em determinada condi¢io legal como, por exemplo, perante uma corte judicial.
Entendido de modo mais amplo e informal, dar o testemunho consiste em
dizer algo a outra pessoa com o propésito de lhe transmitir uma informagao.
Ao atestar uma proposicio, realiza-se um ato de comunica¢io (pela fala ou
pela escrita) que tenciona veicular o contetido dessa proposi¢ao a outra pessoa.
E quem ouve ou 1€ o que foi dito pode formar a crenga nessa proposi¢ao ao
endossar o testemunho (o relato) de quem falou ou escreveu.

Em certas condigdes, ao observar o testemunho de outra pessoa alguém
passa a acreditar no contetido atestado. E a chamada “transigio” do testemunho
para a verdade, que nem sempre é completamente consciente. H4 também outra
forma de transi¢do, em sentido inverso: se uma proposicao é verdadeira, entao
alguma das fontes confidveis atesta essa proposigao. Nesse caso, se nenhuma fonte
confidvel atesta uma determinada proposigao, entdo essa proposigao é falsa. E
importante notar que essas duas transigdes (do testemunho para a verdade, da
verdade para o testemunho) nio sdo equivalentes. No primeiro caso, admito



II

que se alguma fonte confidvel atesta que hd dgua em Marte, entdo hd dgua em
Marte. No segundo caso, concluo que se nas investigacoes realizadas nenhuma
fonte confidvel atesta que hd dgua em Marte, entao nao hd dgua em Marte.

Em geral, o testemunho ¢ dirigido a uma audiéncia (a uma ou mais pessoas) e
traz a informagao de que algo ¢ o caso. (Também seria considerado um testemunho
o didrio escrito por uma jovem relatando as dificuldades da vida em tempos de
guerra, mesmo sem saber se serd lido por alguém.) Quem atesta apresenta o
testemunho como inteligivel e verdadeiro, assume a responsabilidade de estar
dizendo a verdade, empenha sua palavra, como que convida o outro a confiar no
que ele disse, a acreditar que as coisas realmente sdo tais como foram expressas.
Claro que isso por si sé nao implica que o testemunho provenha de alguém que
seja um guia confidvel para alcangar a verdade, nem que o receptor nio tenha
bons motivos para nao confiar em quem transmite o testemunho. H4 vdrios casos
patoldgicos, sem divida, em que uma pessoa pode mentir, tentar enganar outra,
espalhar um boato ou um mito etc. Diante disso, talvez fosse mais prudente
suspender a crenga em vez de acreditar no testemunho, a fim de evitar o risco
de ter uma crenga falsa. Em resposta a essa atitude cética, William James (no
cldssico ensaio “A vontade de crer”, de 1896) afirma que, além de nio cair em
erro desnecessdrio, ¢ preciso também buscar o conhecimento, a crenga justificada.
Segundo James, as duas leis “precisamos conhecer a verdade” e “precisamos evitar
o erro” sao distintas e complementares, nao sendo adequado tomar a segunda
como principal e mais imperativa. O cético “de modo submisso obedece” ao
medo de errar e com isso perde “a chance de fazer uma suposicio verdadeira”. E
como se alguém se calasse para sempre apds outra pessoa lhe dizer: “Nao minta”.

A questao epistemoldgica (nao apenas psicolégica) que importa examinar aqui
diz respeito as condi¢bes em que a produgio de crenga baseada no testemunho
¢ epistemicamente bem-sucedida, tornando-se conhecimento ou crenga justificada
(ndo apenas crenga).

E interessante notar que a formagio da crenga por meio de um testemunho
muitas vezes ndo requer uma inferéncia que tenha como base premissas que
venham a apoiar a proposigao atestada ou a credibilidade de quem atestou. Se
alguém me diz que foi ao centro da cidade na semana passada, sou geralmente
levado a acreditar no que ele me disse sem que seja preciso realizar uma inferéncia
que leve ao testemunho. Nesse ponto, a crenga justificada em um testemunho se
assemelha aquela na percepg¢ao. Nos dois casos, nossas crengas anteriores constituem
um “background” (crengas de fundo) e desempenham o papel nio de premissas,
mas de f/tros (essa ¢ uma metdfora de Robert Audi) que restringem a crenga no

testemunho caso quem ateste parega ser insincero ou incompetente ou caso a
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proposi¢ao atestada parega muito pouco plausivel. Algo semelhante acontece
com a percepgao. Geralmente somos levados a acreditar no que vemos, mas, se
eu anteriormente souber que certas circunstdncias anormais nos iludem (isso
ocorre quando o remo, parcialmente na dgua, parece estar quebrado), ou que
tomei um medicamento capaz de eventualmente causar alucinagbes, ou que
passei por uma cirurgia que afeta a visio, nao acreditarei em algumas coisas
que pensei ter visto. Um outro exemplo. Pensei ter visto um amigo passando
no fundo do corredor, mas logo em seguida seu irmao me diz que ele viajou hd
trés dias e permanecerd duas semanas no exterior. Nesse caso, posso ser levado
a modificar minha crenga perceptiva a partir do testemunho de outra pessoa.

Usando a metéfora do filtro, se alguém deixa passar tudo ou quase tudo
pelo filtro, serd excessivamente crédulo; e, se nao deixa passar nada ou quase
nada, serd excessivamente cético. Isso se modifica ao longo do tempo. Embora
uma crianga pequena deposite grande confianga nas palavras de seus familiares
(e isso serd fundamental no seu processo de aprendizagem, por exemplo, quando
aprende as palavras para designar cores bdsicas), com o tempo ela encontrard
situagoes de engano e falsidade e passard a ter uma atitude mais critica e seletiva.
De toda forma, seria um equivoco tratar o conhecimento testemunhal como
sendo tipicamente inferencial ou indireto.

Em certo sentido, a percepgao parece ser uma fonte de crenca mais bdsica
que o testemunho: este depende da percepgao (alguém ouve ou 1€ o testemunho),
mas aquela nem sempre depende do testemunho. A percepg¢ao pode gerar
crengas sem o auxilio de outra fonte, o que nao acontece com o testemunho.
Porém, em certo sentido, o testemunho é uma fonte de crenca tao bdsica como a
percepgao: nos dois casos, as crengas formadas nao dependem de outras crengas
(no sentido de nao serem inferidas a partir de outras crengas), embora tenham
que passar pelo filtro constituido pelo nosso background, que envolve diferentes
fontes de crenga. O testemunho depende operacionalmente da percepg¢ao (no
sentido de ser emitido e recebido por meio de sons ou da escrita), mas dai nao
se segue que a crenga formada com base no testemunho seja inferida de crengas
perceptivas. Outra diferenga importante é que ao acreditarmos no testemunho
nds confiamos na autoridade de quem atesta, para a qual nao hd equivalente
quando acreditamos em nossos sentidos. Mais uma diferenca é que o testemunho
envolve um ato de vontade: por exemplo, quem atesta pode ser sincero ou pode
estar mentindo deliberadamente.

Examinaremos agora duas das principais andlises do assunto que se
encontram em obras cldssicas da filosofia. Na secao 10 da Investigagio sobre o

entendimento humano, intitulada “Dos milagres”, David Hume enfaticamente
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reconhece que “nenhuma espécie de raciocinio é mais comum, mais dtil e mesmo
mais necessdria a vida humana do que aquela que deriva do testemunho de pessoas
e de relatdrios oculares de espectadores”. Todavia, salienta Hume, a conexao entre
o testemunho humano e os eventos nao estd garantida de antemao. Nas questoes de
fato, todas as inferéncias que fazemos assentam apenas na experiéncia passada. E nao
haveria razao alguma para ser diferente, no caso do testemunho. Nao apreendemos
a priori essa conexao. Qualquer conexao a ser estabelecida entre o testemunho e
a realidade estd fundada apenas na experiéncia passada. N6s a fazemos com base
na observa¢io da veracidade do testemunho humano e na conformidade que
usualmente encontramos entre os relatos das testemunhas e os fatos. Desse modo,
seria epistemicamente irresponsdvel acreditar no testemunho sem dispormos de
um histérico bem-sucedido que sustente a credibilidade do testemunho.

Ainda segundo Hume, a experiéncia e a observagao também nos mostram que
a memoria é dotada de certa tenacidade, que os homens comumente se inclinam
a verdade e a probidade, que se sentem envergonhados quando s3o apanhados em
flagrante falsidade etc. Nao fossem essas qualidades reveladas pela experiéncia, diz
Hume, nunca depositarfamos a menor confian¢a no testemunho humano. Por
sua vez, se soubermos, pela experiéncia passada, que alguém costuma delirar, ou
que ¢ notdria sua falsidade e vilania, ¢ claro que nao merecerd de nés o menor
crédito, nio terd a menor autoridade perante nds. Nesse mesmo sentido, ao se
referir ao cardter de quem nos fala ou aconselha, Arist6teles destaca, na Rezdrica,
trés qualidades que o tornam persuasivo, nao podendo faltar nenhuma delas: a
prudéncia (sabedoria prdtica), a virtude e a boa vontade. Se nao possuir senso
prético, nao formard boa opinido. Se nao for integro, ndo dird o que pensa, ainda
que tenha formado as opinibes corretamente. E se nao tiver boa vontade, serd
possivel que nao dé o melhor conselho, mesmo que o conhega.

Admitindo-se que toda evidéncia que temos para o testemunho humano
provém da experiéncia passada, qualquer possivel disputa a esse respeito deve
ser resolvida por apelo a experiéncia, que poderd envolver variadas situagoes,
dependendo do tipo de relato e do tipo de objeto. Considerando o tipo de relato,
hd numerosas circunstincias e particularidades a serem levadas em conta quando se
avalia a forca do testemunho humano: pode haver contradi¢io entre as afirmagoes
de diferentes pessoas sobre uma questao de fato, as testemunhas podem ser muito
poucas ou de cardter duvidoso, elas podem ter interesse naquilo que afirmam,
podem dar o testemunho com alguma hesitagao ou, ao contrdrio, com demasiada
veeméncia. E, quando se trata de testemunho referente a uma situagao muito antiga,
sua evidéncia diminui gradualmente até chegar a nds, passando de uma pessoa a

outra. Por outo lado, no que concerne ao tipo de objeto, aquilo que o testemunho
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pretende estabelecer como fato pode ser inusitado, extraordindrio, fantdstico ou
mesmo contrdrio a experiéncia. Nesse caso, diz Hume, estamos diante de um
embate entre duas experiéncias que se opdem, de modo que uma destrdi a forga
da outra. Estamos no campo da probabilidade. De um lado, pela experiéncia
somos levados a atribuir certo grau de confianga ao relato de testemunhas; de
outro, o estado de coisas que se descreve é de um tipo que raramente ou nunca
se apresentou a observagio. Temos que “sopesar as experiéncias opostas e ver
qual dos lados ¢ apoiado pelo maior niimero de experimentos”. A evidéncia
contrdria atua como um contrapeso, de modo que o lado superior “sé atua na
mente pela for¢a que restou”, isto é, pela forca resultante da diferenca entre
as forgas opostas.

Cabe notar que na Rezdrica, ao examinar as provas na retdrica judicial,
Aristételes também contrapde os julgamentos baseados em probabilidades aos
julgamentos baseados em testemunhos. Quem nao dispoe de testemunhos a seu
favor entenderd que se deva julgar com base em probabilidades, de acordo com
sua melhor opinido, dado que os argumentos de probabilidade nao podem ser
corrompidos por dinheiro nem surpreendidos em falso testemunho. Por outro
lado, quem dispde de testemunhos favordveis frente a um adversdrio que nao
os tem, defenderd que as probabilidades nao valem perante o tribunal, e nio
haveria necessidade de evidéncias das testemunhas se fosse suficiente especular
com base em argumentos provdveis. Na prdtica, nunca faltard um testemunho
util, pois, mesmo quem nao dispoe de testemunhos sobre fatos que favordveis
a si ou que pesem contra o oponente geralmente poderd encontrar evidéncias
que ressaltem seu cardter moral ou atinjam a credibilidade do adversdrio.

Em uma de suas frases mais conhecidas, Hume afirma: “um homem sagaz
torna sua crenga proporcional a evidéncia”. O que ndo quer dizer que, se
formos sagazes, sempre escolheremos o lado certo. A experiéncia é nosso inico
guia nas questoes de fato, mas “ndo ¢ totalmente infalivel, e pode, em alguns
casos, nos conduzir a erros”. Hume dd o exemplo de um principe indiano que
raciocinou corretamente a0 nao acreditar nos primeiros relatos sobre o efeito
do congelamento da dgua em lugares muito frios. Uma pessoa ou mesmo um
elefante poderia caminhar sobre um rio congelado. Embora esse prodigio nao
seja contrdrio a experiéncia (jd que esse principe nunca esteve em local tao frio),
trata-se de uma situagao que nao tem analogia com sua experiéncia anterior.
Ainda que o relato seja verdadeiro, o principe indiano nio se encontrava em
condi¢io de aceitd-lo.

A situagao mais extrema é aquela em que a ocorréncia do evento relatado

implicaria um milagre, ou seja, a viola¢ao de alguma lei da natureza. Seria
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uma transgressao de leis que foram estabelecidas por uma experiéncia constante
e uniforme, sem nenhuma oposi¢io, sem nenhuma evidéncia contréria. Hume
d4 os seguintes exemplos: que um homem morto retorne a vida, que o chumbo
permaneca suspenso quando solto no ar, que o fogo nao consuma a madeira nem
seja apagado pela dgua. Nio se trata de uma impossibilidade 16gica, mas se trata
de algo contrdrio a toda experiéncia passada. Assim definido, “nada ¢ considerado
um milagre, se alguma vez ocorreu no curso comum da natureza.” Nés nao
observamos milagres, pois, se fossem observados, nao seriam milagres. No caso
do testemunho de um milagre, ele s6 seria digno de crédito se sua falsidade fosse
ainda mais milagrosa que o acontecimento que se propde estabelecer. Poderfamos
entdo perguntar o que ¢ mais milagroso: que alguém com grande autoridade esteja
dizendo uma falsidade, ou que o milagre relatado tenha realmente acontecido?
Terfamos que pesar uma prova contra outra (“prova” no sentido de Hume,
argumento a partir da experiéncia que nao d4 margem a ddvida ou oposi¢ao) e a
confianca resultante seria determinada ao se subtrair o mais fraco do mais forte.
A forga de uma supera aquela de outra, mas sofre uma diminuigio proporcional
a forga que se opde a ela. Coloca-se entdo a pergunta: é mais provdvel que a
testemunha esteja enganada ou me enganando, ou que um ser humano morto e
sepultado tenha realmente sido trazido de volta a vida? A autoridade do testemunho
provém exclusivamente da experiéncia, mas a experiéncia sustenta plenamente
as leis da natureza. Hume muito provavelmente tinha em vista o milagre da
ressurrei¢ao de Cristo, mas, talvez por precaugio, ele prefere se valer de um
exemplo hipotético: a ressurreigao da rainha Elisabete!

Havendo milagres, eles seriam vistos como resultado de “uma voli¢ao particular
da Divindade ou da intervenc¢ao de algum agente invisivel”. Hume dird que a
religido crista nao apenas esteve acompanhada de milagres desde a sua origem,
mas que mesmo na sua época nenhuma pessoa razodvel poderia crer na religiao
crista sem um milagre. A que se deveria essa tendéncia a acreditar em milagres
e relatos fantdsticos? A explicagdo reside na “paixao de surpresa e assombro”, no
“gosto pelo maravilhoso”, na “emocio agraddvel” que faz desaparecer todo o
bom senso, a ponto de a coisa mais absurda poder receber o mais forte grau de
testemunho humano. E Hume nio poupa critica  religido:

A mera razio ¢ insuficiente para nos convencer de sua veracidade. E todo
aquele que a aceita movido pela & estd consciente de um permanente
milagre em sua prépria pessoa, milagre este que subverte todos os
principios de seu entendimento e o leva a acreditar no que poderia
haver de mais contrdrio ao costume e a experiéncia.
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E curioso notar que, em sua andlise do testemunho, Hume acrescenta uma
condi¢do aparentemente estranha: que a evidéncia que resulta do testemunho
admite uma diminui¢io, maior ou menor, conforme o fato seja mais ou
menos inusitado. Oponentes como Richard Price, responderam que “essas
improbabilidades nao diminuem a capacidade da testemunha de relatar a
verdade”. Quer dizer, a evidéncia testemunhal deveria ser independente daquilo
que estd sendo relatado (seja um evento usual ou pouco usual), desde que os
testemunhos dados estejam em conformidade com os fatos até entao observados.
Comentadores atuais entendem que Hume, de certo modo, notou algo que s6
recentemente foi devidamente explicado em termos estatisticos. E a chamada
“faldcia da taxa bésica”, ou da “taxa de base”. Suponhamos que certa doenga seja
relativamente rara e atinja uma em cada mil pessoas de uma grande populagzo.
Suponhamos também que tenha sido desenvolvido um teste que d4 resultado
positivo para todos os que tém a doenga, mas que d4 falso-positivo em 5% das
pessoas. Se alguém fez o teste e o resultado foi positivo, qual é a probabilidade
de ele ter essa doenga? Muitos responderiam 95%, jd que hd 5% de falso-positivos,
mas a resposta correta ¢ cerca de 2%. Em uma amostra de 1000 pessoas, hd um
doente (que terd teste positivo) e 50 falso-positivos (5% da amostra). Ou seja,
quanto mais raro for o caso considerado, menor a chance de o testemunho ser
correto, mesmo que sua confiabilidade tenha sido elevada. No caso de uma
doenga muito rara (que atinge uma pessoa em um milhao), mesmo um teste
que acerte 99,99% das vezes traria pouca garantia a quem testou positivo. Isso
¢ apenas uma curiosidade, mas que de certo modo mostra que a tese de Price
da independéncia nao ¢ tao dbvia como parece.

Nas discussoes contemporineas na drea da chamada “epistemologia social”,
Hume ¢ considerado um representante exemplar da visao reducionista do status
epistémico do testemunho. Quem aceita o testemunho deve ter razoes positivas
para isso, razdes que nao sejam, em Ultima andlise, dependentes dos testemunhos
de outros. Toda justificagio que se tem para o testemunho deriva, portanto,
de outras fontes epistémicas bdsicas como a sensa¢io e a memaria, nas quais se
funda a credibilidade de quem d4 o testemunho. Como vimos, essa justificagao
considera exclusivamente a observagao da conformidade entre os relatos e os
fatos. A partir das verificagdes das afirmagoes testemunhais passadas, fazemos
uma inferéncia sobre a atual instincia de testemunho.

Uma das dificuldades da concepgao reducionista estd em encontrar
uma explicagiao de como as criangas ainda pequenas adquirem importantes
conhecimentos mediante o testemunho de seus familiares, mesmo sem ter

evidéncias suficientes (dos sentidos e da memdria) para acreditar que eles sejam
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uma fonte confidvel de informagao. Outra dificuldade é que nio temos a disposi¢ao
uma amostra t3o grande e variada de relatos e fatos, a ponto de podermos avaliar
a confiabilidade com base no histérico de repetidas correspondéncias entre eles.
Em nossa vida, comumente estamos expostos a um conjunto muito limitado de
relatos daquelas pessoas que nos dio seu testemunho, muito menor do que seria
necessdrio para julgar suas credenciais epistémicas. E também estamos expostos
a nimero muito limitado de fatos. Admitimos com base no testemunho que
nosso planeta tem certas caracteristicas geogrdficas, mas observamos apenas uma
infima parte dele.

Além disso, ao utilizarmos a sensagao e a memdria para avaliar o histérico de
quem atesta, estaremos muitas vezes nos valendo de crencas jd impregnadas de
testemunho dos outros, ndo apenas de nossas observagoes pessoais. O testemunho
se mostra presente até mesmo quando avaliamos a confiabilidade de quem atesta.
Afinal, pergunta Keith Lehrer, como posso avaliar minha prépria confiabilidade
(para avaliar a confiabilidade de outros) sem fazer apelo a condicionantes inter-
subjetivos baseados no testemunho alheio? Deve-se reconhecer que hd, nesse
caminho, uma circularidade virtuosa.

E o problema se agrava no caso de enunciados que contém conceitos cientificos
mais complexos, pois nao dominamos todas as especialidades a ponto de conferir
se os relatos feitos pelos cientistas sao confidveis ou nao. Uma pergunta cldssica é:
como pode um leigo avaliar a confiabilidade de um expers sem ter a competéncia
do expert em sua especialidade? Ele pode confiar em seu testemunho de modo
racionalmente justificado, ou terd que confiar cegamente? Essa questao foi colocada
por Sécrates no didlogo Cédrmides, de Platao (170, 171): um homem sensato, mas
que nio conhece medicina, saberia distinguir um médico de verdade daquele
que nio & Poderia saber se o que se diz (sobre a saide e a enfermidade) se diz
com verdade, se o que se faz se faz corretamente? Em nossos dias, essa questao do
expert tem muitos desdobramentos, especialmente quando se passa a comparar
nio s6 o leigo com o expert, mas também os experzs entre si. Por exemplo, como
resolver divergéncias entre as afirmagées de experts dentro de seu proprio dominio
de competéncia? N3o entraremos nessa discussio, mas os modelos propostos
(por exemplo, por Philip Kitcher no livro O avango da ciéncia (1993) envolvem
uma complexidade que vai muito além da mera constatagao empirica de relatos
passados. Os cientistas “calibram” essa atribui¢ao de autoridade com base nio
apenas em sua prépria opinio sobre o assunto (“calibragao direta”), mas também
com base no julgamento de outros cientistas ao avaliarem seus pares (“calibracao
indireta”), ou seja, com base no testemunho alheio.
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Em oposi¢ao a esse reducionismo, o filésofo escocés Thomas Reid,
contemporianeo de Hume, sustentou, na Investigagio acerca da mente humana
(1764) e nos Ensaios sobre os poderes intelectuais do homem (1788), que estamos
prima facie justificados em acreditar no testemunho de alguém, mesmo sem
dispor de uma justificagao de que quem atesta ¢ competente e sincero. Nao
havendo evidéncias positivas contrdrias a aceitagao de testemunhos, nao
havendo evidéncias mais fortes para duvidar da credibilidade de quem atesta,
estamos justificados a acreditar naquilo que nos dizem meramente com base
no testemunho. Temos uma inclina¢ao natural para o lado da cren¢a quando
nao hd nada que se oponha a ela, quando nio existem duvidas e crencas que
derrotem nossa confian¢a no testemunho e nao sejam derrotadas por outras.
Podemos acrescentar, seguindo Aristételes, que o testemunho ¢ um modo de
persuasao que preexiste em nds, que ndés meramente #samos, sem ter que inventa-
lo por alguma arte ou técnica.

Reid agrupa as operagoes da mente em duas classes irredutiveis entre si: as
operagaes solitdrias da mente, como perceber, recordar, julgar, raciocinar, que
nao sao comunicativas nem se dirigem a outras pessoas, e as operagoes sociais da
mente, como perguntar, ordenar, pedir um favor ou uma informacao, dar ou
receber um testemunho, prometer etc., que pressupdem nio s6 o entendimento
e a vontade, mas também a interagio social com outros seres inteligentes, com
seres capazes de compreensio mutua. Segundo Reid, dois principios inatos e
associados sao fundamentais para que o mecanismo do testemunho funcione
adequadamente. 1) Principio da veracidade: temos a disposi¢ao natural de dizer
a verdade, de sinceramente expressar nossos sentimentos (para Reid, mesmo os
maiores mentirosos quando dizem uma mentira falam a verdade uma centena de
vezes). As palavras dos homens sao sinais de seus pensamentos. Dizer a verdade
nao requer arte nem treinamento, apenas um impulso natural da mente. Mentir,
pelo contrério, é uma violéncia & nossa natureza. 2) Principio da credulidade: a
propensao natural de acreditar na palavra dos outros (que é maior na infincia

e depois se torna mais restrita na fase adulta). Nas palavras de Reid,

O sdbio autor da natureza [para quem deverfamos ser criaturas sociais]
implantou na mente humana uma propensao a confiar no testemunho
humano antes que possamos dar uma razao para fazé-lo. Isso coloca
nossos juizos quase inteiramente nas maos daqueles que nos cercam

no primeiro periodo de vida.

Segundo sua filosofia do senso comum, seria um absurdo abandonar
nossa conflanga na comunicagao e duvidar de crengas sobre as quais nao temos
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nenhuma op¢ao senao té-las. Essa credulidade, para Reid, “é mais forte na infincia
e se torna mais limitada e restrita pela experiéncia.” Com o tempo a razio sente
sua prépria for¢a e repousa menos na razao dos outros. “Aprende a suspeitar do
testemunho em alguns casos e a descrer em outros. Coloca limites 2 autoridade
a qual antes se sujeitava inteiramente. E, no final da vida, volta a tomar de
empréstimo a luz do testemunho, onde j4 nao tem nenhuma, e a repousar em
alguma medida na razao dos outros”. Em outra passagem ele afirma:

Eu acreditava por instinto em tudo o que [meus pais e tutores] me
diziam, muito antes de ter a ideia de uma mentira ou pensar que alguém
poderia me enganar. Depois, ao refletir, descobri que eles agiram comigo
como pessoas justas e honestas que queriam meu bem. Descobri que se
nio tivesse acreditado no que me disseram, antes de ter uma razao para
minha crenga, eu teria sido pouco melhor que um idiota (changeling).
E, embora essa credulidade natural tenha algumas vezes me levado a
ser enganado por alguém, ela no geral foi de infinita vantagem para
mim. Portanto, considero que seja outro dom benfazejo da Natureza.
Continuo a dar crédito, pela reflexdo, aqueles de cuja integridade e

veracidade tive experiéncia, crédito esse que antes eu dava por instinto.

Reid insiste no cardter coletivo do conhecimento e na importancia de difundi-
lo a0 maior nimero possivel de pessoas. Nesse contexto, apresentou uma das
andlises mais detidas da importancia do testemunho para nosso conhecimento
e da profunda confian¢a que nele depositamos. Nos estudos contemporineos,
Thomas Reid ¢ considerado o grande representante do ndo-reducionismo e sua
obra se tornou uma das principais referéncias sobre o assunto.

A recente retomada de interesse pela epistemologia do testemunho se deu
principalmente apés a publicacao do livro de Coady, Testimony: A Philosophical
Study (1992), que apresenta uma incisiva critica ao reducionismo e ressalta o
papel central do testemunho em nosso conhecimento. Ele nos convida a
imaginar um exemplo de situagio tipica da vida didria em que diversos fatores
se encontram inextricavelmente envolvidos e interligados (relativos a sensagao,
a memdria, ao raciocinio e ao testemunho). Suponhamos que uma pessoa veja a
Rainha da Inglaterra em visita 2 Universidade de Melbourne, na Austrdlia. Ela
relata corretamente isso a outros, que por sua vez passam adiante para outras
pessoas e se torna um conhecimento comum. Suas percepgdes estao na base do
testemunho, mas sua crenga de que ela era a Rainha depende nao apenas de suas
experiéncias visuais, mas também de outras crengas que proporcionam um sistema
de identificagdo que permite corretamente interpretd-la como sendo a Rainha.
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Esse sistema de identificagdo inclui talvez a crenga de que a Rainha estd em
Melbourne (testemunho e meméria), de que ela tem certa aparéncia, de que
geralmente ela usa certas roupas (testemunho e memdria), de que sua presenga
na Universidade poderia ser inferida dado o forte esquema de seguranca nas
vizinhangas e também as grandes reveréncias que estavam sendo prestadas. Ou
seja, ndo se trata de uma apreensao sensorial pura e simples, sem interferéncia
da memdria, do raciocinio e do testemunho. A presenga do testemunho em
nossa vida epistémica ¢ profunda, e estende-se aos mais variados campos.

Mesmo no caso do conhecimento matemdtico, em que a razao parece reinar
absoluta, estabelecendo verdades necessdrias « priori, o uso de resultados obtidos
por meio de complexas operagbes em computadores tem sido essencial para
se provar certas proposigoes (e entdo se passa a depender da confiabilidade do
computador). O exemplo dado por Coady ¢ o do cldssico problema das quatro
cores (resolvido na década de 1970 com o uso de um computador 18m): dado
um mapa plano, dividido em regides, quatro cores sao suficientes para colori-lo
de modo que as regides vizinhas nunca tenham as mesmas cores.

Outro aspecto da relevincia do testemunho para o conhecimento humano
¢ exemplarmente ilustrado por Charles Peirce em seu cldssico ensaio A fixagio
da crenca, de 1877:

Um homem pode atravessar a vida desviando sistematicamente os
seus olhos de tudo o que poderia causar uma mudanga nas suas
opinides; ¢, se o consegue, [...] nao sei o que se poderia alegar contra
o fato de fazé-lo. Seria uma impertinéncia egoista objetar que seu
procedimento ¢ irracional, pois isso equivaleria apenas a dizer que o
seu método de estabelecer crencas € diferente do nosso. Ele nio se
propde a ser racional e, em verdade, falard com frequéncia da razio
fraca e iluséria do homem. Portanto, deixem-no pensar como lhe
aprouver. Contudo, esse método de fixagio da crenga (que pode
ser chamado de método da tenacidade) nao poderd se sustentar na
prética. O impulso social é contrdrio a ele. O homem que o adota
verificard que outros homens pensam de maneira diferente, e poderd
lhe ocorrer, em um momento de maior lucidez, que as opinides
deles sdo tao boas como as suas, e isso abalard a confianga na crenga
que tem. Essa concepgio, de que o pensamento ou sentimento de
outro homem pode ser tao procedente como o nosso, ¢ claramente
uma conquista nova, e de nao pouca importancia. Ela brota de um
impulso demasiadamente forte para ser suprimido sem o risco de
destrui¢ao da espécie humana. A menos que nos tornemos eremitas,
haverd, inevitavelmente, uma mutua influéncia de opinides, e, dessa
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maneira, o problema se transforma no de saber como fixar a crenga,

nio simplesmente no individuo, mas na comunidade.

Nesse caso, o testemunho humano (a corrente social) se mostra capaz de
influenciar até mesmo uma atitude dogmdtica que resiste as evidéncias empiricas
contrdrias.

Em uma visiao nao-reducionista do testemunho, nossa fonte de evidéncia nao é
apenas individual (centrada nos sentidos, na memoria e na razao de cada um de nds),
mas também social, interpessoal. Em nossa busca do conhecimento, respondemos
ao mundo, temos a percepgao de objetos materiais, mas também respondemos
aos outros e, nessa interagao social, os atos de dar e receber testemunhos se
mostram da maior importincia e expressam nossos débitos cognitivos para com
outras pessoas. No entanto, destaca Coady, encontramos na histéria da filosofia
relativamente poucos estudos sobre o papel e o estatuto cognitivo do testemunho.
A explicagao talvez esteja na visao individualista que tem como ideal o sujeito livre
e intelectualmente auténomo, extremamente autocritico, que confia apenas em
sua prépria capacidade cognitiva, que no aceita nenhuma proposi¢ao a menos
que ele préprio possa estabelecé-la, que questiona o poder da autoridade ¢ o
peso da tradigdo. Locke é um bom exemplo dessa visdo, pois sustenta que uma
opinido de outra pessoa flutuando em meu cérebro nao poderia ser chamada de
conhecimento. Para nio correr o risco da dependéncia epistémica em relagao
a0 outro, joga-se fora a escada do testemunho e se busca estabelecer, em bases
adequadas (ou seja, com base apenas em nossas préprias faculdades cognitivas),
alguma verdade eventualmente enunciada por meio de testemunho. Todavia,
esse purismo restringe severamente o que podemos conhecer, ao descartar para
o campo das opinides inferiores, sem fundamento e de segunda mio, aquilo que
depende essencialmente, ainda que de modo indireto, do testemunho humano.
Segundo Audi, sem as contribui¢oes do testemunho nosso conhecimento entraria
em colapso e o que restaria seria pouco, esparso e fragmentado.

Dadas as nossas limitagdes, seria invidvel o imenso empreendimento cientifico
sem a divisao do trabalho cognitivo (a especializagao), acompanhada de estreita
comunicagdo, conflanga mutua e cooperagio entre cientistas, que interagem entre
si estabelecendo compromissos profissionais de vdrias espécies. Mesmo nio se
submetendo cegamente a uma autoridade, cientistas presumem que seus pares
sejam confidveis, acreditam nos relatos recebidos mesmo sem dispor de evidéncias
suficientes para testd-los. Esse recurso ao testemunho se torna indispensdvel (e
nio apenas permitido) para que a pesquisa possa avangar coletivamente e chegar a

resultados que seriam inalcangdveis caso os cientistas trabalhassem sem cooperagio.
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Claro que essa estratégia cognitiva requer uma delicada avalia¢ao de quais
cientistas s3o mais dignos de crédito, quais as chances de cometerem erros,
quando seria apropriado refazer o experimento por conta prépria etc.

Cabe notar que, por sua vez, a competi¢io também desempenha um papel
construtivo na ciéncia. Em resposta a um novo resultado sobre o qual nio se
tem muita clareza de que seja plausivel, pode haver uma divisao dos esforgos
cognitivos no mesmo campo, com grupos de cientistas seguindo diversas linhas
de pesquisa, distribuindo os riscos e assim aumentando as chances de éxito.

Quando bem-sucedido, o conhecimento por testemunho se realiza mediante
uma atividade de colaboragdo, em que as informagdes sao, em grande parte,
adequadamente transmitidas de uns para outros. De modo muito breve,
podemos recorrer a teoria dos jogos na tentativa de langar luz sobre a questao
de por que a cooperagio muitas vezes se mantém em um ambiente de intera¢io
social. Trata-se obviamente de uma versio muito simplificada das interagoes
que realmente ocorrem. Suponhamos que todos os agentes sejam racionais e
busquem maximizar o beneficio que possam ter. Dependendo das condigoes
em que se encontrem, diferentes decisdes racionais poderao ser tomadas. No
caso do famoso dilema do prisioneiro, o cendrio envolve um claro conflito de
interesses. Jogado uma s6 vez, ¢ um exemplo tipico de jogo nao-cooperativo.
Imaginemos que dois suspeitos de um crime tenham sido capturados, colocados
em lugares separados e submetidos a um interrogatério. A cada um sao dadas
duas opgdes: acusar o outro ou nao acusi-lo (cooperar). Quem acusa e nio ¢é
acusado estard livre de pena. Quem nao acusa e é acusado terd pena de 10 anos
de reclusao. Se nenhum dos dois acusa, a pena serd de 2 anos para cada um.
Se os dois acusam, a pena serd de 6 anos para cada um. Vamos supor que um
deles ache melhor nio acusar o outro. Sem saber qual serd a decisao do outro,
ele correrd um grande risco. O outro poderd acusi-lo e entao ele serd condenado
a pena de 10 anos (a pior delas nesse jogo). Entao ele pensa da seguinte forma.
Caso o outro nio me acuse, o que serd melhor fazer? Acusd-lo, pois ficarei livre
(se eu ndo acusar, terei uma pena de 2 anos). E caso o outro me acuse, o que
serd melhor fazer? Acusd-lo também, pois terei uma pena de 6 anos (se eu nao
o acusar, terei pena de 10 anos). Portanto, seja qual for a situagdo, convém
acusd-lo. E a estratégia dominante. O outro pensard da mesma maneira e a pena
para cada um serd de 6 anos (a maior na soma total: 12 anos), embora exista
claramente uma op¢ao melhor para os dois: no acusar, com pena de 2 anos
para cada um. Conclusdo: nem sempre a escolha racional, que busca maximizar
o interesse de cada individuo, leva a0 melhor resultado. Uma solugao melhor

para ambos poderia ser obtida de forma cooperativa. Em outras palavras, o
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ponto de equilibrio para escolhas racionais individuais pode nao ser o resultado
socialmente étimo.

Ocorre que esse jogo pode nio ser jogado uma tnica vez. Situagoes andlogas
podem se repetir indefinidamente, levando a uma sequéncia de jogos desse tipo.
(Note-se que caso se saiba qual serd a tltima interagdo, nela nio serd racional
cooperar, levando a nao cooperar também na pentltima e assim retroativamente
até o inicio.) Ainda que cada um tenha um incentivo para nao cooperar, ao tentar
levar vantagem sobre outra pessoa, a estratégia geral mais bem-sucedida e capaz
de persistir serd cooperar. As agbes mais generosas serdo retribuidas, e aquelas que
nio cooperarem serdo punidas. E o caso da estratégia tir-for-tat (pagar na mesma
moeda): comega-se cooperando e em seguida se repete a decisao anterior do
outro jogador: se ele cooperou da dltima vez, coopero agora; se ele ndo cooperou,
também nao coopero. Hd outras estratégias parecidas, por exemplo, aquela em
que coopero mais algumas vezes depois que o outro jogador parou de cooperar,
esperando que ele volte a cooperar (que leva a um resultado melhor para ambos),
ou entdo aquela em que deixo definitivamente de cooperar na primeira vez que
o outro nao cooperou. A nogao-chave aqui ¢ a de reciprocidade: ela nos impele a
colaborar e nos auxilia a compreender como se sustenta entre nds a cooperagio
a longo prazo. Somos seres que competem, mas também cooperam, e, como
seres racionais, somos capazes, com o tempo, de estabelecer a cooperagio e a
conflanga mutua nas relagdes interpessoais que nos unem em uma comunidade.
O comportamento soliddrio dos cientistas serve aos seus préprios interesses e
¢ controlado por eles mesmos mediante um cédigo de incentivos e de sangoes
(em caso de fraude, por exemplo). Muito do que conhecemos depende de nossa
confian¢a no testemunho dos outros, e essa confianga nao deve ser entendida
em sentido moral, mas no sentido estratégico de seres que interagem de modo
prudente e racional.

O conhecimento que se baseia no testemunho deve ser entendido como um
bem coletivo (trata-se do zosso conhecimento, nao apenas do mex conhecimento),
um bem da humanidade a ser cultivado e desenvolvido ao longo de muitas geragoes.
Fazemos nossas as palavras de Ernst Sosa: o conhecimento instrumental que nos
permite ter acesso ao testemunho por meio da linguagem ¢ “um elo essencial na
cadeia por onde chegamos a conhecer muito do que conhecemos, por onde atingimos

o conhecimento utilizando tudo o que temos de melhor e de mais racional”.
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RESUMO

A obra de Ernest Sosa apresenta versoes
diversas da andlise do conhecimento,
tendo por ponto de partida o proble-
ma de Gettier. Tendo por pressuposto
que o conjunto de trabalhos de Sosa
perfazem uma obra, dotada de méto-
do e démarche caracteristicos, além de
enfim configurar uma posi¢ao singular
no cendrio epistemolégico contempo-
rineo, pretendemos apresentar a evo-
lucao de versoes da andlise anteriores
a sua epistemologia das virtudes, com
atengdo especial para o texto “Propo-
sitional Knowledge”, de 1969. Assim,
refletindo especialmente sobre a espe-
cificidade e a relacao intrinseca entre
as nogoes de ‘andlise’ e ‘conhecimento’
no movimento da obra de Sosa, serd
possivel mostrar condigdes formais e as
dificuldades argumentativas que solici-
tam a introdu¢io de virtudes intelectu-
ais na defini¢ao de conhecimento, bem
como antecipar desafios que tornam a
epistemologia das virtudes um dos mais
produtivos programas de investigagao
da epistemologia contemporanea.
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ABSTRACT

Ernest Sosa’s work has several versions
of analysis of knowledge, having as a
starting point Gettier’s problem. From
the assumption that a set of Sosa’s works
amount to a body of works with its
own particular method and démarche,
in addition to configuring a singular
position in the contemporary episte-
mological scene, we intend to present
the evolution of versions of previous
analysis to his epistemology of virtues,
with special attention to the text “Pro-
positional Knowledge”, in 1969. Thus,
considering the specificity and intrinsic
relation between the notions of ‘analy-
sis” and ‘knowledge’ in the movement
of Sosa’s work, it will be shown the
formal conditions and argumentative
difficulties that require the introduction
of intellectual virtues in the definition
of knowledge. We hope as well to an-
ticipate the challenges that make the
epistemology of virtues one of the most
productive programs of investigation of
contemporary epistemology.
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1.

O método platdnico poderia ser descrito como um procedimento analitico. Tal
leitura nao seria nova, nem chega a ser extravagante. Segundo essa narrativa,
nogdes comuns seriam subtraidas ao uso corrente e submetidas a um esclareci-
mento dialético — digamos, a nogao de ‘conhecimento’, no 7eeteto, ou a nogao
de ‘amor’, no Banquete —, sendo depuradas pelo confronto com exemplos e
contraexemplos que, sem serem satisfeitos por elas, ultrapassariam as defini¢oes
usuais. Por outro lado, um procedimento analitico qualquer bem poderia ser visto
como uma purgagao terapéutica, por meio da qual o inquiridor e o inquirido
se reconciliariam em uma verdade da qual se viram apartados. De todo modo,
como quer os descrevamos, seja como uma elevagio, seja como um trato direto
com o sensivel, esses movimentos de andlise e terapia tém em comum o serem
ambos conceituais e estarem embebidos da articulagao entre légica e experiéncia.

A aproximagio nio ¢ pacifica. A terapia gramatical costuma rejeitar a tradi-
¢ao analitica, que, por sua feita, simplesmente a ignora. A andlise, afinal — pode
reagir um bom wittgensteiniano —, confundiria o 1égico e o empirico, como se
aspectos causais e os fatos chamados a prestar testemunho lhes diminuisse uma
distAncia que, ao contrdrio, deve ser mantida a todo custo, porque de natureza e
nao meramente de grau. Por outro lado, para os analiticos, a terapia teria sabor
estranho, por sempre separar o que uma boa ciéncia deveria aproximar.

N3o obstante diferengas irreconcilidveis, e para além de suas verdades e erros
reciprocos, acreditamos haver boas razdes para uma aproximagio entre esses campos
e métodos, com o que a andlise deixa de aplicar-se como técnica a qualquer caso, e
também a terapia pode beneficiar-se desse exercicio sutil e de seus bons exemplos.
Decisivo para isso, acreditamos, é compreender a causalidade como um método a
mais de organizagio da experiéncia (o que a desloca para além da funcionalidade
técnica de uma procura de contraexemplos), bem como reconhecer no método
terapéutico uma forma de andlise ou esclarecimento conceitual.

2.

Procuramos uma descrigao, digamos, terapéutica das andlises empreendidas por
Ernest Sosa da no¢ao de ‘conhecimento’. Afinal, suas andlises sao tdo ricas que,
para além de solucionarem um problema especifico, perfazem o arco e traduzem
o movimento de uma inteira obra filos6fica. Para ver e acompanhar esse desenho,
¢ preciso permitir A obra que ela mesma nos mostre os caminhos trilhados e as
regras internas de sua démarche. E é esse movimento de Ernest Sosa, esse seu
deslocar-se com estilo singularissimo, que pretendemos exibir, acompanhando as
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mudangas e o enriquecimento progressivo de suas diversas andlises ou defini¢oes
de conhecimento em mais de cinco décadas de intenso labor conceitual.

Trata-se, portanto, de um projeto de largo espectro, dirigido ao conjunto de
sua obra. Neste texto, porém, revisitando origens da epistemologia das virtudes,
limitar-nos-emos a um passo inicial, qual seja, o de decifrar a ordem das razdes que
engendram versoes de andlise anteriores a “The Raft and the Pyramid: Coherence
versus Foundations in the Theory of Knowledge”, de 1980, indagando em que
medida delas brota, por seus méritos e auséncias, a necessidade teérica de uma
epistemologia das virtudes — a luz da qual, afirmard Sosa tempos depois, a solugao
para o problema da andlise do conhecimento se mostrard “surpreendentemente
simples” (Sosa 2011, p. vii).

Justificar uma aproximagio entre terapia e andlise pode parecer ocioso ou
absurdo para quem se encontra tragado por uma tradi¢ao especifica. Entretanto,
¢ uma vindicagdo necessdria para quem porventura se arrisque a deslocar-se de
uma tradi¢ao a outra, tomando, por exemplo, o viés da terapia para fazer notar
aspectos da relagao entre ‘andlise’ e ‘conhecimento’ em Sosa. Além disso, ao tra-
tarmos o conjunto de trabalhos de Sosa como um corpus tedrico (por sinal, com
vitalidade incomum), também estaremos exercitando a leitura interna de um
tecido coeso, retirando assim cada paper de seu contexto imediato de confronto
argumentativo e conceitual, ou seja, de seu exclusivo didlogo com outros papers,
mesmo sendo valiosa e necessdria, em cada momento, sua procura quigd cienti-
fica de solugbes para problemas especificos. Com isso, nossa atengio se voltard
mais para a urdidura de sentidos da obra do que para as verdades eventualmente
alcancadas em cada etapa.

Se este programa de leitura é produtivo, apesar ou por causa dessa dupla es-
tranheza de matriz tedrica e de perspectiva de leitura, ¢ algo que se deve mostrar,
acreditamos, na atengao que votamos a obra 7z fieri. E deve mostrar-se com tal
programa como a obra de Sosa, se for o caso, suporta bem nossa pergunta um
tanto inusitada por sua unidade e estilo, quando flagrada em seu movimento de
tornar-se ela mesma. Além disso, se temos razao, devemos também poder mostrar
as condi¢des de ruptura, por meio das quais a obra pode transitar do anterior
problema de Gettier para a nova dimensao aberta pela epistemologia das virtudes.
De todo modo, ao nio desconhecer o horizonte atual de problemas e solugoes,
nossa interpreta¢ao da obra nio mais pode fingir o caminho origindrio de uma
heuristica, mas pode sim, sem fingimento, ir muito além de uma fria reconstrugao

retrospectiva.
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3.

Nossa leitura valoriza o lago interno entre ‘andlise’ & ‘conhecimento’, razio
pela qual enfatizamos tanto sua conjun¢io.’ Com a nogao de ‘andlise’ (esse vago
procedimento de reescrita conceitual ou, mais simplesmente, de tornar claros e
univocos os significados de palavras correntes), poderfamos listar posi¢oes muito
diversas, cuja identidade dificilmente cifrarfamos em uma defini¢ao ou em precei-
tos metodoldgicos comuns, mas cuja semelhanga de familia se impde, nao sendo
menos forte a semelhanga por ser cada vez maior a variedade dos seres aparentados.

Para restringir a concorréncia dissonante de vozes, preferiremos nog¢ao ou
amostra oriunda do préprio exercicio analitico tal como praticado por Sosa ou
como resultante de mengoes explicitas 4 andlise em sua obra. E, tanto em relagio
as nogoes de ‘andlise’ quanto em relago as nog¢oes de ‘conhecimento’, veremos
delinearem-se suas posi¢oes por seu confronto com alguns interlocutores privi-
legiados, nao sendo menos importante a conjungio entre esses dois termos, o
modo por que se determinam e solicitam reciprocamente, pois a andlise em sua
obra suscita questoes de légica epistémica, como uma forma especifica de 16gica
modal, e o conhecimento enquanto problema também sugere e cria o método
de andlise por que se determina.

Voltamo-nos, portanto, neste nosso texto, a uma amostra concreta da andlise
tal como realizada na prépria obra de Sosa e em um momento especial, o de génese
da epistemologia das virtudes. Pretendemos, assim, descrever o movimento por
que ele substitui por outras versdes a defini¢do de conhecimento elaborada em
1964, conquanto preserve alguns de seus tragos.” Para tanto, ¢ nosso propdsito
neste texto examinar, em especial, a versao melhorada presente em “Propositional
knowledge”, de 1969 — versao que Sosa publica dizendo-a logo insuficiente, como
se o movimento da andlise, em sendo bem feito, se soubesse assimptético e devesse
sempre ter e dar ciéncia de alguma falta, a solicitar e a propiciar um novo passo.

Sosa toma suas préprias elaboragoes como objeto de exame. E um trago de
seu estilo. Por exemplo, em “T'wo conceptions of knowledge”, texto de 1970, Sosa

critica a posigao de Keith Lehrer, mas também e mesmo sobretudo sua prépria

1 Com efeito, trata-se do projeto j4 anunciado de um livro, Conhecimento & Andlise: A
epistemologia de Ernest Sosa, de sorte que este texto, conquanto inteiro, nio ¢é elaborado
como um artigo isolado, mas sim como primeira parte desse projeto.

2 Em “Epistemologia e Gramdtica Filoséfica” (Salles 2016a) discutimos as caracteristicas
dessa primeira versio de Sosa de andlise do conhecimento, feita em “The analysis of
‘knowledge that P” (Sosa 1964), inclusive mostrando a importincia de partes do texto
original que foram supressas ao ser recolhido o texto em Knowledge in perspective.
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posicdo antes expressa em “Propositional Knowledge”.” Se em “Propositional
Knowledge” ele apresenta sua andlise com hesitages e reticéncias, embora com
esperangas justificadas, a critica é inclemente em “Two conceptions of knowledge”,
aprofundando as insuficiéncias das versoes anteriores e sinalizando entdo, sem
ainda a formular, a nova estratégia de andlise que apresentard em textos elaborados
entre 1973 e 1974."

A critica é precisa. Entretanto, nio obstante a hesita¢ao e a critica, “Proposi-
tional Knowledge” tem grande importincia em uma reconstrugio prospectiva da
obra. Se temos razao, esta segunda versao da andlise do conhecimento realizada por
Sosa comporta um importante passo na génese de sua epistemologia das virtudes,
uma vez que, ao apresentar dificuldades relativas a uma andlise que possa dar
conta de contraexemplos de lembrangas disjuntivas, aproxima-se da necessidade
de apresentar positivamente o exercicio de faculdades cognitivas como parte de
uma definigio satisfatéria do conhecimento.’

Apbs 1964 e até 1974, quando publica “How do you know?”,’ as verses se
sucedem, como se o movimento de andlise lhes fizesse uma espécie de terapia con-
ceitual.” E, desse modo, ao tempo que participa de uma investigagdo coletiva, em
didlogo com seus interlocutores (nesse tempo, E. Gettier, K. Lehrer, R. Chisholm
e G. Harman), Sosa desenha um caminho singularissimo. Por isso, as versoes se
apresentam cheias de esperanga, inclusive pela clareza de sua precariedade, da
falta daquela virada que logo configurard uma epistemologia das virtudes. E tal
esperanga materializa-se, enfim, quando a incorporagio de virtudes intelectuais a
defini¢do de conhecimento passa a deslocar o labor filoséfico para outro patamar,
constituindo um campo deveras dnico, no qual sementes fecundas ainda nos
convidam a uma boa colheita.

3 “Propostional Knowledge” e “Two conceptions of knowledge” nao foram recolhidos em
Knowledge in perspective.

4 Em especial, em “How do you know?”, escrito em janeiro de 1973 e publicado em 1974,
mas também em “On our knowledge of matters of fact” (1974) e em “Standard condi-
tions” (1973).

s Em seguida, em um outro texto, daremos continuidade a nosso movimento de reconsti-
tui¢do das andlises do conhecimento feitas por Ernest Sosa. “How do you know?” serd o
alvo central do nosso préximo texto, porquanto nos oferece outro importante ancoradouro
provisdrio nessa jornada.

6 Cf. “How do you know?” (Sosa 1974). O texto estd datado de 25 de janeiro de 1973.

7 Em nosso texto “Apresentagio de ‘Obedience’, de Ernest Sosa” (Salles 2016b), procu-
ramos descrever o movimento da andlise como uma auténtica corrida de obstdculos e
revezamentos de posi¢des, na qual a mera técnica no tem preponderancia, pois o horror
l8gico 2 ambiguidade nao pode resultar em um afastamento do uso corrente e do campo
aberto pela linguagem ordindria.
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4,

O ponto de partida para o exame e andlise da nogao de ‘conhecimento’ serd a
insuficiéncia de sua defini¢ao tradicional como crenga verdadeira justificada, tal
como formulada por Edmund Gettier, que assim procurava unificar as definigoes

anteriores:

S sabe que P, se e somente se:
(i) P é verdadeira,
(ii) S acredita que P, e
(iii) S estd justificado em acreditar que P. (Gettier 1963, pp. 121-123)

Poderia ter outra base a indaga¢ao de Sosa sobre o conhecimento. Em 1969, em
« .. » ) ) ) ) _
Propositional knowledge”, ele menciona as anteriores e conhecidas consideragoes
de Bertrand Russell sobre ser ficil dar exemplos de crencas verdadeiras, e mesmo
¢
justificadas, que todavia nio conformam conhecimento, com a dedugio eventual
de uma verdade a partir de justificada crenca falsa. Também as referéncias futuras
G
de Sosa a textos da coletAnea Knowing: Essays in the analysis of knowledge indicam
que viria a conhecer a conferéncia “Knowledge” (Roth & Gallis 1970), proferida
por A. M. Maclver em 1958 e citada extensamente na coletdnea, conferéncia que
contém com clareza (além de tracos a mais de elegincia e erudi¢ao) uma critica a
defini¢do tradicional do conhecimento em linha semelhante 2 depois formulada
por Gettier, em 1963, com a apresentag¢ao adicional de interessantes consideragoes
de Maclver sobre a 16gica de ‘pensar’, ‘conhecer’ e ‘acreditar’.
Naio pode, contudo, haver ddvida quanto 2 circunscri¢ao inicial do problema

epistemoldgico para Sosa, que ¢ bastante explicito:

O que primeiro me conquistou em epistemologia foi o problema de
Gettier, entdo recentemente publicado [...]. O problema de Gettier
comegou a preencher uma lacuna em minha formagao, na qual nao
tinha tido curso algum de epistemologia. (Sosa 1991, p. ix)

Com isso, o interesse inicial é o da procura de uma andlise satisfatdria, capaz
de apresentar as condigdes em separado necessdrias e em conjunto suficientes
para decidir o que, com pleno direito, pode ser considerado conhecimento. Na
paréfrase sintética de Sosa, o desafio colocado por Gettier a defini¢ao tradicional

resultaria da seguinte possiblidade:

Suponhamos que S tenha boa evidéncia para sua crenca de que p, a
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partir da qual ele deduz que p v q. Mas, sendo desconhecido para S,
ocorre (- p). q. Nesse caso, sdo satisfeitas todas as trés condi¢des para
haver conhecimento, tal como especificadas na visao examinada; nio
obstante, nao estarfamos inclinados entao a dizer que S sabe que p v q.
(Sosa 1964, p. 1)

Uma andlise correta, portanto, deve apresentar, positivamente, o que pode
e deve ser considerado conhecimento, afastando ademais a possibilidade de a
formagao razodvel da crenga, como dird depois, conter entre seus componentes
essenciais “qualquer falsa pressuposicio, suposi¢io, presungio, pretensio, juizo,
crenga, ou algo do tipo”. (Sosa 1986, p. 75)

Sosa estd entre os primeiros a publicar, com o texto “The Analysis of ‘Know-
ledge that P*”, uma proposta de andlise capaz de superar o embaraco causado pelo
problema de Gettier — uma tentativa de aperfeigoamento que, com o otimismo
de um jovem de 24 anos, dird entdo ser a andlise correta. E aqui sua vinculagio
a estrutura do problema nio se deve a casualidade de um encontro inicial, pois
ela se deve menos a formulagio estrita de Gettier e mais a forga dessa técnica de
apresentagio de contraexemplos como meio de elaboragao conceitual.” Entretan-
to, Sosa nao serd um prisioneiro a mais de Gettier. A pouco e pouco, sua andlise
se descola e introduz componentes inéditos, a ponto de nao mais estar em seu
horizonte a exclusiva apresentagao das condigbes necessdrias e suficientes para
aceitarmos que um sujeito S saiba que P.

De todo modo, ressalvas feitas, Sosa inclui “The analysis of ‘knowledge that
P’ como primeiro texto da primeira parte (“What is knowledge, and how is it
possible?”) de Knowledge in perspective. Qual a razdo, porém, de conservar esse
texto, uma vez que a andlise nele apresentada serd radicalmente modificada ao
longo da coletdnea? Ora, ninguém melhor que Sosa para nos ensinar a ler sua obra
e explicitar suas razdes. Trés tragos, dird ele, justificam sua inclusio. Em primeiro
lugar, essa sua primeira versao da andlise j4 distingue entre justificagdo interna e
externa, sendo que ambas s3o necessdrias para o conhecimento. Segundo, a andlise

sugere a importancia do aspecto social do conhecimento e das inferéncias que

8 Técnica e estrutura de apresentagio exemplificadas a0 mdximo em “Pressupositions of
empirical knowledge”, com o qual Sosa conclui a primeira parte de Knowledge in perspective,
exatamente a parte destinada a perfazer uma andlise de conhecimento, conformando-se
em didlogo mais direto com o problema, tal como formulado por Gettier. Nesse texto,
uma abordagem prépria de conhecimento precisa dar conta de exemplos extravagantes,
desafiadores, nos quais fracassa nossa pretensio de ter obtido ou de poder obter conhe-
cimento. Sio eles os “estranhos casos” do ladrao mascarado, de Dr. No e Mr. Oui, da
agulha e dos imis, dos cocos flutuantes e o das bombas de fumaga.
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o individuo isoladamente nao possui. Enfim, a andlise tem o mérito singular de
incluir o aspecto sempre reversivel do conhecimento, de modo que uma crenga
pode ser anulada por fatos adicionais, sendo esses aspectos importantes de uma
visdo, por assim dizer, externalista do conhecimento. Em suma, o texto prenun-
ciaria elementos que, entretanto, sé ficarao claros pelas formulagoes futuras,
mostrando-se desde logo compativel com a necessidade de uma justificagdo interna
(conforme com uma correta formagao da crenga) e também com uma justificagao
externa, em conformidade com a previsao de serem possiveis evidéncias novas e
infirmativas. (Sosa 1991, pp. 10-11)

Conservado e negado esse primeiro texto, o movimento da andlise prosse-
gue, estando ele bastante afastado temporalmente do texto seguinte da coletinea
Knowledge in perspective, em um intervalo (que julgamos carecer de cuidadoso
exame) de quase dez anos. E trata-se de um salto deveras significativo, pois o texto
“How do you know?”, conquanto ainda nao apresente com toda clareza os tragos
positivos da solugao prépria do virtue perspectivism de Sosa, j4 se encontra no
ambiente das posi¢des mais maduras, ao incluir, por exemplo, como um aspecto
fundamental da defini¢ao do conhecimento, a indicagdo explicita de que deva o
sujeito do conhecimento “estar em posi¢ao de conhecer”. O salto, porém, sem a
memdria dos passos intermedidrios, seria abrupto; por isso, voltamo-nos agora a
recuperar o movimento interno de negacio das versoes anteriores, que, segundo
razoes e dificuldades precisas, culminario na versao, também proviséria, de “How
do you know?”, o segundo texto de Knowledge in perspective.

5.

“Propositional Knowledge” d4 passos importantes, além de estabelecer uma
atitude de progressiva investigagio, de movimento doravante constante que dd
conta de seus ganhos e dificuldades, como a solicitar novos capitulos a serem
escritos. Como em filosofia nada é inocente, ¢ digna de nota uma leve alteragao
nos termos da defini¢ao de conhecimento tradicional, apresentada agora como
“true, evident belief”. Reforcam-se com a no¢io de ‘evidéncia’ (como correlata
a ‘justificagao’) um leve trago externalista e um trago bastante fundacionista na
defini¢ao de conhecimento, quando conhecer passa a ser adquirir uma crenga
evidente e aceitar sua verdade. Uma proposi¢ao ser evidente para alguém ¢ equi-
valente a esse alguém estar justificado ou ser razodvel se aceita tal proposiciao.

Para a evidéncia, concorrem agora dois elementos: Um conjunto de proposicoes
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e regras epistémicas relevantes’, com as quais (e nunca sem elas) os membros do
conjunto tornam a proposi¢ao evidente para o sujeito.

Esses elementos, como analisaremos em um préximo texto, j4 apontam, de
certa forma, na diregao formulada em “How do you know?”:

S sabe que p, se e somente se:
(i) S corretamente acredita que p, e

(ii) hd uma 4rvore de conhecimento para S ¢ a proposi¢ao de que p.
(Sosa 1964, p. 122)

Além disso, agora com a cabega um pouco mais levantada, Sosa situa o pro-
blema de Gettier em um conjunto de casos semelhantes, em relagio aos quais pode
perguntar pela verdade de suposi¢oes intermedidrias e aceitar a falibilidade das
“evidéncias” iniciais. E também mudam os interlocutores. Nao mais separando
enunciados bdsicos de nao-bdsicos e, logo, estando fora do debate anterior com
Michael Clark, Sosa confronta-se agora com a andlise proposta por Keith Lehrer,
que adicionava uma quarta cldusula, formulada no condicional, 4 defini¢do do
conhecimento como “true evident belief”.”

Lembra Sosa entdo que, dada a estrutura condicional da cldusula de Lehrer,
ficaria nela implicita uma cldusula ceteris paribus; do contrério, alguma proposigao
inesperada poderia ser chamada a justificar o que se estd inferindo. Entretanto,
a implicita cldusula ceteris paribus deixa indefinido que outras coisas devem per-
manecer iguais, no havendo critério para se descartar o que pode ou nio afetar
a condi¢ao de S estar completamente justificado em acreditar no inferido. Pior,
se o inferido é uma disjuncao, tendo esta mais de duas proposi¢ées (p v q v 1),
a suspensio do juizo sobre a verdade ou falsidade de p (evidéncia de partida),
estando mantidas iguais as outras coisas, permite a satisfacao da defini¢ao de
conhecimento apresentada por Lehrer, sem a garantia de termos conhecimento.

Tendo em conta sua nogao de evidéncia, Sosa apresenta, agora com cautela,
uma andlise do conhecimento proposicional, indicando que ela talvez consiga
superar as dificuldades do problema de Gettier:

9 Um exemplo de regra epistémica seria: Se uma proposi¢ao ¢ evidente e é evidente que
sua verdade implica a verdade de uma segunda proposi¢io, entio a segunda proposi¢o
.
¢ evidente.

10 “Se S estd completamente justificado em acreditar em alguma asser¢io falsa p que implica
(mas nio é implicada por) h [a proposicio resultante da inferéncial, entdo S estaria com-
pletamente justificado em acreditar em h, mesmo se S supusesse que p é falsa”. (Sosa 1969,
p- 34, parafraseando Lehrer 1965)
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S sabe que p, se e somente se
(i) p ¢ verdadeira;
(ii) S acredita que p;
(iii) p é evidente para S; e
(iv) hd um conjunto de proposi¢oes verdadeiras que
(a) torna p totalmente evidente para S, e

(b) nao inclui subconjunto algum epistemicamente
falseador em relagao a S e p. (Sosa 1969, p. 36)

A quarta cldusula de Sosa visa a garantir que a inferéncia no se assente em
uma falsidade, uma vez que a simples dedutibilidade no transfere eo ipso evidéncia
e verdade. A versdo, além de cautelosa, é bem mais simples que a de 1964 ¢ conta
com uma sistemdtica substitui¢ao da ideia de justificacio pela de evidéncia, ten-
do ainda, ao tempo que se enuncia, a sobriedade de reconhecer uma dificuldade
que se lhe afigura incontorndvel, qual seja, a dificuldade de lidar com os casos
de lembrangas disjuntivas, em funcio das quais a percep¢ao origindria pode ter
um elemento falseador, mesmo acertando ou sendo um bom guia para a agio.
Nesses casos, no caberia admitir conhecimento, especialmente em se tratando

de cegos para cores.

6.

A nova defini¢ao parece evitar os embaragos essenciais dos contraexemplos de
Gettier, a saber: “(a) hd um sujeito S que acredita em uma falsidade, £, a qual ¢
evidente para ele; (b) dado o contexto amplo, o ser evidente para S a falsidade f
‘¢ essencial’ para o ser evidente para ele certa verdade »; e (c) v é evidente para §”.
(Sosa 1969, p. 36) Entretanto, embora parega dar conta muito bem dos contrae-
xemplos gettierescos mais comuns, uma vez que “nao inclui subconjunto algum
epistemicamente falseador em relagdo a S e p”, a nova andlise nao d4 conta da
formula¢do gettieresca de uma lembranca disjuntiva (Zbid., p. 36). Assim, pode
afastar o trago indesejdvel de uma falsidade ser essencial para a evidéncia de uma
verdade (situagdo em que a crenga em v nao pode contar como um exemplo de
conhecimento) e nos previne dos casos tipicos, mas falha diante do contraexemplo
de uma lembranca disjuntiva, pois essa lembranga, em sendo disjuntiva, pode
nao ser uma falsidade de fundamento, mesmo que falsa a percep¢ao origindria.
Procuro lembrar a capa de um livro para localizd-lo com mais facilidade em

minha desarrumada biblioteca. Certamente, serd muito util lembrar que o livro
seja azul ou verde, e nao vermelho ou laranja. Tenho aqui uma boa técnica de
separagdo e nao um conhecimento origindrio. Essa instru¢ao difusa serd um bom
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guia para a procura, pois, com ela, os olhos selecionarao melhor o que preciso
ver. Mas, a bem dizer, sobretudo sendo um cego para cores, nao estava na origem
uma percep¢ao verdadeira, se pensei ter visto talvez um verde e a capa enfim era
azul. Tampouco a proposi¢ao de partida, como uma disjung¢io “a capa é verde ou
azul”, seria falsa; ela seria mesmo verdadeira e, nao obstante, nio me deixaria mais
préximo do conhecimento. A diferenca agora é que a disjungdo estd na partida
e nao na chegada. Com isso, temos a verdade nas duas pontas da equagao, mas
nio temos conhecimento.

Exemplo semelhante serd citado em “Two conceptions of knowledge”, tendo
por protagonista uma certa Miss Take, que se lembra de algo, para ela, marrom
ou preto. Em “Propositional knowledge”, a personagem ¢ Jones, que se lembra
de estar seguro de ter visto um objeto marrom ou de estar seguro de ter visto
um objeto preto. A defini¢ao proposta cobre os casos (protegendo-nos deles) de
“alguém que tem crenca evidente verdadeira, mas falha em ter conhecimento;
alguém que falha assim porque a cadeia de justifica¢io de sua crenga tem um elo
defeituoso”. (Sosa 1969, p. 38)

Ou seja, a versao de Sosa em 1969 dd conta dos tradicionais exemplos de
Gettier, se lembramos serem eles bem exemplificados pela inferéncia da verdade
de p v q, a partir da falsa suposi¢ao de que p seria evidente, quando de fato ocorre
sim p v g, mas porque (- p). q. Ora, dado p nao ser mesmo evidente para S, uma
vez que sua pretensa evidéncia resultava de um conjunto epistemicamente falho,
S nio estava justificado ou sendo razodvel ao pressupor p.

Apesar, portanto, do mérito de afastar esses inconvenientes dos contraexem-
plos cldssicos, “sérias dificuldades permanecem”. (Sosa 1969, p. 37) E a andlise
falha, de modo entao incontorndvel, no caso da lembranca disjuntiva de Jones.

Aqui, esta lembranca correta e verdadeira é o comego da cadeia de jus-
tificagdo, uma cadeia que prossegue por uma série de elos fortes até a
conclusdo evidente e verdadeira de que o objeto era marrom ou preto.
O problema ¢ que, embora o objeto tivesse parecido e se pensasse que
fosse marrom, ele era de fato preto! (Sosa 1969, p. 38)

Na3o serd, porém, incontorndvel tal dificuldade por conta do pressuposto
anterior de nio ser falha a faculdade cognitiva, no caso, de percep¢ao de cores?”

N3o estaria nesse ponto (nessa silenciosa presungio, associada a pressuposi¢ao

11 “Se alguém sabe ele proprio estar seguro de ver que algo seja de certa cor e também que
seja evidente para ele que as condicoes de percepgdo sio normais, entdo ¢ evidente para
ele que a coisa ¢ dessa cor.” (Sosa 1969, p. 37)
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de serem evidentes as inferéncias decorrentes) o limite dessa versao da andlise, ao
tempo que, nela prépria, elementos brotam para uma solu¢ao enfim mais sim-
ples e sofisticada? Essas questdes, em verdade, ndo estavam colocadas, mas fica o
registro, para posterior exame, da importincia desse pressuposto.

E nosso dever interrogar a prépria obra. O que a move? O que a faz deslocar-
-se com engenho, e com que arte? O que a leva ao passo decisivo da introdugio
das virtudes intelectuais como parte da nogao de conhecimento. A técnica de
produgio e descoberta de contraexemplos mostra-se desafiadora, cobrando elevado
preco do pensador, como se este, sem repouso, estivesse em seu elemento apenas
se confrontado por desafios e dificuldades. Por isso mesmo, jd em “Propositional
knowledge”, Sosa identifica problemas na defini¢ao que apresenta. Menciona
um “shortcoming” de sua andlise, mesmo apds procurar refind-la, qual seja, o de
nao conseguir lidar com os casos incomuns como os de lembrangas disjuntivas. E
reafirma a dificuldade situando agora o problema da defini¢iao do conhecimento
em um cendrio filoséfico mais amplo, deixando-se desafiar por demonios cartesia-
nos e possiveis falhas nos instrumentos por meio dos quais sinalizamos para nés
a presenga do mundo. Também mostra possiveis circularidades patentes, muitas
oriundas de cldssicos problemas de indugio, em destacar elementos relevantes
como prévios, quando seria de desejar que fossem resultantes do bom exercicio

de nossa capacidade cognitiva.

7.

Em func¢io do contraexemplo da lembranga disjuntiva, Sosa modifica a cldusula

(iv), ainda proviséria, dando-lhe outra redagio:

(iv) hd um conjunto de proposi¢des epistémicas verdadeiras:
(a) que torna p totalmente evidente para S,

(b) que nao inclui subconjunto algum epistemicamente falseador
em relagio a S e p,

(c) tal que a verdade da conjungio dos objetos de seus membros ¢,
nesse contexto, uma condigao causal suficiente para p. (Sosa 1969,

pp- 40-41)

Ser um caso de conhecimento vai além da verdade e da justificagdo de uma
crenga. Logo, ¢ preciso ter alguma garantia em relagio a percepgio origindria.”
—

12 Sosa procura elaborar melhor sua cldusula, mesmo continuando insatisfeito, pois acredita

ser o caminho a identificagio de elementos causais como definidores do conhecimento
e capazes de diferenciar proposi¢oes por sua relevincia epistémica. Entretanto, parte do
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Com isso, temos a abertura de importante campo de investigagao, voltado a ga-
rantia (como dird depois) de sensitivity do conhecimento e, portanto, com uma
relagao mais positiva de fundamentagao — no caso, um vinculo causal ou entre a
crenga e seu objeto ou entre a evidéncia da crenga e seu objeto; um vinculo que,
embebido de evidéncia, venha a lastrear a justifica¢io, de modo que ela nao seja
meramente formal.

A introdugao de um elemento causal e da ideia correlata de uma regularidade,
a semelhanca das dificuldades relativas 2 justificagao de raciocinios indutivos, corre
o risco de supor resolvido o que ainda temos por resolver, em patente circularida-
de. Seria algo como introduzir um critério prévio de relevincia nos argumentos
indutivos por analogia, com o risco equivalente de uma petitio principii, uma vez
que a identificagdo da relevincia de um lago causal deveria resultar da indugio e
nio ser um seu pressuposto, e conhecimentos e indugdes nao tém apensadas ap6-
lices de seguro garantidoras de evidéncia. De todo modo, a introdugio do vinculo
causal, com a importincia epistémica a ele concedida, aponta na dire¢ao de uma
apresentagio substantiva da nogao de conhecimento. Afinal, uma teoria negativa,
na qual cldusulas ad hoc se sucedem, desviando-se de possiveis contraexemplos,
nio deixa de ser um pogo sem fundo. Tal teoria pode dizer bem o funcionamento
e a arte da justificagdo, mas termina por nao definir ‘conhecimento’.

Nesse contexto, a procura imediata de uma nova formulagao, embora ela
nao lhe parega suficiente, explicita dificuldades e, a nosso ver, situa a procura
de Sosa em outro campo. Primeiro, a procura de um vinculo causal equivale a
destacar a relevincia do que pode contar como justificagao, no caso, a garantia
de que os meios de conhecimento toquem mesmo o real e, assim, nao estejamos
engolfados em uma situagao de sonho ou torpor, dessas que alimentam demoénios
cartesianos. A indagacio sobre a sensibilidade do conhecimento supée entio a
eficdcia, no minimo, de memdria e percepgao, inclusive para algum caminho que
ultrapasse com confianga os limites do que percebemos ou lembramos. Procurar
entao um nexo causal entre capacidade cognitiva e os objetos de nossas crengas
levar-nos-ia a aceitar o espelhamento entre nosso conhecimento e os tragos mais
amplos do mundo.

problema talvez esteja em um pressuposto entio formulado, que supde evidéncia, por
exemplo, no exercicio cognitivo com proposi¢oes bésicas sobre cores. O pressuposto ¢
explicitado por Sosa e, acreditamos, importante para uma posterior apresenta¢io subs-
tantiva do exercicio de uma faculdade como definidor disso que chamamos de conheci-
mento. De todo modo, a cadeia da justificagio comega pelo exercicio de uma faculdade,
a percepgio, recuperada por outra faculdade, a meméria. E um comego promissor para,
em breve, Sosa poder construir o sujeito do conhecimento a contrapelo da imagem de
um Mr. Magoo, como esbogard em “How do you know?”.
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Segundo, a reflexdo desloca-se para questoes relativas a sensibilidade (com farta
reflexdo e muitos exemplos em “Propositional knowledge” sobre medidores, gages),
mas relativos também a seguranga do que pode ser considerado conhecimento,
de sorte que a andlise do conhecimento abre campo para o debate de proprie-
dades modais epistémicas. Afinal, o conhecimento supde um grau necessério de
confiabilidade, uma vez que, caso dependente da reposi¢ao completa de cadeias
causais, mostrar-se-ia uma impossibilidade, salvo para um “Compleat Physicist”,
ou seja, para Deus. (Sosa 1969, p. 40) E sempre bom lembrar que conhecer ¢
coisa humana; conhecer ¢ confiar, pois implica ultrapassar o campo imediato
de memdria e percep¢io e também ter critérios para escolher os tracos gerais a
serem refletidos em procedimentos inferenciais. Entretanto, admite, mesmo a
nova andlise proposta mostra-se falha perante situagoes raras e bizarras, casos de
“freaksish causal connection”, como os de lembrancas disjuntivas. (Zbid., p. 41)

E aqui, conquanto sagaz, pouco vale a consideragdo posterior, oriunda de
Chisholm e Harman, de que seriam falsos contraexemplos os casos de lembrancas
disjuntivas e, assim, nao precisariam ser evitados. (Sosa 1970, p. 64) Tais casos
seriam excluidos pela nova defini¢ao, uma vez que nio se comegaria com uma
verdade, mas sim com uma falsidade: “A falsidade f'¢ a proposi¢ao de que ela
[Miss Take] vira que algo era preto ou vira que algo era marrom”. (/bid.) Ora, se
nio hd um ver disjuntivo (ou seja, um estado ele mesmo ambiguo) e mesmo se
podemos duvidar de uma lembranca disjuntiva, hd sim um lembrar disjuntivo
modalizado, um lembrar de ter tido evidéncia de ter sido dessa ou daquela cor o
objeto antes percebido, pois este lembrar, assim modalizado, serd proposicional. Se
¢ falso que Miss Take tenha visto algo azul ou verde, nao o serd que ela lembre de
ter seguramente visto algo azul ou verde. Assim, o debate posterior nao diminui o
peso do contraexemplo da lembranca disjuntiva, mas este tampouco pode retirar
o brilho desse texto hesitante e deveras original, “Propositional knowledge”. E
esta serd a primeira e a mais séria dificuldade listada em “Two conceptions of
knowledge” com que deve haver-se uma anélise futura que se pretenda cientifica.

A andlise deve doravante haver-se com modalidades epistémicas, de modo
que uma drvore de conhecimento (usando uma expressao futura) possa excluir
subconjuntos falseadores, na configura¢io do que pode ser uma evidéncia para
um sujeito. Essa, a primeira dificuldade, permanecendo pois o desafio de Miss
Take. Enfrentard ainda a dificuldade mais técnica de produzir uma cadeia de
justificagdo que estabelega a interconexdo entre proposi¢des fundamentais, de
modo que haja sustenta¢do epistémica nao-falha nem vulnerdvel para o sujeito e
a proposicao a ser conhecida. Por haver um conjunto A em que x e y sdo evidentes
(mas ndo auto-evidentes) e a evidéncia de um tornar o outro evidente, o conjunto
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A nao explica como z ¢ evidente, mesmo que a evidéncia de x seja suficiente para
a evidéncia de z. Também precisa enfrentar a terceira dificuldade de discernir em
uma pirdmide ou em uma 4rvore do conhecimento os tragos epistemicamente
relevantes, de sorte que sejam afastados juizos falseadores, tendo em conta que a
conflanga em um mesmo contexto proposicional pode nos conduzir a verdades

e falsidades.”

8.

Nesse ambiente, estamos a um passo de mobilizar o exercicio de virtudes intelec-
tuais como parte da defini¢ao do conhecimento. Entretanto, o salto s6 se torna
6bvio apés ter sido dado. Por enquanto, as questdes apenas prenunciam e solici-
tam respostas que, em parte, serao dadas em “How do you know?”, outro passo
importante na histéria da obra, conquanto ainda provisério e lacunar. O terreno
estard propicio com “How do you know?” e “On our knowledge of matters of
fact”, mas a solu¢io nao é automdtica.

“How do you know?”, como debateremos em um préximo texto, comporta
passos fundamentais para a génese da singular resposta de Sosa, ao lado de “On
our knowledge of matters of fact” e “Standard conditions”. Esses trés textos con-
tém uma etapa decisiva da formulagio, na qual Sosa, apés mostrar insuficiéncias
das respostas anteriores ao problema de Gettier, apds ter submetido ele mesmo a
resposta dada em “Propositional knowledge” (1969) a uma dura critica, apresenta
uma abordagem “simples e natural” ao problema, ao introduzir como chave da
solugio o ponto de vista do conhecedor, de um ser humano em posi¢ao e em
condi¢ao de conhecer. Esse ser humano, que chega ao alvo e nao apenas acerta,
pois forma opinides corretamente, no deixando de acessar informagoes, nem
perdendo informagdes, ¢ um sujeito por completo diferente de um Mr. Magoo,
personagem capaz de atravessar um campo cheio de bombas, sem ao menos se
dar conta disso.

Por sua feita, em “Propositional knowledge”, temos um pensador bastante
maduro, voltado sobre si mesmo, consciente dos multiplos aspectos mobilizados
pelo problema, com a atitude serena de nao diminuir qualquer dificuldade, mas
a caminho de respostas inéditas. As objecdes de detalhe solicitam paciéncia. Sao
as que mais cobram elaboragio e refinamento, podendo engendrar profundas

reviravoltas. E, nesse espirito, a reflexdo prossegue por esse caminho de detalha-

13 Em “Two conceptions of knowledge”, Sosa ¢ firme: “Essas trés dificuldades tornam
evidente a inadequagio da defini¢ao”, ou seja, de sua propria defini¢ao de conhecimento
enunciada em “Propositional knowledge”. (Sosa 1970, p. 66)
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mento do elemento causal que poderd discernir o que deva contar afinal como
conhecimento:

Em vista disso tudo, nao tenho escolha sendo concluir com esperanga
adiada. Eu realmente quero dizer adiada, e ndo perdida, dado parecer-me
plausivel que uma condi¢ao causal mais ou menos complexa é o que nos
falta em nossa explicagao do conhecimento proposicional. (Sosa 1969, p. 42)
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Desde o ensaio “Do comércio”, manifesto inaugural dos Political Discourses (1752),
Hume defende em matéria econdmica a passagem da “circunstincia particular”
ao “assunto geral”, da “deliberagao particular” ao “raciocinio geral”. Parece que
temos aqui a expressao filoséfica de uma passagem histérica, da prdtica mercanti-
lista do conselho pontual, como manifestagao de uma economia ainda dominada
por um modelo doméstico: a na¢io como grande familia, a gestao privada como
protdtipo da gestao dos assuntos publicos, & economia politica propriamente dita,
na qual o filésofo teria palavra.

Essa passagem requer um termo médio, presente naquilo que por vezes se
chama de “naturalismo” humiano, e que pode ser encontrado na reformulagio da
economia animal no século XvIII: ao se separar da vertente iatromecénica, 0 novo
discurso fisiolégico e médico fornece certas categorias que permitem perceber o
desenvolvimento econémico do corpo social a partir de uma representagao orginica
e nao mais simplesmente mecanica do corpo biolégico. Assim se tornaria pensd-
vel o crescimento de um corpo submetido ao imperativo da sobrevivéncia, cujos
elementos ativamente soliddrios concorrem para a harmonizagao involuntdria do

todo. Essa visio — que se depreende da filosofia de Hume — é também a de uma

1 Publicado no Bulletin de la Société Frangaise de Philosophie (1980), como “Du domestique
au politique: Hume, les physiocrates et la naissance du libéralisme économique”. Sessao
do dia 22 de Marco de 1980. O presente artigo, cuja publica¢io foi autorizada pelo pré-
prio Didier Deleule, atual presidente dessa mesma sociedade, resume o argumento de
Hume et la naissance du libéralisme économique (Paris: Aubier, 1979). A revista Discurso
agradece a Thiago Vargas, que encaminhou o texto, sugerindo sua publica¢io. Adotou-se
o padrio do original, que, por ser a transcri¢do de uma comunicagio oral, ndo tem notas
nem bibliografia.



42

das correntes do liberalismo econémico nascente, que, para se implantar, teve de
reduzir o obstdculo do esquema artificialista de inteligibilidade da natureza, em
particular o tefsmo cientifico derivado do newtonianismo (do qual Cleanto seria
o porta-voz nos Didlogos sobre a Religido natural), esquema este que se relaciona a
prética mercantilista dos Estados-nagao em diferentes niveis: na teoria patriarcal,
que sugere a analogia protetor-principe/protetor-divino; na doutrina da balanga
comercial, que sugere a analogia entre constincia da quantidade de movimento
no mundo/constincia da quantidade de riquezas na Europa, e coloca a questao
da intervengio voluntarista do Principe ou da Providéncia para a manutengao
ou a restaurago da dita quantidade; na limitagdo, enfim, da divisio do trabalho
a manufatura, sendo o meio exterior concebido antes como cacofonia violenta
que como concerto harmonioso.

Desse ponto de vista, o confronto entre Filo (a hipétese “estraténica” repor-
tada a uma analogia bioldgica) e Cleanto (o esquema artificialista apoiado numa
projecao tecnoldgica) seria a expressao de duas correntes do newtonianismo que
tenderam a difundir seus efeitos a principio no campo religioso, depois no poli-
tico e no juridico, mas também, por fim, no econdmico: Hume de um lado, os
Fisiocratas de outro. A prépria unidade do liberalismo econémico se tornaria,
doravante, problemdtica. Apesar da relativa uniformidade das reivindicagoes
“liberadoras”, parece que o fosso se escava entre, de um lado, uma metafisica
da ordem que impde o respeito a uma norma natural, limitadora por esséncia e
instrufda pela providéncia (visao regida, em tltima instincia, pela cumplicidade
secreta entre finalismo e mecanicismo), e, de outro, a marcha hesitante de uma
espontaneidade cega em seu principio e andnima em seus efeitos, que exige que a
norma, em sua variedade e contingéncia, seja construida, “inventada”, em fungio
das “circunstincias”. Entre o liberalismo de Hume e o dos Fisiocratas, encontra-se
a distAncia que separa a invengao da conformidade. Nao simples nuance no seio
de uma mesma representagao global, mas verdadeira separa¢ao, que remete a
modelos incompativeis de inteligibilidade e de agao.

Numa carta de 21 de outubro de 1709, Berkeley escrevia a seu amigo Percival:
“parece-me que um reino nio é uma propriedade, mas um encargo; e nao ¢ neces-
sdrio que a mesma regra governe um Estado, de um lado, os bens fixos e os bens
mdveis, de outro”. Para o fildsofo, era essa a maneira de contestar a legitimidade
do direito hereditdrio em matéria de soberania. Em 1752, Hume introduz, no en-
saio “Do comércio”, uma distingdo fundamental entre “circunstincia particular”
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e “assunto geral”, “deliberagdo particular” e “raciocinio geral”. E, para o filésofo,
uma maneira de sugerir que o papel de conselheiro do Principe nao poderia ser
atribuido ao negociante ou ao banqueiro, cujo cdlculo é necessariamente limitado
a uma série de circunstincias particulares, e cujo modo de pensar, suficiente talvez
para assegurar um enriquecimento progressivo ou evitar a faléncia, revela-se inapto
a gestao geral dos assuntos publicos.

As duas precaugdes nao se situam exatamente de mesmo nivel. A primeira
concerne a0 monopdlio do patriménio nacional por um individuo, a confusio
entre interesse pessoal e interesse publico, que repousa sobre a ideia de uma comu-
nidade nacional concebida como uma vasta familia, ideia de bom grado apoiada
em uma teoria de tipo patriarcal: diante da nagao, o Principe se encontraria na
mesma posi¢ao que a do pater familias, posi¢ao privilegiada, que autorizaria a
implantacao da autoridade (potestas) sobre os siditos considerados como seus
filhos, e a afirmacao da posse (dominium) sobre isso que simultaneamente lhe
pertence e ndo lhe pertence propriamente. A segunda precaugio tange antes o
estatuto do conselheiro: nio se deve confundir conselho e receita de governo; mas
essa precaugao supde a realizagao pritica do modelo que tende a cercar a gestao
das questoes puiblicas no esquema que anima as questdes privadas, de modo que
a empresa individual — concebida como protétipo da agao econdmica do Esta-
do — leva o Principe a considerar que a fertilizagao dos bens da nagao passa pelo
mesmo desvio que a fertilizagao dos bens de uma empresa privada.

Essas duas precaugdes definem, na verdade, os dois aspectos complementares
da prevaléncia tenaz do modelo doméstico em economia politica, apesar de todas
as objecoes a ele feitas ao longo do século.

Minha intengio é mostrar que a supressao do modelo doméstico na ordem
politica ¢ parte ndo apenas da substitui¢ao da suserania pela soberania, do senhorio
pelo Estado soberano, mas que essa substitui¢ao deve ser prolongada e efetivada
no plano econémico e social, pelas reivindicagoes “liberais” nascentes. A passagem
do doméstico ao politico (do ponto de vista particular ao ponto de vista geral) ¢
singularmente convocada pela exigéncia de “libertacao” das forcas econémicas.

Coroldrio: a desconfianga em relagao ao poder politico (o Estado, o Estado
de direito), considerado como caracteristica do liberalismo econémico em sua
aurora, nao deve ser confundida com uma desconfianca em relagao ao Estado
em geral, em proveito de uma simples apologia dos mecanismos espontineos
da sociedade civil, mas antes, como critica mordaz das prdticas mercantilistas
do Estado-nagao, na medida que essas prdticas (proibicionismo, protecionismo,
belicismo) destroem o alvo que pretendem alcangar, a saber, o enriquecimento

da nagio como condi¢ao do enriquecimento dos particulares, como se ao chefe
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supremo coubesse a manuten¢io de uma empresa doméstica. Desse ponto de vista,
o liberalismo econémico nao demove o Estado de suas funcoes; ele as reflete, e
busca redobrd-las.

E provdvel, com efeito, que a soberania tenha deslocado a suserania, em vez
de aboli-la. O advento da soberania, ligada ao poder absoluto, tem certamente
como objetivos a paz, a seguranga, a substitui¢o da forca pelo direito. Mas, como
mostraram entre outros, Koselleck, essa iniciativa é estreitamente soliddria a von-
tade de por fim as guerras civis, as guerras de religido, ao confronto de fac¢oes.
E a esse titulo que a autoridade da lei deve ser encarnada na Razio de Estado.
Face ao exercicio do direito (privilégio, direito do mais forte), a lei tem cardter
de obrigagdo: ela constrange, submete: para salvaguardar (a vida), para preservar
(a propriedade). Essa obriga¢do acarreta, para o chefe supremo, uma rela¢io de
prote¢ao e de obediéncia.

Além disso, a paz civil tem como preco o conflito permanente (aberto ou
em germe) entre nagdes. A ordem europeia repousa sobre o relativo equilibrio
nacional da balanga comercial (outra versio, sob certos aspectos, do equilibrio
do sangue derramado), porém no quadro da representacio de um estoque finito
de riquezas, que limita a concorréncia ao exercicio da rivalidade, ou da “inveja”
(jealousy] (jogo de soma zero).

O soberano endossa assim certas miragens da suserania. No interior de cada
Estado, permanece a relagio de dominagao: dominagao da lei, sem ddvida, mas
na medida em que ela representa a expressao da vontade do soberano (qualquer
que seja a natureza deste); e, também, manutengao do dominium, que, embora
nio mais reflita a relagio romana entre senhor e escravo, inclui a perspectiva de
uma delegagao dos bens (ver, por exemplo, o édito de Luis x1v, de agosto de
1692, no qual o Principe ¢ considerado como o suserano universal, “verdadeiro
proprietdrio dos bens de seus vassalos”, aos quais cabe apenas o dominio util). Mas
¢ sobretudo nas relagbes externas que essa miragem permanece, pois a soberania
afirmada afasta o estado de guerra através da posse das armas (imperium).

Com o advento da soberania, teria havido, portanto, um duplo deslocamento
da suserania. Quanto ao contetido, com uma nova maneira de dominium que
confere jurisdi¢ao sob uma forma diferente daquela do contrato feudal; quanto
ao lugar de seu exercicio, com a transferéncia do zmperium, nas relacoes entre
nagoes, para o monopdlio das matérias-primas e a abertura dos mercados para
os produtos manufaturados. Lembremo-nos de Montchrestien, comparando os
Estados a corpos esfomeados que, através do comércio, tentam se saciar com a
substincia uns dos outros.
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Vistas as coisas de perto, esse deslocamento da suserania pela soberania foi
precisamente aquilo que os pioneiros do liberalismo econémico responsabilizaram
pela politica “mercantilista” dos Estados-nagio. Se os golpes desses criticos sao
dirigidos contra medidas prdticas (protecionismo, proibicionismo, estratégia de
guerra), também o so, na teoria, a inadequagao de um modelo doméstico ao
campo da politica econémica. Ora, esse tipo de contestagao nao advém de um
simples debate econémico de cardter técnico, mas manifesta também — e € isso
que eu gostaria de mostrar — um problema verdadeiramente filoséfico.

A passagem do estudo das circunstincias particulares ao raciocinio sobre as-
suntos gerais (exigida por Hume desde o comego dos Political Discourses) implica
a tomada de consciéncia de um deslocamento fundamental, do antigo modo de
gestdo, cujo correlato é um conceito de economia referido a uma técnica ético-ad-
ministrativa e nao a uma reflexao sobre os modos de produgio, a consideragio dos
elementos soliddrios de uma totalidade produtiva sob a forma da agricultura, do
comércio e da industria. O modelo da economia doméstica revela-se inadequado
a apreensao dos fendmenos econémicos globais que, segundo Hume, caracterizam
o periodo histérico recente, distinto de qualquer situagao anterior, e que exige, em
consequéncia, um novo instrumento de andlise, diferente dos esquemas herdados
da Antiguidade. A medida dessa relatividade histérica dos modos de produgao ¢
dada, por exemplo, em uma passagem do ensaio “Of the Populousness of Ancient
Nations”: “Nao me lembro de nenhuma passagem, em qualquer autor antigo
que seja, na qual o crescimento de uma cidade seja atribuido 2 instalagao de uma
manufatura. O comércio que atualmente floresce consiste principalmente na troca
de produtos convenientes a diferentes climas e solos”.

As descobertas cientificas e técnicas, as novas perspectivas geograficas e a fa-
cilitagio dos meios de comunicagio escavam um fosso, aos olhos de Hume, entre
o desenvolvimento moderno da industria e do comércio e a economia antiga,
que, regida por outros costumes, assegurava a poténcia do Estado ao custo da
auséncia de inddstria e de luxo. E impossivel, portanto, retornar as “mdximas da
politica antiga”, o que implica, por seu turno, a impossibilidade de manutengio
da economia doméstica como modelo da economia politica. Ora, desde Bodin, o
pensamento politico moderno instituira uma continuidade do modelo doméstico:
“republica ¢ o justo governo de vérias habitacoes [mesnages], e daquilo que lhes
¢ comum, com poténcia soberana [...] Habita¢do ¢ um justo governo de vérios
suditos, sob obediéncia de um chefe de familia e do que lhe pertence”; ou ainda
Mun: “com o tesouro de um reino, passa-se 0 mesmo que com o bem de um
particular que, tendo grande quantidade de mercadorias, nem por isso abandona
o comércio e todos os dias aplica o dinheiro que lhe resta para adquirir ainda
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mais mercadorias”; sem mencionar a analogia entre familia e nagao, retomada de
maneira lancinante nos escritos politicos ingleses dos séculos xv1 e xv11, da qual
a teoria patriarcal de Filmer é o exemplo acabado.

Ora, se a teoria patriarcal, em sua vocagdo de justificativa cronoldgica e légica
da monarquia, permite reforgar o sistema da economia doméstica a ponto de
fornecer suas bases ideoldgicas ideais, convém notar que o modelo nao ¢ de forma
alguma anulado pela construgao de uma representagao mecinica e artesanal da
ordem natural. E assim que a destrui¢do lockiana da teoria patriarcal nio leva a
por em causa a legitimidade natural do poder paterno, apenas sua limita¢ao no
tempo, até que a crianga tenha acesso 4 idade da razao, no momento em que,
com o desenvolvimento conveniente de suas potencialidades, o ser humano ¢é
reputado conhecer por si mesmo a estrutura da ordem natural. A cultura da dis-
ciplina intelectual ¢ substituida aqui pela manutengao autoritdria e transferida ao
poder politico da disciplina familiar; mas, nos dois casos, uma ordem “natural”
imposta ou reconhecida ultrapassa a eficicia da agao na compatibilidade exigida
da regulamentacio e da liberdade. Desse ponto de vista, a ordem artificial da
regulamentagio e a ordem natural da liberdade chegam ao mesmo ponto: a
impossibilidade de pensar a mdquina econdémica e social de outra forma que
um mecanismo regulado do exterior, unidade afirmada, porém problemdtica, de
multiplos mecanismos, submetidos a seus préprios regimes de interagao, em busca
de uma harmonia decretada, a um sé tempo almejada e incerta, voluntariamente
afirmada, mas que poderia ser espontaneamente invalidada, pela auséncia de
solidariedade ativa entre os elementos componentes.

Resultam daf trés séries de apontamentos:

1. O mercantilismo, na época de Locke, é menos obsedado pelo metalismo
do que pela preservagao da balanga comercial. A nogao ¢ em parte derivada dos
métodos da aritmética politica, que, além dos trabalhos de ordem estatistica,
tende a construir por ndmero, peso ¢ medida as preocupagoes do Estado sobre o
modelo das preocupagdes individuais. Assim como o individuo busca a cada ano
equilibrar seu or¢amento, o Estado deve fazer o mesmo, ao cuidar em obter o
equilibrio de sua balan¢a comercial, condi¢ao de sua manutengio e saide. “Um
reino”, diz Locke, “enriquece ou empobrece da mesma forma que um fazendeiro”.
Qualquer que seja, alids, a polémica contra a teoria patriarcal, com a reivindi-
cagdo da propriedade individual em lugar da propriedade real, na separagao do
poder politico e do poder paterno, a instala¢io de uma ordem natural inscrita
numa estrutura teleoldgica permite apreender, no quadro do liberalismo politico
nascente, a continuidade da economia doméstica ligada aqui a medidas de tipo
mercantilista. L. Stephen sublinhou a ambiguidade da férmula de Locke; de
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um lado, pode-se considerar como estabelecido que um fazendeiro e uma nagao
prosperem juntos gragas & temperanga e ao esfor¢o; se estd af o sentido da frase,
nada de muito original. Mas, de outro lado, se Locke quis dizer, como ¢ mais
provével, que uma nagao empobrece da mesma forma que um fazendeiro, isto
¢, gastando mais do que recebe, e se essa observagao significa que um fluxo de
dinheiro para o exterior empobrece uma na¢io da mesma forma que um excesso
de despesas sobre as receitas empobrece o fazendeiro, Locke continuaria assom-
brado pelo medo quimérico de uma diminui¢ao da poupanga acarretada por
um afluxo do numerdrio, enquanto (mesmo no caso do fazendeiro) é preciso se
precaver a ndo confundir poupanga e entesouramento. Ao considerar toda des-
pesa como o contrdrio da poupanga, Locke toma como diminui¢io dos recursos
naturais o que representa simplesmente uma troca de excedente. A obsessao pela
“circunstancia particular” poe obstdculo aqui a abordagem do “assunto geral”,
e se pode compreender porque a destrui¢dao do mito da balanga comercial ¢, aos
olhos de Hume, a tarefa mais urgente do filésofo-economista: ponto nodal da
prdtica mercantilista, a nogao de balanga comercial, protegida pela teoria patriarcal
ou pela teoria da ordem natural, é também a expressao mais clara do triunfo da
circunstincia particular promovida ao nivel de assunto geral.

2. O sistema da balanga comercial nao se revela de forma alguma incompa-
tivel com a reconstrugao da ordem natural a partir de um esquema artificialista
de inteligibilidade: seja essa ordem evidentemente percebida ou racionalmente
deduzida, sua incidéncia possivel sobre a andlise dos fendmenos econdmicos faz
dela um obstdculo a necessidade “naturalista” de pensar o crescimento de um
corpo e sua organiza¢ao problemdtica, mas espontinea. A fixagao geral de um
modelo mecanico simples leva a representa¢ao do corpo social como uma mé-
quina acionada do exterior pelo principe encarregado, tal como a vontade divina
face a suas criaturas, mas também como o manufaturador face a seus artesios, de
vigiar a repartigao das tarefas entre seus suditos e de velar, enquanto proprietdrio,
coproprietdrio ou simplesmente gestor dos bens da nagao, pela harmonizagao
dos mecanismos de produg¢io no interior da nagio a fim de fazer frutificar as ri-
quezas comuns, assim como na conservagao da quantidade de moeda ou de bens
nas relagdes com as outras nagoes. O principe, como o empreendedor divino e
o empreendedor privado, deve, através de sua politica, manter a constincia de
uma quantidade dada e, quando esta tltima tende a diminuir, tentar restaurd-la
por todos os meios em seu poder: sob esse aspecto, pér em pritica medidas pro-
tecionistas e proibicionistas ¢, no voluntarismo politico que as anima, um pouco
o andlogo da intervengao continua da providéncia na restauragao da quantida-

de de movimento no universo. Mas, ao mesmo tempo, a divisao do trabalho
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encontra-se espacialmente limitada & manufatura, na harmonia suposta da busca
privada pelo lucro e pelo poder do Estado, desde que sdo reunidas as condicoes
ideais de abundéncia de mao-de-obra e de abundancia do dinheiro destinado
a0 mesmo tempo a facilitar o financiamento das empresas privadas e a for¢a do
Estado. Assim como a politica econémica nacional é construida sobre o modelo
da gestdo privada, a representagao da economia do universo ¢, do mesmo modo,
construida a partir do modelo tecnoldgico da agao humana sobre a natureza; hi-
p6stase da arte humana, o argumento do designio apreende finalmente a ordem
natural somente como cdpia do processo mecanico artificial. O arquiteto divino
aparece também como uma derivacio conceitual do artesao, mas igualmente do
engenheiro, do empreendedor, do legislador ou do monarca. Em todo lugar em
que surge uma vontade capaz de dar forma ao projeto que ela mesma concebeu,
o arranjo mecinico dos elementos, sustentado pelo decreto inicial, compde uma
totalidade externa cuja finalidade escapa por natureza aos componentes para se
transportar inteira para a “cabega” do organizador. O lucro do negociante sugere
o lucro da nagao; a balanga ¢ sua imagem obrigatéria. O produto artesanal sugere
o produto divino: o relégio, o edificio, o aparato mecénico, a mdquina se tornam
sua representacao privilegiada. Equilibrio, ajuste e adaptagio dos meios aos fins
se unem num trabalho de montagem que supde a0 mesmo tempo um projeto,
um plano, um construtor, uma escolha enfim entre as diferentes séries possiveis
de objetos manufaturados em fungao da qualidade prevista do produto e do be-
neficio que dele se pode tirar. Sem duvida, ¢ por ter apreendido nessas faléncias
a légica da argumentagio, que Hume sugere ironicamente, nos Didlogos, a tibula
de uma reparti¢io de tarefas entre os artesaos divinos contra os que persistem em
considerar a divisao do trabalho como uma conveniéncia comandada pela provi-
déncia do exterior, mais do que como a solu¢ao de um problema vital colocado
para a espécie humana.

3. Na perspectiva estrita da divisao do trabalho na manufatura, em que a
produgio ¢ exclusivamente submetida aos imperativos nacionais, o eventual
crescimento do corpo social de inclina¢io produtiva é impensdvel fora de um ree-
quilibrio das forgas face 2 ameaga exterior; mesmo assim, esse reequilibrio acarreta
menos um crescimento propriamente dito que uma simples subsisténcia, mantida
ao prego de uma luta corpo a corpo no seio de um negdcio internacional em que
a soma das riquezas se revela quase constante. Além dos fatores “objetivos”, como
a falta de moeda de uma certa época, que sao sempre interessantes de analisar,
a critica humiana da “inveja comercial” [jealousy of commerce], insepardvel das
nogoes de parcialidade e de comparagio, poe o acento sobre uma outra forma de
prazer, em que o cdlculo utilitdrio encontra seu lugar no espago reservado de um
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excedente de prazer posterior. Da dificuldade do prazer imediato, que gasta brusca
e espetacularmente o que foi pacientemente acumulado, 2 possibilidade de prazer
diferida na rentabilidade dos investimentos, da figura histérica e quase mitica do
grande senhor dispendioso & do negociante moderado, marca-se a distdncia da
incerteza (suspensa numa ameaca de morte) a seguranc¢a (como a anulagio de
uma morte por sufocamento) pelo intermédio de um estratagema de produgio e
de troca internacional suscetivel de fornecer primariamente um a mais que inau-
gura um crescimento indefinido. Nessa outra légica, para que o crescimento do
corpo social de inclinagdo produtiva seja liberado, ¢ necessdrio que a mediagao
do jogo de oferta e demanda intervenha sobre um mercado internacional. Tendo
a divisao internacional do trabalho se tornado a condi¢io da satisfagiao nacional
e de seu desenvolvimento, a mudanga do ponto de vista no modo de prazer (e,
correlativamente, na defini¢ao da produgio étima) € ali ainda assumida pela pas-
sagem da consideragio da “circunstincia particular” ao interesse prioritariamente
atribuido ao “assunto geral”. Nesse sentido, a figura do negociante-empreendedor,
primeira figura histérica do corpo produtivo, enquanto intermedidrio doravante
percebido como parasitdrio no corpo corporativo em que se efetuava a primeira
cisao, aparece de fato como o mediador ativo da transforma¢io na medida em
que sua atividade, por sua prépria natureza, ultrapassa o quadro estreito da nagao,
e que seus interesses préprios tém, de saida, vocagdo internacional. Sem outro
privilégio além de sua prépria posi¢ao, o negociante, antes aventureiro e doravante
empreendedor, manifesta, apenas por sua presenca, o absurdo das medidas prote-
cionistas e proibitivas no comércio internacional, jd que o equilibrio automdtico
das trocas torna va a busca por uma balanga favordvel.

Ora, essa vocagao internacional faz parte precisamente das queixas que os
Fisiocratas entretém diante das profissdes comerciais, quaisquer que possam ter
sido as hesita¢des iniciais de Quesnay sobre o eventual estatuto produtivo do
comércio exterior. Mas essa desconfianga, longe de levar os Fisiocratas a acentuar
a regulamentacio, os conduz, ao contrdrio, em acordo com o sistema da ordem
natural, a reivindicar a liberdade das trocas. A critica fisiocrdtica a0 dogma da
balan¢a comercial repousa, com efeito, sobre a ideia de uma agio violenta, contra
a natureza, que arrisca paralisar a riqueza das nagoes. Todavia, como o comércio
exterior nio ¢ considerado produtivo, a liberdade proclamada concerne essen-
cialmente & exportagdo dos graos destinada a manter um bom prego. De resto,
o comércio é um mal necessdrio, um mal menor que contribui sobretudo para
enriquecer os negociantes as expensas dos trabalhadores produtivos e s6 se torna
realmente oportuno em caso de superabundancia ou superpopulagdo. Vé-se a dis-

tAncia que separa Hume dos Fisiocratas: para estes dltimos, o eventual equilibrio
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do comércio exterior tem valor apenas contdbil; se fornece um ganho, nao pode
criar riqueza alguma. Ao contrério, segundo Hume, o aumento do volume das
exportagdes suscita um crescimento da produgio no pafs exportador.
Diferentemente dos Economistas, que enxergam a produtividade apenas
na colaboragao da Natureza e da classe agricola, sendo a Natureza uma mera
provedora de riquezas, Hume p6e o trabalho, e apenas o trabalho, na fonte de
toda riqueza, e vé o crescimento da produgao como a a¢ao soliddria das classes
produtivas, isto ¢, tanto os artesaos e os comerciantes quanto os agricultores. Do
ponto de vista do modelo geral, a diferenca ¢ decisiva, pois se o fetichismo da
Natureza engaja os fisiocratas a recusar estatuto de riqueza ao dinheiro, leva-os
igualmente a negar o poder criador do trabalho humano, a instalar uma segregacao
entre as diferentes classes da nagao (produtiva-estéril) e a perceber a reconstituigao
do produto liquido seguindo um encaminhamento diferente da realizagao dos
lucros comerciais e industriais, eles mesmos concebidos, enquanto resultado de
um transporte ou de uma transformagao, como desvio contingente de uma parte
do produto liquido na auséncia de toda criagao de valor. No mesmo movimento,
a realizagdo do designio da Natureza implica que a ordem social seja adequada ao
que deve ser por esséncia, isto ¢, uma harmoniza¢io voluntariamente instruida
pelo Autor da Natureza e que cabe ao soberano, imagem da divindade, fazer res-
peitar, ao mostrar que nenhuma harmonia natural entre os interesses das classes
sociais é possivel se se incluem as classes “estéreis” (industriais ou subornadas) no
concerto produtivo. A finalidade introduzida de fora na mdquina econdmica, ao
por o acento sobre a generosidade da Natureza, leva a mutilar dois dos membros
do corpo, mesmo se sua prestagao social nao é posta em questao, jd que os servigos
prestados a coletividade pelos comerciantes e industriais s2o sublinhados no mesmo
momento em que lhes é negada qualquer capacidade produtiva. E assim que as
tendéncias liberais, na medida em que se encontram tomadas nas redes de um
plano definido que escapa aos atores, mas elaborado pela providéncia, juntam-se
(quaisquer que sejam seus méritos préprios e sua importancia histérica) a um
horizonte bastante andlogo ao que desenha a autoridade estatal na condugio da
mdquina econémica, arranjada por medidas artificialmente impostas em vista de
um equilibrio desejado. Aqui e ali, com efeito, o plano ¢ transferido dos atores ao
construtor ou ao gerente; nos dois casos, quer se fale a ordem natural ou se instale
o artificio deliberado, a solidariedade s6 pode ser mecanicamente comandada ou
restaurada por um agente externo, mas implicado a titulo de interesse (poder ou
propriedade) no funcionamento do conjunto, nio sem que, no corpo social, certas

forgas produtivas se encontrem valorizadas em detrimento de outras.
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A perspectiva humiana, ao contrdrio, tem por ambigao afirmar a solidariedade
ativa dos elementos com seu corpo defensor. A harmonia involuntdria dos interesses
¢ em Hume apenas a contrapartida de um esvaziamento total de finalidade, jd que
a responsabilidade consciente dos atores nao ¢ em momento algum reivindicada,
e trata-se menos de substituir uma finalidade interna deliberadamente assumida a
uma finalidade externa espoliadora e frustrante que de afirmar a auséncia total de
finalidade voluntdria. Em lugar da construgao prevista e dirigida ou orientada, da
natureza refletida no artefato que lhe d4 a medida inteligivel, afirma-se a espon-
taneidade cega, nao-refletida, movida apenas pela exigéncia de sobrevivéncia e
investida, através do corpo social, no debate contraditério das paixées humanas,
tendo, sob pressao de multiplas causas eficientes de ordem essencialmente “mo-
ral”, dado nascimento, num perfodo relativamente recente, a uma forma nova
de vida econdmica que nenhum modelo doméstico ou artesanal pode apreender
pertinentemente na complexidade de sua ascensdo. O “liberalismo” de Hume
nao é mais o do laissez-faire, mas do laissez-croitre; nao incide nas engrenagens
de uma médquina bem lubrificada, mas nos 6rgaos de um corpo vivo. Posto que
o discurso médico se encontra entdo em plena revolugao, a linguagem requerida
nio ¢ mais a da intera¢do, mas da higiene, a liberdade em questao nio é mais a do
movimento das mdquinas, uma vez dada a corda inicial, mas a do curso natural
de um crescimento no processo dindmico de jogo reciproco dos érgaos, quando
este nao ¢ nem entravado pelo arbitrdrio da gestao burocrdtica nem ferido pelas
intervengdes “naturais” daqueles que, na auséncia de qualquer perspectiva histé-
rica, nao podem apreender sua sinuosa e cadtica via.

Hume mantém, portanto, a analogia entre o corpo social e o corpo in-
dividual, mas o corpo é doravante percebido, senao como um organismo, ao
menos como um processo combinatério de particulas elementares movidas por
afinidade, atragdo, simpatia, que, na associagao assim formada, excede qualquer
redugio a uma descri¢io mecanica simples. Mais que autdémato, ou seja, a figura
animada do exterior que dd aparéncia de vida autébnoma, o corpo ¢ organizagao
espontinea, inventividade regulada por exigéncias vitais, solidariedade ativa dos
elementos constituintes (sem a qual a subsisténcia seria posta em perigo), estrutura
harmoénica, mas frdgil, produzida pela interacio dos componentes. Mas o corpo
s6 existe e subsiste por essa interagao, sua implementagao no tempo ¢é submetida
a esse imperativo. E, se ndo ¢ outra coisa, além da colecio desses elementos, ¢
suficiente que um deles cesse sua agao para que o todo desabe como um castelo
de cartas. Detendo sua existéncia um incessante movimento que o anima e que
lhe permite cumprir seus ciclos sucessivos, a preguica ou a extingao em qualquer
lugar que seja de um desses agentes ¢ suficiente para ameagar sua sobrevivéncia.
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E portanto a natureza que, para perseverar, suscita o artificio. Se, em conformi-
dade ao preceito hipocritico lembrado por Sydenham, ¢ preciso antes ajudar a
natureza que contrarid-la, entao ajudar a natureza — eis toda a ambiguidade do
liberalismo nascente — ¢ nada fazer, deixar a natureza fazer, nio intervir. Mas
isso também pode se mostrar, eventualmente, artificial, quer dizer, é preciso saber
quando ¢ preciso opor a natureza a si mesma em nome do interesse superior da
sobrevivéncia. Certamente, o pensamento liberal cldssico, assim como o pensa-
mento médico, com o qual ele compde um bloco, denuncia todas as formas de
violéncia impostas ao curso natural das coisas: as proibi¢oes e as medidas ditas
protecionistas vao de encontro aos interesses naturais, e conduzem ao que Dudley
North chamava uma “aberragao politica”; as limitagoes e as proibigoes devem-se
substituir a absteng¢ao ou a facilitagao; a arte concebida como antinatureza deve
ceder o lugar a prépria natureza ou a arte concebida como auxiliar da natureza.
Uma frase frequentemente citada de Petty d4 a medida dessa mudanca de atitude:
“devemos considerar em geral que, se os médicos mais sdbios nao se intrometem
demais no estado de seu paciente, observando e seguindo os movimentos da
natureza mais do que os contradizendo, a0 administrar seus violentos remédios,
deve-se agir de acordo em politica e em economia.”

N3o se intrometer demais no estado do paciente quer dizer nao fazer nada
que arrisque agravd-lo. Mas, uma vez admitida essa constata¢io elementar, ¢
ainda possivel, de fato, nada fazer ou fazer algo, por pouco que seja. E essa dupla
possibilidade, as vezes confundida em uma visao grosseira do liberalismo, apenas
pode funcionar a partir de dois modelos muito diferentes.

Quanto a coeréncia da obra de Quesnay, ¢ verdade que o modelo circula-
tério posto em jogo no Tableau économique conduz a descri¢ao de um estado
estaciondrio ou médio no qual a ordem econdmica supde a reconstitui¢io do
mesmo; dito de outra forma, a igualdade da receita anual em curso e da receita do
ano precedente. Desse ponto de vista, a terra, dnico poder realmente produtivo
dotado de inexaurivel fecundidade, garante a reprodu¢ao ininterrupta do corpo
social, desde que o trabalho humano colabore a sua produgio de valor, e que os
avangos (fundamentais, primitivos e anuais) assegurem essa produgao de valor.
Uma tal perspectiva fixista, destinada a preservar a estabilidade mais que a permitir
a evolugdo, torna problemdtico um eventual crescimento. O esquema ideal seria
o do “estado de prosperidade de um reino cujo territério seria levado a seu mais
alto grau possivel de cultura, de liberdade e de facilidade de comércio e onde por
conseguinte a receita dos proprietdrios nao poderia mais crescer” (Quesnay). Uma
tal visao implica duas consequéncias.
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1. Se o estado estaciondrio ndo pode, por defini¢io, ter crescimento, ele
pode, em contrapartida, ser ameacado pelo desperdicio; ¢ assim que uma série
de aquisi¢oes supérfluas, pela classe estéril, acarreta, para os proprietdrios, um
aumento do luxo decorativo que pode provocar um empobrecimento da nagio
em geral. Da mesma maneira, o imposto indireto engendra uma série de “da-
nos”, de “deterioragbes” que, ao multiplicar as fortunas pecunidrias advindas dos
lucros do comércio e da inddstria, se traduzem por uma inversao da circulagio
do dinheiro, um bloqueio do processo de reconstitui¢do e, portanto, a destrui¢ao
pura e simples da ordem natural, por substitui¢io do investimento necessdrio a
agricultura, tnica fonte de reprodugio anual de riquezas, pela acumulagiao mo-
netdria. Existe portanto, segundo a expressao do Sr. Lutfalla, uma “patologia” do
Quadyro econdmico que tende a mostrar os perigos de uma ruptura do equilibrio
capaz de por fim ao movimento perpétuo do ciclo produtivo.

2. Basta, todavia, que os proprietdrios comprem mais da classe produtiva que
da classe estéril para que esse acréscimo de despesas seja “visto como uma adigo
aos avangos desta classe”, e, portanto, como a possibilidade aberta de uma melhoria
das terras ou mesmo como expectativa de um crescimento do produto liquido.
Isso significa que o crescimento nao ¢ totalmente excluido do Quadro; mas, longe
de ser um processo natural e necessdrio, depende apenas do decreto da classe dos
proprietdrios (e do soberano enquanto coproprietdrio) e de sua benevoléncia.
Nesse sentido, representa o aspecto positivo da patologia do Quadro econémico, na
medida em que, tanto quanto o desperdicio, introduz uma ruptura na revolugio
circular, mesmo se contribui para a consolidagdo da propriedade. Parece assim
que as outras classes sociais, longe de participarem organicamente no desenvolvi-
mento do sistema produtivo, sio reduzidas quer ao estatuto de instrumento (¢ o
caso da classe agricola, unica classe produtiva, quer ao papel de auxiliar (caso da
classe estéril), sem que lhes seja reservado, no quadro da ordem natural, qualquer
margem real de decisao. Apenas os que gozam das riquezas (os proprietdrios),
sem produzi-las nem prepard-las, tém a possibilidade, em fun¢ao da natureza dos
“avancos” concedidos, de fazer oscilar a balanga num sentido ou no outro.

Nessa perspectiva, afirmar que 1/ mondo va da se (para retomar a expressao de
Quesnay) quer dizer entdo que a livre concorréncia conduz ao melhor prego, indo
assim no sentido do interesse das diferentes classes, desde que se encare o estado
ideal médio como modelo da circulagao dos bens no interior do corpo social, sob
o controle de uma “autoridade tutelar e soberana” que garante o reconbecimento
da ordem natural pela conformidade de suas leis. Mas nao ¢ da natureza do corpo
produtivo crescer, se nao indefinidamente (nem Hume nem os Fisiocratas pensam

assim), ao menos relativamente e, sobretudo, espontaneamente. O crescimento
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fisiocrético se assemelha mais a uma adi¢ao do que a um verdadeiro desenvolvi-
mento. Iniciado mecénica e artificialmente, encorajado ou detido a bel-prazer de
uma vontade particular, ndo se poderia encard-lo como a consequéncia imediata
de uma dependéncia mutua dos érgaos do corpo. A liberdade das engrenagens ¢
uma mecinica regulada em definitivo, idealmente fixada num esquema circulaté-
rio em que, na auséncia de um jogo espontineo dos 6rgaos, todo desvio se torna
patogénico. Deixar que a natureza conduza quer dizer deixar que a propriedade
se conduza rumo ao melhor de seus interesses, que se confundem com o interesse
geral da nagio sob o signo da ordem natural.

Nao surpreende, portanto, que Smith, na esteira de Hume, critique Quesnay
por ignorar a espontaneidade do corpo vivo e ter finalmente querido exercer,
em nome da ordem natural, uma restri¢ao dietética sobre o corpo social. Pois
a ordenac¢io unidimensional da medicina fisiocrdtica se opoe a variedade das
situagdes concretas as quais o corpo ¢ chamado a reagir, de maneira totalmente
hipocridtica, por mecanismos de defesa cujas vias nao foram balizadas prelimi-
narmente por qualquer instrugao ou programacao. J4 sugeri que Hume criticava
no mercantilismo menos a imoralidade ou o artificio de sua cadeia de medidas
coercitivas que sua relativa ineficcia, e o risco que elas comportam de frear a
atividade econ6mica em seu desenvolvimento recente ao enfraquecer o espirito de
empresa. A experiéncia imagindria sugerida no ensaio “Da balan¢a do comércio”
visa precisamente por em evidéncia a inutilidade das protegoes e proibi¢oes pela
descri¢ao do processo de restabelecimento automdtico das trocas. Assim como a
dgua, onde quer que se espalhe, sempre reencontra seu nivel, igualmente o corpo
social se ajusta espontaneamente, mesmo na auséncia de uma liberdade perfeita,
a seu ambiente.

Ora, a exigéncia freia, mas nio anula. Assim como a natureza, por sua for¢a
inerente, interrompe a apraxia a qual o pirronismo conduziria logicamente, também
as possibilidades de adaptacio do corpo social em seu esforgo de conservagio sio
tais, que, até certo ponto, a solidariedade que de fato lhe rege o funcionamento
permite a manutengdo de sua coesdo na instauragio do necessdrio artificio da
troca, apesar da agio contrdria de certos artificios paralisantes. A nogao essencial
aqui ¢ a de reparagao, que reenvia as de simpatia e de harmonia involuntdria:
contra os mercantilistas, ela significa que nao hd perda absoluta, que o principio
do jogo de soma zero ¢ impotente para dar conta do funcionamento de um corpo
vivo (individual ou social), que a compensagao, em seu dinamismo mesmo, age
espontaneamente em todos os niveis, para restabelecer um equilibrio relativo
suficiente para garantir a sobrevivéncia. Mas, contra os Fisiocratas, a nogao de

“reparacao” significa que a circulagao nio ¢ pura e simples revolugao estabelecida
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segundo o esquema ideal do retorno do mesmo, em fungao de um regime rigoroso;
ao contrério, a velocidade maior ou menor do processo impede a fixagao de uma
norma de satde, principio regulador com relagao ao qual se seria convocado a
estabelecer o gquadro como uma patologia do corpo social. O desvio nio ¢ o signo
sensivel de uma doenga, mas a marcha natural de um ciclo perpétuo de trocas
constantemente renovadas em meio ao qual o equilibrio, sempre precdrio, nao
cessa de ser restaurado com maiores ou menores gastos na composi¢ao complexa
e varidvel dos elementos, em fun¢io das “circunstincias”. A norma, longe de ser
dada de uma vez por todas, se inventa a si mesma continuamente, sob a pressao
do ambiente, na aptidao do corpo a “reparar” as perdas; e isso fora do alcance
de todo controle burocrdtico, de uma intervengao da providéncia, de qualquer
vigilancia despdtica legal.

Portanto, em vez do Deus-arquiteto e artesao que ordena a cadeia dos seres
como o principe ordena as tarefas de seus suditos (“superintendente da industria
dos particulares”, para retomar a expressao de Smith), ou do empreendedor que
ordena a divisao do trabalho no interior da produ¢ao manufatureira, o que a har-
monia involuntdria de fato substitui, na visao do processo, é o voluntarismo do
soberano ou do proprietdrio. Em Cleanto, como no sistema fisiocrdtico, a ordem
¢ o produto de um designio, de uma vontade alinhada a uma representagao; o
produto reconhecido se torna ao mesmo tempo o signo do designio e sua expres-
s20; daqui, o natural acede a dignidade de essencial; a confusao natureza-esséncia
apenas recorta a confusio natureza-designio denunciada por Filo; e é nessa con-
fusao que a proje¢ao técnica alcanga toda a sua amplitude. O mundo apreendido
como um conjunto de produtos, primeiro concebidos e depois realizados, reenvia
a necessidade de um mestre de produgao, arquiteto pela concepgiao do plano, e
a vigilancia sobre sua realizagdo, artesao pela fabricacio de pecas, por seu ajuste
preciso e pela vigilincia mantida para sua boa coordenagao. Por exemplo, a ne-
cessidade da divisao do trabalho, reconhecida por Hume como primeira solugio
ao problema econémico da sobrevivéncia, nao conduz o filésofo a projetar seu
esquema na constitui¢ao da economia do mundo. A divisao do trabalho ¢, como
a propriedade, evento contingente, no sentido de que sempre ¢ possivel imaginar
uma outra distribui¢do de cartas, a partir da qual a emergéncia factual destes
fendmenos sociais nao teria tido significagao alguma. Mas tais eventos contin-
gentes se tornaram urgentes, a titulo de solugdes vitais, na contradi¢ao dos efeitos
antropoldgicos e econdmicos de uma causalidade natural mas cega, e sua urgéncia
impde a necessidade. Da mesma maneira, o crescimento recente do corpo pro-
dutivo no interior do corpo social em favor de “circunstdncias” multiplas supoe
que se deem os meios de pensar o fato e se renuncie a toda perspectiva doméstica
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ou técnico-mecanica na apreensao global de um fenémeno que nos coloca de
safda no registro de uma dimensao internacional em vias de organizagio. Desse
fendmeno, nem a balanga, nem o moto perpétuo sio aptos a dar conta, a primeira
porque concebe o equilibrio apenas como um sistema estdtico de oposi¢ao, o se-
gundo porque percebe o equilibrio apenas como um estado ideal a ser preservado.
Apenas os indices fornecidos pela economia animal renovada permitem pensar o
crescimento de um corpo como uma sucessao de equilibrios parciais e dindmicos,
como uma organizagao espontinea de elementos soliddrios ativos movidos por
um concurso necessirio de causas eficientes. Hume talvez nio seja o primeiro a
denunciar o triunfo da “circunstancia particular”, mas ¢ sem duivida o primeiro
que dd os meios de refletir, através do conjunto de sua obra, sobre modalidades de
abordagem daquilo que ele mesmo chama de “assunto geral”. Natura medicatrix,
certamente, na medida em que o artificio se poe a seu servi¢o, mas na medida
que um ciclo de trocas generalizadas ultrapassa sua eficdcia, que a perturbagio de
um tnico elemento basta para gerar turbuléncia na economia do todo e na qual,
reciprocamente, toda despesa pode ser compensada por uma espontaneidade repa-
radora. Sob esse aspecto, apenas a mudanga do modelo pode, em sentido estrito,
libertar o corpo produtivo, e nao somente a suspeita jd exercida por outros ou a
luta engajada aqui e ali contra as aberragbes protecionistas, o que Smith chama de
“prescri¢oes absurdas do médico”. O ganho essencial trazido por Hume resume-se
a isto: a jungao das inclinagoes libertadoras e do modelo que permite abord4-las.

Tal é o “naturalismo” de Hume; tal é também seu “liberalismo”. A critica
dos entraves, dos embaragos, das limitagoes absurdas nao é convocada contra uma
Natureza cuja ordem providencial nao poderia sofrer a intervengio perturbadora da
mao humana e de sua arte. Uma vez postos em lugar os “remédios” fundamentais
(as regras da justica), o corpo social pode se desenvolver nas diversas dire¢oes cuja
expressao politica sao as diferentes formas de governo. O corpo produtivo, desti-
nagio possivel (no sentido humiano) do corpo social, corre um risco de recessio
ou de estagnagio, em decorréncia de uma politica econdémica mal adaptada; o
governo ¢, portanto, diretamente responsdvel pela sorte do corpo produtivo, e
¢ a ele que se deve falar. Mas uma politica de vida curta, violenta ou arbitrdria
pode ainda, como testemunha o exemplo da divida publica, semear os germes
da dissolugao do corpo social a longo prazo, pela dissociagao dos elementos do
corpo produtivo, e ameagar a economia das regras primeiras da justi¢a por deslo-
camento da propriedade. Importa, desde entao, distinguir por uma anilise fina
os sintomas do mal e a prépria doenca, ndo tomar o efeito lateral como causa, a
fim de discernir os verdadeiros fatores da satide do corpo, “a forga real de toda
sociedade”: o trabalho humano e a produgdo dos bens no “curso natural das coi-
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sas”, isto ¢, a solidariedade dos diferentes setores de atividade. O retorno a ordem
pode entdo tomar a forma de uma ordenagio, de uma prescrigio médica como
artificio de artificio, que seja como artificio corretor suscetivel de restabelecer
o equilibrio interno do corpo ao restituir-lhe as forgas. O contrdrio do natural
nao é o artificial, mas o arbitrdrio; a divisao nao é entre natureza e artificio, mas
entre artificio perturbador e artificio facilitador, cuja eficdcia deve ser apreciada
em fun¢io da situagio presente concebida como um certo possivel advindo na
natureza, na medida que esta apenas se realiza no artificio e em virtude dele. O
conselho principal, enderegado pelo filésofo-conselheiro ao magistrado-executante,
nio € conselho de abstenc¢ao, mas de interven¢ao de um artificio sobre outro.
Na auséncia de critérios a priori e de uma metafisica da ordem, a intervengao
s6 pode ter sentido e escopo ao se tomarem em consideragio as “circunstancias”
presentes, necessariamente condenadas 2 mudanga. Pois a tnica uniformidade
mantida através da variedade temporal e espacial ¢ a das paixdes, da mecAnica
que as anima e do poder do artificio — numa palavra, aquilo que Hume chama
de “natureza humana”.

O “realismo” humiano consiste precisamente em compor com a realidade, nao
aceitar o estado presente da sociedade nem como fatalidade nem como realizagio
de um designio superior, mas como um possivel, advindo de uma combinagao
original de elementos que engendram seus requisitos especificos, o que exclui, de
saida, toda volta ao passado e toda projecao arriscada do futuro. O real é o arual:
se o discurso nio ¢ adequado, a observagio e a reflexdo sio requeridas, para que
surja a avaliagao do gesto oportuno. O real nao precisa ser constituido: estd dado,
ainda que seja produzido. E o trabalho do filésofo reencontra seu ponto de apli-
cagdo nesse dado cujas regras de produgao cabem a ciéncia da natureza humana,
mas que, pelo fato mesmo de que ¢ percebido como efeito, como resultado,
impede toda tentativa de formaliza¢ao de sua constitui¢o. Entre a produgio e a
constitui¢ao do real, tem-se a distAncia que separa um processo de efetua¢io de
um procedimento de jurisdigao. Do fato ao direito, hd um fosso impossivel de
atravessar. O fato, endossado por uma jurisdi¢ao, ¢ a emanag¢ao de uma resisténcia
vital, um compromisso exigido pelo conflito entre 0 homem e a natureza; mas a
substitui¢ao ¢ ainda mais fécil. E mais exato seria dizer que o fato se sustenta por
costume, em todos os atos da vida cotidiana como na vida politica. O pensamento
de Hume, em conformidade, talvez, ao sistema politico inglés, que cria menos do
que reconhece o que j4 estd dado, que “efetua” bem menos que “constitui”, é de
uma ponta a outra antijuridico, ou para dizer de maneira mais adequada, na medida
que nao é negada a necessidade de uma jurisdicao, se oferece como antijuridismo.

Passagem do particular ao geral, eu dizia no comego, como passagem do
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doméstico ao politico. Mas o geral, para Hume, ¢ a resultante da combinagao das
particularidades; a norma, em sua variedade e contingéncia, é construida em fungao
das circunstancias. O geral, para os fisiocratas, é a0 mesmo tempo o resultado
da experiéncia e o que se encontra determinado pelo natural-essencial; é preciso
que a experiéncia concorde com a norma atribuida, pois a norma ¢é instruida e
restringente pela essencialidade que a habita, exterior ao agente; sua restrigao vem
da imposigao de algo que ¢ preordenado. A restri¢ao da norma, estabelecida, e no
dada, vem, para Hume, do fato de que ela ¢ elaborada, inesperada e nao-conforme.
Entre o liberalismo dos fisiocratas e o de Hume, hd toda a distincia que separa a
conformidade da inven¢ao. Hume é sem ddvida conservador; reconhecamos ao

menos que, neste sentido preciso, ele nao ¢ conformista.



59

A fisiologia e seu discurso

Physiology and its own discourse

Isabel Coelho Fragelli
Universidade de Sao Paulo

RESUMO

Trata-se de examinar, a partir do livro
La physiologie des Lumieéres, de Frangois
Duchesneau, a inser¢io da fisiologia no
quadro da filosofia moderna, em espe-
cial no periodo de transi¢ao do para-
digma cartesiano para o newtoniano,
na virada do século xvir para o xviII.

PALAVRAS-CHAVE

Fisiologia, Racionalismo, Empirismo,
Transcendental.

ABSTRACT

The aim of the article is to study the
ways in which Physiology as a science
came to have a philosophical dimen-
sion. This happened in the passage
from the xvir® to the xvirr® Century,
when philosophy itself shifted from a
Cartesian to a Newtonian paradigma.
Our main source in this article will be
Francois Duchesneau’s La phyisiologie
des Lumieéres.

KEY WORDS

Physiology, Rationalism, Empiricism,
Transcendental.



60

O estudo de Frangois Duchesneau, La physiologie des Lumiéres, publicado pela
primeira vez em 1982 e reeditado em 2012 (Duchesneau 2012), tornou-se um
cldssico, e por boas razdes. E um livro que se insere em uma linhagem inaugurada
por Georges Canguilhem, que, em La formation du concept de réflexe (19575 1979),
demonstrou a imbricagio entre metafisica e fisiologia na época moderna. Mas,
enquanto Canguilhem centrava seus estudos no paradigma cartesiano, mostrando
como a fisiologia, que estuda as operagbes do corpo humano, se enquadra no
esquema dualista de separagio entre corpo e alma, substincia extensa e substincia
pensante, o foco de Duchesneau recai na fisiologia sob o impacto da ciéncia
newtoniana, quando a questdo cartesiana ¢ relegada a segundo plano e d4 lugar a
considera¢des de método que dao origem a novos modelos de compreensao dos
seres organizados.

Apesar das diferengas de concepgio e de método que separam Duchesneau
de Canguilhem, pode-se dizer que La physiologie des Lumieres poe ao leitor de
filosofia uma dificuldade tal como a oferecida por La formation du concept de
réflexe: o fato de nele serem abordados principalmente os textos dos doutos da
época — médicos, anatomistas, fisiologistas, embriologistas etc. — exige do
leitor, em diversos momentos, um conhecimento minimo do vocabuldrio técnico
das ciéncias bioldgicas. E certo, porém, que essa dificuldade nio o impedird de
compreender o cardter essencialmente filoséfico de toda problematizagio tedrica
da vida, tal como ela se deu ao longo do século xvi11. Nesse sentido, devemos
ressaltar que o objetivo do autor nao é exatamente o de realizar uma genealogia
do conceito moderno da fisiologia como ciéncia, mas o de compreender quais
foram as “condi¢bes racionais” que tornaram possivel, na época, a estruturago
de uma ciéncia particular e autdbnoma dos fendmenos fisiolégicos. Para isso, seria
necessdrio investigar, em primeiro lugar, o modo como o objeto desta ciéncia (a
saber, os corpos organizados) se constituiu enquanto tal e, em segundo, quais foram
e como se desenvolveram os diversos modelos teéricos que deveriam explicd-lo. De
acordo com Duchesneau, a elaboragao desses modelos dependia da formalizacao
de uma metodologia experimental adequada a especificidade do objeto e, ao
mesmo tempo, de um questionamento fundamental a respeito dos limites da
fungao especulativa da metafisica.

Com base em uma perspectiva histérica, é preciso observar as importantes
transformagdes pelas quais o cendrio tedrico-cientifico passou ao longo desse
periodo inicial da Modernidade. Se a fisiologia do século xvi1 nao era ainda uma
ciéncia inequivocamente distinta da fisica (pois, nesse momento, “nenhuma
fronteira epistemoldgica precisa separava a parte da fisica que se ocupava das
realidades inorginicas daquela que se ocupava das realidades organicas”), agora,
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no século das Luzes, o dominio das ciéncias exatas no interior do universo
natural passa a ter suas fronteiras delineadas de um modo cada vez mais preciso
(Duchesneau 2012, p. 12). Segundo o autor, esse periodo serd marcado por uma
concepgao empirista do saber tedrico e, principalmente no que diz respeito a
biologia, por uma consequente recusa do racionalismo cartesiano, uma vez que a
compreensio dos fendmenos correspondentes 4 experiéncia do vivo se mostrard
cada vez mais hostil as explicagoes fundadas em hipSteses mecanicistas estabelecidas
a priori. Entre esses fendmenos, o famoso pdlipo de dgua doce (descoberto por
volta de 1740 pelo naturalista suigo A. Trembley), a geracao de seres hibridos e os
monstros serviram de argumentos privilegiados para a critica do mecanicismo tanto
na fisiologia, quanto na embriologia. Essa critica foi decisiva para o préprio processo
de determinagao da especificidade do objeto dessas ciéncias, e nao por acaso as
teorias vitalistas e organicistas foram predominantes nas tltimas décadas do século
xv11r; contudo, ela ndo deveria excluir por completo toda explicagao mecanica da
compreensao dos fendmenos vitais, mas apenas delimitar seu papel no interior de
um saber determinado da matéria orginica. Como explica Duchesneau, a partir
dos anos 50, a ambiguidade entre o objeto da fisica e objeto da fisiologia nao mais
se justifica: com a publicagao dos Elementos da fisiologia do corpo humano (1757), de
A. von Haller, os fenémenos fisiolégicos passariam a ser compreendidos segundo
uma ordem prépria e particular, paralela & ordem dos fendmenos estabelecida e
explicada pelas leis da fisica.

E nesse sentido que La physiologie des Lumieres atribui ao século das Luzes
o mérito de ter operado a “transi¢ao das teorias do vivo a teoria fisiolégica”, e
de ter, com isso, preparado o terreno para a verdadeira revolugio cientifica da
biologia, que se daria somente na passagem para século seguinte (Duchesneau 2012,
p- 685). Nessa transi¢ao, por um lado, é o conceito de organismo que permite a
emergéncia da fisiologia como um saber autbnomo — e, por outro, de um modo
reciproco, é a prépria delimitagdo tedrica de um certo campo fenoménico que
permite a determinagdo deste conceito de organismo, bem como das no¢oes por
ele mobilizadas (como as de ordem, fun¢do, 6rgio etc.). Por esse motivo, é possivel
afirmar que a passagem concretizada posteriormente, da histdria natural para a
biologia — ou, como esclarece o autor, “de um saber descritivo e classificatério
dos caracteres morfolégicos para uma teoria dos mecanismos de funcionamento
fundada experimentalmente” (/bid., p. 15) —, serd articulada por uma nogio de
organiza¢do que jd comegava a emergir nas teorias fisiolégicas do século xvrr.

De um modo geral, a fisiologia das Luzes rejeitard os modelos explicativos
oriundos da fisica cartesiana (para a qual no existem organismos, propriamente,

jd que a vida ¢ reduzida ao mero desenrolar de processos mecinicos) e buscard
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principalmente em Newton, embora também em Leibniz, alguns dos elementos
necessdrios para a elaboragio de novos modelos. Mas nao devemos supor que se tenha
apenas substituido um paradigma por outro: enquanto Descartes, tal como dissemos
mais acima, constr6i uma representagio metafisica de sua cosmologia mecanicista a
partir de hipéteses estabelecidas « priori, Newton, ao contrdrio, formaliza a aplica¢ao
da matemdtica aos fendmenos naturais a partir de uma metodologia cientifica
eminentemente empirista e indutiva, deixando de lado, a0 menos enquanto cientista,
a determinacdo das causas e das esséncias pelas vias da metafisica.

Deve-se notar, contudo, que a fisiologia do século xvir extraiu diversas
representagoes analégicas dos sistemas tanto de Newton quanto de Leibniz:
os esquemas tedricos oferecidos pela monadologia e pela gravitagao universal,
por exemplo, foram amplamente empregados pelos naturalistas da época em
seus modelos de interpretagao dos fendmenos organicos. Entretanto, no caso de
Newton, mais importante do que observar o emprego analégico dos modelos de
sua teoria fisica é compreender de que maneira sua metodologia, ao ser importada
para uma investiga¢do particular da matéria organica, contribuiu para a prépria
delimitagao do dominio especifico da ciéncia fisiolégica (mesmo quando se tratou
de demonstrar que o objeto desta ciéncia ¢ irredutivel s leis mecénicas).

Ao longo de toda a investigagao desenvolvida em La Physiologie des Lumieres,
Duchesneau ressalta a importincia da fung¢ao epistemolégica dos “inconnues
explicatives” para as formulagbes tedricas da teoria fisiolégica nascente,
mostrando que, em diversos momentos, fez-se um uso regulativo de elementos
“desconhecidos” para que se pudesse explicar os fendmenos observados nos
organismos. Para exemplificar, assim como Newton define a lei da gravidade
sem determinar o estatuto ontolégico desta forga, assim também Buffon pode
explicar a funcionalidade das “forgas penetrantes”, Blumenbach a das “forgas
vitais” e Haller a da irritabilidade da fibra sem, contudo, determinarem o que sao
esses elementos ou quais seriam as suas causas (Hall 1968; Gaskin 1967, cap. 7).
Ainda que seja demasiado ousado, como diz o autor de La Physiologie des Lumieéres,
afirmar que a fisiologia dos século xvii erigiu-se com base em um “paradigma”
newtoniano, a apropriagao de sua metodologia por parte dos naturalistas teve
grande importancia para elaboragio do préprio discurso tedrico desta ciéncia:
nesse sentido, o uso epistemolégico dos “inconnues explicatives” permite-nos,
no minimo, observar que nao apenas a ciéncia fisica, mas também a biologia do
século das Luzes, de um modo geral, evita recorrer as explicagdes metafisicas dos
elementos indeterminados, a0 mesmo tempo em que lida constantemente com
os limites do saber empirico. Assim lemos, em uma passagem da Conclusio: “o

dogma, seja ele teoldgico ou metafisico, nao basta mais para satisfazer a exigéncia
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de clareza, uma vez que a prépria ordem dos fendmenos delimita a problemdtica
das opera¢oes do organismo e das leis vitais” (Duchesneau 2012, p. 696).

Ora, se o dogma metafisico j4 nio basta, entdo ¢ preciso que uma nova
heuristica seja inventada para a histdria natural. Além disso, quando se admite que
os fendmenos vitais nao podem ser reduzidos as leis mecinicas, entdo essa ciéncia
terd que enfrentar uma dificuldade dupla, a saber: como ¢ possivel construir um
discurso tedrico a respeito dos fenémenos vitais com base na experiéncia e, portanto
sem recorrer 2 metafisica, mas tampouco servindo-se das explicagbes matemdticas?
E verdade que a experiéncia desses fendmenos foi muito tateante neste perfodo,
motivo pelo qual houve uma enorme proliferagao das mais diversas e singulares
teorias biolégicas que, muitas vezes, divergiam umas das outras e até mesmo se
contradiziam (Pichot 1993, p. 392); mas a razdo disso nao ¢ tanto a de que talvez
faltassem recursos materiais para aprimorar a observagio empirica, mas a de que
se estava buscando, através da prépria experiéncia, os conceitos, a linguagem, os
métodos, em suma, uma “arte de descobrir” que fosse capaz de determinar de
algum modo esse objeto muito particular que é a vida. E justamente por isso,
reiterando o que dissemos mais acima, que o processo de identificagao desse campo
especifico de fendmenos (o dos fenémenos vitais, ou orginicos) acompanha, numa
relagio de determinagio reciproca, a prépria elaboragao conceitual das teorias:

Em nossa opinido, nenhum conceito significa @ priori o esquema da
organizagao vital se admitirmos que ele se situa, de imediato, em uma
relagio analdgica com as condigdes estruturais e com as “disposigoes” do
corpo organico e que ¢ elaborado no quadro de uma teoria empiricamente
fundada. Os conceitos que designam o esquema da organizagao vital
s30, portanto, também eles, aquisi¢des da teoria, logo da experiéncia,
mas conforme o momento racional de uma andlise da ordem funcional.

(Ibid., p. 698)

No percurso tragado por Duchesneau, Stahl ¢ o primeiro naturalista a romper
com a economia mecanicista, por ter julgado que os processos orginicos nao
poderiam ser compreendidos sendo com base em uma ordem teleolégica. Mas,
para inserir essa ordem no processo de composicio organica, Stahl recorre a um
artificio metafisico, que consiste em atribuir & a/ma, isto é, a um principio atuante
inteligivel, exterior & prépria natureza, a fun¢io organizadora da matéria, cujo
logos finalista ¢, em tltima instincia, determinado pelo Criador. Nessa primeira
metade do século xvii1, foram ainda os grandes, e dltimos, sistemas mecanicistas,
tais como os de Hoffmann e de Boerhaave, que contestaram o animismo stahliano;

entretanto, ressalta Duchesneau, o “mecanismo” jé operava aqui como uma
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espécie de conceito regulador. (Zbid., p. 696) No caso de Hoffmann, a ordem dos
fendmenos fisiolégicos deveria ser deduzida a partir de um modelo mecanicista da
estrutura anatdmica, por meio de analogias experimentais. Sua medicina racional
rejeita as suposi¢oes hipotéticas e procura inferir as leis mecinicas da natureza
orgénica a partir da experiéncia, porém sempre referindo-as aos principios gerais
da mecénica estabelecidos a priori pela razao. Ele critica Stahl e outros autores, em
particular aqueles que seguiram a linha da medicina galénica, por terem recorrido a
certas entidades “psicoldgicas” para explicar os processos organicos. Essa tendéncia
¢ curiosamente qualificada, por ele, como nominalista: “O nominalismo, nesse

sentido”, explica Duchesneau,

Consistia em substituir a explica¢ao baseada em causas préximas,
“sensiveis e que a razdo poderia apreender”, por forgas espirituais e
morais, por entidades dotadas de uma faculdade intrinseca de consciéncia
e de razao, que valiam pouco mais do que simples nomes destinados a
recobrir um vazio de conhecimento. (/bid., p. 74)

Hoffmann op6e a ciéncia assim concebida uma ciéncia “real”, capaz de inferir
as causas préximas a partir da andlise dos efeitos. Seu sistema, porém, entra em
contradi¢do no momento em que ele precisa explicar a prépria “organicidade”
dos corpos vivos. Inspirado por Leibniz, ele nao compreende a matéria como uma
instAncia meramente passiva (e, com isso, contrapde-se a Stahl, para quem a matéria
serve como uma espécie de instrumento para a atuagao da a/ma), mas atribui a ela
uma capacidade dindmica — o que produz uma série de ambiguidades em sua
teoria. Para explicar o processo de estruturagao arquiteténica dos organismos, ele
acaba inserindo, em seu sistema, uma espécie de principio organizador, concebido
na forma de uma for¢a motriz nervosa [vis motrix nervea) presente em um substrato
especifico, o fluido nervoso. A fungao arquitetdnica atribuida a essa forca certamente
recoloca, para a anglise fisiolégica, o problema da teleologia que Stahl identifica e
procura solucionar a partir dos principios da teoria animista. Em dltima instincia,
como diz Duchesneau, a hipétese de Hoffmann chega a ser “quase mitica” e poe
em cheque novamente o argumento da fisiologia mecanicista (/b7d., p. 105).

Boerhaave, por sua vez, produz uma versao menos rica do mecanicismo (ou, se
preferirmos, do iatromecanicismo), se comparada com a de Hoffmann, e tampouco
desprovida de contradigdes; contudo, ela contribuiu de modo significativo para
transformar o método da ciéncia fisiolégica deste periodo. Entre os naturalistas
pré-hallerianos, foi ele, afinal, um dos primeiros a incorporar explicitamente a
epistemologia newtoniana e a fazer dela um emprego muito particular na fisiologia,

o que trouxe diversas consequéncias para o desenvolvimento ulterior desta ciéncia.
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({bid., pp. 174-175) Tendo também adotado a metodologia empirista, Boerhaave
critica abertamente os fisiélogos cartesianos pelo fato de pretenderem realizar “uma
aplicagdo a priori do método mecanicista na medicina”, e julga que a fisiologia
deveria alcancar a explicagao dos processos orginicos a partir de conhecimentos
obtidos mediante a experiéncia — logo, a posteriori. Nesse sentido, a ciéncia deveria
partir de um “cédlculo dos efeitos” para, entao, aceder a0 modelo mecinico da
organizagdo corporal, deixando-se de lado toda e qualquer investiga¢o a respeito
da natureza dos agentes causais, isto ¢, dos elementos “desconhecidos” e “inefdveis”
que ultrapassam o dominio da observagio empirica (/bid., p. 177).

Ora, todo o problema da teoria boerhaaviana, tal como Duchesneau observa,
reside no fato de que ela realiza precisamente o contrdrio do que ambiciona.
Ao pretender explicar os fendmenos fisiolégicos a partir da experiéncia e com
o auxilio de conceitos proprios da teoria mecinica, Boerhaave acaba, contudo,
realizando uma sistematizagao « priori da ordem dos efeitos que conduz a uma
aplicagdo “adventicia” do modelo mecanicista. Em tdltima andlise, os elementos
desconhecidos (“inconnues explicatives”), aos quais deveria ser atribuida uma
fun¢ao meramente especulativa, transformam-se em postulados que garantem
a ordenacao dos fendmenos segundo a analogia com aquele modelo. Tal como

lemos em La Physiologie des Lumiéres, Boerhaave

Postula uma metodologia mecanicista fundada na andlise dos dados
empiricos por meio de conceitos da mecinica, mas a tendéncia que se
instaura na aplicagao diverge deste objetivo: trata-se, pois, de aplicar um
reducionismo a priori que difere muito pouco das préticas tedrica préprias
dos iatromecanicistas discipulos de Descartes. (Duchesneau 2012, p. 181)

A mesma defesa de um empirismo “estrito” e a forte inspiragao no método
newtoniano de um modo geral encontramos também em Haller, o grande fisidlogo
do século xviir que, por sinal, foi discipulo de Boerhaave. Quanto ao emprego das
hipéteses, Haller atribui a elas um certo uso funcional de extrema importincia para
a constru¢ao de novos conhecimentos em uma ciéncia empiricamente fundada.
Embora também rejeite as hipdteses @ priori empregadas por Descartes — as quais,
para ele, nao passam de “frutos de uma arquiteténica imagindria na explicagao dos
fendmenos naturais” (/bid., p. 201) — acredita que se elas forem elaboradas a partir
de dados empiricos, possibilitando uma transi¢ao proviséria do desconhecido para
o conhecido, mesmo que nio possam ser consideradas verdadeiras, mas apenas
verossimeis, podem ser de grande utilidade para o cientista (Roe 1981, p. 100).
Com efeito, 0 modo como Haller também recorre a fungio epistemoldgica dos
“inconnues explicatives” estd intimamente associado a sua concep¢ao do uso das
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hipéteses: quando devidamente circunscrito mediante uma andlise atenta dos dados
empiricos, o “desconhecido” pode ser apontado como uma hipétese provével,
e pode, inclusive, ser nomeado no interior da teoria. E assim que Haller, apesar
de seu empirismo observacional rigoroso, nao permite que os limites do saber
empirico “reduzam ao siléncio a voz que tende naturalmente a sistematizagao
teérica” (Ibid., p. 201).

Com base nesses pressupostos metodoldgicos, Haller desenvolve sua famosa
teoria da irritabilidade da fibra, que sem duvida consiste em sua contribuigio de
maior importincia para a definitiva transformagao da fisiologia em uma ciéncia
autdnoma. Como mostra Duchesneau, diversos estudos sobre as propriedades
da fibra jd haviam sido esbogados pelo naturalista italiano G. Baglivi, porém ¢
Haller que confere a eles um enquadramento teérico mais completo e original.
Para o cientista belga, a “irritabilidade” é uma propriedade especifica das fibras
musculares (e nio das fibras nervosas, que possuem a “sensibilidade”), devido
a qual elas contraem quando estimuladas por algum elemento externo (e, por
isso, estd associada a elasticidade). Isso se observa, por exemplo, nos movimentos
cardfacos de sistole e didstole, nos movimentos peristédltico dos intestinos etc.
Haller acredita que a irritabilidade seja uma forga, tal como as outras forgas
fisicas da natureza que, contudo, pertence a uma estrutura orgdnica especifica: a
fibra muscular animal. Ora, por que motivo uma tal estrutura é dotada de uma
determinada forga, eis 0 que nao pode ser explicado pelo cientista da natureza.
Sabe-se, a partir da observacio dos fendmenos associados a fibra muscular, que
elas contraem do modo acima mencionado, e a andlise dos dados dessa observacio
sdo suficientes para que se possa postular que tais fendmenos sao efeitos de uma
forga particular dessa estrutura material. A verdadeira causa desta forga, contudo,
permanece desconhecida: “As realidades materiais sao dotadas de forgas, sem que
seja possivel elucidar positivamente o estatuto ontolégico dessas forgas, a nao ser
afirmando que elas devem vir de uma fonte extrinseca 2 matéria e, por conseguinte,
do préprio Deus” (1bid., p. 413).

Como se pode notar, o estudo anatdmico de uma determinada estrutura
corporal conduz Haller & descoberta de um movimento essencial para as funcoes
vitais dos organismos. A fisiologia nao deve consistir em outra coisa, portanto, senao
na investiga¢ao daqueles movimentos que podem ser denominados movimentos
vitais: ela é a “anatomia em movimento”, anatomia animata, como ele afirma em
uma passagem célebre da obra Primae lineae Physiologiae (1747) (Canguilhem 2015,
p- 227). Aos movimentos vitais estdo associadas as diversas fun¢des organicas,
cuja determinagao a fisiologia poderd realizar, na verdade, nao apenas com base
em um exame minucioso das partes (z.e., das estruturas particulares) e de suas
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respectivas atividades, mas a partir de uma andlise da estruturagao global do
organismo. E aqui, porém, que Haller enfrenta uma dificuldade particular: visto
que ele recusa toda forma de ordenagio « priori dos fenémenos, seja com base
em generalizacbes abstratas, seja por meio de analogias hipotéticas, como lhe serd
possivel compreender a articulagao das fungdes vitais a partir de uma perspectiva
global do corpo organizado? A teoria da irritabilidade, por si s6, certamente nio
permite que as fun¢des orginicas sejam articuladas em um plano geral, jd que
ele nao compreende essa forca como um principio estruturante. A dificuldade
permanece, assim, sem uma clara resolugao no interior de sua teoria fisiolégica:

[Haller] nao pode escapar a interrogagio que se volta sobre o modo
de agenciamento funcional e sobre o sistema das a¢des orginicas. A
histéria natural das partes, somente, ndo pode fornecer-lhe qualquer
instrumento conceitual de andlise no que concerne tanto as constantes
funcionais, quanto a lei de integracao das estruturas complexas. [...]
Seu problema, nés o assinalamos, ¢ o de conceber a integragao dos
dispositivos organicos elementares de modo a explicar a razao das fungoes

globais. (/bid., p. 346)

Gragas as influéncias de Boerhaave, a teoria halleriana desenvolve-se ainda
no interior do quadro das concep¢bes mecanicistas; porém, na medida em que
Haller procurar explicar a integragao estrutural a partir da composigao e do “ajuste”
das partes (ou de determinadas microestruturas orginicas), sua compreensio
do organismo carece da representagao sistemdtica que a referéncia analégica
e a priori aos modelos mecinicos oferecia as teorias iatromecanicistas. Além
disso, a importagao dos modelos mecénicos da fisica newtoniana para explicar
a atuagdo das forgas encontradas na matéria orgénica, tais como a irritabilidade
e a sensibilidade, ¢ bastante problemdtica: como o préprio Haller observa, os
movimentos vitais se do segundo leis muito particulares que, no geral, escapam
ao cdlculo matemdtico.’ Com isso, ele nao pretende afirmar a impossibilidade de
explicar os fenémenos fisiolégicos a partir das leis mecanicas, mas apenas dizer

que, para alcangar esse conhecimento, serd necessdrio investigar esses fendmenos

1 Eisa passagem dos Elementa physiologiae corporis humani (1757) citada por Duchesneau:
“Dans l'animal, de nombreuses machines sont tout 4 fait étrangeres aux lois mécaniques
communes; de petites causes provoquent de grand mouvements; la vitesse des humeurs
est peu diminuée par des causes qui, suivant les lois recues, devraient la rompre; des
mouvements s insinuent par des causes profondément inconnues; des fibres débiles
produisent des mouvements violents, des raccourcissements de fibres se produisent,
dépassant tout le calcul, etc”. (Zbid., p. 199).
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em sua especificidade e a partir da observagao minuciosa dos dados empiricos.
Em resumo, por estar associada de um modo frégil a0 modelo mecanico e por
abrir o caminho para uma ciéncia particular dos fend6menos vitais, a teoria da
irritabilidade acaba colocando em cheque o sistema mecanicista, embora Haller
pretendesse conservar seus principios.

As alternativas as ambiguidades presentes na teoria halleriana serdo extraidas
principalmente a partir do estudo dos fené6menos da geragao, motivo pelo qual
se dardo mais no dominio da embriologia do que no da fisiologia. Uma vez
circunscrito o campo dos fendmenos vitais por meio de uma andlise especifica
dos movimentos fisiolégicos, o conceito de vida poderd, enfim, assumir um lugar
legitimo no interior das teorias biolégicas. A partir da segunda metade do século
XVIII, as teses vitalistas dominarao o cendrio da histéria natural e se desenvolverao
de maneiras distintas, como nos mostra Duchesneau, tanto no territério alemao,
quanto no francés.

O debate a respeito do problema da geragao desenvolveu-se em torno de duas
teorias principais: a da pré-formagio e a da epigénese. Ao longo de sua trajetéria,
Haller mudou diversas vezes de opinido: defendeu, inicialmente, uma versao
animaculista da teoria da pré-formagao; em seguida, apds tomar conhecimento da
descoberta do pdlipo de dgua doce por A. Trembley, tornou-se epigeneticista; e,
por fim, retornou a teoria pré-formacionista, agora sob a perspectiva ovista. Isso
de algum modo sugere sua dificuldade de assumir um modelo tedrico que permita
explicar o processo de formagio dos corpos organicos, e nao o funcionamento de
um organismo jd formado (o qual consiste, propriamente, no objeto da fisiologia).
De todo modo, a adesao prioritdria de Haller a0 modelo pré-formacionista ¢
coerente tanto com sua perspectiva metodolégica, quanto com seu esforgo de
conservar os principios da fisiologia mecénica, considerando-se, afinal, que
o vitalismo deste periodo recorre constantemente a diversas “hipGteses” para
fundamentar a explicagdo epigenética.

Mas em que consistem essas tais “hipdteses” vitalistas? Sem deixar de ressaltar
as ambiguidades também presentes nos debates em torno da epigénese, Duchesneau
aponta constantemente para o cardter regulador que os principios ou forgas vitais
assumiram nos diferentes projetos vitalistas. A vis essentialis de C. F. Wolff e
o Bildungstrieb de Blumenbach, por exemplo, nao deixam de ser principios
estabelecidos a partir da observagio de seus efeitos nos corpos organizados: o elemento
desconhecido e irredutivel as explicagbes mecinicas deixa de ser visto como uma
mera hipétese fantasiosa para ser, agora, circunscrito e nomeado no interior do
discurso tedrico, de modo a assumir uma fungao epistemoldgica essencial para a
explicagdo dos fendmenos da geracio baseada na perspectiva epigenética. Pode-se
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dizer que, de um modo geral, nao se procurou determinar o estatuto ontolégico dos
principios de organizagio vital que foram propostos (uma vez que a metodologia
empregada ¢, também aqui, uma metodologia empirista), mas apenas delimitar
o lugar ocupado pelo elemento “inconnu” presente na matéria orginica, a fim
nao apenas de conhecé-lo, por assim dizer, “por aproximagao”, como também
de compreender os fendmenos que lhe sao adjacentes, sem que seja necessdrio
rejeitar por completo as explicagdes mecinicas.

Entre os alemaes, ¢ Wolff quem primeiro realiza uma reabilitagao consistente
(i.e., bem argumentada e baseada na experiéncia) da teoria epigenética no dominio
da embriologia. A vis essentialis é por ele definida como uma for¢a de nutricao,
andloga a que se observa na formacao dos cristais, porém mais complexa, uma
vez que ndo realiza uma mera “justaposi¢ao”, mas sim uma “assimilagdo intima”
dos materiais durante o processo de formagao dos organismos vivos. Essa forga,
contudo, nio exerce a fun¢io de um principio arquitetonico de estruturagao
orginica: ela é, tal como nos explica Duchesneau, uma “for¢a material”, capaz
de operar

Uma fun¢io discriminante entre os elementos materiais com vistas a
formagao, ou, mais precisamente, a estruturagao orgnica, mas esse
“com vistas a” nao pode ser nada além de uma férmula metafdrica,
e a fungao discriminante é compardvel as “afinidades quimicas” que
devemos associar aos fendmenos mecinicos dependentes da relagio
atragao-repulsao. (Duchesneau 2012, p. 455)

Ora, de que modo seria possivel explicar, com base em uma tal forga material
de nutrigao, a ordem teleoldgica que se observa no desenvolvimento da forma dos
corpos orginicos? E esta a principal questio que Blumenbach coloca  teoria de
Wolff — a quem, contudo, ele provavelmente deve a concepgao geral do esquema
de desenvolvimento epigenético que fundamenta sua critica ao pré-formacionismo
halleriano. (/bid., p. 493) Em seu sistema, Blumenbach nio deixa de atribuir 2
vis essentialis wolfflana um papel importante para o processo de formag¢io dos
organismos; mas, segundo ele, essa forga precisa ser compreendida como uma
simples for¢ca mecanica que, assim como as outras forgas mecinicas atuantes
nos organismos, deverd estar subordinada a um principio capaz de exercer uma
funcao arquitet6nica no processo de organizacio da matéria. Este principio, que
Blumenbach nomeou Bildungstrieb, ou impulso de formagio (Bildung = forma, ou
formagao; Trieb = impulso), é, “ao mesmo tempo, agente de estruturagao e razao
suficiente natural da ordem resultante” (muito distinto, portanto, da “alma” de
Stahl, que consistia em um agente de ordenacao teleoldgica inteligivel e exterior
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a natureza). Gragas a sua atividade, a formagao gradual dos corpos orgénicos
nio ocorre “as cegas”, mas teleologicamente, segundo uma “produgio tipica” da
organicidade (/bid., p. 693).

Com efeito, nas objegdes de Wolff a teoria da pré-formagao, jd se fazia presente
uma critica a idéia de que a “razdo suficiente” das formas orgénicas reside em sua
prépria estrutura pré-formada (Ibid., p. 495). E Blumenbach, porém, quem melhor
resolve o problema da teleologia (tal como jd havia sido identificado por Stahl)
no interior da concepg¢io epigenética da ciéncia embrioldgica, recorrendo nio a
uma solugio de cardter dogmdtico-metafisico, mas a uma “hipétese” verossimil
extraida a partir da experiéncia, cuja fun¢io epistemoldgica se dd bem ao modo dos
“inconnues explicatives” newtonianos.” “De acordo com o modelo epistemoldgico

fornecido por Newton”, diz Duchesneau,

As forgas remetem a um arranjo dos elementos (relativamente ou
absolutamente) incognoscivel [inconnaissable]: donde a transposigio [feita
por Blumenbach] da razdo suficiente de uma estrutura primordial complexa
a uma “forca especifica”, cujo estatuto nio é mais redutivel as condigoes
da experiéncia enquanto condigoes de possibilidade. (/6id., p. 695)

Em outras palavras, ¢ a prépria causa dos processos epigenéticos que escapa
ao conhecimento do cientista, uma vez que essa “forca especifica” nao pode ser
determinada. Seja qual for o nome que se queira dar a ela — “for¢a”, “impulso”,
« Ao« » RV . , - .

tendéncia”, “esfor¢o” etc. —, o que compete a ciéncia dos seres vivos ¢ identificar
os efeitos deste principio na matéria orgnica, a fim de que a partir deles se
possa inferir, tanto quanto possivel, as regras ou padroes de seu modo de atuar
na natureza (Blumenbach 1781, p. 12). Guardadas as devidas diferengas entre
ambos os autores, também Barthez, vitalista da escola de Montpellier, atribui
a seu principio vital uma fungio especulativa semelhante & do Bildungstrieb de
umenbach: independentemente da palavra que se escolha para nomear esse
Bl bach: independent te da palavra q lh
elemento “incognoscivel”3 , nfo se trata de determinar sua natureza essencial, mas
de tomd-lo como um tipo de causa geral dos fen6menos vitais que apenas pode ser
reconhecida por meio de seus efeitos. Assim lemos, em La Physiologie des Lumieres:

2 Hd controvérsias a respeito do cardter “ndo dogmdtico” do Bildungstrieb blumenbachiano.
Ver a respeito Robert Richards, “Kant and Blumenbach on the Bildungstrieb: a historical
misunderstanding”. In: Stud. Hist. Phil. Biol. & Biomed. Sci., v. 31, n. 1, 2000, pp. 11-32.

3 Ver a citagao de Barthez em Duchesneau: “On peut donner a ces causes générales, que
j'appelle expérimentales, ou qui ne sont connues que par leurs lois que donne l'expérience,
les noms synonymes, et parreillement indéterminés, de principe, de puissance, de force,
de faculté etc.”. (Duchesneau 2012, p. 599)
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Segundo os postulados de Barthez, a nogao de principio vital deve ser
interpretada conforme o estatuto das causas experimentais. Barthez toma
constantemente a precaugdo de corrigir os intérpretes de sua doutrina que
tendem a “ontologizar” o principio. Se ele consiste na “causa que produz
todos os fendmenos da vida no corpo humano”, essa causa nao ¢ um
principio capaz de explicar a eficdcia que determina os fendmenos, mas
ela serve para designar a unidade de determinagao causal desconhecida
[inconnue] que supoem a ordem e a conexio dos fendmenos vitais. A
nogio deve orientar a verdadeira sintese explicativa dentro dos limites
da experiéncia dos fatos. (Duchesneau 2012, p. 603).

Os principais naturalistas que vieram ap6s Haller, portanto, buscaram maneiras
de compreender os fenémenos vitais em sua especificidade de modo a nio infringir
os limites da experiéncia (jd que também nao abriam mao do emprego rigoroso
de uma metodologia empirista). No momento em que os principios vitais (z.e. as
causas desses fendmenos) passam a ser reconhecidos e “nomeados”, sem serem, por
isso, tratados como objetos em si mesmos cognosciveis, o conceito de vida assume
um lugar legitimo no interior do discurso teérico da ciéncia natural. A vida é, com
efeito, aquilo que reside precisamente na “fronteira especulativa” de nosso saber
tedrico a respeito da natureza, e o reconhecimento dos limites da experiéncia nao
deve impedir que ela seja tomada como uma “hipétese” verossimil, ou ao menos
possivel, da explicacio de certos fendmenos observados pelo cientista.

Nesse sentido, ndo é por acaso que Duchesneau encerra seu livro com uma
“reflexdo kantiana”, extraida do § 8o da Critica da Faculdade de Julgar, que possui
o seguinte subtitulo: “Da subordinagio necessdria do principio do mecanismo ao
principio teleoldgico na explicagao de uma coisa como fim da natureza”

Para, pois, que o pesquisador da natureza nio trabalhe inteiramente em
vao, ele tem de sempre fundar o julgamento das coisas cujo conceito
como fins da natureza estd firmemente estabelecido (seres organizados)
em alguma organizagao origindria, a qual, por seu turno, emprega
aquele mesmo mecanismo para produzir outras formas organizadas,
ou transformar as suas em novas figuras (que, no entanto, sempre se
senguem daquele fim e em conformidade com ele). (Kant 2016, p. 315)

Este dltimo pardgrafo talvez nos leve a pensar que o percurso de La Physiologie
des Lumiéres estd, de algum modo, submetido a uma perspectiva kantiana. Como
vimos, Duchesneau associa o nascimento da fisiologia como ciéncia, bem como

seus avangos ao longo do perfodo das Luzes, ao desenvolvimento de um modo
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“regulativo” (termo que ele emprega com frequéncia) de empregar conceitos,
modelos e esquemas no interior do discurso cientifico a respeito dos fenémenos
fisiolégicos. Mas nao se trata, aqui, de argumentar contra ou a favor desse suposto
kantismo da obra: independentemente disso, o livio nos mostra que o préprio
modo de reorizar os fenémenos fisiolégicos, tal como proposto pela filosofia critica,
jd estd presente, ainda que de maneira muito diversificada, cheia de ambiguidades,
limites e, as vezes, pouco sistematizada, nas teorias dos diversos naturalistas do
século xviir. Desse modo, talvez nio seja demasiado ousado supormos que o
sistema de Kant deve, também a eles, em alguma medida, seja a sua concepgao
dos “limites da experiéncia possivel”, seja a do uso regulativo dos conceitos, no
que diz respeito as ciéncias da vida. Evidentemente, nao podemos negar que o
projeto critico significa um momento decisivo da constitui¢io do saber sobre a vida
e os organismos no século xviir; mas talvez isso nao se dé tanto devido ao modo
como Kant identifica o lugar problemdtico desses temas para o conhecimento, mas
principalmente pelo fato dele ter encontrado uma maneira de definir e unificar,
no interior de um sistema geral da ciéncia da natureza, o préprio discurso teérico-
filoséfico para compreendé-los.

Referéncias bibliograficas

BrumensacH, J. F. Uber den Bildungstrieb und das Zeugungsgeschiifte. Gottingen: J.
C. Dietrich, 1781.

CancguiLHEM, G. La formation du concept de réflexe aux XVIIE er XVIIIE siécles.
22 edi¢do. Paris: Vrin, 1977.

. Etudes d'histoire et de philosophie des sciences. Paris: Vrin, 201s.

DucHEesNEAU, F. La Physiologie des Lumieres. Empirisme, modeéles et theories. Paris:
Classiques Garnier, 2012.

GASKING, E. Investigations into Generation, 1651-1828. Baltimore: Johns Hopkins
Press, 1967.

Hart, T. S. “On Biological Analogs of Newtonian Paradigms”. In: Philosophy of
Science, v. 35, n. 1, 1968, pp. 6-27.

HALLER, A. Dissertation sur les parties irritables et sensibles des animaux. Tradugao M.
Tissot. Lausanne: M. M. Bousquet, 1755.

PicHot, A. Histoire de la notion de vie. Paris: Gallimard, 1993.

Ricuarps, R. “Kant and Blumenbach on the Bildungstrieb: a historical
misunderstanding”. In: Stud. Hist. Phil. Biol. & Biomed. Sci., v. 31, n. 1, 2000,

pp. 11-32.



RoE, S. Matter, Life and Generation. Cambridge: University Press, 1981.
Stauv/LeBNiz. Controverse sur la vie, ['organisme et le mixte. Paris: Vrin, 2004.

WoLrr. C. E. Theorie von der Generation. Berlin, 1764.

73



Busto de Denis Diderot, do artista Jean
Antoine Houdon [1773], exposto no
Metropolitan Museum of Art, em Nova York
. [Creative Commons]
S




75

A imaginacao na Carta sobre os
cegos, ou o orgao do bon sens

Imagination in Diderot’s Lettre sur les aveugles

or, the organ of bons sens

Luis Fernandes dos Santos Nascimento
Universidade Federal de Sao Carlos

RESUMO

O presente texto busca compreender a
relacdo entre as nogoes de bom senso e
imaginagao, tal como se apresentam na
Carta sobre os cegos de Denis Diderot.

PALAVRAS-CHAVE

Diderot, Imagina¢io, Bom senso,
Cegueira.

ABSTRACT

The aim of the article is to comprehend
the relation between the notions of good
sense and imagination in Diderot’s Les-
tre sur les aveugles.

KEY WORDS

Diderot, Imagination, Good Sense,
Blindness.



76

O que é a imaginagio de um cego? E um fenémeno
mais dificil de explicar do que parece.
Diderot (1915b, p. 870)

Célebre por ter proporcionado a Diderot um periodo de aprisionamento no Chéte-
au de Vincennes, a Carta sobre os cegos para o uso dos que veem (1749) é, como diz
Yvon Belaval, “uma conversa que narra outras conversas~ (Belaval 2003, p. 152).
Vale lembrar, como o faz Franklin de Matos, que o género epistolar para Diderot
¢ “um lugar apropriado para se conversar livremente” (Franklin de Matos 2001,
p- 147). A carta é um dos meios mais eficazes de expressar o curso de um didlogo e
da sociabilidade que deve reinar entre os interlocutores que, com liberdade, trocam
e comunicam suas ideias e opinides acerca de um ou de vdrios assuntos. No caso
especifico da Carta sobre os cegos, terfamos uma primeira e grande conversa com
aquela a quem a epistola se dirigiria, a saber: Madame de Puisieux, personagem
que nio ¢ nomeada no corpo do texto, mas que os editores tendem a identificar
como sendo sua provével destinatdria. O que sabemos ¢ que Diderot, ou antes, o
autor da Carta, endereca-se a uma mulher interessada por uma questao que, desde
que Molyneux a propds a Locke e que este a incorporou em seu Ensaio sobre o
entendimento humano, vem despertando a atengio de sibios e fildsofos, a saber:
se um cego de nascenga, quando operado e restituido de sua visao, poderia ou
nio ser capaz de distinguir pelos olhos figuras que ele até entdo conhecia apenas
pelo tato, tais como um cilindro ou um cubo.

No interior desta que seria a sua maior e principal conversa (que é a que se
estabelece com aquela a quem ele se dirigiria: Madame de Puisieux), o texto nos
apresenta duas outras que lhe servirdo de exemplo e de argumento para o modo
como aqui se pensa a questao que tem em Molyneux a sua origem. A primeira
dessas conversas é com o chamado cego de Puisaux, com quem o autor da Carta
teria se encontrado e travado um didlogo. A segunda tomaria de empréstimo uma
conversa que o cego, matemdtico e eminente membro da Royal Society, Nicholas
Saunderson, teria tido em seu leito de morte com o seu confessor, Mr. Holmes. A
fonte dessa conversa seriam as biografias escritas sobre Saunderson, mas muito do
que entdo ¢ dito, adverte-nos André Billy em nota a sua edi¢ao da Carza, seria mais
invenc¢do de Diderot do que palavras que o préprio matemdtico teria proferido
antes de morrer. O filésofo francés chega mesmo a indicar a sua interlocutora
(Madame de Puisieaux) e “a todos que entendem um pouco o inglés” (Dide-
rot 1979, p. 20) aquela que ele considera como sendo a melhor das biografias feitas
acerca do matemdtico cego, escrita por um certo William Inchlif e publicada em

1747, em Dublin. Tal autor, bem como sua obra, jamais existiu e ¢, como afirma
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a edi¢do brasileira da Carta, “pura inven¢io de Diderot” (Diderot 1979, p. 20).
Independentemente de serem informagoes inveridicas e de nao corresponderem
ao que poderfamos aqui chamar de verdade histdrica, o certo ¢ que o recurso a
essas “invencdes” dd a Diderot a possibilidade de apresentar a questao proposta
por Molyneux sob uma nova luz, muito distinta daquela como fora apresentada
por Locke, por exemplo.

J4 nas primeiras linhas, a primeira das conversas relatadas (a que tem o cego
de Puisaux como interlocutor), o tema j4 ¢ considerado sob uma nova perspectiva:
nio é mais o caso de se investigar o cego recentemente operado, no momento em
que ele comega a ver, mas antes de tudo entender o universo que o nao vidente
percebe. Antes de mais nada, trata-se de dar voz ao cego e de compreender as
complexidades do mundo no qual ele vive. Como resultado dessa operagao, baseada
na simples ideia de deixar o cego falar, o texto desvenda outra realidade ou outra
maneira de viver e de se relacionar nao s6 com os sentidos, mas também com as
faculdades intelectivas. Nao sao poucos os exemplos fornecidos pela Carta que
nos servem para relativizar ideias ou opinides que tomamos como certas, como

Verdadeiras ou mesmo como SCHdO as mais comuns ou costumeiras:

Chegamos a casa de nosso cego por volta das cinco horas da tarde, e
encontramo-lo ocupado em fazer o filho ler com caracteres em relevo: nao
havia mais de uma hora que se levantara; pois deveis saber que o dia comega
para ele quando termina para nds. Seu costume ¢ dedicar-se a seus negé-
cios domésticos, e trabalhar enquanto os outros dormem. (/bid., pp. 3-4)

Como o trecho acima deixa claro, o cego acorda e dorme em um hordrio
que nio o mesmo daqueles dos videntes, ele trabalha e vive numa ordem distinta
da nossa. Sua estrutura fisica, o fato de ter um sentindo a menos, o faz perceber
um universo que lhe é peculiar, assim como também o faz desenvolver certas
habilidades que nos parecem surpreendentes: “ele tem a meméria dos sons em
grau surpreendente; e os rostos nao nos oferecem diversidade maior do que a que
ele observa nas vozes”. (/bid., p. 6)

No cego, a privagdo de um 6rgio faz entdo com que os outros que lhe restam
se desenvolvam de tal maneira que Diderot pode mesmo dizer que eles chegam
a substituir a visao, ao ponto de afirmar que Saunderson v¢é pelo tato. Este 6rgao
em especial parece ser aquele que mais se aperfeicoa no cego e toda a linguagem
que o grande sdbio britAnico desenvolve, bem como os aparelhos que construiu
para os estudos que fez de matemdtica, de fisica e de geometria, tém no tato o seu
maior alicerce: “o exemplo do ilustre cego prova que o tato pode tornar-se mais
delicado que a vista, quando aperfeigoado pelo exercicio”. (Diderot 1979, p. 17)
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O mesmo fenémeno pode ser observado no cego de Puisaux, que — tal como
Saunderson — possui um apurado sentido do tato, assim como o da audi¢io: “o
polido dos corpos quase nio oferece menos matizes ao nosso cego do que o som
da voz, e ele ndo precisaria ter medo de tomar sua mulher por outra, a menos que
ganhasse na troca.” (Ibid., p. 7)

Todos esses exemplos estao apoiados em uma ideia defendida pela Carza,
segundo a qual existe uma estreita relagao, e mesmo continuidade, entre os dados
e sensacdes que nos sao oferecidos pelos nossos sentidos e as nogdes e conheci-
mentos que, a partir deles, formamos. T30 logo comegamos a sentir, comecamos
também a pensar e a prépria natureza de nossas faculdades, no momento mesmo
em que passam a atuar, nos levaria a conceber nossas primeiras nogoes, como as
de ordem, de propor¢io e de simetria." Somos capazes de pensar, pois compara-
mos os diversos e multiplos dados que os sentidos nos fornecem e fazemos isso
a0 mesmo tempo em que sentimos. Desse ponto de vista, sentir nio ¢ atividade
distinta da de estabelecer relagdes (rapports, nos termos empregados por Diderot
no verbete Belo da Enciclopédia) a partir de elementos perceptivos. Ideias, nocoes
abstratas ou conhecimentos nao sao senao frutos de uma tnica e mesma atividade
que ¢ sentir e pensar. Sob esse aspecto, no posso sentir sem também pensar, isto
é: sem comparar as diversas percep¢des que tenho e posso ter, sem estabelecer
entre elas relagdes e propor¢des. As nogoes abstratas e gerais as quais podemos
chegar nao seriam entdo senao algo como uma sensagio de segunda poténcia, e a
reflexdo e a abstragio ndo poderiam mais ser entendidas como qualitativamente
diversas da percep¢ao — se hd uma diferenga entre o que sentimos e o que pen-
samos, trata-se antes de uma distingao de grau. Pensar bem nio poderd entdo ser
algo diferente de sentir bem, o que equivaleria dizer que aperfeigoar os sentidos
¢ desenvolver o pensamento.

Por essa razao, quando temos de levar em conta que existem individuos que,
por conta de uma complei¢ao peculiar, como os cegos, sentem diferentemente
da maioria dos homens, entao também teremos de considerar que seus modos
de pensar e conceber as coisas s30, e tém de ser, distintos dos nossos. Nos termos
da Carta:

Como jamais duvidei de que o estado de nossos 6rgaos e de nossos
sentidos tem muita influéncia sobre nossa metafisica e sobre nossa
moral, e que nossas ideias mais puramente intelectuais, se posso assim
exprimir-me, dependem muito de perto da conformagio de nosso cor-

1 A esse respeito, ver o verbete Belo da Enciclopédia. (Diderot 2015)
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po, comecei a questionar nosso cego acerca dos vicios e das virtudes.
(Diderot 1979, p. 8)

Como vimos, todo o mundo do cego ¢ dependente de sua compleicio e es-
trutura fisica, toda a atividade que ¢ a de seu pensamento estd intimamente ligada
a0 modo como ele sente as coisas. Por isso, nao é de admirar que suas nogoes e
ideias sejam diferentes das que temos. “Quantos principios existem para eles, que
nio passam de absurdos para nds e reciprocamente”, diz a Carta. ({bid., p. 8) A
moral e a metafisica dos cegos portam a peculiaridade do modo como percebem
O universo que os rodeia, assim como ocorre conosco. E entao nada seria mais
evidente do que pensar que, “em um povo de cegos” (/bid., p. 6), as leis e 0 modo
como a sociedade se organizaria corresponderiam A maneira como seus cidadaos
sentem e pensam. Poderfamos imaginar que mesmo a linguagem que entao se
empregaria teria de ser moldada tendo em vista a compleigao de seus habitantes,
tal como acontece conosco, videntes. E curioso perceber, no interior mesmo da
Carta, os limites da linguagem dos videntes: nossas palavras estdo tao carregadas
de elementos visuais que chega a ser dificil no dizer que os cegos veem, como
ocorre no seguinte trecho: “como veem a matéria de maneira muito mais abstrata
do que nds, encontram-se menos distantes de crer que ela pensa”. (/bid., p. 8)
Evidentemente (e “evidente” j4 ¢ um desses termos que s3o de origem visual), o
cego nao vé e se o autor da Carta pode dizer isso, é porque emprega o verbo ver
em um uso metaférico, como sindnimo de perceber — o que mostra que, para
um vidente, como o autor da Carta, o sentido da visao é tao predominante em
seu modo de sentir e pensar as coisas que ele passa a valer como perceber, e muitas
vezes em que dizemos ver estamos querendo unicamente dizer perceber. O mesmo
deve ocorrer em relagio ao cego tendo em vista (com o perdio da expressao) a
predominincia que o tato, segundo a Carta, tem em sua maneira de perceber.
Terfamos entao uma linguagem predominantemente téctil no lugar de uma vi-
sual, em que pegar e tocar poderiam ser entendidos como sinénimos de perceber.

N3o ¢ entdo de surpreender que a nogao que os cegos tém de beleza tenha
no tato o seu fundamento e que, ao contrdrio de nds, nio leve em consideragio
elementos visuais, como o faz o cego de Puisaux. Se essa dltima afirmagio nos
parece ébvia, as consequéncias que a Carta retira de tais consideragbes nao pare-
cerdo tao simples quando levamos em conta algumas de nossas mais caras crengas.
Porque ¢ cego, porque pensa e sente como cego, o sdbio Saunderson nio pode
aceitar os argumentos que seu confessor, Mr. Holmes, emprega para persuadi-lo
da existéncia de Deus. Em seu leito de morte, Saunderson rebate cada um dos

raciocinios apresentados pelo ministro e quando Mr. Holmes invoca a ordenagao
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e as belezas que se pode contemplar na natureza como sendo uma prova de seu
criador, ¢ raciocinando como cego que Saunderson responde: “ah, senhor, dizia-lhe
o filésofo cego, deixai de lado todo esse belo espetdculo que nunca foi feito para
mim! Fui condenado a passar minha vida nas trevas; e vés me citais prodigios que
nio entendo, e que sé provam para vds e para os que veem como vos. Se quereis
que eu creia em Deus, cumpre que me facais tocd-lo”. (/bid., p. 18)

Todo o discurso do vidente nao pode ser aceito pelo cego como uma verdade
incontestdvel. Sua prépria condi¢do, sua maneira de pensar e sentir, j4 lhe so su-
ficientes para relativizar o que para nés pode ser tido como certo. Aquilo que para
nés ¢ “evidéncia” pouco ou nada pode dizer ao cego. Percebemos que a figura do
cego serve a Diderot para colocar em duvida o que tomamos como verdade, bem
como para investigar a fonte daquelas ideias ou crengas que tomamos como sendo
verdadeiras e absolutas. Nesse sentido, recorrer ao exemplo do cego jd é pressupor
a possibilidade de que nossa estrutura fisica possa mudar e que, do mesmo modo,
muito do que consideramos como sendo certo possa ser desacreditado.

Tudo parece entio estar relativizado quando se considera as diversas possi-
bilidades de sentir e, portanto, de pensar. O cego nio ¢ entdo outra coisa senio
a figura das diferencas que se pode notar entre aqueles que sentem ou entre as
diversas maneiras que temos de sentir. No limite, os cegos ou os surdos apenas
explicitam uma diferenga que ¢ a de todos nés. Pois, se pensarmos bem, quem
de nés tem uma complei¢ao fisica idéntica ao do outro? Mesmo em meio a vi-
dentes, podemos considerar que cada qual vé ou percebe do seu modo particular
e distinto. Podemos pensar que um primeiro sofre de certo grau de miopia que
o diferencia de outros miopes, que um segundo tem determinado grau de astig-
matismo, que um terceiro é dalténico e assim por diante. O mesmo em relagao
a todos os outros sentidos. Como nos mostra esta passagem do verbete Percep¢io
da Encyclopédie (de autor desconhecido), a prépria nogao de percepgao parece
implicar essa ideia segundo a qual os modos de perceber mudam de acordo com
a estrutura fisica daquele que percebe:

Tomai criaturas que sejam privadas da visao, outras que sejam privadas
da visao e da audigdo e assim por diante, obtereis rapidamente criatu-
ras que, sendo privadas de todos os sentidos, nao receberao nenhum
conhecimento. Suponde o contrdrio, se é possivel, novos sentidos em
homens mais perfeitos do que nds. Quantas novas percepgoes! Por con-
sequéncia, quantos conhecimentos ao seu alcance, os quais nao pode-
mos atingir e sobre os quais nao podemos sequer formar conjecturas!

(Diderot & d’Alembert 1751)
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Uma vez que se considera a rela¢ao intima entre sentir e conhecer ou sentir
e pensar, as infinitas possibilidades de complei¢ao correspondem as indmeras
maneiras de se conhecer, como também lembra D’Alembert no verbete Cego da
Enciclopédia, verbete que se apresenta como uma espécie de resenha da Carta de
Diderot: “essa carta termina com algumas reflexoes sobre o que ocorreria a um
homem que tivesse a visao desde seu nascimento e que nao teria o sentido do
toque, e sobre um homem cujos sentidos da visao e do toque se contradissessem
perpetuamente.” (d’Alembert 1751)

O grande pressuposto que as passagens acima citadas nos apresentam ¢ aquele
segundo o qual sem sentir ndo se conheceria, mas ao afirmar isso elas abrem infi-
nitas possibilidades de considerar diversos modos de percep¢ao. Podemos entio
pensar em vdrias possibilidades: seres destituidos de visao, seres destituidos de
audigdo, seres com outros sentidos que desconhecemos etc. A cada uma dessas
possibilidades um novo universo se abre: 0 mundo do cego, o mundo do surdo, o
mundo do vidente, 0 mundo de um homem com sete ou oito sentidos etc. Estari-
amos diante de universos distintos nos quais as verdades e crengas correspondem
aos sentidos que os percebem. Mundos que se diferenciam e que se relativizam
quando considerados a partir da peculiaridade dos sentidos que os percebem:
diferentes c6digos morais, diferentes metafisicas poderiam ser entao vislumbradas.
E quando lembramos que cada um de nés sente 0 mundo de acordo com nosso
modo préprio de sentir, entao terfamos uma quantidade de mundos tao grande
quanto ¢ a de seres que percebem. O que o exemplo dos cegos nos ensina é que
mesmo entre nds videntes, as certezas podem ser relativizadas ao considerarmos
que cada um de nds percebe de maneira diferente dos outros. Os homens veem e
percebem de modos diversos. De acordo com nossas préprias maneiras de pensar
e sentir, nos tornamos seres singulares, dotados de um trago distintivo ou cardter
que nos ¢ préprio. Cada um de nés ¢ diferente dos demais. Se, como nos mostra
a Satyre Premiére, o cardter dos homens tende a encontrar na escolha que fazem
por certa profissio uma manifestagao a partir da qual podemos compreender
algo de suas caracteristicas pessoais, entdo a consideragao das diversas atividades
ou ocupagdes que desempenhamos também poderia nos revelar diferentes olha-
res, diferentes pontos de vistas fundados em modos particulares de perceber. E
o que nos indica uma anedota relatada nesta Satyre premiére. Diderot estd em
um concerto de musica, ao seu lado o “naturalista Daubenton”, no palco canta
Caffarelli. Termina a exibi¢ao, todos parecem admirados, Diderot se dirige ao
amigo: “E entdo, doutor, que dizeis disso?”. No lugar de ouvir elogios a voz do
cantor, Diderot escuta uma série de descrigoes acerca da complei¢ao de Caffarelli:
suas pernas eram finas, o quadril largo, as coxas grossas, nenhum pelo no queixo,
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uma voz de mulher e, diz-nos Diderot, enquanto o cantor levava o publico as
ldgrimas, Daubenton “I'examinait en naturaliste”. (Diderot 1994, pp. 587-588)

Daubenton vé de acordo com sua maneira de conceber as coisas: o mundo
que ele percebe nio ¢ exatamente o mesmo daquele do autor da Sazyre premiére:
ele vé como um naturalista, assim como Saunderson »¢ como matemdtico e cego.
O mesmo objeto (le castrat Caffarelli, no caso) pode ser tomado de maneiras tao
distintas que jd4 nem mais parece ser o mesmo objeto. Voltamos entao a constatagao
segundo a qual, no limite, a distAncia que nos separa dos cegos nao ¢ tao distinta
daquela que existe entre nds e todos os outros homens, videntes ou nao: ao exa-
minarmos com mindcia as distintas formas fisicas, a diversidade de opinides, de
costumes, de escolhas e de caracteres que nos separam, chegamos a conclusao de
que a quantidade de mundos, verdades e realidades possiveis é tdo grande quanto
as possibilidades de conceber diferentes modos de perceber. E é aqui que a Carta
apresenta algo de extrema importancia. Malgrado todas as peculiaridades que
separam nosso mundo do universo dos cegos, eles ainda se comunicam conosco.
Eis af o que o cego de Puisaux diz aqueles que se surpreendem com seus feitos e
com sua habilidade e aptidao para um grande nimero de coisas: “percebo bem,
senhores, nos disse ele, que nao sois cegos; estais surpresos com o que fago; e por
que nao vos espantais também pelo fato de que falo?” (Diderot 1979, p. 7)

A grande questdo é: o cego fala, ele nos diz algo que faz sentido. Apesar de
todas as diferengas que nos separam do universo que habitam, o cego de Puisaux
e Saunderson se comunicam, e suas ideias e pensamento fazem sentido para nds,
videntes. A questdo que se poe j4 nao é mais exatamente a de saber a distAncia que
se pode estabelecer entre cegos e videntes ou entre surdos e cegos ou entre videntes
com diferentes graus de visao, com diferentes aptiddes ou distintos caracteres. O
ponto ao qual a Carza nos conduz é aquele que considera a possibilidade de uma
comunicagio. Por certo, considera-se o fato de que cada homem, naquilo que o
faz particular, se distingue dos demais, mas que ainda assim seria possivel conceber
um lugar, ocasidao ou momento em que, apesar de todas as diferencas, todos eles
poderiam entrar em contato. Afinal, entendemos o discurso do cego, assim como
entendermos o do naturalista. Essa seria a grande questao que o problema dos cegos
nos levaria a considerar, um tema que iria muito além da formulagao que Molyneux
lhe conferiu: “procurou-se restituir a vista a cegos de nascenca; mas se se olhasse o
fato mais de perto, verificar-se-ia, creio, que se pode realmente aproveitar outro tanto
para filosofia questionando um cego de bom senso (bon sens)”. (Diderot 1979, p. 21)

Encontramos aqui o ponto que realmente importa: para além das diferencas
perceptivas e modos de perceber, o bon sens é o que deve imperar. De nada vale
questionar um cego que recentemente passou a ver, pois a ele ainda nao foi dado
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o tempo para refletir e pensar acerca dos dados que seu novo sentido lhe oferece.
Os sentidos precisam ser aperfeicoados, eles precisam se tornar um bon sens.
justamente isso que nao falta nem ao cego de Puisaux, nem a Saunderson e a
questdo jd nao ¢ mais a de saber quantos sentidos eles tém ou de quantos eles
foram privados, até porque jé podemos pensar que pode existir homens com
mais de cinco sentidos, e sim a de saber se eles, nao obstante o fato de carecerem
de um dos sentidos, sao ainda homens de bon sens. Disso, a Carta nao parece ter
divida e j4 no seu inicio nos dird que o cego de Puisaux “¢ um homem que nio
carece de bom senso” (Diderot 1979, pp. 818-882) e 0 mesmo nao se pode negar
a Saunderson. A marca desse bon sens parece ser dada na prépria coeréncia que se
percebe no discurso e no modo como o cego de Puisaux e Saunderson elaboram
e transmitem suas ideias. Se, podemos perguntar, o termo bon sens designa algo
como um aperfeigoamento dos sentidos, mas que ¢ ainda (ele mesmo) um sezns,
tal como o s30 a visao e a audi¢do, qual seria o seu 6rgao? Existiria para o bon sens
algo como o que ¢ o olho para a visao ou o ouvido para a audi¢ao? Em outras
palavras: de que atividade dependeria esse sentido que confere ordem e mesmo
sentido (significado, se assim podemos dizer) aos demais? Ao levar em conside-
ragdo o texto da Carta, tudo leva a crer que se este 6rgao nao é a imaginagio, ele
estaria ligado a ela.

Termo complexo e de dificil defini¢o, a imaginagio aparece no interior da
Carta como sendo algo do qual os cegos estariam — em um primeiro momen-
to — privados: “ele (o cego) nio imagina; pois, para imaginar, ¢ preciso colorir
um fundo e destacar este fundo dos pontos, atribuindo-se-lhes uma cor diferente
da do fundo” (Diderot 1979, p. 9). Imaginacio é entao aqui um termo que estd
ligado a visao e a capacidade de compor ou pintar figuras que sao coloridas,
portanto quem nio vé, ndo imagina. A continuidade do texto ird estender essa
defini¢io e se em um primeiro momento, como nos dizia o trecho acima citado,
era impossivel tecer qualquer analogia entre o que se passa na cabega de um cego
e na nossa, agora a propria Carta ird propor esse tipo de comparagio:

Mas se a imaginagdo de um cego nio ¢ mais do que a faculdade de
recordar e combinar sensa¢bes de pontos palpdveis, e a de um homem
que v&, a faculdade de recordar e combinar pontos visiveis ou coloridos,
segue-se que o cego de nascenga percebe as coisas de uma forma muito
mais abstrata que nds; e que, nas questoes de pura especulagio, estd
talvez menos sujeito a enganar-se. (Diderot 1979, p. 10)

O que entdo caracteriza a imaginagio j4 nao ¢ mais a capacidade de recordar e
combinar e figuras coloridas, mas sim a de recordar e combinar dados sensiveis em
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geral. De acordo com essa defini¢do, o cego imagina, pois ele recorda e combina
elementos que o tato, a audi¢do, o paladar, o olfato lhe oferecem. E seria a partir
dessa capacidade de ordenar e bem dispor os sentidos de que dispde que o cego
poderia ir além deles e chegar a “perceber” objetos que os seus sentidos no lhe
dariam diretamente. E o caso do cego de Puisaux que ¢é capaz de ter uma ideia
muito coerente do que vem a ser um espelho sem jamais ter visto um: “Discorre
tao bem e de maneira to justa acerca de tantas coisas que lhe s3o absolutamente
desconhecidas que seu comércio tiraria muito da forga a essa indugio que todos
nds fazemos, sem saber por qué, daquilo que se passa em nés para aquilo que se
passa dentro dos outros.” (Diderot 1979, p. 4) O que nao se pode negar ¢ que o
cego de Puisaux fala com justeza e coeréncia sobre coisas que “desconhece”, en-
tendo aqui por desconhecimento a incapacidade de ter o érgao que diretamente
nos daria a sensacao do objeto a ser conhecido. Assim, posso dizer que conhego
o espelho, pois o vejo, e 0 cego o desconhece, pois ndo o vé. Mas se dele o cego
pode ter uma nogao exata (no minimo tao exata como a que tenho), posso ainda
dizer que ele desconhece o espelho? O que dizer, por exemplo, de Saunderson
que “professou as matemdticas na universidade de Cambridge com um éxito es-
pantoso. Deu ligoes de dptica; pronunciou discursos sobre a natureza da luz e das
cores; explicou a teoria da visao; tratou dos efeitos das lentes, dos fendmenos do
arco-iris e de vdrias matérias relativas a vista e a seu 6rgao”? (Diderot 1979, p. 15)
A questdo jd nao ¢ mais a de saber se cegos como o de Puisaux ou Saunderson
conhecem ou nio esses objetos dos quais falam com propriedade, mas dos quais
nunca tiveram uma visao, e sim o de entender como eles chegam a perceber ou
ter nogao de algo que seus sentidos nao lhes oferecem nenhum dado direto. Em
outros termos: que 6rgao € esse que NOs permite sentir ou pensar o que, em um
primeiro momento, nos seria impossivel perceber? Responder a essa pergunta é
tentar entender como o cego de Puisaux pdde ter a nogao de espelho. O texto
da Carta nos dird que é “pelo relato dos outros homens” que ele pode ascender
a percepgao de algo que nao perceberia imediatamente (Diderot 1979, p. 4).
Ou seja: ¢ gragas ao entendimento do que os outros homens lhe dizem que o
cego de Puisaux pode imaginar, a partir dos elementos que os seus sentidos lhe
fornecem, algo que escapa a apreensao deles. Desse ponto de vista, a imaginagio
daria a possibilidade de sentir algo de modo indireto, em um tipo de atividade
que, quando bem feita, seria capaz de suprir as deficiéncias de nossos sentidos.
Gragas a essa atividade, o cego pode “ver” e mesmo que sua visao seja uma visao
imagindria, ela lhe torna capaz de se expressar bem acerca de objetos coloridos
ou visiveis ao ponto de serem capazes de ministrarem aulas sobre 4tica. Pelo
mesmo tipo de atividade, serfamos capazes de compreender a coeréncia da fala
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de um cego. A imaginag¢ao ganharia assim um papel importante na comunicagao
e relacdo entre os homens na medida em que por ela podemos nos colocar no
lugar dos outros e sentir (mesmo que aproximada e imaginariamente) o que eles
sentem e pensam. Em um texto de 1758, Discurso sobre a poesia dramdtica, ao
comentar a importincia da capacidade de imaginar, Diderot dird que ela é “qua-
lidade sem a qual ndo se pode ser nem um poeta, nem filésofo, nem homem de
espirito, nem ser racional, nem homem”. (Diderot 1986, p. 65) Algumas linhas
adiante, ele acrescentard: “A imaginagio ¢ a faculdade de recordar imagens. Um
homem completamente privado desta faculdade seria um esttipido, cujas fungoes
intelectuais se reduziriam a produzir sons que aprendera a combinar na infincia,
aplicando-os maquinalmente as circunstincias da vida”. (Diderot 1986, p. 65)
Um homem que nao imagina, ndo comunica, e se ainda pode produzir algum
som, estes terdo de ser tomados como algo desarticulado, feito mecanicamente,
tal como a fala de um papagaio. Na Carza, essa capacidade de se comunicar com
eficdcia e de se fazer bem entendido, malgrado todas as diferencas que separam
as ideias e sensagdes dos homens, pode ser detectada pelo que aqui se denomina
“expressoes felizes”:

Os que escreveram sua vida (a de Saunderson) dizem que ele era fecundo
em expressoes felizes. Mas o que entendeis por expressoes felizes?, me
perguntais qui¢d. Eu vos responderei, senhora, que s3o aquelas que sio
préprias a um sentido, ao tato, por exemplo, e que sio metaféricas ao
mesmo tempo a um outro sentido, como aos olhos; daf resulta dupla
luz para aquele a quem se fala, a luz veridica e direta da expressio, e a
luz reflexa da metdfora. (Diderot 1979, p. 15)

E assim que o cego pode se expressar, pois é capaz de elaborar uma linguagem
metaférica ou imagindria que, indo além dos dados diretos que seus sentidos lhe
fornecem, atinge o restante dos homens. E assim que podemos entender o discur-
so do cego, pois somos capazes de compreender a metdfora que seu discurso de
origem tdctil pode nos oferecer. Se, como dissemos, o cego ¢ apenas uma imagem
amplificada das diferengas que separam cada um dos homens e os tornam seres
singulares, percebendo um mundo que lhe é préprio e privado, a possibilidade
da comunicagio entre ele sé pode ser vislumbrada quando se postula esse uso
metaférico do discurso. Desse ponto de vista, ter bom senso é ser capaz de ir
além do que nossos sentidos nos dao imediatamente e ascender a uma dimensio
comum que nos retira da mera particularidade que nos tornaria idiotas ou seres
ensimesmados. Como o bom ator que, segundo o Paradoxo sobre o comediante,
tem de ser frio e afastar-se de suas préprias paixoes e sentimento para ser capaz
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de representar os mais diversos tipos e personagens, o homem aqui precisaria ir
além de si mesmo ou daquilo que os seus sentidos lhe daria originalmente para
poder entrar em contato com os demais e tornar-se socidvel. “Quantos gorjeios
(ramage) diversos, quantos gritos dissonantes na mesma floresta que se chama
sociedade!”, diz-nos a Satyre premiére (Diderot 1984, p. 584).” E, no entanto, ¢
dessas diferengas ou do desenvolvimento que delas se faz com bom senso que a
sociabilidade e a ideia de uma comunidade se apresentam. Embora esse Ambito
universal e comum tenha de ser pensado como sendo ideal, metaférico ou ima-
gindrio, ¢ a partir dele ou nele que podemos vislumbrar a possibilidade de uma
interlocugio, de uma correspondéncia ou didlogo. O final da Carza, no préprio
modo como relativiza as opinides por ela mesma apresentada, parece-nos signifi-
cativo a esse respeito: “nds nao sabemos portanto quase nada; entretanto, quantos
escritos cujos autores pretenderam saber algo! Nao chego a adivinhar por que o
mundo ndo se enfastia de ler e de nada aprender, a menos que seja pela mesma
razdo pela qual hd duas horas tenho a honra de vos entreter, sem me enfastiar e
sem nada vos dizer.” (Diderot 1979, p. 29)

O que diz essa Carta? O que quer ela comunicar? Talvez nada ou quase nada,
como nio deixa de afirmar Diderot na dltima linha desse texto. E ¢ justamente
af, na possibilidade de nada dizer, de saber que ainda ¢ preciso dizer quando nada
se diz, de poder soar t3o estranha a nds quanto nossos discursos podem parecer
estranhos a um cego ou a um surdo, que a Carta nos chama a atengao para aquilo
que talvez seja um de seus contedidos mais latentes e, a0 mesmo tempo, o mais
manifesto em sua forma de exposigao: o fato de ser uma /lettre e que, como tal,
¢ ela mesma a prova de que a interlocugao humana serd correspondida quando
feita com bom senso.
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Sade ou a institucionalizacao
do desvio'

Bertrand Binoche
Paris 1/Panthéon-Sorbonne

1. Valorizar o desvio

Em um livro de contetido tao flamejante quanto seu titulo (Soudain un bloc
dabisme, Sade), Annie Le Brun (1993, p. 51 59.) sublinhou a importincia do con-
ceito de “desvio” no vocabuldrio de Sade, que fala também em “fantasia”, “gosto
singular” e “bizarrice”. Se voltarmos ao conceito de desvio, poderemos enunciar
liminarmente a tese seguinte. Tudo considerado, recomenda o bom senso que a
obra inteira de Sade se apresenta como um projeto que tem por objetivo valorizar
metodicamente o desvio. E “metodicamente” significa aqui: do triplo ponto de

vista da lei, da institui¢o, e do desejo.

1.1. Do ponto de vista da lei

Trata-se, antes de mais nada, de sustentar que o desvio ¢ da organiza¢ao individual:
como Sade ndo se cansa de escrever, “tudo é questao de gosto, e de organizagio”
(oc, v, p. 190, nota). Levando-se em consideragio a proposi¢ao em toda sua
amplitude, e para além do que teria, sem ddvida, concedido a vulgata materialista
de entdo, isso significa nao apenas que o desvio ¢ desvio da natureza ela mesma,
mas que a “natureza ela mesma” deve ser concebida como uma imensa e irredu-
tivel desordem, isto é, como uma soma indefinida de desvios. E 0 bom Zamé em

pessoa que declara:

1 Conferéncia pronunciada a convite de Frédéric Charbonneau da universidade McGill (Cadeira
de pesquisa William Dawson em literatura do século xvrr). A ideia de sua publicagio se
deve 2 Josiane Boulad-Ayoub. Meus sinceros agradecimentos a ambos. [ Texto originalmente
publicado em francés, em formato de livro: Sade ou Iinstitutionalisation de I”écart. Québec:
Les Presses de L'Université Laval, 2007, 41 p.] Tradug¢do de Danilo Bilate (UFRRy).
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Essas artes que apreciais, que procurais, que honrais, essas artes sao ver-
dadeiramente sublimes apenas quando imitam melhor as desordens da
natureza que vossos absurdos cativam. Deixai-a, pois, aos seus caprichos,
e ndo imaginai aprisiond-la com vossas leis vas; ela as transpord sempre
que as vossas 0 exijam, e vos tornareis, como tudo o que vos cerca, o
vil joguete de vossos sébios desvios (oc, 1v, p. 326).

E claro, se nio hd nada além de desvios, vé-se mal como eles podem ser
designados como tais. E que, para dizer a verdade, sio desvios apenas do ponto
de vista das leis humanas, cuja incongruéncia aparece 7pso facto a0 mesmo tempo
em que a origem se torna enigmdtica. Do ponto de vista da natureza, sé hd duas
alternativas. Inverte-se a acusagio, e faz-se do desvio a verdadeira lei, o universal
recoberto pelo artificio castrador do direito civil. Assim, a respeito da sodomia:
“ndo hd uma s6 regido da Terra onde esse pretenso crime de sodomia nio tenha
tido templos e sectdrios” (Oc, 111, p. 460); e, mais radicalmente, a respeito da
antropofagia: “O que hd de certo é que esse costume era generalizado em nosso
planeta, e ¢ tao antigo quanto o mundo” (oc, 1v, p. 199). Nessa perspectiva, o
sadismo se apresenta como uma contra-apologia, e valorizar o desvio significa
legitimd-lo. Mas podemos ainda nos ater, ou a0 menos tentar nos ater, a letra de
uma natureza que nio se cansa de multiplicar violentamente as fantasias, e cuja
energia inesgotdvel consiste em singularizar os desejos ad infinitum sem jamais dar
lugar a uma universalidade. Nessa perspectiva, ndo hd mais uma norma natural
disponivel para justificar o que quer que seja, e valorizar o desvio significa colocar
em evidéncia a poténcia ilimitada de composicio e decomposi¢ao que define a
natureza. Se o criminoso pode e deve se mostrar sem escripulos, ndo é porque
ele respeita a verdadeira lei da natureza, mas porque compreendeu que a natureza
nao se traveste com nenhuma lei: “A apologia do crime ¢, pois, o contrdrio de
sua justificagdo, na medida em que recusa, por principio, todas as tentativas de
justificagao” (Macherey 1990, p. 136). Em resumo, a natureza refaz o desvio como
norma, e desfaz assim toda norma. Aquele que v€ nisso uma inconsisténcia fatal, ¢
preciso responder que d4 testemunho de uma retérica que utiliza, deliberadamente,
todos os meios ao seu alcance, e pode tanto se engajar no terreno do adversdrio
— o da legitima¢do — como se aventurar até onde nenhuma norma estd dispo-
nivel para autorizar o que, para se realizar, nao tem necessidade de sé-lo, e talvez
ird se realizar ainda melhor, na medida em que pode, doravante, fazer economia

de tais preocupagdes e ir, por assim dizer, diretamente ao ponto.

1.2. Do ponto de vista da instituicao

As coisas se apresentam aqui em outros termos: dizem respeito ao empiricamente
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possivel. O infame Sarmiento tem razao em opor o mestre ao moralista: “Vocé
me erige em moralista, quando sou apenas um instrutor” (O, 1v, p. 203). O ins-
trutor ¢ a um sé tempo educador, e aquele que, como o legislador de Rousseau,
“ousa dispor-se a instruir um povo” (Rousseau 1964, p. 381). Opde-se, pois, a0
moralista, como supervisor, isto é, como quem tem relagio com institui¢des e nao
com normas, em suma, como quem policia. E opde-se ao moralista, uma segunda
vez, como instrutor #moral, e é imoral’ na medida em que visa, como educador e
como legislador, a corrup¢ao. O melhor exemplo é seguramente Dolmancé, que,
a0 mesmo tempo, inicia Eugénie as delicias da corrupgao e introduz na alcova um
folheto, afirmando que essa mesma corrup¢ao é o mobil da nova republica. Sob este

tltimo aspecto, o problema aparece, pois, como o da viabilidade politica do desvio.

1.3. Do ponto de vista do desejo, enfim

Valorizar o desvio significa entao explicitamente tornd-lo desejdvel. Sublinhou-se
essa dimensao performativa do texto sadiano, cuja introdugio aos 120 dias de So-
doma nao faz mistério: “Sem ddvida, muitos dos desvios que vereis pintados vos
desagradardo, mas haverd também os que vos excitardo, a ponto de vos custarem
porra; e ndo precisamos mais do que isso” (Oc, X11, p. 61).

Salientou-se também como as leitoras do mesmo romance colocavam isso
en abyme (Macherey 1990, p. 146). Mas o contrassenso aqui consistiria em crer
que se trata apenas de apresentar todos os desvios possiveis (o que jd ndo seria
pouca coisa!), dos quais alguns pareceriam desejdveis a uns e outros a outros.
Pois Sade tem mais ambicao: valorizar libidinalmente o desvio significa tornar
desejdvel ao leitor o que, em um primeiro momento, o repugna. Com efeito, ¢
antropologicamente comprovado que “as repugnancias sio apenas fraquezas, [...]
pequenas doengas de organizagao”; e resulta daf que “nao hd espécie de gosto que
nio possa vir a nds pelo hdbito” (oc, 1v, pp. 197-198). Nesse sentido, ler Sade é
ter o hdbito e, pois, o gosto, de todas as formas de requintes, o que sé é possivel
pela repetigdo, da qual o autor se ocupa com uma encarnag¢io bem notdvel.

A esse respeito, ndo hd muita coisa de interessante a dizer: cada leitor, lendo Sade,
experimenta o limite, estritamente idiossincrdtico, onde o desejdvel ¢ diferenciado,

para si, do repugnante. Deixemos, pois, de falar sobre isso, ou mesmo de fazé-lo.

1.4. E, novamente, do ponto de vista da instituicao

Retornemos agora, para formuld-lo um pouco mais claramente, ao segundo as-

pecto de nosso problema. E ao reino aterrorizante de Butua que Sainville exclama

2 Lembremos que A filosofia na alcova tem como subtitulo “ou, os preceptores imorais”.
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com uma lucidez que, por uma vez, ndo cega a virtude: “[...] a que ponto de
corrup¢ao deve ter chegado um povo para instituir assim como costume o vicio
mais horroroso, o mais destruidor de humanidade, o mais escandaloso, o mais
contrdrio as leis da natureza?” (oc, 1v, p. 225). Vé-se muito bem aqui o que move
a moral: ndo é tanto a prdtica do vicio quanto a sua institui¢ao — 7d est sua prd-
tica ordindria, seu estatuto costumeiro sem o qual ele seria apenas precisamente
um desvio, a exce¢ao tranquilizadora que confirma a regra. Em contrapartida, ao
permanecer sobre esse tnico texto, ver-se-4 mal porque Sade nos joga hoje ainda
no embarago: com efeito, esse vicio aterrorizante que os “negros” de Butua inte-
graram a seus costumes ¢ apenas a pederastia em favor da qual Sade nunca, alids,
deixou de reclamar a tolerincia; e 0 homem contemporineo teria facilidade para
ver em Sainville 0 homem de preconceitos e em Sarmiento o verdadeiro filésofo
das Luzes que nds nao saberfamos hoje contradizer. Por conseguinte, é necessdrio
pontuar: trata-se bem, em Butua como alhures, de instituir como costume zodos os
desvios: “todas as desordens s2o ai comuns, e todas sao impunes” (oc, 1v, p. 219)
— inclusive, ¢ claro, o assassinato.

A questdo pode entio ser enunciada: como Sade pode conceber uma comu-
nidade cujo lago fosse de ordem criminal? E, para bem refletir a respeito, essa
questao pode se desdobrar assim: em primeiro lugar, quais operadores pode ele
colocar em marcha, que lhe permitiram redefinir o lago social’ como criminal,
isto ¢, declarar vidvel politicamente uma sociedade onde todos os crimes se acham
comuns e impunes? Em segundo lugar, qual estatuto especulativo assinala ele no
discurso pelo qual ele procede a uma tal redefini¢io — trata-se de uma filosofia
politica, de uma utopia, de uma simples ficgao romanesca ou de outra coisa ainda?

2. Aredefinicao criminal do lago social

2.1. A sociedade criminal no sentido amplo

Dado que Sade concebe o desvio como relativo 2 organizagio, nio surpreende que
ele argumente, sem cessar, a favor de sua singularidade, contra a universalidade
abstrata da lei. E Dolmancé que exclama: “[...] as leis ndo sio feitas para o parti-
cular, mas para o geral, o que as coloca em perpétua contradi¢io com o interesse
pessoal, pois o interesse pessoal estd sempre em contradi¢do com o interesse geral”
(oc, 11, p. 470). A antinomia, longe de ser original, ¢ tao velha quanto o projeto

3 Esse sintagma nio ¢ anacrénico: Rousseau o utiliza, por exemplo, no Contrato social (1i-
vro 11, capitulo 1; 1964, p. 368), mas conferindo-lhe o mesmo sentido que ao “lago civil”
(ver, por exemplo, a carta a Usteri de 18 de julho de 1763: “privai-o de todas as paixdes
humanas, o laco civil perde, num instante, todo seu motor”).



93

de uma arte politica. Com efeito, na Politica que Platao declarava: “[...] jamais
uma lei serd capaz de abarcar com exatidao o que, para todos a cada vez, ¢ o me-
lhor e o mais justo, nem de prescrever a todos o que vale mais. Entre os homens,
com efeito, como entre as agoes, hd dessemelhancas [...]” (Platao 1950, 294 a-b).
Naturalmente, Dolmancé nao visa o enunciado de tal arte, que se resignaria a
empregar a lei por imperfei¢io. Ao contrdrio, ele busca preservar o espago reque-
rido pelo desvio, qual seja, a alcova apolitica, onde a lei nao tem valor absoluto.
Além disso, ¢ aqui que se torna possivel a oposi¢ao radical que Sade opera entre
o assassinato legal e o assassinato libertino: se o primeiro ¢ sempre violentamente
condenado*, é porque nio ¢ o mesmo matar em nome da lei e matar para satisfazer
as exigéncias de sua organiza¢ao. E ¢ esse antagonismo de principio que permite a
Bataille, em 1947, apresentar La philosophie dans le boudoir como “a condenagio
profunda de tudo o que nds vimos ser operado pelos alemaes” (Bataille 1976,
p- 376).” Ora, qualquer que seja a pertinéncia dessa leitura, ela pareceu a Bataille
decisiva, na medida em que a questdo que perpassa sua obra, de uma ponta a
outra, ¢ a de saber como separar o sadismo do fascismo® — questao anacronica,
a0 mesmo tempo irritante e inevitdvel, que nds teremos de evocar novamente.

Sigamos com a leitura da defesa de Dolmancé:

Mas as leis, boas para a sociedade, sio muito ruins para o individuo
que a compde; pois, uma vez que 0 protegem € preservam-no, o atra-
palham, e o aprisionam por trés quartos da vida. Por conseguinte, o
homem sébio, cheio de desprezo pelas leias, as tolera, como faz com as
serpentes e as viboras, pois ainda que o ataquem e o envenenem, podem
ser eventualmente tteis 2 medicina. Mas ele se defenderd das leis, como
se defende desses animais, peconhentos, se colocard ao abrigo delas
tornando-se precavido e furtivo, o que nio ¢ dificil para a sabedoria e
a prudéncia (oc, 111, pp. 470-471).

E manifesto que nao se trata de fazer do crime uma lei: esta permanece do lado

4 Por exemplo, oc, 111, p. s21: “O assassinato deve ser reprimido pelo assassinato? Nao, sem
didvida. Nio imponhamos jamais ao assassino outra pena além da que ele pode merecer
pela vinganga dos amigos ou da familia de quem ele matou”. Ou 1v, p. 311: “Mas, de
todas essas leis, a mais assustadora, sem duvida, ¢ a que condena & morte um homem
que apenas cedeu a inspiragdes mais fortes do que ele”.

s E certamente tendo em vista discussdes como essas que Pierre Klossowski, vinte anos
mais tarde, interpretard a repetigao libertina como “reiteragao apdtica” (1967, pp. 37-42).

6 E o que se depreende da leitura da insubstituivel biografia de Michel Surya, Georges
Bataille, la mort & ['eeuvre. Paris, Gallimard: 1992.
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do interesse geral, aquele do lado do interesse particular, e s3o, definitivamente,
irreconcilidveis. Nao se trata, por conseguinte, de institucionalizar o crime e uma
sociedade criminal em sentido amplo, mas de pensar uma sociedade com duas
faces: de um lado, a legalidade e 0 bem comum; de outro, os desvios infinitos
da organizacao que se dissimulam 2 revelia dos primeiros, no espago privado
da alcova. Em tal sociedade, o crime é aparentemente comum e impune, mas ¢
também clandestino, e nao se trata aqui de Butua.

A sociedade criminal em sentido amplo nio tem, pois, nada de uma utopia,
ela é antes uma desmistificagao: aparece como a verdade da sociedade do antigo
regime. Esta se acha entdo estruturada pela clivagem sistemdtica da ordem apa-
rente que, como bem o diz Dolmancé, abriga a desordem, ou uma outra ordem,
do vicio. E por isso que o libertino ¢ tao frequentemente um Janus bifrons, um
poderoso respeitado, mas pouquissimo respeitdvel. E o caso, por exemplo, de
Madame de Saint-Ange, que nada tem de angelical: “H4 doze anos que sou
casada; foderam-me, talvez, mais de dez mil individuos, se nao foram doze mil,
[...] mas sou tida como sdbia, nos circulos que frequento” (oc, 111, p. 412). Eo
caso, também, de Dolmancé:

Permita-me oferecer-me um exemplo, Madame: nao hd no mundo,
seguramente, nenhum ser mais corrompido que eu. Mas meus con-
temporaneos se enganam a respeito: perguntai a eles o que pensam de
mim, e todos dirao que sou honesto, quando nao hd sequer um crime
com o qual eu nio tenha me deliciado (oc, 111, p. 462).

Também os 120 dias tém como tristes herdis quatro eminentes representantes
da financa, da magistratura, da for¢a militar e da igreja. Quanto aos Infortunes
de la vertu e aos Prospérités du vice, fazem se suceder em um carrossel infatigdvel
os reis e as rainhas, os bispos (e mesmo o Papa) e os banqueiros, os grandes e os
magistrados que, todos eles, fazem uso de seus considerdveis privilégios na pe-
numbra dos subterrineos e das alcovas. O mundo social se desvela assim, como
sempre, um duplo, isto é, redobrado por um mundo interdito que se dissimula
no profano, um pouco como a Recherche de Proust é a descoberta gradual do
inverso perturbador do desejo, cada personagem participando de uma outra
ordem que apenas um olhar atento e bem acostumado pode discernir para além
das maneiras escrupulosamente observadas pelo ritmo quotidiano das rivalidades
e das deferéncias. O sadismo de Proust vai bem além de Charlus e de Jupien.

Nessa perspectiva, o espago do vicio #do ¢ o espago politico, e os Amigos do
crime do a essa distingdo um artigo, o 43°, de sua muito ativa Sociedade:
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E absolutamente proibido imiscuir-se nos assuntos do governo. Todo
discurso politico fica expressamente proibido. A sociedade respeita o
governo sob o qual ela vive; e, se ela se poe acima das leis, é porque
consta de seus principios que o homem nio tem o poder de fazer leis
que violem e contrariem as leis da natureza (oc, viir, p. 408).

Pode-se ver um novo mise en abyme na discri¢ao stibita com a qual, subtraindo-
-se aos olhares de aprovagio de seus cimplices, os libertinos de Sade cometerao,
periodicamente, algumas de suas infAmias, nas trevas de gabinetes nos quais o
leitor ndo entra.” Nesse mundo nio hd justaposi¢ao da alcova e do trono: ¢ porque
se ocupa o trono que se frequenta a alcova. Os poderosos abusam de seu poder
para assim abusar de suas vitimas, e é nisso que a sociedade criminal no sentido
amplo pode ser chamada de essencialmente corrompida. Mas, se o crime joga com
as instituigoes para se satisfazer, ele nao € instituido como tal, e as instituicoes

nao si1o, em si mesmas, Criminosas.

2.2. A sociedade criminal em sentido estrito

Se se entende frequentemente como o individuo vale contra a lei, esquece-se,
com igual frequéncia, por uma estranha inversao, que a massa pode muito bem
valer contra o individuo: ¢ que, se é preciso resguardar o libertino contra a lei, é
preciso também autorizar a lei do libertino contra suas vitimas. Assim, a propdsito
da caltnia, dir-se-4 o seguinte: “O legislador, cujas ideias tem de ser grandes, a
exemplo da obra a que ele se dedica, nao deve nunca estudar o efeito do delito
que apenas toca individualmente; ¢ seu efeito em massa que ele deve examinar
[...]” (oc, 11, p. 495). Do mesmo modo, um pouco mais a frente, quando se
trata do assassinato:

Enfim, é o assassinato um crime contra a sociedade? Seria razodvel
imaginar que o seja? Ah! O que importa a essa numerosa sociedade, se
ela tem um membro a mais ou a menos? Suas leis, seus hdbitos, seus
costumes seriam por isso corrompidos? Alguma vez a morte de um
individuo influenciou a massa geral? (oc, 11, p. 517).

Se levarmos o argumento até o final, diremos que a espécie inteira pode
desaparecer sem que a natureza se altere: “[...] o estdpido orgulho do homem,

7 Por exemplo, oc, 111, p. 532: “Madame de Saint-Ange. — Nio podeis fazer com ele, aqui
mesmo, tudo o que vos agrada? Dolmancé, baixo e misteriosamente — Nio; tratam-se de
coisas que requerem cortinas’.
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que cré que tudo ¢ feito para ele, ficaria bem surpreso, ap6s a destruigao total da
espécie humana, ao ver que nada varia na natureza, e que o curso dos astros nao
é sequer retardado” (/bid.). E outra revolugio copernicana, nao como a que faz
gravitar o conhecimento em torno do sujeito transcendental, mas, materialista, que
priva o sujeito humano, totalmente submetido, de toda eminéncia, apagando-o
em uma indiferenga cosmoldgica irrestrita. Convenhamos, essa revolugao é bem
mais nociva ao narcisismo que a de Kant! Mas vé-se sobretudo que é apenas por
paralogismo que pode-se falar em “inversao”: o individuo que se valoriza contra
a universalidade abstrata da lei é a individualidade do temperamento; em contra-
partida, o individuo contra o qual valoriza-se a massa ¢ a unidade perfeitamente
permutdvel das vitimas. E esse novo antagonismo ¢ decisivo, pois, ao adotar tal
postura, o libertino nao se define mais contra a lei dos homens, ele torna-se ele
mesmo o legislador, cuja tarefa ¢ instituir um povo libertino, 7d est uma sociedade
onde o crime ndo opere mais 2 sombra de uma lei que o proibe, mas em nome
da lei que o prescreve.

E ¢ também nesse ponto que se se depara com « dificuldade: como ¢ possivel
ao menos conceber uma sociedade dessa natureza? Nao ¢ pura e simplesmente
uma contradi¢ao em termos? O préprio Bataille se esforca, em vao, para distinguir
entre pena de morte e assassinato libertino, e cai em dificuldade no limite que o
obriga a diferenciar o pensdvel do desejével:

Parece-me totalmente impossivel haver uma sociedade que admita em
seu seio uma multidao de Sades igualmente livres. [...] Parece-me difi-
cil que algo assim possa existir. Em todo caso, nada farei para impedir
que isso acontega, e considero uma falta contra a moral mais profunda
que se faga o que quer que seja para impedir que algo assim aconteca
(Bataille 1976, p. 377).

O que parece, aos olhos de Bataille, um tipo inexequivel, é, contudo, preci-
samente o que Sade se esforca para pensar. O problema ¢ que tal esforco exige a
neutralizagao de todo principio elementar de sociabilidade, isto ¢, de toda regra
minima de reciprocidade, junto a qual nenhuma coabita¢do humana seria conce-
bivel. Nao ¢ insensato pensar que esse principio, por hipdtese incontorndvel, foi
concebido em nossa cultura sob trés grandes formas sucessivas. Em sua formulagao

mais antiga, reza ele que mesmo os bandidos devem, entre si, respeitar leis:

A tal ponto [os bandidos] se alimentam de seus malfeitos e crimes, que
nio poderiam viver sem um quinhdo de justiga; pois, se um deles rouba
ou subtrai o que quer que seja a um de seus companheiros, perde, ime-
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diatamente, o lugar entre eles; o préprio chefe dos piratas, quando nao
compartilha de maneira equitativa o que foi roubado, corre o risco de ser
morto ou deserdado por seus associados; e mais, diz-se que existem entre os
ladrdes leis que eles obedecem e respeitam [...] (Cicero 1962, 11, 40, p. 566).

Voltaire, alids, nao afirma outra coisa, quando concorda com Pascal que, com
efeito, “nenhuma sociedade de homens pode subsistir um tnico dia sem regras”
(Voltaire 1961, xxv, 51, p. 131). Sob sua forma evanggélica, a injun¢ao fundamental
torna-se a seguinte: “Tudo o que queiras que os homens lhe fagam, faga também
vocé mesmo a eles”.” A tradigdo fez disso a mdxima Quod tibi feri non vis, alteri
non feceris. Serd recusada por Rousseau ao homem selvagem, por ser excessiva-
mente sofisticada (Rousseau 1964, p. 156).” E serd rejeitada por Kant trinta anos
mais tarde, por nao ser suficientemente extensa. Em sua forma revoluciondria, ¢
o artigo 4 da Declaragio de 1789:

A liberdade consiste em fazer tudo o que nao prejudique outrem. Assim,
o exercicio dos direitos naturais de cada homem nao tem limites além
daqueles que garantem aos outros membros da sociedade o proveito
desses mesmos direitos: esses limites s6 podem ser determinados pela lei.”

Trocando em mitdos: a liberdade de cada um termina onde comega a do
outro. Mas, sob qualquer forma que seja, o libertino sé poderd tornar-se efetiva-
mente legislador se puder impedir esses enunciados de produzir seu efeito habitual,
isto ¢, se conseguir estabelecer a possibilidade de comunidades que os desprezam,
seja recusando-os, seja transpondo-os.”

Na3o h4 para isso solugio univoca, mas vérios esquemas colocados em prética
concomitantemente.

O primeiro ¢ a negagio despética. E ela que Sade emprega de modo explicito
a partir de 1785. Ainda em 1782, no Didlogo entre um padre e um moribundo, per-
manece a dissocia¢ao holbachiana entre moral e religido”, privando-se esta tltima
de toda autoridade sobre a mdxima evanggélica: ¢ “a razao totalmente sozinha” que

8 Mateus, vir, 12 (e Lucas, v1, 31).

9 No Discours sur ['origine de [’inegalité, parte 1, Rousseau a substitui pela mdxima: “Faga
teu bem com o menor mal possivel a outrem”.

10 O artigo 6 da Declaragdo de 93 citard expressamente a médxima “Nio faga com outrem...”.

11 Jean Deprun é, pelo que sabemos, o dnico a ter designado claramente esse problema, em
um breve artigo, mais rico que muitos volumes: ver 1995, pp. 307-31L

12 Ver, por exemplo, d’'Holbach, Le bon sens, capitulo 193: “Nao ¢ verdade que o ateismo
rompe todos os lagos da sociedade” (1971, p. 217).
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nos adverte “que prejudicar nossos semelhantes jamais poderia nos tornar felizes”
(oc, x1v, p. 64).” Trés anos mais tarde, nos 720 Dias, ao contrdrio, a rejei¢o da
religiao acarretard a da mdxima em questao:

Os conquistadores, os herdis, os tiranos, acaso eles se impoem a si mes-
mos essa lei absurda, de nao ousar fazer aos outros o que nio queremos
que nos seja feito? [...] Céus! Sedenta de assassinatos e crimes, a natureza
incute sua lei para inspirar os homens a cometé-los; e a dnica lei que
ela imprime a fundo em nossos coragdes ¢ a de nos satisfazermos a nds
mesmos passando por cima de quem quer que seja (OC, XIII, p. 314).

Desde entao, Sade nao deixard de reiterar a recusa dessa mdxima.* A solucao
do problema é tao simples quanto brutal: a mdxima ¢ falsa, mais exatamente,
contranatural. Mas, nesse caso, como explicar que ela seja tao comumente aceita,
a nao ser argumentando que, tal como o contrato social de Cilicles, ela foi a in-
vengio dos fracos para subjugar os fortes? “Vocé nos fala de uma voz quimérica,
que nos diz para nao fazer aos outros o0 que nds nio queremos que nos seja feito;
mas esse absurdo conselho nunca foi dado pela natureza, apenas por homens, e
por homens fracos” (oc, 111, p. 436). Do contrato social pode-se dizer o mesmo,
voltando-se contra seus defensores o ardil a que eles recorrem:

O pacto feito pelo mais fraco na origem das sociedades, essa convengio
pela qual, assustado com o poder do mais forte, ele consente em se unir
a outros e renunciar a uma parcela de sua liberdade, para assim gozar
em paz a de outro, foi antes a total supressao das duas por¢oes de sua
liberdade do que a conservagio de uma delas, ou, melhor dizendo,
foi uma armadilha, pela qual o mais forte teve a arte, ao ceder-lhe, de
enganar o mais fraco (oc, 1v, p. 312).”

13 O autor do opusculo Frangais, encore un effort. .. preconizard “substituir as idiotices divinas
[...] por excelentes principios sociais” e, de inicio, afirma que a “felicidade consiste em
tornar os outros tao afortunados quanto nés mesmos desejamos sé-lo” (oc, 111, p. 486).
Mas o contexto dard outra ressonincia a essa tese, como logo veremos.

14 Ver, por exemplo, oc, viii, p. 305: “[...] todos os homens tendem ao despotismo; é o
primeiro desejo que nos inspira a natureza, bem diferente dessa lei ridicula que damos a
ela, cujo espirito consiste em nio fazer aos outros o que nao gostarfamos que nos fosse
feito...”. O imperativo ¢ simples constatagao em 1v, p. 315: “[...] ndo hd um dnico dia,
sobre a superficie da Terra, em que um ser injusto nio faga a seu semelhante o que seria
bem desagraddvel para si mesmo”.

15 Pensa-se entdo antes no “contrato dos bobos” do segundo Discours de Rousseau.
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Mas essa declarago, a bem dizer, permanece episédica. Mais frequentemente,
Sade op6e ao contrato, como & mdxima evangélica, um estado de natureza mais do
que hobbesiano, um estado onde nao apenas a forga irresistivel faz o direito, mas
onde o principio neotestamentdrio nio vale a titulo de lei natural (Hobbes 1994,
I, 13-14, 17, p. 8L; € 17, 9, p. 96). Em suma, ele op6e categoricamente, ao contrato,
a feliz auséncia de contrato: “A boa hora, o mais forte apenas terd razao. Pois
bem, eis o estado primitivo de guerra e destruigao perpétuas, para o qual a mao
[da natureza] nos criou, e no qual unicamente ¢ vantajoso que nos encontremos”
(oc, 11, p. 437).” E 0 que Sade chama de “isolismo” (oc, 1v, p. 215), ou também
de “incivilizagao” (oc, 111, p. 438; Iv, p. 233; VIIL, p. 173): a idade de ouro ¢ o estado
de guerra! Diante disso, nao admira que ele defenda a auséncia dos grandes tabus
civilizatérios: o pudor, é claro”, mas também a inumacao dos mortos” — sem
falar da religiao. Desse ponto de vista, cada um tenta fazer a outrem o que ele
nao gostaria que lhe fosse feito, a0 menos na medida em que pode esperar por
éxito nessa empreitada.

A outra manobra consiste em recorrer a um contrato restrito: entao, sao os
mestres que chegam a um acordo entre si, e impdem suas leis. O principio de
reciprocidade ganha validade ad oc: “Os lobos nunca se comem uns aos outros”
(oc, 11, p. 428), declara Dolmancé. E esse tipo de pacto que se encontra nos
120 Dias, onde os quatro mestres do terrivel jogo elaboram cuidadosamente as
regras, juram que jamais irao se desviar delas, e as promulgam solenemente para
suas vitimas (oc, X111, p. 49; 71). Talvez seja preciso buscar pelo modelo dessa
situagdo nas histdrias feudais que, & maneira de Boulainvilliers, mostram acordos
como esse entre os conquistadores germanicos, na origem da histéria da Franga.
Com efeito, Butua é explicitamente referida ao feudalismo (oc, v, p. 219 e p. 222),
e ¢ Verneuil que afirma que, sob o regime feudal, “a Franga chegou ao grau tltimo
de sua grandeza e prosperidade” (oc, vir, p. 213). A ilha utépica de Zamé convém
opor entdo o castelo de Silling, e os 120 Dias sao o romance despético-feudal por
exceléncia. O hipotético contrato igualitdrio do jusnaturalismo é substituido assim
pelo contrato hipotético despético dos senhores, pela forga.

Todavia, as histérias de Justine e Juliette, ou antes essa unica histdria, onde
uma delas s6 encontra prazer, e a outra, suplicios, sugere uma solu¢ao diferente

para o problema da quadratura do circulo politico: em vez de negar (ou restringir)

16 Ver também p. 466 e 1v, p. 206: “[...] é por todo lugar a razao do mais forte; vocé conhece
alguma mais eloquente?”.

17 Eugénie deve aprender a dele se desfazer: oc, 111, pp. 450-451.
18 Assim em Butua: oc, 1v, p. 236.
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a exigéncia de reversibilidade minima inerente a toda comunidade, ¢ possivel, ao
contrério, fazé-la jogar em favor do mais criminoso dos libertinos. E o esquema
da transmutagio dos afetos.

Ocorre a Maurice Blanchot propor uma formulagio surpreendente a respeito:

Para Sade, 0 homem soberano permanece incélume ao mal, ninguém
pode atingi-lo; ele é 0 homem de todas as paixdes, e suas paixoes se
realizam em tudo [...] O homem do egoismo integral ¢ aquele que sabe
transformar todos os desgostos em gostos, todas as repugnincias em
atrativos (Blanchot 1963, p. 28).

Nessa nova perspectiva, a regra de ouro é respeitada para além de toda expec-
tativa. Ela nao significa mais: “nds nos engajamos a nao fazer com que os outros
sofram o que nds nao gostarfamos que nos fosse infligido”, mas “nos engajamos
a sofrer absolutamente tudo o que nés infligimos a outrem, pois ninguém pode
nos infligir nada que nio seja, para nds, um prazer”. A expressao mais elemen-
tar desse esquema ¢, bem entendido, a permutac¢io erdtica das posturas, e ¢
deliberadamente que Dolmancé reivindica, nesse sentido, a lei natural, isto ¢, a
mdxima evangélica: “eu peco apenas uma graga a Eugénie, a de achar bom que
eu a fustigue tao fortemente quanto desejo eu mesmo ser fustigado; reencontro
assim a lei da natureza [...]” (oc, 111, p. 463).” Na medida em que, a forca de
uma ascese realmente perversa, o libertino pode se icar a esse ponto de retorno
metddico dos afetos, ele se torna propriamente invulnerdvel, e Curval o diz sem
equivoco: “Tudo o que afetava desagradavelmente se transforma em prazer, ao
deparar com uma alma de disposigao diferente” (oc, x111, p. 280).

E indtil insistir sobre como Sade projeta aqui o inferno de suas préprias
“privagdes”, inferno que testemunha o fato de que, tudo somado, nao ¢ tao dificil
punir o libertino, na impossibilidade de converté-lo. O importante ¢, antes de
tudo, que os lobos possam muito bem se devorar entre si, na mais plena comu-
nidade libertina e, ¢ claro, ¢ isso que conduz Sade a dar & personagem de Amélie

uma fungio paradigmadtica:

Meu marido me ama demais para me satisfazer; desde a idade de quinze
anos, minha cabeca s6 foi incendiada com a ideia de perecer vitima
de paixdes cruéis da libertinagem. Eu ndo quero morrer amanhi, sem
duivida, minha extravagincia nio chega a tanto; eu sé quero morrer

19 Um pouco mais 2 frente, p. 472: “[...] agora, vitima por um momento, meu belo anjo,
e, logo depois, algoz”.
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dessa maneira. Tornar-me a ocasiao de um crime, expirando, ¢ uma
ideia que me faz girar a cabega. Se jurares que ireis me satisfazer, juro
que amanha deixo Estocolmo ao seu lado... (oc, 1x, p. 276).

E, contudo, Annie Le Brun nio estd de todo equivocada ao sublinhar o cardter
mais excepcional do que exemplar da bela sueca (Le Brun 1993, p. 153), que, de
resto, ¢ pouco dizer, terd menos prazer do que ela gozava com os suplicios que lhe
reservard a grande Caterine! Borchamps comenta cinicamente: “O que ela me tinha
dito sobre a maneira pela qual ela gostaria de terminar seus dias era, para dizé-lo
corretamente, apenas uma delicadeza sutil; faltava que ela desejasse essa maneira
de terminar seus dias” (0C, 1x, p. 279). Amélie nio estava, pois, 2 altura de suas
pretensdes. Desenha aqui um terceiro esquema, em virtude do qual o libertino
nio é mais nem o sujeito preparado para o melhor ou o pior em uma relagio
despética, nem o asceta paradoxal suscetivel de inverter as emogdes negativas,
mas o discipulo do preceptor imoral, engajado em um processo indefinido de
emancipagio. Trata-se entdo de se libertar dos preconceitos — e sobretudo de se
libertar cada vez mais; trata-se de conduzir a exigéncia das Luzes para além de si
mesmas. Revela-se entdo a homologia profunda da Filosofia da alcova, onde o que
se exige de Eugénie como também dos cidados ¢ sempre que “fagam um esfor¢o”
para ndo parar antes do tempo — mas toda interrupgao é sempre precipitada.

Essa injun¢do pode conduzir a reciclar positivamente a regra de ouro, e entdo
¢ preciso ir mais longe, para estabelecer uma reciprocidade ainda vacilante. Eis
Sade defendendo a autonomia das mulheres de modo completamente diferente
de Condorcet. Para este, elas tém os mesmos direitos que os homens, o que inclui
o direito de adquirir as luzes para exercer seus direitos (Condorcet 1994, p. 100);
mas, de todos esses direitos, o que ¢ preciso, para Sade, exercer prioritariamente é,
evidentemente, o direito 4 depravagao. Totalmente livres “dos falsos preconceitos
do pudor”, elas devem subscrever o seguinte contrato: “Sob a cldusula especial de
se entregar igualmente a todos os que as desejem, é preciso que tenham a liberdade
de gozar, igualmente, de todos os que elas creiam serem dignos de satisfazé-las”
(oc, 11, pp. 504-505).

A mesma injun¢io a abundancia leva, contudo, necessariamente além, e
desfaz toda comunidade, na medida em que faz da vida humana uma compe-
tigio incessante, da qual os individuos participam. E preciso retornar 4 grande
metdfora empregada por Hobbes nos Elementos da lei, a essa corrida que nio se

pode abandonar sem morrer, a mesma que Condorcet se recusava a tomar como
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metdfora (Hobbes 1994, 1, 9, 21, p. 60).”° Pensar por si mesmo significa correr
mais longe que os outros, agir pelo impulso sempre renovado de uma recusa do
preconceito que ¢ indissociavelmente a transgressao em ato de toda comunidade,
como seria a dos bandidos. Assim Juliette, que nada receia, sendo uma imobilidade
que assinaria sua condenagio a morte, assinou a de todos os seus ctimplices, que
num momento ou outro, sentiram-se medo de seus préprios desejos. Fazer a ou-
trem o que nao se gostaria que nos fosse feito é entdo saber se livrar dos acordos
escrupulosos que nos impedem de nos tornarmos verdadeiros individuos. Sade
reencontra, dessa maneira, uma das grandes aporias da época revoluciondria: como
promover até o fim o dever de aceder & maioridade? Ou como nao conceder a
Burke, cedo ou tarde, a necessidade coletiva do preconceito? Em todo caso, Sade
nio a concede, e, assim entendida, a sociedade criminal no sentido estrito nio é
mais uma sociedade propriamente dita, mas a coagulagio tempordria de trajetdrias

por defini¢ao solitdrias.

3. Uma redefinicao utopica?
3.1. Qual a questao?

Uma coisa ¢ se perguntar como Sade pode p6r em acordo o crime e a sociabi-
lidade. Outra coisa é conceber qual estatuto discursivo convém imputar a essa
tentativa: fantasmas em uma prisao? Vinganga de um embastilhado? Programa
politico real? Louca aventura literdria?

O termo wutopia retorna frequentemente com os exegetas, saido de epitetos
suscetiveis de diferenciar as comunidades sadianas do que se designa assim des-
de More — por exemplo, e notadamente, “utopia negativa” (Ost 2005, pp. 15,
178, 180-181).” E preciso dizer que ele comporta vérias vantagens. Por um lado,
demarca bem o cardter fechado e maniacamente ordenado das comunidades sa-
dianas. Por outro lado, subentende desde o inicio sua impossibilidade empirica:
no fundo, sugere-se assim que o libertino em geral”, e Sade em particular, no
podem pensar a politica; é por isso que eles escrevem ficgoes, e é também porque
o pensador politico nao ¢ obrigado a tomé-los a sério. Desse ponto de vista, Ba-

taille parece, ¢ claro, muito pueril, na medida em que faz justamente o contrdrio,

20 Condorcet 1994, p. 103: “A vida humana nio ¢, em absoluto, uma luta onde rivais disputam
prémios; ¢ uma viagem, que irmaos fazem juntos, na qual cada um, empregando suas forcas
para o bem de todos, é recompensado pelas doguras de um comprazimento reciproco,
pela alegria ligada ao sentimento de ser merecedor de reconhecimento ou estima”.

21 O mérito dessa obra, de resto, ndo vai além de ser uma compilagio dispensdvel.

22 Marc-André Bernier sublinha de forma bastante justa o impasse politico da libertinagem
da primeira metade do século xv1II: ver 2001, pp. 233-235.
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e retorna sem cansar a questao de saber o que fazer de uma obra que tinha ins-
titucionalizado, ao menos ficcionalmente, o imperativo soberano do dispéndio.
Mas é esse ponto de vista, e seu inverso, que nds propomos aqui destacar,

a : do sadiano ¢ fvel? :d 1 de vi
nio para perguntar: um mundo sadiano ¢ possivel?, mas: de qual ponto de vista
Sade se empenhou em conceber a politica? Ou, caso se queira: nao, devemos

levar Sade politicamente a sério?, mas: Sade ele mesmo levou a politica a sério?

3.2. 0 liberalismo libertino

Se Sade tem uma obra, é justamente na medida em que ele nunca deixou de
interrogar a coexisténcia da ordem libertina e da ordem civil. E, evidentemente,
sua célebre distingdo de principio, formulada em A filosofia da alcova: “esperamos
que nossos leitores esclarecidos nos entendam e nio confundam, em absoluto,
o absurdo despotismo politico com o luxuriosissimo despotismo das paixoes da
libertinagem” (oc, 111, p. 529, nota). Mas ¢ preciso, desde j4, acrescentar duas coisas:

1) Essa enquete se efetua do ponto de vista do libertino; a articulagao das duas
ordens nao ¢ pensada do exterior (e de qual exterior tratar-se-ia entao?), nem tam-
pouco ¢ concebida a partir do politico (desde entdo, as coisas estariam regradas,
e Sade, louco). A filosofia ¢ filosofia da alcova nos dois sentidos do genitivo: ela
esclarece os prazeres dos quais ela procede; mas a politica também emana deles,
e ¢ exatamente por isso que o famoso opusculo ¢ lido na dita alcova, antes que
na 4gora para qual estaria, a principio, destinado. A ordem civil deve ser pensada
exclusivamente a partir dos interesses do desejo. Sade, como autor de uma “obra”,
nio se interessa pela politica em si, mas apenas na perspectiva da satisfacao, e ¢
nesse sentido que ele é o homem de um liberalismo libertino (ou, se se quiser, de
um liberalismo perverso): o lago social ¢ inteiramente redefinido por referéncia
a satisfagdo privada.” Daf em diante, ¢ a satisfagio da depravacio e nio do pro-
prietdrio o que lhe proibe de se interromper, 14 onde comega a do outro — ou
melhor, a satisfacio libertina comega 14 onde o outro comega a sofrer.

2) O romance libertino e essa enquete se apresentam como uma experimen-
tagdo literdria, que nao visa oferecer uma resposta univoca que prescreveria de
uma vez por todas a relagdo étima entre as duas ordens. Ela coloca em cena as
relagbes possiveis recorrendo a ficgao e aos modos, mais ou menos identificdveis
pelas categorias tradicionais da histéria literdria — o drama, o romance gético, o

romance de iniciagdo... Evidentemente, a “utopia” ¢ apenas uma dessas formas,

23 Podemos nos lembrar aqui do famoso artigo 16 da Declaragao de 93 sobre a qual Marx
apoiard toda sua demonstragao na Questdo judaica: “O direito de propriedade é aquele
que pertence a todo cidadao, de fruir e dispor, & sua vontade, de seus frutos, do produto
de seu trabalho e de sua inddstria” (sou eu, naturalmente, que sublinho).
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e Butua figura seu desvio exemplar. Evidentemente, também, Frangais, encore
une effort... é o tnico texto de Sade onde a libertinagem se apresenta como um
verdadeiro programa politico, e seria fécil mostrar que ele se apoia, por um lado,
sobre a resposta materialista ao paradoxo de Bayle — sim, uma sociedade de ateus
é possivel, e mesmo uma republica s6 é possivel se ela é ateia —, e, por outro
lado, sobre a inversao do grande principio de Montesquieu, segundo o qual a
dita republica teria por principio a virtude — bem ao contrdrio, é a corrupgao
que se acha imperativamente requisitada: “Agora, eu pergunto como chegaremos
a demonstrar que num Estado 7moral pelas suas obrigagoes ¢ essencial que os
individuos sejam morais” (oc, 11, p. 498).

Na medida em que se queira compreender o que Sade diz da politica, nao se
concluird, portanto: “a libertinagem nao ¢é uma politica”, ou: “ela no ¢ institucio-
nalizdvel”, o que seria, alids, de muito pouco interesse. Perguntar-se-4, ao contrdrio:
“o0 que as instituigbes em geral se tornam, e as instituigdes politicas em particular,

do ponto de vista daquele que tem uma eregao, e escreve para ter uma ere¢ao?”
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RESUMO

Este artigo procura explorar o modo
pelo qual, segundo Georges Bataille,
o humano garantiu sua persisténcia ao
submeter-se 2 tensdo entre a transgres-
s30 ¢ o interdito e ao esquivar-se da
sujei¢do plena a violéncia e ao desejo
de aniquilamento. Em seguida, visa
destacar o modo pelo qual a criagdo
artistica e o ato literdrio constituem
atividades que nos possibilitam uma
realizacio obliqua e indireta deste desejo
que subsiste e pulsa intensamente em
nés. Sob a perspectiva deste autor, a arte
e a literatura vém ao encontro do nosso
mais profundo anseio de felicidade: a
superagao das identidades fixas, a fusao
com o ilimitado.
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ABSTRACT

This paper intends to explore the man-
ner in which, according to Georges Ba-
taille, the human beings ensured their
endurance by subjecting themselves
to the tension between transgression
and forbidden, and by avoiding total
subjection to violence and subjection
to the desire for annihilation. It also
highlights the way in which the artis-
tic creation and the literary approach
together, enable us to fulfil an oblique
and indirect achievement of this desire,
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1. 0 excesso no amago do humano

O sentimento de uma existéncia subjetiva é coextensivo a nossa condi¢io de
seres incompletos e fragmentdrios, e sem ele uma consciéncia pensante nao se
estabeleceria. Ndo obstante, essa singularidade determinante de nossa condi¢io
nio impede que nas dimensdes mais intimas de nossa “vida animica” pulse um
anelo profundo pela superagio desse estado. As situagdes em que essa dimensio
oculta em nds se explicita, pontua Bataille, coincide com os momentos em que
a vida transborda em intensidade, ou seja, com a experiéncia erdtica, que aflora
nas condutas que se pdem no encal¢o de um objeto ou de uma significagao cujo
alcance proporciona ao sujeito nao o eclipse pleno de sua subjetividade, mas um
movimento que se aproxime disso. Dai a enigmdtica abertura de um dos seus mais
importantes textos: “Do erotismo, é possivel dizer que ¢ a aprova¢ao da vida até
na morte.” (Bataille 2014, p. 35)

Mas o que seria exatamente essa experiéncia em que a vida, al¢ada ao cume
de sua exuberincia, a um s tempo se confunde com seu contrdrio e revela o que
nos constitui mais intimamente? Responder a essa interroga¢ao implica tomar
como pardmetro o fato de que nio ¢ no campo da légica ou dos fins razodveis e
compensatérios que 0 homem entra em contato com a verdade do seu ser; antes, ¢
exclusivamente num movimento passional, numa experiéncia de puro dispéndio,
que transtorna e acena com a desfiguracio dos limites subjetivos, que se lhe abre
a via para o conhecimento pleno de si mesmo.

Nesse sentido, considera Bataille, no 4mago de toda subjetividade viceja nao
a tendéncia para os sistemas fechados, coerentemente administrados com seus
computos justos, ainda que estes tenham, com efeito, a sua relevincia no que
concerne aos quesitos ligados a nossa sobrevivéncia; inversamente, o que pulsa
com vigor no cerne de cada um de nds é uma tormenta, uma forca indémita e
desmesurada que anela com frenesi por seu livre escoamento e s6 pode prevalecer
com o sacrificio da légica produtiva e dos critérios da eficicia. Uma vez tomados
por essa energia passional, j4 nao direcionamos nossos intentos para a posse
e o acimulo de recursos ou de conhecimentos, nos empenharemos no gasto
descompensado de nossas forgas, entregamo-nos a ruina e & desordem, perseguimos
o desequilibrio. Decerto, nao hd conciliagao possivel entre a vida organizada e
o cardter voluptuoso desse movimento que nos anima. Em um de seus ensaios,
Bataille assevera: “A vida propde ao homem a voluptuosidade como um bem
incompargvel — o momento da voluptuosidade ¢ resolugao e deslumbramento; ¢
a perfeita imagem da felicidade.” (Bataille 2008, p. 82) Ou ainda, em O erotismo:
“A volupia estd tao préxima da dilapidagio ruinosa que chamamos ‘pequena
morte’ o momento de seu paroxismo.” (Bataille 2014, p. 197)
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A assungdo de que hd em nds essa tendéncia para uma felicidade voltada
unicamente ao desperdicio ilimitado de energia, a uma perda ou ao sacrificio
gratuito de si, nao ¢ algo que se efetue com muita facilidade. Pode acontecer,
como mostra Bataille em A no¢io de Despesa, que um homem esclarecido sinta em
sl mesmo esse excesso, enquanto uma energia que o devasta e o extravasa; mas,
do alto de sua lucidez, no mesmo processo em que nutre seus atos com essa forga
desmedida, s6 logra ver nela algo de negativo, uma espécie de doenga que contradita
todo o critério de utilidade. O sujeito que assim avalia se instaura na profunda
clivagem existente entre as formas de pensar e sentir socialmente convencionadas
e certas urgéncias que latejam nao apenas em todo ser humano, mas no seio da
prépria cultura. Essa incompreensao nos condena a uma espécie de minoridade,
uma vez que a positividade das obras e dos atos humanos, bem como da organiza¢ao
social em seu conjunto, é entrevista unicamente nos procedimentos racionais
associados ao consumo necessdrio, com vistas a produgao ou aos propdsitos da
acumulagdo. Prevalece, pois, insiste Bataille, uma ignorincia generalizada no
que concerne 2 nossa prépria condi¢ao; escapa-nos o fato de que se somos seres
dotados de razao, capazes de viver em prol de fins eficazes e racionais, pois somos
também regidos por uma vertiginosa necessidade de dispéndio isenta de todo e
qualquer sentido compensatério.

Decerto, com esses argumentos, o filésofo nio ergue a bandeira em prol
da irracionalidade e da dissolu¢ao da organizagao social calcada em principios
16gicos; o que ele evidencia é que por mais que elejamos a conservagio, a produgio
e aquisi¢ao de bens, ou tudo o que se ajusta a etiqueta da utilidade como norte
inequivoco da existéncia humana, a necessidade de pura exuberincia nos perpassa
e transborda esses fins, revelando que nao nos esgotamos na condi¢ao de seres
voltados para propdsitos instrumentais ou fins cumulativos. ParAmetros que,
se fossem univocos, nos reduziriam a uma existéncia miserdvel, porquanto nos
escaparia a dimensao do que somos, ou seja, o fato de que a nossa intimidade
mais subterrinea e virulenta — aquela que nos d4 a experiéncia da vitalidade
radical —, “a viagem ao término do possivel do homem” (Bataille 1992, p. 15) s6
se manifesta com a liberagio de energias desmedidas. Com efeito, algo excede, em
nossa interioridade, e vem negar o que sob a égide d4 razao e da ordem alicerca
nossa humanidade. O texto nos instrui: “hd em nés momentos de excesso: esses
momentos colocam em jogo o fundamento sobre o qual nossa vida repousa; ¢
inevitdvel para nés chegar ao excesso em que temos a forca de colocar em jogo o que
nos funda. E, muito pelo contrério, negando tais momentos que desconhecerfamos
o que somos.” (Bataille 2014, p. 195)
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Essa forga soberana cujo intuito consiste unicamente em dissipar-se para além
de qualquer medida ou célculo foi denominada por Bataille despesa improdutiva.
Nogao que nos remete de pronto a sua andlise da experiéncia erdtica, a qual exige
de nds esse gasto desinteressado, livre de todo célculo e de toda utilidade. O
horizonte para o qual essa energia nos impulsiona ¢ o da vida em seu paroxismo
que, na sua veeméncia mais radical, irmana-se com seu contrdrio. Daf decorre
que o dispéndio solicitado pelo erotismo, contrariando toda a légica dos custos
e beneficios, aponte para o dilaceramento do sujeito ou para a subjetividade do
nao sujeito. Bataille enuncia: “A conduta erdtica se opoe a habitual assim como
0 gasto a aquisi¢ao”. (Bataille 2014, p. 197) Aproximemo-nos com mais acuidade
dessa conduta essencial do humano tal como fundamentada pelo autor.

Conquanto possamos conviver e nos comunicar com os outros, observa o
filésofo em O erotismo, a separagdo entre um sujeito e seus semelhantes ¢ visceral e
nio pode ser transposta. Estamos condenados 2 solidao, separados uns dos outros;
uma angustia assim aflora: “Sofremos de nosso isolamento na individualidade
descontinua.” (/bid., p. 44) Nao obstante, essa condi¢io fragmentdria ¢ perpassada
por um anseio que a contradiz, algo em nds aspira a continuidade, e deseja o
mergulho num todo unitdrio, o que extinguiria o abismo da separagao que nos
circunda. Na verdade, o isolamento sé nao é de todo insuportdvel, adverte o
filésofo, porque adivinhamos a sua universalidade. Mais precisamente, sabemos
que é comum a todos os homens a condi¢ao de seres separados que ardem pela
unido com o todo, como se fosse possivel atualizar um estado de unidade que estaria
na origem dos seres e no qual tudo se mescla e se confunde sem interrupgées. O
texto ¢ contundente: “Acontece que podemos em comum sentir a vertigem desse
abismo. Ele pode nos fascinar. Esse abismo em certo sentido é a morte, e a morte
¢ vertiginosa, fascinante.” (/bid., p. 37)

Destarte, se nos voltamos para a afirmagao inicial de O erotismo, compreendemos
que a experiéncia da vida em sua intensidade mdxima s6 se consuma com o
sentimento de perda na continuidade; o seu prego ¢ o aniquilamento do que nos
constitui enquanto sujeitos solitdrios, porém capazes de alguma lucidez. Assim,
nosso desejo mais veemente, que consiste em superar a condi¢ao de fragmento,
exige uma espécie de retorno a uma continuidade perdida, com a necessdria
supressao de consciéncia individualizada. A nostalgia talvez de um instante impar
de nossa era embriondria inserta na ordem natural, ou da imagem que falta aos
homens, aquela de uma cena primitiva, coincidente com um todo informe do qual
eles préprios teriam surgido e ao qual anseiam retornar, como sugere a leitura de
Pascal Quignard (1996). Numa palavra, enquanto seres descontinuos, portamos

no mais subterrineo de nés mesmos o anseio por essa plenitude origindria, indice
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da vida intensa que a condi¢do descontinua nos obsta.

Esclarece-se assim a identidade profunda entre a morte e o dpice da vitalidade,
pois ambas nos propiciariam uma inser¢ao na heterogeneidade continua do
ser. (Bataille 2014, p. 45) Nesse sentido, o erotismo nos acena com a imagem
que vem suprir a falta que sela nossa condi¢ao, a saber, a impossivel inser¢ao
na continuidade. Eis o seu segredo oculto, advoga Bataille. A atividade sexual,
para além da reprodugio ou do sexo puro e simples, bem como certas vivéncias
religiosas que nos péem em contato com o sagrado, sio emblemdticas nesse
sentido: implicam uma convulsao interior, o desconfigurar das identidades fixas.
Ademais, atualizam a fantasia da fusdo com o todo, cujo encantamento advém do
sentimento de continuidade que se enlaga com a morte e norteia as experiéncias
erdticas sejam elas ligadas aos corpos, aos coragdes, ao sexo.' Afinal, apenas a
morte realizaria nosso profundo desejo de exuberincia de vida ou de voluptuosa
felicidade. Numa palavra, s6 a perda importa. Algumas citagoes sao elucidativas:
“para nés que somos seres descontinuos, a morte tem o sentido da continuidade
do ser”; “somos individuos que morrem isoladamente numa aventura ininteligfvel,
mas temos a nostalgia da continuidade perdida.” (Zbid., pp. 37-39)

Nao obstante, o que fascina também apavora. Quanto maior o gasto no prazer e
na felicidade, mais nos exaurimos, maior ¢ o grau de debilidade a que sucumbimos.
Aquilo que poderia contemplar integralmente nossa nostalgia s se consumaria
sob o signo de uma violéncia aterradora, imprescindivel para a dissolugao exigida
pelo mergulho na continuidade. Certamente, é uma experiéncia de sofrimento que
assim vislumbramos, ainda que a dor a ela intrinseca constitua o fundo de uma
alegria intensa’. Essa violéncia, uma vez consumada em seus extremos, ceifaria
a possibilidade de perseverar na existéncia, expectativa fortemente nutrida pelos
seres descontinuos que somos. Por conseguinte, o erotismo estd intrinsecamente
ligado a indices varidveis de violéncia e & perturbagao que dela provém; cumpre
que o ser constituido — ou 0 humano — seja violado ou destruido para que seu
estado se transmude por completo. (Altberg 2014) Segundo Bataille, o sentimento

1 E elucidativo o comentirio de Eliane R. Moraes: “No limite, o movimento do erotismo
tem sempre o mesmo fim, implicando uma convulsio interior, nao importa se motivada
pelo desejo sexual, pela paixao amorosa ou pela fé religiosa. Trata-se de violar a integridade
dos corpos, de profanar as identidades definidas, de destruir a ordem descontinua
das individualidades, enfim, de dissolver as formas constituidas. Trata-se, em dltima
instincia, de ignorar a oposi¢ao entre os dominios de Eros e Thanatos, para aceder ao
caos da continuidade: ‘o sentido tltimo do erotismo ¢ a fusio, a supressao do limite”.
(Moraes 2014, p. 311)

2 “Eapossibilidade da alegria que ¢ o fundo do sofrimento do erotismo, ¢ se acredito que o
erotismo estd ligado 4 morte, ndo ¢ porque a morte introduz nele uma tristeza, é porque é o
predominio da morte sobre o erotismo que o nega profundamente.” (Bataille 2014, p. 319)
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proporcionado por essa violéncia, quando ela advém, transborda em nés de tal
forma que termina por ofuscar os limites que chancelam nossa condigao, de sorte
que, embriagados e inebriados pela possibilidade de inser¢ao no ser incomensurdvel
no qual tudo se amalgama, superamos o terror da finitude e vislumbramos na morte
o elo da continuidade. O texto elucida: “Toda operagao do erotismo tem por fim
atingir o ser no mais {ntimo, no ponto em que o coragio desfalece. [...] Entao,
nos ¢ dado o poder de abordar a morte face a face, e nela ver enfim a abertura
a continuidade ininteligivel incognoscivel, que ¢ o segredo do erotismo, e cujo
segredo apenas o erotismo traz.” (Bataille 2014, p. 47) E necessdrio, pois, que uma
violéncia interior se opere para que possamos adentrar o impossivel. E essa violéncia
aflora na atitude erética, revelando uma forca desmedida que nos constitui e cuja
meta nio ¢ outra senio a vida no auge de sua intensidade. Explica-se assim, como
nota Altberg, que o erotismo “vincule-se de certa maneira ao vicio, a mdcula,
portanto ao mal.” (Altberg 2014, p. 58); ou, no dizer de Bataille: “O erotismo, em
principio estéril, representa o mal e o diabdlico.” (Bataille 2014, p. 257)

O filésofo (e literato) pondera, no entanto, que se a destruigio e a violagao sao
imprescindiveis a plenitude dessa experiéncia, no 4mbito do erotismo genuino seu
indice de gravidade nao apenas nao ¢ fixo, como nio pode ser absoluto. De fato,
as experiéncias dessa natureza nao primam pela persecu¢ao do total abandono de
si ou da queda na dissolvéncia extrema. Trata-se, antes, de um flerte fascinante,
com a superagao de nosso estado, no qual um forte retesamento se impde e vem
desordenar o sentido da condi¢io descontinua. Processo que nao deve deflagrar a
supressao tltima do sujeito: “esse desejo de sogobrar, que fustiga intimamente cada
ser humano, difere, entretanto, do desejo de morrer, por ser ambiguo: ¢ o desejo de
morrer, sem divida, mas a0 mesmo tempo o desejo de viver, nos limites do possivel
e do impossivel, com uma intensidade sempre maior.” (/bid., p. 266) Destarte, nas
experiéncias eréticas o desvario com o sentimento de perda no excesso e de fusao
com o todo aguga em nds um anseio voluptuoso de felicidade, mas cujo clamor s6
cessaria por completo com a destrui¢ao plena de nossa existéncia fragmentada. Nao
obstante, para que a procura desse mergulho na continuidade tenha lugar, cumpre
que esse processo nao seja de todo nefasto e que a morte nao prevaleca: “no erotismo,
menos ainda do que na reprodugio, a vida descontinua nio ¢ condenada [...] a
desaparecer. [...] Trata-se de introduzir, no interior de um mundo fundado sobre
a descontinuidade, toda a continuidade de que esse mundo ¢é capaz.” (/bid., p. 43)

A rigor, é sempre sob o limite de uma contengao que podemos vislumbrar o solo
concreto em que nossa individualidade descontinua se enraiza, bem como o excesso
aterrorizante que nos constitui e ¢ para nés absolutamente sedutor. Processo em que
uma ameaga 2 vida se insinua com veeméncia, mas nao a suprime de fato, uma vez
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que as condutas que levariam 2 total evasao dos contornos que nos definem atém-se
a condigdo de esbogo. Dito de outro modo, em tais experiéncias, a forma em que o
sujeito se configura nao desvanece por completo, mas a desestabilizagio por ele sofrida
oferece o sentido das atitudes que conduziriam ao dpice de positividade, a nenhuma
falta, mais diretamente, ao aniquilamento. O que assim se desvela é o impossivel
subjacente a essa empreitada, porquanto a consumagao dltima da dissolugio por
meio da qual adentrarfamos a heterogeneidade indistinta do ser também eliminaria
a tensio fundadora dessa experiéncia, de sorte que ela nao poderia ser vivenciada.’ O
elemento da destruicio pertence a experiéncia erdtica; é inegével que ela se confunde
com a violéncia que visa a supressao do sujeito; mas ¢ igualmente inegdvel que essa
violéncia ndo pode ser ilimitada.* Nessa senda, pontua Bataille, o erotismo atua
como um sinal que se atém a revelar o que a vida social e ordenada do cotidiano
empenha-se em encobrir e nos induz a esquecer, a saber, as forgas soberanas que
em nods clamam pelo salto na continuidade. Trata-se de uma dimensao intensa de
nossa experiéncia interior, a qual acena a uma s6 vez com um transbordamento de
felicidade e com a mais terrivel das angustias. Afinal, essa é a circunstincia em que

a dissolu¢ao do que somos se poe em questao pela prépria consciéncia.

2. A cumplicidade entre o interdito e a transgressao

Essa experiéncia do excesso é imanente; mas, sem o refluxo ou a resisténcia ao
clamor vertiginoso da violéncia que ecoa em nosso intimo, a sobrevivéncia dos

seres descontinuos estaria ameagada, e a organizagao da sociedade nio se delinearia,

3 Sem duvida, no erotismo tal como vivido nas experiéncias do sacrificio religioso leva a
morte de um ser vivo, humano ou ndo, mas a tensio se mantém no que concerne aos
outros participantes que ao assistirem a morte violenta acompanham a ruptura com a
descontinuidade sem que se submetam 2 prépria aniquilagao: “No sacrificio nao hd apenas
desnudamento, hd imolagio da vitima (ou, se o objeto do sacrificio nao é um ser vivo, hd,
de qualquer maneira, destrui¢ao desse objeto). A vitima morre enquanto os assistentes
participam de um elemento que sua morte revela. Esse elemento é o que podemos nomear
[...] o sagrado [que] ¢ justamente a continuidade do ser revelada aos que fixam sua atengio,
num rito solene, sobre a morte de um ser descontinuo”. (Bataille 2014, p. 45)

4 Em sua referéncia aos romances do Marqués de Sade, Bataille enfatiza que o autor realiza
imaginariamente a consumagao ao absoluto dessas atitudes que culminam no assassinato
e na destruicio do sujeito. No entanto, essa efetivagio da dissolugao nio eleva o grau
do erotismo. Isso porque o que conta € a fascinagio com a morte e nio a sua realizago
concreta. Nesse caso, sustenta Bataille, a versio que Sade produz do erotismo é ruinosa:
“O fato de que, em seus romances, o marqués de Sade define no assassinato o dpice da
excitagdo erdtica tem apenas esse sentido: levando as tltimas consequéncias o movimento
esbocado que descrevi, nao nos afastando necessariamente do erotismo. [...] A aberragio
excede esse possibilidade. Ela tenta um pequeno nimeros de seres, e por vezes, hd aqueles
que vao até o extremo. Mas, para o conjunto dos homens normais, atos definitivos no
oferecem mais que a dire¢do extrema das atitudes essenciais.” (Bataille 2014, p. 42)
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afinal, “devemos de algum modo rechagar aquilo que seria a ruina de nossas obras.”
(Bataille 2014, p. 210) Com efeito, a existéncia descontinua s6 prevaleceu com a
constitui¢ao dos interditos — sobretudo aqueles concernentes a vida sexual e a
morte —, os quais visam coibir o cardter inexordvel desta violéncia que nos constitui
e poe em risco o que hd em nds de humano. Com as interdi¢des, consumou-se o
distanciamento do “objeto perturbador”, ou das experiéncias em que o fascinio se
amalgama com o pavor, e abriu-se uma nova destinagao para a energia humana.
A légica do cdlculo, a produgao cumulativa e 0 mundo da linguagem moldaram a
organizagao societdria e postergaram a busca do gozo visceral em prol de vantagens
ulteriores. Simultaneamente, as atividades ligadas ao trabalho e 4 constituigao do
universo da linguagem propiciaram uma motivagao mais do que contundente para
que fossem denegadas e afastadas as ameagas de desordenamento que emanam da
interioridade humana. A intensidade do movimento vertiginoso que ¢ constitutivo a
nds e que nos transtorna se aplacou; as proibigoes socialmente forjadas descortinaram
a possibilidade de um mundo ordenado racionalmente, constituido ele também
por objetos distintos, passiveis de interven¢ao e transformagao.

Em sintese, as institui¢dbes humanas — como o trabalho, a linguagem, o
cdlculo, a légica dos meios e fins — chancelaram a nossa ruptura com a natureza
e asseguraram as possibilidades de uma vida exitosa no que tange a contengao
da violéncia que nos ¢ intrinseca: “o homem, identificando-se com a ordenagio
que o trabalho operava, se separou nessas condigoes da violéncia, que atuava no
sentido contrdrio.” (Bataille 2014, p. 69) A angustia dai proveniente agulou os
homens, desde seus primdérdios, a inventar os interditos, desviando-os assim do
“movimento cego da vida” e enveredando pela construgao de uma ordem inteligfvel
e organizada. No limite, as interdi¢bes fundaram e viabilizaram um universo
propriamente humano, com claro distanciamento entre sujeito e objeto. Isso nao
significa que os interditos se esgotem enquanto leis puramente racionais.’ Bataille
chama aten¢io para o fato de que as atitudes que desenham nossos contornos
humanos assentam-se sobre uma violéncia primeira de resisténcia aos apelos
da perda e do excesso. Dela emergem os interditos, sem os quais a consciéncia
humana jamais se delinearia. Numa palavra, para que vingue o humano, impde-
se uma recusa violenta a esse redemoinho no qual a energia viva se dissipa e nos

s Antes de se impor a légica, as leis precisam se impor a sensibilidade, o que exige
irracionalidade e violéncia: “De inicio, uma oposi¢ao calma a violéncia nio teria bastado
para separar claramente os dois mundos: se a prépria oposi¢io nio tivesse, de certa
maneira, participado da violéncia; se algum sentimento violento negativo nio tivesse
tornado a violéncia horrivel para todos, a razio por si s6 nio teria podido definir com
suficiente autoridade os limites do deslizamento.” (Bataille 2014, p. 88)
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fortalecemos contra nés mesmos: “sem o interdito, sem o primado do interdito, o
homem n3o teria podido chegar & consciéncia clara e distinta [...].” (/bid., p. 61)
N3o hd pois no pensamento deste autor nada que dote esses elementos social e
historicamente construidos de conotagao desprezivel ou negativa: “que serfamos
nds sem a linguagem? Ela fez de nés o que somos, s6 ela revela, no limite, o
momento soberano em que nao tem mais curso”. (/bid., p. 302)

Notadamente, o que nos livra nao ¢ isento de ambiguidades. O ethos da
utilidade, ao tornar-se dominante e configurar de modo exclusivo o horizonte
perseguido pelos homens e pelas sociedades, domestica a pulsagao vital da existéncia,
sua tendéncia a desordem, esmaece a nostalgia da situagio em que a vida atinge seu
dpice. Em consequéncia, somente com a experiéncia da transgressao dos elementos
que nos fazem humanos — os interditos, as leis socialmente fixadas, o trabalho —
reencontramos a vida que, no auge de seu frenesi, atende ao clamor subterrineo e
intimo que permanece em nds. Sob esse registro, Bataille problematiza a permanente
tensao entre o interdito e a transgressao. A sociedade exclui o interditado, mas
também o sacraliza; e o interdito, 4 medida que revela o caminho para o 4pice
da vida, aguca em nés o desejo de transgressao, ainda que o faga desvelando
simultaneamente o terreno da angustia e da morte implicado nessa aventura.
Sob esse prisma, assevera o autor, as interdi¢des ndo se constituem como uma
imposi¢ao externa apenas, mas atuam enquanto urgéncias internas. Aspecto que
vem a baila com a realizagdo dos atos que as contraditam. Nos momentos em que
as interdi¢oes deixam de ser objetivamente apreendidas e sao vivenciadas, no ato
mesmo que as desafia, desponta uma angustia reveladora de seu cardter interno.
Ou seja, precisamente quando sentimos o peso e a pressao do interdito sem que
deixemos de ceder ao impulso da agao que vai ultrapassd-lo é que nos tornamos
devidamente conscios de sua forga. Nesse caso a proibi¢ao deixa de ser uma coisa,
uma lei objetivada, e revela-se como um impedimento que nos ¢ intrinseco. Essa ¢
também a condi¢do para que a transgressao possa consumar-se enquanto tal, visto
que sem as for¢as que a ela se contrapdem, sua significagao dltima nio se configura.
O desejo que impulsiona a transgressio ¢ indissocidvel da angustia lancinante
sobre a qual o interdito se ancora, e as experiéncias ardentes, que Bataille designa
eréticas, implicam necessariamente uma mescla de prazer, pavor e angustia. Afinal,
trata-se de uma experiéncia interior e paradoxal em que se vislumbra a dissolugio
dos contornos da consciéncia, sem que ela se apague por inteiro. Eis a tensao
que explode no cerne das atitudes erdticas, ou dos atos que nos langam numa
experiéncia de continuidade. Elas se configuram como transgressoes unicamente
porque o interdito se mantém como se um acordo entre eles se firmasse, e é crucial

que assim o seja, para que a significago transgressiva se delineie.
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No limite, assevera Bataille, a vida social define-se pela conjungao entre
agoes transgressoras e as interdi¢oes; coexisténcia que a um sé tempo evidencia
que a violagao do interdito nao pode ser ilimitada — o que implicaria o império
do caos — e obsta o retorno a pura violéncia, ao inumano. Desta forma, as leis
impeditivas nao sao abaladas na sua legitimidade pelas ocorréncias transgressivas;
a consecugao dos atos que ultrapassam a lei podem inclusive fortalecer a sua
solidez, 2 medida que a sua perenizagao dificulta ainda mais a entrega ilimitada
ao movimento de dissolugdo. Verifica-se, assim, uma complementagao dinimica,
uma dependéncia reciproca entre forgas opostas. A finalidade dos interditos ¢
também a de serem violados, de modo que os limites sdo instituidos para que se
operem as infragoes.’ Por conseguinte, nio ¢ apenas a condigio humana que a
lei proibitiva funda, considerando-se que ela é o pressuposto para o advento da
consciéncia, ¢ também a possibilidade da experiéncia erética que nao se configuraria
na sua auséncia. Interdito e transgressao sao pois indissocidveis. A segunda nio
implica a supressio do primeiro, apenas sua efémera suspensio: “o interdito e a
transgressao respondem a estes dois movimentos contraditdrios: o interdito rejeita,
mas a fascinagdo introduz a transgressao.” (Bataille 2014, p. 63)

Daf deriva que as transgressoes exijam a presenga de uma consciéncia que vivencia
a tensdo entre a coagao dos impedimentos, que nos lembram o destino pavoroso que
esse movimento em seu extremo operaria, € os apelos da superacio da descontinuidade,
que atualizam a sua sedugao. Numa palavra, o cume visado pela transgressao sé serd
atingido relativamente, uma vez que sua natureza dltima é a do impossivel. Dai deriva
que, enquanto experiéncia que vem ao encontro do que hd de mais intenso em cada
um de nés, o erotismo implica a cultura e a civilizagdo. E a consideragio tltima em
relagao aos pardmetros civilizacionais que impede a atitude soberana de ir as dltimas
consequéncias ou que mergulhemos num herofsmo cinico, o que produziria apenas
uma versao ruinosa do erotismo, como Bataille nao se furta a pontuar. Altberg:
“é neste sentido que, através do interdito, os homens conservam, secretamente,
inconscientemente, a nostalgia do gozo, quer dizer, da confusao com a continuidade
perdida, [...] que s6 pode ser objeto de uma experiéncia limite.” (Altberg 2014, p. 50)

6 De acordo com Bataille, se o interdito estd para o trabalho, a transgressio estd para a
festa. Enquanto a vida social ordindria visa unicamente a consumagio necessdria ¢ os
interesses da produgio, a festa, em que pese nio equivalha 2 transgressao dos interditos
necessariamente, opera a inversio dos valores e instaura um tempo outro que nio é o
da produgio. O desperdicio enquanto imposi¢ao funda a natureza da festa e também
da religido: “Nao podemos afirmar categoricamente que a transgressio ¢, mais do que
o interdito, o fundamento da religizo. Mas a dilapida¢ao funda a festa, e a festa é o
ponto culminante da atividade religiosa. Acumular e gastar sdo as duas fases de que essa
atividade se compae: se partimos desse ponto de vista, a religido compée um movimento
de danca em que o recuo provoca um novo salto”. (Bataille 2014, p. 92)
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Convém insistir: por mais vigoroso e bem sucedido que seja o esforgo
empenhado em afastar o fascinio da continuidade e 0 nosso desejo de perda numa
felicidade exuberante, o espectro da violéncia ao qual podemos sempre sucumbir
persiste, uma vez que seu chamado nio silencia jamais. E também inequivoco que
a invengao dos limites nos evade do horror a0 abandono de nossa condigio de seres
descontinuos e nos afasta da dinimica vertiginosa da natureza. Mas a subsungio ao
mundo do trabalho, aos propésitos da conservagao, as atitudes pautadas pelo cdlculo
dos meios e fins a0 mesmo tempo em que cauciona a edificagio do mundo humano
afastando-nos do movimento excessivo da vida, tende a nos encerrar numa natureza
reificada. O que nos salva de uma vida domesticada pela légica utilitdria e eficaz ¢
o caminho aberto pela transgressao dos limites que estabelece um abismo entre as
coisas € nds e garantem o prevalecimento de nossa humanidade mais visceral. Sob
esse prisma, insiste Bataille, ainda que nao percebamos, o0 movimento que excede
os limites mantém sua rebeldia e seu cardter inexpugndvel, visto que jamais serd
erradicado por completo: “No dominio de nossa vida, o excesso se manifesta na
medida em que a violéncia prevalece sobre a razao.” (Bataille 2014, p. 65)

A rigor, hd em nés essa unidade de contrdrios que se traduz em um complexo
indivisivel, para ficarmos nos termos do autor. Por um lado, fomos capazes de
enveredar pela ordem humana ao dizer nao ao apelo insano e intenso ante o
qual nio permanecemos incélumes — inventamos os interditos; por outro, a
natureza nos brindou com essa tendéncia para participar da “furia de destrui¢ao”
que ela traz em seu Amago. A vida ¢ excesso e prodigalidade e ¢ nesses atributos
que vislumbramos o dpice da felicidade, ou seja, no dispéndio excessivo em que
o sujeito esgota suas forgas e seus recursos gratuitamente, em que aniquila a si
mesmo. Por essa razdo, insiste Bataille, hd um ponto extremo que nos mobiliza
de modo pungente, que é pura angtstia e que clama em nds por experiéncias em
que a vida se encontra decididamente em risco. O texto é contundente: “Nossa
tinica felicidade verdadeira ¢ gastar em vao, como se uma chaga se abrisse em nés:
queremos sempre estar seguros da inutilidade, por vezes do cardter ruinoso de
nossa despesa.” ({bid., p. 197) O auge do desejo humano ¢ uma angtstia de morte,
¢ anseio interior pelo abismo que sé 0 homem consciente de sua morte e desejoso
de perpetuidade antevé. Ceder por inteiro a esse apelo, jd o sabemos, significa
chancelar a ruina e a perdigao, seja de nossas obras, seja de nosso eu. Nao obstante,
o filésofo nio se furta a pontuar que nossa energia fica aquém desse querer, de
sorte que nos momentos em que o perigo descortina o horror do aniquilamento,
o desejo sofre um refluxo. Para alcancar o lugar em que a soberania prevalece sem
impedimentos seria também necessdrio uma coragem que em geral nao possuimos.

Isso ndo anula o fato de que “o objeto que desejamos mais ardentemente é o mais
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capaz de nos arrastar a loucas despesas e nos arruinar.” (Bataille 2014, p. 110)’
Evocando Michel Leiris, cuja influéncia sobre a obra de Bataille ¢ determinante,
o encontro com esse objeto constitui uma daquelas experiéncias em que “o homem
tangencia o mundo e a si mesmo”. (Leiris 2001, p. 11) E por isso que certos
acontecimentos, lugares, objetos, de cardter inequivocamente raros, parecem
emanar uma espécie de dom, de sorte que ao entrarmos em relagao com eles algo
parece desvelar-se para nds, a saber, o que temos de mais profundamente intimo,

o abismo interior que nos é a um sé tempo oculto e impenetrdvel. Leiris:

Dir-se-ia que tais lugares, acontecimentos, objetos, circunstincias, tém o
poder, por um brevissimo instante, de trazer a superficie insipidamente
uniforme em que habitualmente deslizamos mundo afora alguns dos
elementos que pertencem com mais direito a nossa vida abissal, antes de
deixar que retornem — acompanhando o ramo descendente da curva —
a obscuridade lodacenta donde haviam emergido. (Leiris 2001, p. 12)

O autor chama atengdo para esses momentos em que, num 4timo, visto que sio
brevissimos e jamais se prolongam, alcangamos uma espécie de paroxismo em que
um sentimento de harmonia e identidade com o todo nos domina, insinuando uma
experiéncia em que o eu e o mundo se equivalem. Situa¢des como essas irrompem
tanto nas atitudes erdticas quanto em certos tipos de espetdculos violentos; Leiris
alude por exemplo a tragédia e a catarse por ela operada, enquanto acontecimentos
que nos revelem alguma coisa.’ Esse algo, a luz de Bataille, constitui o possivel

aniquilamento da linha axial — porém vulnerdvel — em que a humanidade se

7 Acrescenta o autor: “Diferentes individuos suportam de maneira desigual grandes perdas
de energia ou de dinheiro — ou graves ameagas de morte. Na medida em que podem (¢
uma questio — quantitativa de forca), os homens buscam as maiores perdas e os maiores
perigos. Acreditamos facilmente no contrdrio, porque eles tém o mais das vezes pouca
forca. Se lhes calha a for¢a, querem imediatamente se despender e se expor ao perigo.
Quem tem forca para tanto se entrega a continuas despesas e se expde excessivamente
ao perigo.” (Bataille 2014, p. 110)

8 Michel Leiris tece esses comentdrios na introdugio de seu texto sobre a tauromaquia,
prética que, préxima da arte, viabilizaria esse tipo de experiéncia. No mundo moderno,
no qual os homens tornam-se servos do utilitdrio e do funcional, subsumidos a légica
das engrenagens, experiéncias desse tipo, que constituem verdadeiras purgagoes, sao
escassas ou se apresentam destitu{das de sua natureza vertiginosa. O resultado é que os
homens tornam-se cada vez mais estranhos a eles mesmos: “Mas em nossos dias ¢ em
nossas civilizagdes nio ¢ mais possivel encontrar escape confessdvel para tais impulsos
subterrineos sendo de modo esporddico e fragmentdrio, ao sabor do acaso ou sob a forma
edulcorada de criagdes artisticas que cessaram de deitar rafzes profundas no entusiasmo
coletivo. Daf o tédio, a impressio de vida castrada a tal ponto que, aos olhos de alguns,
as conjunturas mais catastréficas podem parecer desejdveis, uma vez que a0 menos teriam
o poder de colocar em jogo a totalidade de nossa existéncia”. (Leiris 2001, p. 14)
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edifica e se mantém; numa palavra, o além do descontinuo. Advém assim uma
emogao que nos integra ao mundo, de sorte que a um sé tempo mergulhamos
no que hd de mais intenso em nés mesmos e entrevemos um eu dilacerado por
essas forgas obscuras que pulsam em nossos subterrineos animicos. Como diz
Leiris, em termos que nao seriam estranhos a Bataille: “Opera-se desse modo uma
purgagio, aplacando-se tais picos de febre sem que estes tenham que recorrer,
para exteriorizar, seja a uma via explosiva, seja a um disfarce utilitdrio ou racional,
e por isso mesmo funesto para qualquer possibilidade de justa agao prética ou
reflexiva.” (Leiris 2001, p. 14)

Numa palavra, sonhamos o inconcebivel.

3. A literatura ou a expressao do inconcebivel

Ratifiquemos: o fascinio que nos incita a persecugao das experiéncias ou dos
objetos extremos nao almeja a destrui¢ao em suas gradagdes mdximas. Mesmo
quando concentramos todo nosso empenho em viver experiéncias que nos lancem
para além dos interditos, que nos brindem com a perspectiva da continuidade,
como essas a que alude Leiris, de fato ¢ no interior de nossos contornos de ser
descontinuos que permanecemos. Bataille: “Queremos atingir o além sem dar o
passo decisivo, mantendo-nos comportadamente aquém. Nao podemos conceber
nada, imaginar nada, senao nos limites de nossa vida, para além dos quais nos parece
que tudo se apaga.” (Bataille 2014, p. 166) Assim norteados, substituimos amidde
a busca do dpice impossivel ou o destino no qual sucumbirfamos inelutavelmente
por uma experiéncia a ele correlata. Vivemos em diagonal, ou por analogia, a
excitante angustia que acena mesmo longinquamente com o sacrificio de nossa
existéncia. Um exemplo dessas vivéncias de segunda mao pode ser vislumbrado
em determinadas formas literdrias que constituem a predile¢ao popular. Assim,
em O erotismo, o autor alude  literatura que repercute mais facilmente no gosto

do ptblico leitor, as ficgdes policiais:

Esses livros sio feitos comumente dos infortinios de um heréi e das
ameagas que pairam sobre ele. Sem suas dificuldades, sem sua angustia,
sua vida nio teria nada que prendesse, que apaixonasse € que engajasse
a vivé-la lendo suas aventuras. O cardter gratuito dos romances, o fato
de que o leitor estd de toda maneira ao abrigo do perigo impedem
normalmente de ver isso com clareza, mas vivemos por procuragio o
que ndo temos a energia de viver nés mesmos. (Bataille 2014, p. 110)

Jogando com o clamor que habita nossas fantasias, acompanhamos as aventuras

dos personagens que vivenciam a experiéncia da perda, que sucumbem ante o
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perigo; compartilhamos com eles a angistia extrema, sem que ela ameace de fato
0 nosso ser. Ao enveredar por essas obras, defrontamo-nos imaginariamente com o
sentido extremo do dispéndio e do anseio mais fundamental que nos rege, a saber,
a angustia até a morte.” Entre a consumagao do desejo e o horror do dilaceramento
que o acompanha, optamos pela ilusao de vivé-lo obliquamente, sem ir as dltimas
consequéncias. E nisso nao deixa de haver um certo deleite, afinal, permanecer no
estado de desejo ante o objeto que acena com a perdigao significa instalar-se no
pulsar mdximo da vida. Sublinha Bataille: “Como ¢ doce permanecer longamente
diante do objeto desse desejo, mantermo-nos em vida no desejo, em vez de morrer
indo até o fim, cedendo ao excesso de violéncia do desejo.” (/bid., p. 111)

Essa alusio a literatura enquanto experiéncia indireta da agonia que
secretamente almejamos serve-nos de mote para que problematizemos o liame
entre as reflexdes do filésofo acerca do que hd de mais essencial no homem e a
criagdo artistica numa mais larga amplitude.

A possibilidade de transgredir sem que se opere a subsungao ao aniquilamento
total encontra seu viés mais fértil no trabalho da imaginagdo. Decerto, a existéncia
da lei torna instigante os atos que a contraditam, uma vez que agula a excitagao
oriunda do desafio, o que finda por nuangar os aspectos das atitudes que se ligam
a0 horror da dissolugio. Nesse caso, como antes mencionado, o interdito nio se
restringe a nos afastar do que ameaca a nossa integridade fisica e psiquica, mas
também cumpre o papel de revestir de encantamento o fruto proibido. Nos termos
do autor: “Derrubar uma barreira ¢ por si s6 algo atraente; a agio proibida adquire
um sentido que n2o tinha antes que um terror, que dela nos afasta, a cercasse de um
halo de gléria.” (Bataille 2014, p. 72) Ao incitar o ato transgressivo, as proibicoes
trabalham inconscientemente em nds e incitam o movimento transgressor."
Notadamente, o que entra em agao com esse estimulo, como nota Altberg referindo-
se 4 Bataille, ¢ um pensamento inventivo que se abre ao real interditado. Viés
que serd explorado sobretudo pela imaginagio artistica, a qual, uma vez em ato,
culminard com a simultinea conscientizagao desse processo e uma figuragao do

impensével por meio das formas inventadas. Opera-se, deste modo, uma espécie

9 Dara Baraille, a experiéncia propiciada por essas literaturas é aparentada com o sacrificio
religioso: “A literatura se situa de fato na esteira das religioes, de que ¢ herdeira. O
sacrificio é um romance, um conto, ilustrado de maneira sangrenta. Ou antes, ¢, em
estado rudimentar, uma representagio teatral, um drama reduzido ao episédio final, em
que a vitima, animal ou humana, atua s6, mas atua até a morte.” (Bataille 2014, p. 111)

10 Pontua o comentador: “Ainda que Bataille seja muito eliptico e alusivo sobre esse ponto, é
preciso compreender que o interdito engendra, por ele mesmo, um trabalho inicialmente
inconsciente da imagina¢io que vai se esforgar para desvelar aquilo mesmo que ¢ o
interdito, como tal.” (Altberg 2014, p. 49)
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de sublimagao: “O interdito abre-se assim por si mesmo ao dominio ao qual
conduzird a transgressio, e isso na e pela imaginagio. Bataille redescobre entao a
sua maneira, o que Freud nomeou de seu lado sublimaggo.” (Altberg 2014, p. 50)
Nesse sentido,  criagao artistica cumpre desvelar, em imagens e formas, o sentido
ultimo do ser, a saber, a continuidade informe, heterogénea e irracional que
fornece 4 imaginagao as energias para engendrar suas obras. Estas, por seu turno,
remetem a dimensao informe e origindria da qual provém. O comentador ainda
uma vez: “Um tal desvelamento do mundo como intensidade incomensurdvel que
se desdobra em pura perda ¢ o sentido dltimo da arte e da poesia.” (/bid., p. 56)

A criagdo artistica, mobilizada por um pensar que ousa para além da razio,
ao engendrar suas obras inesgotdveis e prodigiosas, tece, tal como as condutas
erdticas, uma conexao com o impossivel e enlaga-se com a transgressao. (/bid. p. 56)
E sob esse registro, afirma Bataille, que, ao descortinar a via para o interdito que
constitui a seara privilegiada da religido e do sagrado, a arte mostra-se herdeira
dessas esferas. As obras que dela resultam, enquanto realidades inesperadas, e a
medida que apontam para essa dimensao soberana da existéncia, se constituem
como realidades cuja destinagdo estd voltada para a pura perda, cujo signo ¢ o
luxo, a despesa improdutiva, o sacrificio. A arte afasta-nos, pois, do universo
regido pela légica do acimulo e da produgao; ela nos insere no mundo que vem
ao encontro da nossa 4nsia de desordem e assim revela seu parentesco com as
atitudes eréticas. Afinal, “queremos um mundo invertido, queremos o mundo
do avesso. A verdade do erotismo ¢ a trai¢do.” (Bataille 2014, p. 197)

Nesse sentido, a arte em geral e a literatura mais especificamente vém ao
encontro da nossa impetuosa divisao interna. Nelas atualiza-se permanentemente
este jogo de opostos que, de acordo com Bataille, nos constitui. Por um lado, o
sonho de atingir os paroxismos da vida, de uma felicidade voluptuosa; por outro,
a conotagao de desgraga e perda que esse sonho adquire quando o olhamos sob
o prisma de nossa humanidade organizada. Enfatiza o autor: “A arte — pelo
menos algumas entre elas — incessantemente evoca diante de nés estas desordens,
estes dilaceramentos e estas quedas que nossa atividade inteira tem por objetivo
evitar.” (Bataille 1989, p. §8) A rigor, a criagdo artistica nos remete as vertentes
heterogéneas da vida que ndo encontram concilia¢o, a saber, a sensatez e as forgas
soberanas. Mais particularmente, o encanto que os textos literdrios exercem sobre
nds deve-se ao fato de que por mais que nos instalemos na roupagem do homem
cotidiano, o desejo de viver os excessos nos tiraniza. (Bataille 2008, p. 84) E nio
hd como ser feliz, sem pisar o solo da afli¢ao. Insiste o filésofo: “[...] é preciso
dizer que a felicidade, considerada sem equivocos, decididamente incrementa a
angustia.” (Bataille 1989, p. 87)
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Certamente, o escritor e o leitor, a0 embarcarem na aventura literdria, seguem
na dire¢do inversa da desgraga, porquanto o sentido primordial desta empreitada,
advoga o autor em A felicidade, o erotismo e a literatura (2008) é o prazer ou a
felicidade. Paradoxalmente, porém, esse intento de ser feliz por intermédio da
criagao romanesca que nos aproxima da vida excessiva estd fadado ao fracasso
caso se atenha a descrever experiéncias de pura felicidade. Inversamente, o deleite
que a literatura proporciona, adverte o filésofo, vem da conjungao dos opostos,
ou seja, de uma prazer que aflora com a angustia e com a vontade de risco, das
dificuldades expostas, dos impedimentos e das irregularidades que obstaculizam
esse prazer. Certos escritores nos conduzem ao “acordo do homem com seu
préprio dilaceramento.” (Bataille 1989, p. 80), “a danga que vai da vida & morte”,
e nds os seguimos com uma inquieta¢ao excitante que nos remete a viruléncia
do excesso e do dispéndio que até aqui procuramos sublinhar. Nesse viés, a
embriaguez que a literatura enseja em graus varidveis, 2 medida que contradita e
expurga o mundo racional dos cédlculos, insinua o prentincio da perdigao: “a arte,
0 jogo e a transgressao encontram-se ligados num movimento tnico de negagio
dos principios que presidem a regularidade do trabalho.” (Bataille 1979, p. 41)

No ensaio E #til a literatura?, Bataille sublinha a absoluta impossibilidade de
conciliagao entre o ato literdrio e as metas instrumentais ou as regulagdes do trabalho.
Afinal, ela se situa do mesmo lado que a festa, o jogo, a transgressao, uma vez que
“rechaca de maneira fundamental a utilidade. Nao pode ser ttil porque é a expressao
do homem e o essencial do homem nao é redutivel a utilidade.” (Bataille 2008,
p. 18)" Isso porque a criagdo romanesca — o lugar privilegiado da paixao, tal como
0 jogo, o aleatdrio, o perigo, pontua o autor — antagoniza com a organizagao eficaz
das coisas naturalmente ajustadas aos intentos racionais; sua tdnica é soberana,
gratuita, e revela-se como uma “forma penetrante do mal”."” Préximo de Leiris,

Bataille advoga: “Pensemos na tragédia, ela promove o terror e nao a voluptuosidade;

11 Nessa mesma dire¢do, em A literatura e o Mal, Bataille considera que a literatura ou a poesia
engajada cede ao apelo utilitdrio e trai a sua condi¢o; ela assim abandona a condigdo de
ato soberano e adentra a minoridade: “A poesia pode verbalmente espezinhar sobre ordem
estabelecida, mas ela ndo pode substitui-la. Quando o horror de uma liberdade impotente
engaja virilmente o poeta na agio politica, ele abandona a poesia.” (Bataille 1989, p. 41)

12 Bataille esclarece: “O mal [...] é apenas o principio oposto de uma maneira irremedidvel
2 ordem natural que estd nos limites da razdo. A morte, sendo a condi¢do da vida, o
Mal, que se liga em sua esséncia & morte, ¢ também, de uma maneira ambigua, um
fundamento do ser. O ser ndo é consagrado ao mal, mas deve, se o pode, nio se deixar
encerrar nos limites da razio. Ele deve antes de tudo aceitar estes limites, é-lhe necessdrio
reconhecer a necessidade do cdlculo do interesse. Mas nos limites, na necessidade, que
ele reconhece, ele deve saber que nele uma parte irredutivel, uma parte soberana escapa.”
(Bataille 1989, p. 27)
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e se se trata da alegria da comédia, é uma alegria ambigua; rimos de uma queda, se
nio de uma desgraga. A arte da novela requer peripécias que provocam angustia e
¢ usual dizer que a descrigo da felicidade entedia.” (Bataille 1989, p. 84)

A vida socialmente organizada oculta e torna inacessivel o fato de que a
telicidade plena — a afirmagio da vida até na morte — coincide com a sedug¢o da
destruicao de si, com 0 momento extremo da vida. Mas ela nao erradica nem anula
essa verdade, apenas a mergulha numa noite escura. Sob esse 4ngulo, a literatura
— ainda que nos permita viver a dissolu¢io apenas por analogia — conota uma
prdtica maldita e reveladora. Ao suscitar em ndés uma inquietude estranha as
condutas estdveis, ela agula a imaginagio e traz a luz o que a vida domesticada
visa conter.” Sob essa perspectiva, ela se revela antindmica aos fins que regem
a vida organizada, avessa a légica da conservagao. Consoante o filésofo, tanto a
poesia quanto a literatura tém o destino das atitudes erdticas, elas nos remetem a
indistin¢ao dos objetos, & morte, a continuidade. Enquanto produtoras de “formas
intteis, brilhantes e monstruosas que surgem e desaparecem inutilmente,” — no
dizer de Roberto Sasso (1978, p. 166), elas nos inserem numa perspectiva que no
¢ a da 16gica ou a da razdo. A literatura nada tem, pois, a ver com fins adequados
ou compensagdes matemdticas, mas associa-se antes ao gasto e ao desperdicio. O
ato literdrio, seja na leitura ou na escrita, expressa o que hd de mais essencial e
irredutivel na humanidade, o ser soberano que no se subsume ao cotidiano ou
ao arrazoado dos cdlculos, que se recusa a subserviéncia operacional. Antitética a
essa légica, ele se coaduna ao desejo humano de desmesura e manifesta o acordo
fatidico entre a vida e a violéncia.

Desde que ndo renuncie a sua natureza genuina e nio se torne meio para
algum tipo de rentabilidade, confundindo-se com o mundo da agao no qual os
atos se subordinam aos resultados, a criagao literdria herda das religices o cardter
sacrificial. Altberg: “O éxtase em que se misturam voluptuosidade e angustia
— enquanto simples experiéncia limite — constitui assim, para o homem, a
experiéncia ontolégica fundamental, a prova suprema da contradigao que estd no
fundo do ser.” (Altberg 2014, p. 61) Enquanto perda e desperdicio antinémica a
produtividade, préxima dos atos erdticos que mesclam voluptuosidade e angustia,

13 O autor aponta o desconcerto que sua posi¢do provoca na mentalidade dominante:
“Obviamente este ponto de visa nio é comumente admitido. A felicidade sempre ¢
confundida com os recurso que a fazem possivel. E dizer que com esse nome designamos,
confundidos, a aquisi¢do e o gasto; e nossas representa¢des variam segundo nossas
disposigoes. [...] O raciocinio nio pode senio ubicar a felicidade no plano da aquisi¢ao,
substituindo o ardor por um modo de vida que o exclui. Porque o ardor anuncia o retorno
da angustia. [...] A felicidade da razdo se torna decididamente a negago da felicidade,
jd que a felicidade da embriaguez ¢ o comego da desgraga.” (Bataille 1989, p. 187)
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argumenta Bataille, a literatura pertence a parte maldita do homem; seu escopo é o
momento soberano de um gasto que arruina. Em suma, enquanto feito resultante
de dispéndio e de pleno desinteresse, a criagao romanesca, como toda arte, remete
a0 nosso desejo subterrineo de felicidade, confrontando-nos com a abertura para
um outro real, para o ilimitado; tal como a perturbagio erética, os romances nos
descortinam as vias da continuidade, do ser que o puramente inteligivel jamais
desvelaria. Bataille:

Fazer obra literdria é voltar as costas 4 servidao, como a qualquer diminuigao
concebivel, ¢ falar a linguagem soberana, que vindo da parte soberana do
homenm, se dirige 4 humanidade soberana. Obscuramente (frequentemente
até mesmo de uma maneira obliqua, embaracada de pretensoes) o amante
da literatura tem o sentido dessa verdade. (Bataille 1989, p. 170)

Sem duvida o cardter discursivo da literatura, sua condi¢io de produgao de
linguagem na qual os interditos adquirem forma, parece contrariar essa ideia.
Enveredar por esse tema implicaria interrogar o cardter soberano que a linguagem
dos romances e da poesia assume no pensamento de Bataille e 0 quanto ela ultrapassa
nao apenas a linguagem habitual, mas inclusive a filosofia que a ela se coaduna.
Enfatizaremos por ora que a escrita literdria, como postula o filésofo, desvia os
simbolos linguisticos dos fins cumulativos, da produgao, da organizagao. Em tensao
consigo mesma, pois nao deixa de ser obra de linguagem, seu compromisso é com
a gratuidade da invengdo, com o transtorno improdutivo do pensar.

A ciéncia e A filosofia, que se erigem do lado da razdo, do trabalho, da linguagem
instituida, dos conceitos e das identidades, interessa 0 humano que emerge no
mundo organizado e instrumental, viabilizado pela instaura¢io dos interditos,
pela configuracao das coisas distintas, pela separagdo entre sujeito e objeto, insiste
Bataille. Particularmente, a filosofia, a0 menos no que tange a certa tradigo, poe-
se no encalgo de um real — ou de um ser — coincidente com a racionalidade
humana, destituindo de legitimidade a existéncia de uma continuidade indistinta,
heterogénea e primordial. Sua vertente ¢ a da prudéncia, e a verdade por ela
almejada advém com a disciplina, jamais com a experiéncia dos extremos.

Ao evadir-se de toda fungio e de todo servilismo, escapando a4 mecinica da
produgio e a légica da conservago, a literatura, enquanto obra da imaginacio,
nio apenas emerge de um todo originalmente continuo que antecede o mundo
organizado, mas o expressa. Como toda arte, como toda efuso erdtica, ela inaugura
um caminho de puro dispéndio, no qual o anseio pela vida em sua méxima
intensidade encontra caminhos inexauriveis de expressio. Ainda que pela via da

consciéncia, ela nos remete a dimensao soberana da vida. O que hd de mais visceral



125

no cora¢ao do homem nela se revela e se pde em questao. No entanto, é preciso
também frisar: essa verdade do ser em nés também se revela e também se poe em
questdo em uma filosofia heterodoxa, maldita e sempre inacabada — como a de
Georges Bataille.”
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de abordagem filoséfica tradicional, ndo nos forneceria indicios de uma filosofia que em
alguma medida procura afastar-se da competicao sistemdtica? Nesse caso, para ficarmos
numa imagem do autor, este pensamento estaria mais préximo de um canteiro de obras
do que a uma casa bem construida e acabada. Em alguma medida, pois, torna-se legitimo
sustentar que o autor nos legou um pensamento provisério, sempre inacabado e de algum
modo também “maldito”, como a criacio literdria.
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RESUMO

Trata-se de analisar o conceito leib-
niziano de ideia expressiva a partir da
no¢io de expressio como uma relagao
de ordem entre dois ou mais elemen-
tos distintos para demonstrar como,
com ela, Leibniz constréi uma critica
a concepgao da representa¢io na per-
cepgao como imita¢do ou cépia de um
original. Buscamos assim entender em
qual sentido a defesa de uma concepgao
inatista das ideias permite com que o
autor alemao considere que tanto Des-
cartes quanto Locke sejam vitimas do
mesmo erro em relagdo as suas nogoes
de percepgao.
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Our intention is to analyze the leibni-
zian concept of expressive idea through
his notion of expression as relation of
order between two or more distinct
elements to demonstrate how Leibniz
constructs with it a critic to the con-
ception of perceptive representation as
an imitation or copy of an original. We
aim to understand with this in which
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to consider that both Descartes and Lo-
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1 O presente artigo ¢ uma versao modificada do primeiro capitulo da minha dissertagao
de mestrado, defendida na Universidade de Sao Paulo (usp) sob orientagao da Professora
Tessa de Moura Lacerda. Em sua realiza¢do, contei com bolsa do cnrq.
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A monada, diz Leibniz, é um “espelho vivo do universo”. Por ser simples, ela
representa a multiplicidade presente no universo, a partir de sua propria atividade
perceptiva. Entretanto, que tipo de representagio ¢ gerado por esse espelho que,
por ndo ter portas nem janelas, nio pode refletir nenhum objeto exterior? Em
um opusculo de 1676, o autor explica o sentido da metdfora:

Nio se deve pensar que, quando falo em espelho, me aproximo da opi-
nido de que as coisas externas sao constantemente retratadas nos 6rgaos
e na prépria alma. Para a expressao de uma coisa em outra, ¢ suficiente
que exista uma lei constante de relagdes pelas quais os elementos sin-
gulares da primeira possam ser relacionados aos elementos singulares
que correspondem a eles na segunda. (c, p. 15)°

Portanto, se a M6nada ¢ um espelho, nao é porque reproduz em si mesma
o reflexo de algo que est4 fora dela. E um espelho do universo porque expressa, a
partir de si mesma, o objeto nela representado. A representagdo ¢ entio essa lei
constante de relagbes, presente na expressio de uma coisa em outra. Mas, entdo,
o que ¢ a ideia, entendida como a representa¢iao de um objeto na mente, se nao

o reflexo ou imagem de algo exterior?

A representagao expressiva

Leibniz, assim como Descartes, concebe as ideias como o conteddo do pensa-
mento. Contudo, o sentido que atribui ao seu cardter representativo aponta para
uma ruptura radical com o cartesianismo. Ao mesmo tempo em que se coloca
em certa continuidade com Descartes, na medida em que assume que a ideia é a
representagao de algo em nossa mente, Leibniz se opoe a definigao cartesiana de
ideia, a0 apontar para a insuficiéncia da imitagao como a tinica classe possivel de
ideias. A exemplo de Descartes, Leibniz toma a ideia como o contetido imediato
de nosso conhecimento intelectual ou sensivel, que ¢ préprio do espirito. Mas,
por considerar a ideia como o objeto do pensamento, e ndo como sua forma,
pode afirmar que a ideia ndo precisa estar atualmente na consciéncia para ser
representativa. A ideia é inata a alma humana, seja pensada ou nio, e vem ao

pensamento quando ¢ atualizada. Também por isso, o Discurso de metafisica

2 Para as citagbes das obras de Leibniz, adotamos a notagio consagrada: c: Opuscules et
[fragments inédits de Leibniz (Couturat, L. ed.), Gp: Die philosophischen Schriften von G. W.
Leibniz (Herausgegeben von C. 1. Gerhardt), A: Santliche Schriften und Briefe (Herausgegeben
von der Berlin Brandenburgischen Akademie der Wissenschaften und der Akademie
der Wissenschaften in Gottingen).
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considera adequado distinguir as ideias das nogoes, por mais que nao haja uma
diferenga de natureza entre elas, no que se refere ao cardter representativo: “podem
denominar-se ideias essas expressoes, concebidas ou nao, existentes em nossa alma;
jd as que se concebem ou s3o formadas podem denominar-se nogdes, conceptus’
(Id., A V1, 4, p. 1572). Por serem objeto do pensamento, as ideias estao em nossa
alma, quer as atualizemos ou nio, existem em ndés mesmo fora do campo restrito
da consciéncia, como que inscritas no fundo do espirito.

Mas a alma nio se abre a leitura tal como a ideia-quadro de Descartes, nio
basta um ato de vontade para que nos voltemos 2 ideia. Em oposi¢ao a passividade
inerente da ideia-quadro, Leibniz afirma a atividade expressiva da ideia. A ideia
¢ a faculdade de pensar em um objeto quando a ocasido para isso se apresenta;
como se afirma no opusculo Quid sit idea, de 1678, ela “nao consiste em algum
ato de pensar, mas sim na faculdade de exercé-lo, e afirmamos que temos a ideia
da coisa, embora nela ndo pensemos, desde que possamos, dado o caso, pensar
ao seu respeito” (/d., A V1, 4, p. 1370). Ora, se a ideia é uma atividade expressiva,
cabe-nos considerar o que Leibniz entende, mais exatamente, por expressio, em que
sentido este conceito se torna central para compreender o cardter representativo
da ideia, e, por fim, a mudanga que isso significa em relagio ao cartesianismo.

Neste mesmo opusculo, Leibniz define a expressao nos seguintes termos: “di-
zemos que exprime uma coisa aquilo em que existem os modos correspondentes
aos modos da coisa a ser expressa’ (/bid.). Esta rela¢ao é entao uma relagao de
correspondéncia entre o que exprime e o que ¢ expresso. Ela, porém, nio tem
necessariamente apenas um sentido, do que exprime ao que é exprimido: essa
relagao pode ser também reciproca. Entre os polos da expressao, a relagio nio ¢
de prioridade ou anterioridade, ¢ biunivoca. Entre a equagio e o circulo, pode-
mos dizer tanto que a equagio expressa o circulo quanto que o circulo expressa
a equagio. Nao hd um sentido tnico da expressao; toda a correspondéncia é, em
tltima andlise, reciproca.

Para haver expressao, ¢ necessdrio haver um elemento invariante qualquer,
que garanta a correspondéncia mutua entre as relagdes. O que liga os diversos
elementos da relagao expressiva (a mdquina e o médulo, a proje¢ao plana e o
sélido, a figura e a equacio, etc.) é uma invariincia no interior dessas relagoes,
algo que permanece na totalidade das variages. Se, entre os polos da expressao,
todos os elementos sao conservados, hd entre eles uma perfeita identidade. Se,
a0 contrdrio, a variagio dos elementos é mdxima, temos a diferenga. Mas, como
alerta Michel Serres, devemos estar atentos aos dois sentidos que Leibniz atribui
a palavra varia¢io: “de um lado, a analogia ¢ uma invariincia de alguma forma
e identidade, a totalidade das invaridncias; de outro, esse algo de andlogo pode
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variar (relagdo, ponto, dire¢do...), tornar-se tudo (identidade) ou nada (diferenga
absoluta)” (Serres 2001, p. 59). Nao h4, na relagao expressiva, nem perfeita iden-
tidade, na qual nao h4 absolutamente varia¢io de nenhum elemento, por menor
que seja, nem perfeita diferenca, onde nenhum dos elementos ¢ conservado, por
menor que seja. E em virtude disso que Leibniz pode elaborar a méxima: “todo
efeito integral representa sua causa plena”, na medida em que, entre a causa ¢ o
efeito, algo é conservado, e, pelas leis das relagbes expressivas, podemos conhecer
no efeito aquilo que corresponde a sua causa.

E assim que Leibniz afirma que nossa alma expressa todo o universo, pois,
sendo criada por Deus, ela o expressa, e, ao expressi-lo, expressa também todo
o universo por ele criado, bem como todos os possiveis nio existentes, que estao
na mente divina. Por isso, podemos dizer que temos todas as ideias inscritas em
nossa alma por Deus, embora nao possamos conceber todas elas distintamente.
O § 26 do Discurso de Metafisica é esclarecedor a respeito. Como jd vimos, ao
definir a ideia como objeto, nao como forma do pensamento, podemos afastar a
nogao de que s6 temos a ideia no espirito quando a pensamos. Sendo objeto, a

ideia persiste na alma mesmo quando nio a contemplamos. Assim,

Nossa alma tem sempre em si mesma a qualidade de representar qual-
quer natureza ou forma, seja qual for, quando quer que surja a ocasio
de pensar nela. E, desde que expresse qualquer natureza, forma ou
esséncia, julgo ser esta qualidade da nossa alma propriamente a ideia
da coisa, existente em nds e sempre em nds, quer pensemos nela ou nao
(Leibniz A v1, 4, p. 1570).

Portanto, nio faz sentido afirmar que algo vindo do exterior pode penetrar
em nossa alma. Ela nao possui portas ou janelas por onde as coisas podem entrar
ou sair. Todos os nossos pensamentos passados, presentes e futuros jd estao em
nossa alma desde a criagdo, e no temos nenhuma ideia que j4 nao estava ante-
riormente em nosso espirito.

A relagao da temdtica da expressdao com a teoria da percep¢ao leibniziana é
explicitada pelo filésofo a partir de uma indagagao de Arnauld em uma carta de
1687. Nela, ao ser questionado sobre o que ¢ a expressdo, Leibniz a define nos
seguintes termos: “Uma coisa exprime uma outra (nos meus termos) quando hd
uma relagio constante e regrada entre o que se pode dizer de uma e de outra” (/d.,
AL, 2, p. 221, pp. 240-241). A expressdo, portanto, é colocada aqui como uma
relagao de /ei ou de ordem entre o que exprime e o que é exprimido. O que ocorre
com um dos elementos da expressio também deve ocorrer com o outro, sem a
necessidade de uma relagio de causalidade. E necessirio apenas que se mantenha



131

uma minima analogia entre o que se pode dizer de ambos. E, assim, através desta
analogia, mantém-se a lei ou regra, ou seja, um elemento invariante, entre os di-
ferentes polos da expressao. Cada elemento opera segundo suas préprias leis, e a
analogia garante a correspondéncia reciproca das relagoes. O fundamental é que
haja uma lei das variagoes, e nao uma semelhanca evidente entre dois elementos
. , _ _ .
quaisquer. Se hd uma relagdo de ordem entre ambos os polos da relagao expressiva,
nao ¢ necessdrio que entre eles haja uma imagem em comum.

A essa defini¢do de expressio, Leibniz acrescenta ainda na mesma carta:

A expressao ¢ comum a todas as formas, e ¢ um género do qual a percepgao
natural, a sensacio (sentimento) animal e o conhecimento intelectual sao
espécies. Na percep¢ao natural e na sensa¢ao, basta que o que é divisivel
e material, e se encontra disperso em diversos seres, seja exprimido ou
representado em um unico ser indivisivel, seja na substincia que ¢ do-
tada de verdadeira unidade. Nao se pode duvidar da possibilidade de tal
representagdo de vdrias coisas em uma s6, pois nossa alma nos fornece
um exemplo disto. Essa representagio é acompanhada de consciéncia
na alma racional; a isso damos o nome de pensamento. (Ibid., p. 241)

Ao colocar a percepgao, assim como o pensamento, como espécies do género
expressao, Leibniz atribui 4 atividade expressiva todos os graus de percepgio,
sensivel ou intelectual. Essa caracterizagio da percepgao a coloca como uma
relagao expressiva que se vale do modelo um-miiltiplo, segundo a caracterizagao
que fizemos anteriormente.’ Nela, a multiplicidade das representagoes é expressa
na unidade da substincia simples ou monada (e, vale destacar aqui, mesmo as
monadas brutas sao dotadas de uma espécie de percepgao obscura).

Desse modo, a percepgio, por ser um modo da expressao, prescinde, rigoro-
samente falando, de uma rela¢io de imitagao ou de cépia entre a coisa percebida
e a representacio que formamos dela, assim como em todas as relagbes expressivas
a percep¢ao mantém uma relacao regrada com aquilo que ela exprime indepen-
dentemente de haver ou nio uma imagem em comum. A mesma coisa pode ser
representada de modos diversos, desde que a relagio de ordem entre as diversas
representagdes se mantenha.

Representar deixa de ser para Leibniz a simples apresentagio de uma coisa

ao intelecto, como defendem Descartes e os cartesianos. Possuir a ideia de algo

3 Essa caracterizagio é retomada de modo semelhante no § 14 da Monadologia, onde
Leibniz define a percepgio como “o estado passageiro que engloba e representa uma
multiplicidade na unidade ou na substincia simples” (/4., Gp v1, p. 608).
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nao é mais possuir a coisa mesma enquanto um conteddo do intelecto, ou seja,
enquanto uma ideia-quadro passiva, para qual o intelecto se volta ao pensar,
mas antes o estabelecimento de uma ordem ou lei das relagdes, que permanece a
mesma por mais variagdes que se coloquem. Podemos dizer assim, sem medo de
abusar da palavra, que a equagio ¢ uma representagio da figura geométrica, que
o circulo é uma representagio da pardbola, que o discurso é uma representagio do
pensamento, que um desenho plano representa uma mdquina, do mesmo modo
que uma ideia representa um ideado.

Ora, se as ideias s3o para Leibniz expressdes das coisas e nao uma represen-
tagao sui generis, como pretende Descartes, nio faz sentido restringi-las a uma
classe essencialmente diferente de representago, ou seja, nao ¢ necessdrio que elas
possuam uma realidade objetiva no intelecto que as diferencie dos outros modos
de representagio.” O que torna as ideias um tipo de representagio especifico
nao ¢ ser mais representagio, ou ainda de ser uma representagao mais fiel, mas
sim representar uma dada multiplicidade na unidade da alma. A representagio,
compreendida como expressdo, permite que essa semelhanga intuitiva que Des-
cartes exige para haver ideia deixe de ser a norma para se tornar um caso-limite.
A semelhanga se aproxima da perfeita identidade, na medida em que a variagao
entre os polos da expressao se aproxima do minimo, e, quanto mais dele se afasta,
mais obscura ela se torna.

Expressao e inatismo

Leibniz defende, como Descartes, que temos em nds todas as nossas ideias. Con-
tudo, ele abandona a semelhanga intuitiva como critério para avaliar a realidade
objetiva das ideias. Se a ideia é expressao, ela é representativa por sua prépria
natureza, por mais que nao haja semelhanca imediata entre a representagao e a
coisa representada. O inatismo leibniziano ¢, portanto, diferente do inatismo
cartesiano. Se o dltimo se fundamenta na disposicao do espirito de se representar
adequadamente a esséncia das coisas a partir de nogdes inatas ao nosso espirito,

a construgao leibniziana das ideias inatas deverd tomar como ponto de partida a

4 Como explica Descartes na resposta as primeiras objecoes, dizer que a ideia estd objetiva-
mente no intelecto “nio significa nada além de que a coisa existe no intelecto da maneira
que as coisas costumam nele existir. Assim, por exemplo, se alguém perguntasse o que
acontece com o sol pelo fato dele existir objetivamente em meu intelecto, a melhor resposta
seria que nada acontece com ele sendo uma denominagio extrinseca, a saber, que o sol
encerra a opera¢io do intelecto a0 modo de um objeto. Mas se alguém perguntasse o que
¢ aideia do sol, e a resposta fosse que é a coisa pensada, enquanto ela estd objetivamente
no entendimento, ninguém a tomaria como sendo o sol enquanto que essa denominagio
extrinseca estd nele” (Descartes 1971, vol. vI1, p. 102/ vol. 1x, pp. 81-82).
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qualidade da alma de representar as coisas segundo as relagdes expressivas que ela
estabelece com o universo. Por isso que, no jd citado § 26 do Discurso de Metafisica,
Leibniz pode afirmar que a alma nao possui portas ou janelas por onde as coisas
possam entrar, mas sim as regras das relagoes expressivas que ela trava com Deus

e com o universo. Vejamos esse item com mais atengao:

Para bem conceber o que ¢ a ideia, ¢ necessdrio precaver-se contra um
equivoco, pois muitos tomam a ideia como a forma ou diferenca de nossos
pensamentos. Dessa maneira, s6 terfamos a ideia no espirito enquanto
pensamos nela, e, todas as vezes que pensamos nela novamente, terfa-
mos ideias diferentes das mesmas coisas, embora semelhantes as ideias
precedentes. Outros homens, ao que parece, tomam a ideia como um
objeto imediato do pensamento ou como uma outra forma duradoura
que permanece quando no a contemplamos mais. De fato, nossa alma
possui sempre, em si mesma, a qualidade de se representar alguma natureza
ou forma qualquer, sempre que houver ocasiao para tanto. Ora, creio que
essa qualidade de nossa alma, enquanto ela exprime alguma natureza, forma
ou esséncia, ¢ propriamente a ideia da coisa, que é em nds e que estd sempre
em nds quer pensemos nela ou nio (Id., A V1, 4, p. 1570. Itdlicos nossos).

Nessa passagem, Leibniz identifica duas concepgoes de ideia, ambas de al-
guma forma devedoras de Descartes, que se opdem quanto a forma de conceber
o inatismo das ideias. Pela primeira — posi¢ao de Foucher e, em menor grau, de
Arnauld — a ideia, sendo forma do pensamento, nasce pela agao da alma quando
pensamos em algo e cessa de existir quando deixamos de pensar nela. Quando
temos novamente a ideia de algo em que j4 pensamos, temos uma nova ideia da
mesma coisa, que é semelhante 4 anterior, mas, mesmo assim, distinta dela, por
ser a forma de um novo pensamento. Segundo essa concepgao, dizer que as ideias
s30 inatas nao significa dizer que elas existem em nds mesmo antes de pensarmos
nelas, mas antes, que nossa alma pode formd-las, como diz Descartes, a partir
de si mesma, sem a necessidade de uma relagao causal entre um objeto exterior
e o intelecto.

A segunda concepgao apontada por Leibniz atribui a ideia um cardter per-
manente, de modo que nio ¢ necessdrio que a ideia seja pensada para que ela
exista. Dissociando-se a ideia do ato de pensar, ela passa a ser algo permanente,
que se torna objeto ou forma do pensamento a partir do momento em que se dd
a ocasido para ela ser pensada. Essa posi¢ao nao implica necessariamente em uma
concepgao inatista das ideias. Malebranche, por exemplo, a quem Leibniz indire-

tamente se refere nessa passagem, considera que as ideias sao objetos permanentes
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existentes na mente divina, mas que nao podem ser criados pela prépria alma.
Assim, quando dizemos que possuimos uma ideia, dizemos que vemos essa ideia
em Deus, mas nio a possuimos em nds como uma ideia inata.

Afastando desses dois equivocos, Leibniz afirma que a ideia, por ser expressiva,
estd em nds e permanece em nés quer pensemos nela ou no. J4 vimos que a ideia
pode estar composta em um conhecimento sem que tenhamos necessariamente
consciéncia dela. Mas aqui Leibniz apresenta a versao mais forte desse argumento:
nio s6 podemos ter ideias sem que nos apercebamos delas, como possuimos sem-
pre e permanentemente as nossas ideias em nossa alma. Criada por Deus, a alma
o expressa, tal como o efeito expressa sua causa, pois contém a regra ou relagao
que exprime a relagio que mantém com sua causa ou, como vimos, todo efeito
integral corresponde a sua causa plena. E, expressando Deus, a alma expressa
todo o universo por ele criado. Ora, se a ideia é, como afirma essa passagem do
Discurso, “essa qualidade da alma enquanto ela exprime alguma natureza, forma
ou esséncia” (/bid., p. 1570), ao expressar Deus e o universo, a alma exprime todas
as formas e esséncias existentes no intelecto divino, e, portanto, possui a ideia de
todas as coisas de forma inata no espirito:

Temos essas formas no espirito, e as temos desde sempre, pois o espirito
exprime sempre todos os seus pensamentos confusos, e jd pensa confu-
samente em tudo o que um dia pensard distintamente. Nada poderia
nos ser ensinado cuja ideia nao tenhamos j4 no espirito, pois essa ideia
¢ como a matéria de que se forma esse pensamento. (/bid., p. 1571)

Assim, a versao leibniziana do argumento das ideias inatas nao significa so-
mente que temos em nds a disposi¢ao de despertar ideias inatas quando a ocasido
se oferece, mas, sobretudo, que possuimos atualmente em nossa mente a totalidade
de nossas ideias — que por sua vez expressam a totalidade do universo —, embora
s6 pensemos nessa totalidade confusamente. O argumento de Leibniz em prol
das ideias inatas se configura desse modo como uma posi¢io muito mais radical
do que a cartesiana. Temos em nds ideias da totalidade da mente divina, umas
mais distintas e outras percebidas apenas confusamente, conforme a ocasido para
pensd-las de um modo ou de outro se apresenta. A critica 2 nogao cartesiana de
ideia se aprofunda: nao é necessdrio separar o componente passivo do pensamento
(a ideia-quadro) de seu componente ativo (o julgamento). Para Leibniz, as ideias
sdo sempre ativas na medida em que expressam, distinta ou confusamente, as
coisas por elas representadas.

E nesse ponto que a critica de Leibniz ao cartesianismo encontra sua critica

ao empirismo de Locke. Nos Novos Ensaios, a critica feita pelo leibniziano Teéfilo
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a nogao da tabula rasa, tal como exposta pelo lockiano Filaleto ligada, estd, assim
como na critica & Descartes, a rejeigao da ideia enquanto representativa de uma
exterioridade:

Filaleto: Apés ter examinado se as ideias sao inatas, consideremos sua
natureza e suas diferengas. Nao ¢ verdade que a ideia ¢ o objeto do
pensamento? Teéfilo: Concordo, desde que acrescentais que é um 0b-
Jjeto imediato interno, e que esse objeto ¢ uma expressao da natureza ou
das qualidades das coisas. [...] Os objetos sensiveis sao mediatos, pois
eles ndo podem agir imediatamente sobre a alma. Somente Deus ¢é seu
objeto externo imediato. (/4., GP v, p. 99)

J4 comentamos a importincia de Leibniz definir a ideia como um objeto e nao
como forma. Enquanto objeto, a ideia pode estar no entendimento por mais que
pensamos nela presentemente ou nao. Ora, se a ideia é um objeto imediato interno,
isso significa que, enquanto representativa, ela no necessita de nenhum tipo de
mediagao para estar no entendimento. Em outras palavras, a ideia nao ¢ efeiro,
ela ndo necessita de nada exterior para existir na alma. O dnico objeto imediato
externo da alma ¢ Deus, que a cria e a mantém continuamente na existéncia. Ao
mesmo tempo, “pode-se dizer que a prépria alma ¢ seu objeto imediato interno,
enquanto ela contém as ideias, ou aquilo que corresponde as coisas” (/bid.). Na
medida em que as ideias sdo relagdes expressivas e, sendo assim, prescindem da
relagdo modelo-original, elas constituem a alma enquanto um centro expressivo,
que expressa o universo a partir de um ponto de vista particular. As ideias s3o
constitutivas da alma e, enquanto objetos do pensamento, identificam-se com ela.
O objeto do pensamento ¢ simultaneamente as ideias que possuimos em nossa
alma e a prépria alma que possui essas ideias.’

Se todas as ideias sdo os objetos imediatos internos, o que significa dizer que
os objetos sensiveis sao mediatos? O sensivel nao pode agir diretamente sobre a
alma e, portanto, nio pode ser a causa de nossas ideias e nem o objeto imediato
de nosso pensamento. O universo existe fora de nossa alma e sé pode ser confusa-
mente representado pelos sentidos. Ao contrdrio das ideias, o sensivel ndo pode ser
objeto do pensamento senio incitando a alma a ter certos pensamentos ao invés
de outros: “a experiéncia é necessdria, confesso, para que a alma seja determinada
a tais ou tais pensamentos, e para que ela preste aten¢ao as ideias que estao em
n6s” (Ibid., p. 100). Os objetos sensiveis sao mediatos, pois se limitam a nos dar

s Ver Lacerda 2005, pp. 168-170.
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a ocasido de pensar o que jd se encontra em nés. Por meio deles somos levados
a prestar aten¢do em determinadas ideias e nao em outras, mas essas ideias estdo
necessariamente em nés. Nao podemos falar da alma como uma faculdade nua,
que s6 possui uma pura poténcia de receber impressoes do exterior, tal como uma
tabuinha ou uma cera. Contra a ideia de uma tdbula rasa, ou de uma alma vazia
a espera de ser preenchida pelas ideias, Teéfilo apresenta o oposto, a saber, uma
alma que contém em si todas as ideias, sejam elas pensadas atualmente ou nao:

Opor-me-30 esse axioma aceito entre os filésofos, gue nio hd nada na
alma que nio vem dos sentidos. Mas ¢ preciso excetuar a prépria alma
e suas afecgoes. Nibil est in intellectu, quod non fuerit in sensu, excipe:
nisi ipse intellectus. [...] Isso estd de acordo com o autor do Ensaio, que
busca a fonte de uma boa parte das ideias na reflexao do espirito sobre
sua prépria natureza. (/bid., p. 100)

A critica de Leibniz a Locke perfaz assim um ciclo completo. Se o empirista
criticava a concepgao inatista das ideias por considerar que ela sujeitava o conhe-
cimento a tradigdo e aos principios imutdveis, Leibniz mostra que sua concepgao
de ideia inata ndo s6 estd imune a essa critica, como ainda pode ser demonstrada
partindo do mesmo ponto de partida de Locke, a saber, a partir da reflexao sobre a
natureza do espirito. Se isso no acontece, nao é porque Leibniz assuma nos Novos
Ensaios um ponto de partida empirista, mas sim porque nas obje¢oes de Teéfilo
a prépria nogao de alma e de ideia se identificam a ponto de poder afirmar que
“nds somos, por assim dizer, inatos a nds mesmos” (/bid., p. 93). As ideias ndo
se formam na alma como um efeito de algo que vem do exterior. Pelo contrdrio,
elas constituem a alma ao expressar, a partir de si mesma, as relagdes que mantém
com todo o universo e com as verdades eternas.

Dizer que possuimos todas as ideias de forma inata em nés quer dizer, por-
tanto, que possuimos em nossa alma todas as regras ou razoes pela qual a alma
expressa todo o universo. Nao como quadros inertes ao qual o entendimento se
volta, nem como impressoes causadas pelos nossos érgaos dos sentidos, as ideias
estdo em nds, isto sim, como virtualidades que, por mais que nio cheguem a
consciéncia, s30 marcas da relagio que a alma trava com todo o universo. E, na
medida em que essas virtualidades se tornam mais expressivas e mais distintas,
elas se tornam parte do pensamento consciente.

Filaleto, um cartesiano?

A critica que Leibniz faz 4 concepgao empirista de ideia nos Novos Ensaios nao

se resume apenas a questao da sua origem. Ao apontar que as ideias expressam a
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natureza ou as qualidades da coisa, a critica a0 empirismo desdobra-se em critica
a prépria nogao da representatividade das ideias. Assim como com Descartes, a
formulagio de uma nogao de representagao que se regula por uma relagio de ordem
em vez de uma relagao de semelhanga imitativa ¢, ao lado do inatismo, o ponto
fundamental da disc6rdia entre esses filésofos, no que diz respeito as ideias. Mas,
dado que Descartes e Locke possuem concepgoes bastante diferentes, e por vezes
radicalmente opostas, de ideias — principalmente no que diz respeito a relagao
delas com o sensivel —, como ¢ possivel que Leibniz afirme que ambos cometem
o mesmo erro, a ponto de dizer que Locke concede demais aos cartesianos?

No livro 11 do Ensaio sobre o entendimento humano, Locke distingue as qua-
lidades percebidas no objeto em qualidades primdrias e qualidades secunddrias.
Qualidades primdrias sao aquelas “absolutamente insepardveis do corpo, seja qual
for o estado em que ele esteja” (Locke 1979, p. 134). Qualidades secunddrias, por
sua vez, s0 as “que nao sio nada, nos préprios objetos, mas poderes [powers] de
produzir vdrias sensagdes em nds por suas qualidades primdrias” (/bid., p. 135).
Qualidades primdrias resumem-se a solidez, extensio, figura, movimento ou
repouso, e nimero; as secunddrias ou sensiveis, por sua vez, sdo as cores, sabores,
sons, etc. Apenas a percep¢io das qualidades primdrias pode ser considerada
semelhante aos corpos percebidos, pois elas sao permanecem nos objetos inde-
pendentemente de nossa percepgio deles. A percepgio das qualidades secunddrias,
por sua vez, ¢ arbitrdria, pois s6 possuem uma existéncia objetiva na medida em
que sao sensagdes em nds, € ndo enquanto propriedades intrinsecas do objeto.

Teéfilo, ao comentar essa distingao lockiana, tal como exposta por Filaleto,
nio a recusa de imediato. Entretanto, a distingao entre ambas as classes de qua-

lidades nao é, para ele, de natureza:

Creio que se poderia dizer que quando a poténcia [dos corpos de produzir
sensacoes em nds] ¢ inteligivel e pode ser explicada distintamente, ela
deve ser contada entre as qualidades primdrias; mas, quando ¢ meramente
sensivel, e fornece apenas uma ideia confusa, deve ser colocada entre as
qualidades secunddrias. (Leibniz, /d., pp. 117-118).

Apesar de manter a terminologia de Locke e aceitar em certo sentido a distin-
¢ao entre as qualidades primdrias e as qualidades secunddrias, Leibniz, ao deslocar
essa questao para o grau de distingao das ideias, recusa nio a distin¢ao em si, mas
sim a distin¢do de natureza entre uma classe e outra. Na doutrina leibniziana das
ideias, hd, entre as ideias distintas e as ideia confusas, uma continuidade, marcada
pelo grau de distingao da expressio das ideias. Entre uma ideia e outra ndo hd

uma diferenca de natureza, apenas uma distin¢ao do quanto podemos conhecer a
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respeito de um dado objeto. E, enquanto as ideias que nos representam as coisas
inteligfveis podem atingir um grau maior de distingao, as das coisas sensiveis serdo
sempre confusas, em virtude da prépria natureza da sensagio.

Dizer que as qualidades primdrias podem ser distintamente conhecidas e
sdo inteligiveis implica dizer, portanto, que elas sao suscetiveis de serem tratadas
através dos conhecimentos distintos e inteligiveis da fisica. A solidez, o ndmero,
a figura e 0 movimento mostram como os corpos interagem entre si e atuam
uns sobre os outros, de modo que, enquanto dependentes de regras e leis que
podem ser estabelecidas de uma maneira distinta, elas sao, por sua vez, o objeto
de ideias distintas. Em outras palavras, essas qualidades podem ser reduzidas a
conceitos distintos pois, enquanto tais, independem da experiéncia sensivel que
possuimos deles.

Qualidades secunddrias ou sensiveis, por outro lado, s6 podem ser conce-
bidas enquanto tais na medida em que sdo percebidas pelos érgaos sensiveis. Ao
serem formadas por elementos percebidos confusamente, elas nao sao, enquanto
dependentes das ideias confusas da sensa¢o, passiveis do mesmo conhecimento
distinto que as qualidades primdrias. Entretanto, isso nao implica afirmar que
essas qualidades sensiveis e as suas representagdes sejam, como afirma Locke,
arbitrdrias em relagao aos movimentos que as geram.

Nio se deve imaginar que essas ideias como as de cor ou dor sejam
arbitrdrias e nao tenham relagao ou conexao natural com as suas causas:
nio ¢ costume de Deus agir com tdo pouca razdo. Eu diria, em vez disso,
que hd uma espécie de semelhanga, nao completa, e, por assim dizer,
in terminis, mas expressiva, ou de relagio de ordem, como uma elipse e
mesmo uma pardbola ou hipérbole se assemelham de algum modo com
ao circulo do qual sao a projecao no plano, pois hd uma certa relagio,
exata e natural, entre o que ¢ projetado e a projegao que ¢ feita, cada
ponto de um tendo certa relagio com cada ponto do outro. (£bid., p. 118)

Essa espécie de semelhanga a que Leibniz se refere é justamente a relagio regrada
que caracteriza as relagoes expressivas. Essa no¢ao expandida de semelhanga nao
a relaciona com a semelhanga imitativa, ou i terminis (trago por trago), mas sim
uma regra comum, que possa relacionar um e outro. Deslocando assim a marca
da semelhanga, Leibniz pode afirmar que a elipse, a pardbola e a hipérbole se
assemelham ao circulo do qual elas sao a projegao no plano, pois cada ponto do
circulo corresponde, por uma lei exata, a cada ponto das figuras formadas — por
mais que entre essas trés figuras e o circulo nio haja nenhuma imagem em co-
mum. O exemplo extraido das sec¢bes conicas ¢ significativo, pois as diferentes
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figuras formadas pela sec¢ao do cone que ¢ projetado em um circulo podem ser
relacionadas entre si a partir das relagoes estabelecidas entre cada ponto da figura
e cada ponto do circulo, e nio a partir de uma defini¢ado comum ou de um ele-
mento origindrio. A pardbola nio é semelhante ao circulo por se originar dele,
nem o contrdrio. Assim, é compreensivel que Leibniz se valha aqui do mesmo
exemplo das sec¢des conicas que utiliza ao explicar a Arnauld o que ele entende
por expressdo. Essas figuras sao semelhantes entre si por possuirem uma relagio de
ordem, ou seja, por constituirem uma relacio expressiva. Por isso, escreve Leibniz
a Foucher, “nao é necessdrio que o que nés concebemos das coisas fora de nds
lhes seja perfeitamente semelhante, mas que as exprima, como uma elipse exprime
um circulo visto de lado, de modo que cada ponto do circulo corresponda a um
da elipse e vice-versa, seguindo uma certa lei de relagao”. (/d., a 11, 2, pp. 90-91)
Desse modo, as qualidades sensiveis podem ser consideradas semelhantes aos
movimentos que as causam, por mais que nao haja nenhum tipo de semelhanca
imediata ou evidente. A dificuldade em se encontrar uma relagao direta entre o
movimento que as causa ¢ a ideia que possuimos dela se deve somente a confusio
que envolve a sua representagio. A representagao de uma multiplicidade confu-
samente percebida ndo permite que encontremos em cada um dos elementos o
modo pelo qual eles se relacionam com a ideia dessas qualidades. Mas, conhe-
cendo as leis gerais que regem as relagoes, podemos dizer com certeza que cada
sensacdo corresponde perfeitamente aos elementos presentes nos movimentos que
os causam e, portanto, pode-se dizer que se assemelham a eles do mesmo modo
que as qualidades primeiras os fazem. O cardter evidente da semelhanga se perde
nas partes minimas que compdem a representagio. “E verdade que a dor nio se
assemelha a0 movimento de um alfinete [na carne], mas ela pode muito bem se
assemelhar aos movimentos que esse alfinete causa em nosso corpo e representar
esses movimentos na alma, como eu nio duvido que ela faga” (/4., Gp v, p. 119).
Ser semelhante, no sentido aqui exposto, implica uma expressdo entre dois ele-
mentos aparentemente distintos.

E nesse ponto que a critica que Leibniz faz a Locke nos Novos Ensaios nio s6
se desdobra em uma critica a Descartes e ao cartesianismo, como ainda mostra
como ambos os filésofos, possuindo concep¢des quase opostas sobre as ideias,
acabam por concordar no que diz respeito ao contetido representativo das ideias
sensiveis. Tanto para um quanto para o outro, as ideias s6 podem ser consideradas
representativas de algo quando hd uma relago clara e intuitiva entre o que ¢é repre-
sentado e a representacio que se forma em nossa alma. As qualidades sensiveis, por
nao serem redutiveis as representagdes dos elementos fundamentais e inteligiveis

da extensio, encontram-se fadadas a n3o se assemelhar a nada de exterior. Para
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Locke, as qualidades sensiveis que recebemos pelos sentidos nao tem nenhuma
relagio com os movimentos da matéria que percebemos sensivelmente. Para
Descartes, apenas as ideias claras e distintas, que nao possuem nenhuma relagio
com os sentidos, representam algo objetivamente. O sensivel ¢ para o dltimo o
produto da unido substancial entre a alma e o corpo, e nao transmite nenhum
contetido objetivo ao intelecto. Embora o percurso cartesiano e o empirista sejam
distintos, ambos atribuem a semelhanca intuitiva o modelo fundamental para as
suas concepgoes de ideia, e encontram no sensivel o limite desse modelo.

Embora de modos diferentes, tanto o francés quanto o inglés encontram sua
concepgao de ideia no modelo cdpia-original. A ideia é para ambos representa-
tiva na medida em que ela reproduz a coisa percebida no entendimento, Locke
enquanto uma imagem dos sentidos, Descartes enquanto uma imagem inerte
na alma. Por isso, ao comentar a distingo entre ideias das qualidades primeiras
e ideias das qualidades segundas, Teéfilo diz que Filaleto concedeu demais aos
cartesianos (/bid., p. 118). O empirismo vai ao encontro do cartesianismo ao
conceber a ideia como a apresentacio de algo 2 mente, como cépia de algo cujo
original se encontra alhures.

E justamente a essa nogao estreita de semelhanca que a ideia expressiva leib-
niziana se opde. Ao afirmar que o cardter representativo da ideia nao depende de
uma semelhanca intuitivamente percebida, mas sim de uma relagio regrada entre
um elemento e outro, de um invariante que permanece na varia¢ao dos elementos,
Leibniz pode recolocar o problema do cardter representativo da ideia em outros
termos, a saber, em termos propriamente expressivos. A representagao nao implica
copia, transmissao ou imitagao, mas sim relagio. O universo é representado na
unidade da substincia porque a substincia contém em si as regras pela qual ela
se relaciona, a partir de seu ponto de vista, com todo o universo.

A ideia deixa de ser assim a representagio de uma exterioridade para se tornar
uma lei de correspondéncia, cuja razdo se encontra na prépria alma. Perceber
nao ¢ receber na alma algo de exterior nem ter no interior da alma algo que se
assemelha ao que hd no exterior, apenas possuir na alma as correspondéncias entre
ela e todas as outras substincias criadas. O que Leibniz coloca em jogo, como jd
vimos, ¢ a prépria relagdo entre interioridade e exterioridade, no que diz respeito
a percep¢dao. Em um opusculo em que comenta as criticas de Locke a filosofia de
Malebranche, Leibniz escreve: “O padre, ao dizer que as ideias sdo seres represen-
tativos, dd ensejo ao senhor Locke perguntar se esses seres sao substincias, modos
ou relagoes. Creio que sao meras conexdes [rappors], que resultam dos atributos

de Deus” (/d., gp v1, p. 576).
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A imagem sem original

Naio hd portanto percep¢io de algo que estd além da alma, apenas de algo que
jd se encontra nela de forma inata. Percebemos a todo o momento o universo
inteiro, pois temos em nossa alma as regras das relagdes que ligam a nossa alma
com o todo e com cada substincia individual ou ménada. A substincia “é como
um mundo 2 parte, independente de qualquer outra coisa, excetuando-se Deus”
(ld., A V1, 4, p. 1554), pois todas as relagdes que ela trava com o universo inteiro
dependem apenas de si mesma. Mas, embora a percep¢io de cada substincia s6
dependa dela mesma, a harmonia preestabelecida entre as substincias garante
que todas as suas expressoes e suas respectivas expressoes nas outras substincias
se organizem de modo que ambos se acomodem entre si do modo mais perfeito
possivel, de modo que todas as substincias se expressem umas as outras harmo-
nicamente. E ela entdo que garante que as relagdes expressivas da alma nio caiam
no solipsismo, que as ideias se encontrem no interior de um modelo inteligivel
no qual suas expressoes tenham correspondéncia mitua com todas as outras no
universo. Assim, a concepgao da substincia como um centro expressivo se sustenta
na teoria da harmonia preestabelecida, e, através dela, garante que a expressao
no interior da substincia corresponda a uma expressio mutua da totalidade das
substincias criadas. Ou, como explica Leibniz a Des Bosses:

E verdade que as coisas que acontecem na alma devem concordar com
as que acontecem fora da alma; mas, para isso, ¢ suficiente que essas
coisas que acontecem em uma alma correspondam tanto entre si quanto
com coisas que se passam em qualquer outra alma, nio é necessdrio
postular algo além das almas ou ménadas. De acordo com essa hipétese,
quando dizemos que Sdcrates estd sentado, isso significa somente que
essas coisas que entendemos por Sdcrates e sentado aparecem para nds e
para os outros. (/d., GP 11, pp. 451-452)

Mas, se ¢ assim, por que entdo frequentemente consideramos que o que
representamos em nos estd efetivamente fora de nds e tem sua imagem impressa
ou reproduzida em nossa mente? Segundo Tedfilo, isso ocorre porque caimos em
um erro similar aquele em que incorremos quando a regra da perspectiva ¢ bem
aplicada por um pintor. E possivel tragar desenhos planos e sem sombreados, se
0 que se quer ¢ representar coisas planas, como, por exemplo, um circulo sem
relevo, ou desenhar medalhas ou ainda realizar desenhos 2 moda dos chineses.
Mas nio podemos distinguir no desenho uma esfera de um circulo sem a ajuda

de sombras, pois nao hd entre eles pontos nem tragos distintos. E isso que levou
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Desargues, ao expor sua andlise da perspectiva, a dar preceitos sobre uso de tintas
6 . . 7

e de sombras.” Assim, quando uma pintura nos engana, hd um duplo erro em

Nossos juizos:

Em primeiro lugar, trocamos a causa pelo efeito, crendo ver imediata-
mente o que ¢ a causa da imagem, e, fazendo assim, agimos um pouco
como um cachorro que late contra o espelho; pois tudo o que vemos,
propriamente dizendo, é a imagem, e somos afetados apenas pelos raios.
[...] Em segundo lugar, nos enganamos novamente, quando trocamos
uma causa por outra e cremos que o que vem de uma pintura plana é
derivado de um corpo, de tal modo que nesse caso hd, em nosso juizo, ao
mesmo tempo, uma zzetonimia e uma metdfora; pois mesmo as figuras de
retdrica passam por softsmas, quando abusam de nés. (/d., Gp v, p. 122)

A comparagio com as figuras de retdrica evidencia como, para Leibniz, a
imagem pintada em perspectiva cria em nds a ilusao de estar lidando com objetos
exteriores. A metonimia implica uma relagio de contiguidade entre termos, e a
metdfora cria semelhancas entre termos distintos: ambas sao sofismas, na medida
em que nos fazem acreditar em semelhancas e causalidades que nio se encontram
realmente nas coisas representadas, como imaginar que vemos imediatamente o
quadro, e nio a sua representagao ou ideia, ou que o que estd representado na
pintura plana é realmente o corpo. Por isso, julgamos haver um efetivo comércio
entre alma e corpo, quando, na verdade, um expressa o que ocorre no outro.

E interessante notar que os exemplos levantados para comentar esse duplo
erro se referem a dois usos distintos da perspectiva. Em primeiro lugar, a pers-
pectiva aplicada a Gtica e aos raios de luz que atingem nossos olhos d4 o exemplo
da metonimia, que nos faz tomar a causa pelo efeito. Em segundo, a perspectiva
aplicada a pintura se relaciona a metdfora ao gerar a percep¢ao de um objeto
onde nio hd sendo tinta em uma tela plana. Em ambos os casos, as regras da
representagio, enquanto dependentes da perspectiva, sao as mesmas, embora em
um caso se trate das leis da éptica e, no outro, da perspectiva enquanto artificio
pictérico. As representagoes, por exemplo, de uma esfera pintada segundo as
regras da perspectiva, e da esfera pintada em nossa retina na visao, nao diferem
em género, uma nio ¢ menos representativa do que a outra. A perspectiva, por

6 Leibniz, assim como outros em sua época, considerava a teoria das sombras uma variante
da perspectiva: “A doutrina das sombras nada mais ¢ que uma perspectiva invertida e
resulta dela mesma quando se pée o luzente no lugar do olho, 0 opaco no lugar do objeto
e a sombra no lugar da proje¢ao”. (Nouveaux essais, G V11, pp. 169-170).



143

estabelecer uma relagao regrada entre elementos distintos (o circulo sombreado e
a esfera, o quadro no espago e o quadro pintado em nossa retina) é o que garan-
te, nos dois casos, a existéncia de uma relagio expressiva, tornando-os, portanto,
efetivamente representativos. Em ambos, o erro se deve somente ao julgamento,
que considera haver nas imagens algo para além da representacao. Por mais que
a esfera pintada possa nio existir efetivamente, tampouco podemos garantir a
existéncia do quadro, pois “como os raios de luz necessitam de tempo (por menor
que seja) é possivel que o objeto seja destruido nesse intervalo e nao subsista mais
quando o raio atinge o olho, e 0 que ndo ¢ mais nao pode ser o objeto presente
da visao”. (/bid.) Em um caso como no outro, tudo o que percebemos sio as leis
das relagbes expressivas que se encontram unicamente em nds.

Leibniz pensa que Descartes e Locke incorrem nesse mesmo erro, ao afirmar
que a representa¢ao ¢ a imitagao de algo que se encontra alhures, quando represen-
tar é encontrar uma regra comum, um invariante, uma relagao expressiva entre os
elementos. Ora, a perspectiva é justamente uma regra que relaciona os elementos
distintos (imagem, raios, pintura plana, imagem pintada, objeto representado pela
pintura) a partir das regras claras da geometria projetiva. O engano que equipara
as posicoes do lockiano Filaleto e as de Descartes ¢ achar que h4 algo para além
da relagao, um original que precede a representagao. A concepgao leibniziana de
representacao busca justamente superar esse modelo, para ressaltar que a represen-
tagao nio se d4 de um polo a outro, mas unicamente na prépria relagao expressiva
entre eles. Se a monada é um espelho do universo, ela ndo o ¢ por refletir com
uma imagem fiel o que estd diante dela, mas por ter em si as imagens, nem sempre

perfeitamente reconheciveis, de tudo que se encontra no universo.
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O conceito moderno de
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The modern concept of civil society.

From jusnaturalism to political economy

Leonardo André Paes Miiller

Universidade de Sao Paulo

RESUMO

Partindo da teoria da eticidade de He-
gel, onde a sociedade civil é apresentada
como o momento intermedidrio entre a
familia e local privilegiado da sociabili-
dade prépria ao sujeito de direitos (pes-
s0a), o presente artigo explora o modo
como os trés momentos da sociedade
civil (sistema de satisfagao de caréncias,
administragdo da justica e policia) fo-
ram teorizados ao longo da segunda me-
tade do século xviir pela entdo nascente
economia politica, compreendida aqui
como um desdobramento da moderna
teoria do direito natural. Paralelamente,
investiga-se 0 modo como, nesse mesmo
periodo, o termo sociedade civil comega
a ser empregado por economistas com
um significado diferente do tradicional
e até entdo vigente (onde sociedade civil
¢ sindnimo de Estado), designando uma
esfera organizada a redor de principios
nao politicos e cuja andlise exige um
novo aparato conceitual.
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ABSTRACT

Hegel’s Philosophy of Right presents
civil society as the intermediate mo-
ment between family and State and as
the privileged place of a peculiar kind of
sociability connected with the subject of
rights (person). The present paper explo-
res how the three moments of Hegel’s
civil society (the system of needs, the
administration of justice and the poli-
ce) were conceived in the second half
of the eighteenth-century by the then
new science of political economy. At the
period, the term civil society was starting
to be employed in a different way from
the tradicional (where civil society is si-
nonimous to State), meaning a sphere
organized around non-political princi-
ples demanding new conceptual tools.
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1. Sociedade civil e economia politica

Na Franca da década de 1750 o termo sociedade civil era sin6nimo de estado e
corpo politico: qualquer comunidade humana organizada em torno de um sobe-
rano e tendo em vista 0 bem comum poderia ser assim denominada nos escritos
de filésofos e economistas. E o que vemos, por exemplo, no verbete Estado [ Etat]
do sexto volume da Enciclopédia de Diderot e d’Alembert, publicado em 1756,
assinado por Jaucourt:

Pode-se definir o estado [éraz], uma sociedade civil (sociéré civile), pela
qual uma multidio de homens estd unida sob a dependéncia de um
soberano para desfrutar de sua prote¢io e de seus cuidados, da seguranca
e da bondade que faltam ao estado de natureza. [...] Essa unio de vdrias
pessoas em um dnico corpo, produzido pelo concurso das vontades e das
forcas de cada particular, distingue o estado de uma multiddo. (Jaucourt,
“Etat”, in Diderot & d’Alembert 1756, v. 6, p. 19)."

Em contraposi¢ao ao estado de natureza, na sociedade civil os individuos se
encontram protegidos de inimigos externos e internos e tém suas posses garantidas
pelo poder publico por um soberano a quem devem obediéncia e suas atividades
particulares adquirem um sentido mais amplo, como parte de um todo orga-
nizado, de um corpo politico. E nesses termos que Derathé explica a hesitagao
de Rousseau em torno do titulo e subtitulo dos Manuscritos de Genebra para o
Contrato Social.” E, conforme explica Bobbio, esse uso do termo “corresponde ao
significado tradicional de societas civilis, no qual civilis de civitas é sindnimo de
politikds de pdlis; e traduz exatamente a expressao koinonéia politiké” encontrada
em Aristételes (Bobbio 1986, p. 44).

Menos de 70 anos depois, em 1820, Hegel propde uma distingao entre socie-
dade civil [biirgerliche Gesellschaft] e Estado, pensados como momentos de uma
teoria da eticidade ou vida ética [Sittlichkeit] e vendo nesta tltima uma esfera

eminentemente moderna de socializacdo:

A sociedade civil ¢ a diferenca que intervém entre a familia e o Estado,
embora a sua formagio plena ocorra mais tarde do que a do Estado,
pois, como diferenga, ela pressupde o Estado, que ela, para existir, tem
de ter diante de si como algo subsistente por si. A criagdo da sociedade

1 Sempre que nio houver indica¢io da tradugio, ela é minha.

2 Derathé 2009, Apéndice, p. s50.
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civil pertence, de resto, a0 mundo moderno, que, pela primeira vez, faz
justica a todas as determinagoes da Ideia. (ED, § 182, adendo)’

A sociedade civil tem na “pessoa concreta”, em seu relacionamento multifa-
cetado e diverso com outras pessoas, seu principio (D, § 182). E precisamente af
que a “prescrigdo do direito: [...] seja uma pessoa e respeite as outras enquanto
pessoas” (/bid., § 36) adquire a consisténcia de uma “esfera externa” (D, § 41).
No relacionamento interpessoal, onde cada individuo particular se defronta
com outro particular, uma primeira universalidade aparece (na dupla forma
juridico-econdmica de pessoa em geral e de valor econdémico, ambos interligados
na figura do contrato), condicionando essa interagao e fundando um “sistema de
dependéncia omnilateral, tal que a subsisténcia e o bem-préprio do singular, bem
como o seu ser-af juridico, estao entrelagados com a subsisténcia, o bem préprio
e o direito de todos” (FD, § 183). Com efeito, cabe a sociedade civil inscrever o
direito no plano antropoldgico das caréncias, ou idealizar a natureza humana,

inclusive em sua dimensao animal*:

Naio podiamos passar do direito em si para a administragao do direito,
porque nio tinhamos ainda o solo no qual o direito podia existir, podia
ser administrado. O fato de que o direito agora ¢é sabido, de que ele
vige como algo universalmente vélido, pertence a esta existéncia. Pois
precisamente, a caréncia do préprio direito tem de residir na particu-
laridade, na existéncia enquanto tal, portanto, o préprio direito é a
caréncia suprema. (FD, § 210, anotagao)

Encontra-se precisamente af o que Hegel define como o “estado externo”
(FD, § 183), cuja teorizagao primeira devemos aos tedricos modernos do direito

natural (ou jusnaturalismo):

O Estado é representado como uma unidade de pessoas diversas, como
uma unidade que é somente ser-em-comum, ento sé se visa com isso
a determinagao da sociedade civil. Muitos teéricos modernos do Es-
tado ndo puderam alcangar nenhuma outra maneira de ver o Estado.
(D, § 182, adendo)

3 Todas as citagbes da Filosofia do direito remetem 4 edigdo da Suhrkamp (Hegel 1986),
seguida do pardgrafo e com a indica¢io de anotagao ou adendo. Sempre que disponivel,
como aqui, utilizo a tradugdo de Marcos L. Miiller (Hegel 2000 € 1998).

4 A sociedade civil se caracteriza por esse duplo processo de abstragio: de um lado as
caréncias sao multiplicadas, de outro, os meios de sua satisfagio, a saber, o trabalho ¢é
subdivido e se torna altamente especializado.
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O problema com as concepgoes ditas “empiristas” é duplo: nelas “a totalidade
do organico nio ¢ alcancada” e, dentro desta, uma “determinidade” é separada
do todo, e tomada “como a esséncia da relagao” (Hegel 2007, p. 41). Através da
“ficcao da imaginagdo como estado de natureza” buscou-se separar “da imagem
misturada do estado de direito tudo o que ¢ arbitrdrio e contingente”, restando
apenas 0 homem “em sua nudez, ou a abstragao do homem com suas possibi-
lidades essenciais™ (/bid., p. 46 e 47). Entendido o homem desse modo, como
elemento “simples e separado posto como origindrio”, como dtomo, “a unidade”
construida a partir das intera¢des entre os individuos “nao pode, como na fisica
empirica, representar nada, seno, novamente, as intricagbes multiformes [...]
dos contatos superficiais destas qualidades”, recebendo o “nome vazio de uma
harmonia informe e exterior, sob o nome da sociedade ou do estado” (/b:d.,
pp- 48-49). Hegel insiste no que, a seus olhos, é uma confusio:

Se o estado é confundido com a sociedade civil-burguesa e se a sua
determinagao ¢ posta na seguranca e na prote¢ao da propriedade e da
liberdade pessoal, entdo ¢é o interesse dos singulares enquanto tais o fim
derradeiro em vista do qual eles estao unidos, e daf segue-se, igualmente,
que depende do bel-prazer ser membro do Estado. (¥p, § 258)

Em sua Enciclopédia, Hegel implicitamente retoma a referéncia a fisica, apre-
sentando a sociedade civil como “o sistema da atomistica” (1995, § 523), sistema

que tem uma ciéncia prépria:

A Economia Politica ¢ a ciéncia que tem seu comego nestes pontos de
vista, mas ela tem entdo de expor a relacio e o movimento das massas
na sua determinidade qualitativa e quantitativa e no seu emaranha-
mento. Esta é uma das ciéncias que surgiram na época moderna como
seu terreno. O seu desenvolvimento mostra o aspecto interessante de
como o pensamento (veja-se Smith, Say, Ricardo) descobre na multidao
infinita de singularidades que estao inicialmente diante dele e extrai
dela os principios simples da coisa, e entendimento que nela opera e
que a rege. (FD, § 189)

Para Hegel, a economia politica revela aquilo que as teorias jusnaturalistas

strictu sensu j4 vinham tematizando, embora talvez de forma ainda confusa, em

s Na sociedade civil “o homem vale porque ¢ homem, e ndo porque seja judeu, catélico,
protestante, alemio, italiano, etc.” (1986, § 209).
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particular por ver ali interagoes de tipo predominantemente politico e denominar

a comunidade resultante de Estado. A economia politica, por sua vez, é

uma ciéncia que honra ao pensamento, porque ela encontra as leis para
uma massa de contingéncias. E um espetdculo interessante observar
como todas as conexdes atuam, aqui, retroativamente, como as esferas
particulares se agrupam, tém influéncia sobre as outras e delas experimen-
tam o seu fomento ou o seu impedimento. Este entrosamento, em que
inicialmente nao se acredita, porque tudo parece entregue ao arbitrio da
singularidade, ¢ especialmente notdvel e tem semelhanga com o sistema
planetdrio, que ao olho sempre mostra somente movimentos irregulares,
mas cujas leis podem, contudo, ser conhecidas.’ (FD, § 189, adendo)

Espécie de fisica moral, a economia politica jd aparece em Hegel como uma
ciéncia cujo objeto sdo as interagbes de base das sociedades modernas (o sistema
de caréncias), sobre as quais se erguem o aparato institucional de administragao
do direito e da policia [Polizei], os outros dois momentos da sociedade civil, e
perante aos quais se constitui o “Estado propriamente politico” (¢D, § 267), isto
¢, o estado em sentido estrito, em sua constitui¢ao interna e aparato institucional
dos poderes. Ao lado da familia, a sociedade civil e o Estado politico, constituem,
por sua vez, o Estado em sentido lato, enquanto “totalidade ética absoluta” (He-
gel 2007, p. 83). No que segue, buscarei demonstrar, de modo bastante sucinto,
como esses trés momentos da sociedade civil sdo alterados pelo surgimento da
economia politica.

2. Direito natural e economia politica

Em 1815, por ocasiao da publicagao dos Principios de economia politica, de Jean-
-Baptiste Say, o fisiocrata Dupont de Nemours censura a defini¢dao que o autor
oferece do objeto préprio a essa ciéncia: “diminuistes demais o campo de trabalho
o 17 . . ) . . .

[carriere]” da economia politica ao tratd-la como a ciéncia das riquezas. Ela é a
ciéncia do direito natural aplicado, como ele deve o ser, as sociedades civilizadas”
(1815, sem pdgina).

A seus olhos, a defini¢ao, que se tornard candnica, de economia politica como

6 Sobre as fontes escocesas da interpretagdo hegeliana da economia politica ver Chamley
(1963); Waszek (1988).

7 Um dos significados do termo carritre ¢ o de campo de escavagao de minérios, geralmente
a céu aberto. E nesse sentido, de campo de trabalho ou de exploracio que Nemours
emprega o termo aqui.
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a ciéncia da produgao e distribuigio da riqueza’ é estreita demais. Como alguns
estudos recentes vém demonstrando, a concep¢io da economia politica como
“direito natural aplicado” ou, de modo mais geral, como um desdobramento
interno a tradigdo jusnaturalista, era a defendida por seus principais te6ricos no
século xvii.” A questdo ¢ particularmente interessante, dentre outros aspectos,
pois ¢ esse desdobramento que permitird a definigao mais estreita, no inicio do
século x1x, quando a relagao com a tradigao jusnaturalista é menos evidente.

A primeira inovagao que essa ciéncia traz ao jusnaturalismo ¢ a associagio da
tese da sociabilidade natural 4 ideia de excedente. A ideia é relativamente simples:
nio hd sociabilidade possivel sem excedente fisico de produgio sobre o consumo,
excedente que serd o conteddo do comércio. O cerne dessa ideia é sintetizado pela
expressao necessidades (ou caréncias) reciprocas (reciprocal wants, em inglés, besoins
reciproques, em francés): na formulagao sintética de Anne-Robert Jacques Turgot
“todo comércio estd fundado sobre necessidade reciprocas™ (oT1, p. 440)". E,
para que o comércio funcione corretamente, basta garantir a “liberdade geral de
comprar e vender”, o que necessariamente pressupde concorréncia entre vende-
dores e compradores: “A concorréncia ¢ um dos mais importantes principios do
comércio e uma parte considerdvel de sua liberdade”, ela ¢ “a alma da liberdade bem
compreendida” (Forbonnais, verbete “Comércio”, in Diderot & d’Alembert 2015,
p- 80 ¢ 84). O principio da concorréncia é a base da ciéncia do comércio (science
of trade, em inglés, science du commerce, em francés). Em uma carta a Dupont
de Nemours, datada de 1766, onde Turgot busca aproximar Vincent Gournay
de Francois Quesnay (o fundador da fisiocracia e, com ela, da economia politica
propriamente dita)”, encontramos um indicio precioso a respeito de como a

economia politica se diferencia dessa ciéncia do comércio:

As vezes acho que vocé nao leva seus principios as dltimas consequéncias
e que, mantendo-se na senda aberta pelo nosso doutor [Quesnay], vocé

8 Defini¢do que se inicia com Turgot, com suas Reflexoes sobre a formagio e distribuicio
de riguezas, de 1766, passa por Say, cujos Principios de economia politica foi publicado e
censurado em 1802, sendo reeditado em 1815, até chegar a Ricardo, cujos Principios de
economia politica e tributacio é de 1817.

9 Sobre a fisiocracia, ver Larrére, 1992; sobre a teoria do comércio internacional em Hume
e Smith, ver Hont, 2005.

10 A expressdo reciprocal wants se encontra na obra de Sir James Steaurt (1pPo, p. 40).

11 A edi¢do mais completa das obras de Turgot ainda é a de Gustave Schelle, em cinco
volumes publicados entre 1913 ¢ 1923. Tomei a liberdade de citd-las pelo volume, sem a
data, seguida da pdgina.

12 Marx e Schumpeter partilham dessa visio (Quesnay 1984, p. 7; cf. Larrére 1992, pp. 5-6).
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fica excessivamente preso a andlise profunda, que foi ele o primeiro a
realizar, da formagio, circulagio e reprodugio dos rendimentos. Isto nao
lhe permite fazer uso adequado do principio menos abstrato, mas talvez
mais esclarecedor, mais fecundo, ou pelo menos mais peremptério por
sua simplicidade e por seu cardter inequivocadamente universal, que ¢
o principio da concorréncia e da liberdade do comércio, consequéncia
imediata do direito da propriedade e da faculdade que tem cada indi-
viduo de conhecer seus interesses melhor do que ninguém. A Gournay
bastou esse principio para que ele chegasse, partindo do balcio, aos
mesmissimos resultados prdticos a que chegara, partindo da charrua, o
nosso doutor. (Turgot, in Figueira 2000, p. 219)

Se as consequéncias prdticas (liberalizantes) de ambos os sistemas, comercial e
agricola, sio muito parecidas, a diferenca tedrica, por sua vez, concerne 2 “andlise
profunda” da “formacao, circulagio e reprodugio dos rendimentos”. O primeiro
texto econdmico do fundador da fisiocracia, os verbetes Arrendatdrios (Fermiers)
e Cereais (Grains) da Enciclopédia (1756), partem da comparagio entre as duas
técnicas disponiveis 4 agricultura francesa de meados do século xviir: o cultivo
tradicional, por meeiros, de pequenas propriedades com bois e o cultivo com ca-
valos, mais demandante de recursos no inicio, posto em prdtica apenas por ricos
arrendatdrios em grandes propriedades. Da observagao minuciosa e precisa das
diferencas entre esses métodos nasce nao apenas a constatagio da superioridade,
em termos de produtividade, da grande cultura, como a apreensao tedrica da
origem de um excedente ndo apenas fisico, mas também monetdrio, o produto
liquido [produit net] — o que pressupde a observagao do bon prix, isto é, um prego
capaz de repor os custos de produgio envolvidos. O famoso Quadro econémico
[Tableau économiquel, por sua vez, descreve o circuito desse rendimento excedente
e, com ele, da totalidade das riquezas de um pais:

Vemos assim, com um simples olhar, o emprego e o volume das riquezas
e dos homens, as suas relagoes e influéncias reciprocas e toda a esséncia
do governo econémico dos estados agricolas. Assim, o zigue-zague, bem
compreendido, abrevia muito os pormenores e apresenta a nossos olhos
as ideias tdo emaranhadas que a inteligéncia, por si, teria muita dificul-
dade em apreender, esclarecer e relacionar pela simples via discursiva.

(Quesnay 1984, pp. 115-117)

« A . A . , 9 . 1.
A “esséncia do governo econémico dos estados agricolas” — cuja andlise se

constrdi pela generalizagao do paradigma da fazenda administrada por um rico
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arrendatdrio, capaz de empregar os métodos mais caros, porém mais produtivos,
de produ¢io disponiveis — pode entdo ser facilmente visualizada “com um
simples olhar”.” Af a inovago trazida da fisiocracia: para a reprodugio do corpo
b o L, .
politico nao basta apenas a existéncia de um excedente fisico, é preciso que exista
também um excedente monetdrio, isto é, que exista capital disponivel. Conceito
que faz sua estreia em 1766, nas Reflexoes sobre a formagio e a distribuicdo das
riquezas, de Turgot:

Do que foi dito, vé-se como a cultura das terras, as fibricas de todos
os géneros e todos os ramos do comércio rodam [roulent] sobre uma
massa de capitais ou de riquezas mobilidrias acumuladas que, antes de
serem investidas [avancées] pelos empreendedores em cada um desses
diferentes tipos de trabalho, devem ter-lhe retornado a cada ano com um
lucro constante; isto é, [é preciso] o capital para que possa ser revertido
e investido [reversé et avancé] novamente na continuagao dos mesmos
empreendimentos [entreprises], e o lucro para a subsisténcia mais ou
menos agraddvel dos empreendedores. (0T2, p. 575)

A nogio de capital traz consigo outra, igualmente indispensdvel para a eco-
ndémica politica, o valor:

Qualquer um, seja pela renda de sua terra, seja pelos saldrios de seu
trabalho ou de sua industria, recebendo cada ano mais valor [plus de
valoir] do que ele tem necessidade [besoin] de gastar, pode colocar esse
excendente [superflu] numa reserva e acumuld-lo: esses valores acumu-
lados sdo o que se denominou um capital.” (ot2, p. 567)

Retomando os conceitos com que abrimos esse artigo, podemos finalmente
compreender a licdo sintética de Turgot ao controlador geral em suas Cartas sobre

0 comércio de cereais, de 1770:

O fazendeiro [cultivateur] consome imediatamente o que é necessdrio
a sua alimentagdo; o resto se divide entre ele e o proprietdrio, e todos
os dois, através de seus gastos [...] distribuem esse resto para todos os

13 Sobre Quesnay, em geral, ver Kuntz (1982), Markovitz (1986), Larrére (1992), Monzani
(2014). Sobre as questdes econdmicas em particular, ver Santos (1996 € 1997).

14 A teoria do valor de Turgot foi desenvolvida em linhas gerais no manuscrito Valores e
moedas, geralmente datado de 1769. Tratava-se, muito provavelmente, de um verbete
para o Novo diciondrio de comércio de André Morellet e do qual apenas o Prospecto foi
efetivamente publicado (1769). Para um comentdrio ver Van den Berg (2014).
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outros membros da sociedade como pagamento [salaire] pelo prego de
seu trabalho. Os valores que esses recebem retornam, através da compra
de bens agricolas [denrées] que eles consomem, as maos dos fazendeiros
para dai de novo sair através de uma circulagao cuja continuidade dd
a vida do corpo politico [une circulation dont la continuité fait la vie
du corps politique] assim como a circulagio do sangue d4 vida ao corpo
animal. (013, p. 286)

O que anima o corpo politico aqui nao ¢ a soberania (como em Hobbes e
Hegel)”, mas sim a circulagio do valor.”” Mesmo ainda partilhando do “erro capi-
tal” do sistema fisiocrata, de considerar todo trabalho que nao esteja diretamente
envolvido na agricultura como estéril em termos de valor (WN 1v.ix.29, p. 674),
nessa passagem, Turgot apresenta uma concepgio de corpo politico bastante di-
ferente daquela de Jaucourt no verbete “Estado” da Enciclopédia, uma que deriva
mais da economia que da politica:

A necessidade [nécessité] do empréstimo a juros [prét a intérét] para o
comércio e, consequentemente, para a sociedade civil [sociésé civile], é
provada antes de tudo [dzbord] pela tolerincia que a caréncia absoluta
do comércio forgou a ser aceita nesse tipo de negociagao, apesar dos
preconceitos rigorosos tanto de tedlogos quanto de jurisconsultos. (013,

p. 168)

Aqui, a “necessidade absoluta do crédito para a prosperidade e para a manu-
ten¢io do comércio” é demonstrada a partir dos “verdadeiros principios do direito
natural sobre a matéria dos juros do dinheiro” (013, p. 167). Desse modo, as exi-
géncias puramente comerciais (como o crédito) nio apenas atropelam preconceitos
religiosos ou politicos, como se tornam as exigéncias da prépria sociedade civil. E
se Turgot ainda oscila no uso dos termos sociedade civil, corpo politico e Estado,

as ideias que as sustentam se tornam cada vez mais claras (ver se¢do 4, abaixo).

3. Administracao da justica em
uma sociedade comercial

Ao apresentar a ideia da sociabilidade natural do homem, Pufendorf apontava que

15 Na introdugido ao Leviatd, Hobbes apresenta a “Common-wealth, or State, (in latine
Civitas)” como um “Artificiall Man”, cuja “Artificiall Soul” é a “Soveraignty” (198s, p. 81).

16 Turgot talvez seja o primeiro a empregar essa metdfora que, nas maos de Marx, ganha
novos contornos (1983, pp. 188189).
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ela deriva de um sentimento desinteressado, de uma “benevoléncia universal”,

<« . »
uma “amizade geral”:

Pois a natureza certamente estabeleceu entre todos os homens uma
amizade geral, da qual ninguém deve ser excluido, a menos que tenha
se tornado indigno por algum grande crime. E ainda que, por um efeito
admirdvel da sabedoria do criador, as leis humanas encontrem-se de
tal modo proporcionais 4 natureza humana que sua observagio seja
sempre vantajosa e, por consequéncia, que retorne a todos um enorme
bem dessa amizade geral; entretanto, quando se trata de estabelecer seu
fundamento, nio se deve buscd-lo na utilidade que dela se retira, mas
na conformidade de uma mesma natureza. (Pufendorf, Livro 11, cap. 3,
§ 18, 1706, p. 184)

Apesar de fundada sobre uma espécie de sentimento desinteressado presente
em cada um dos homens, a ordem por ele gerada ¢ ttil a todos, igualmente sa-
tisfazendo os multiplos interesses privados af envolvidos:

De modo algum o amor préprio exclui [7épugne] a sociabilidade de nossa
alma, desde que ele ndo perturbe a ordem e a harmonia da sociedade.
Pois a natureza, ao nos ordenar que sejamos socidveis, nao pretende que
nos esquecamos de nés mesmos. A finalidade da sociabilidade ¢ que,
ao contrdrio, por um comércio de auxilios e servigos, cada um possa
prover melhor seus préprios interesses. (/bid.)

Em sua Teoria dos sentimentos morais, de 1759, Adam Smith articula essa mesma
triade a partir de sua teoria da simpatia, a qual organiza as paixdes numa tipologia
com trés espécies: as socidveis, as insocidveis e as egoistas. As paixdes socidveis sa0
em tudo agraddveis, e 0 grau em que simpatizamos com ela bastante elevado; j4 as
paixoes insocidveis sao desagraddveis em si mesmas e em seus efeitos, exigindo um
grau bastante baixo de intensidade para permitir a simpatia; as paixdes egoistas,
por sua vez, “nunca ¢ tdo gracioso quanto as vezes ¢ o primeiro grupo, nem tao
odioso quanto as vezes ¢ o segundo”, ocupam um lugar intermedidrio entre elas,
exigindo o mesmo para que possamos com elas simpatizar (TsMm, p. 46). Trés di-
ferentes paixdes que fundam trés diferentes tipos de interacoes e de lagos sociais.
Comecemos pelas paixdes socidveis, cujo paradigma sao as relagdes familiares e
de amizade:

Todos os membros da sociedade humana precisam da ajuda uns dos
outros, e estdo igualmente expostos a ofensas mutuas. Onde a ajuda
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necessdria ¢ reciprocamente provida pelo amor, gratidao, amizade e
estima, a sociedade floresce e ¢ feliz. Todos os seus diferentes membros
estao atados entre si pelos agraddveis elos do amor e afei¢ao, como se
atrafdos para um centro comum de bons servigos reciprocos [mutual

good offices]. (TsM, p. 106)

O segundo tipo de interagio ¢ aquele préprio as paixdes egoistas, que aqui
¢ associada as relagbes mercantis:

A sociedade pode subsistir entre diferentes homens, como entre dife-
rentes mercadores [merchants], por um senso de sua utilidade [sense of
its utility], sem qualquer amor ou afeto reciprocos; e embora nenhum
homem que vive em sociedade deva obediéncia ou esteja atado a outro
por gratidao, ainda assim ¢ possivel manté-la por uma troca mercend-
ria de bons servigos [mercenary exchange of good offices], segundo uma
valoragio acordada [agreed valuation] entre eles. (TsMm, p. 107)

Evidentemente, trata-se de lagos menos agraddveis, mas ainda assim capazes
de regular interagoes sociais e organizar, através do valor, as trocas necessdrias a
existéncia dos individuos. Como podemos entrever, sdo as interagdes que serao
tomadas como o objeto principal da entdo nascente economia politica, resultado do
que Istvan Hont denominou de “sociabilidade comercial (commercial sociability)””
e que, como Visto na se¢ao anterior, outros autores teorizam a partir da nogao de
“caréncias reciprocas”. Por fim, as paixdes insocidveis, opostas as paixdes socidveis,
geram um tipo de intera¢io que precisa, a0 méximo, ser evitado:

A sociedade, entretanto, ndo pode subsistir entre os que estdo sempre
prontos a se ferir mutuamente. No momento em que tem inicio a ofensa
[injury], no momento em que se instalam ressentimento e animosidade
mutuos, rompem-se todos os elos da sociedade, e os diferentes membros
de que ela consistia ficam como que dissipados e espalhados pela violéncia
e oposigio de seus afetos discordantes. [...] A beneficéncia ¢, assim, me-
nos essencial a existéncia da sociedade que a justiga. A sociedade poderd
subsistir, ainda que nio segundo a condi¢ao mais confortdvel, mas a
prevaléncia da injustica deverd destrui-la completamente. (TsM™, p. 107)

17 Ver os dois primeiros capitulos de Hont (2015); e Force (2003); Rassmussen (2008).



Explica-se assim o nome que Smith d4 a esse tipo de paixdo: insocidvel por-
que as interagbes geradas por elas esgarcam o tecido social, levando, no limite, 2
morte do corpo politico. A relagao conflituosa af gerada deve, entdo, ser regulada
de modo peculiar, através do emprego da forca (TsMm, pp. 98-99). O sistema moral
de Smith ganha assim um segundo degrau: cada tipo de paixao engendra uma
espécie de interagao social caracterizada por um lago social especifico. J4 se entrevé
um terceiro nivel para esse sistema: as relagdes conflituosas geradas pelas paixoes
insocidveis precisam ser reguladas pela virtude da justiga; as relagoes agraddveis
criadas pelas paixoes socidveis s30 o objeto da benevoléncia (Tsm, p. 273) e, por
fim, a administragao das relagoes econdmicas engendradas pelas paixoes egoistas
fica a cargo da prudéncia (Tsm, p. 265).

O sistema ¢ completado pela delimitagao de cada uma dessas séries: a “juris-
prudéncia natural” cabe a andlise da justica, isso é, da administra¢ao dos conflitos
préprios as interagdes fundadas nas paixdes insocidveis, o que se dard através de leis
positivas (TSM, p. 273); a economia politica, lida, por sua vez, com as interagoes
geradas pelas paixdes egoistas, relagdes sociais que se concretizam na riqueza e que
tem no valor seu eixo central; por fim, as paixdes socidveis criam relagoes e lagos
agraddveis, objeto da benevoléncia e que nao possuem uma ciéncia especifica,
ou ao menos nao uma nomeada por ele. No ultimo pardgrafo da 7eoria, Smith
aponta que a jungio dessas duas ciéncias (jurisprudéncia natural e economia
politica) perfaz a jurisprudéncia, verdadeira “ciéncia do homem de estado ou le-
gislador [stateman or legislator]” (WN, p. 428), cujo objeto s3o “os principios gerais
da lei e do governo [...] nao apenas no que diz respeito 2 justica, mas a policia
[police], finangas publicas [revenue], exército e tudo o mais que seja objeto da lei”
(TsM, p. 428). E nesse contexto que os termos civil society e commonwealth sio
empregados como sindnimos, quase como lado passivo e ativo da comunidade:

Todo sistema de lei positiva pode ser considerado uma tentativa mais
ou menos imperfeita de se atingir um sistema de jurisprudéncia natural,
ou uma enumeragao das regras particulares de justica. Como jamais
aceitardao uns dos outros a violagdo da justi¢a, o magistrado publico
necessita empregar o poder da republica [commonwealth] para fazer
cumprir a prdtica dessa virtude. Sem essa precaugao, a sociedade civil
[civil society] se tornaria um cendrio de carnificina e desordem, pois cada
homem se vingaria com suas préprias maos sempre que se imaginasse
ofendido.” (Tsm, p. 426)

18 Sobre a teoria da justi¢a de Smith, ver Haakonssen (1981); e também Fleischacker (2004).
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Aos olhos de Hegel temos aqui um excelente exemplo da redugio do estado
a sociedade civil: ele ¢ visto aqui unicamente como o mantenedor da ordem
interpessoal, isto ¢, como mero garantidor dos direitos préprios a pessoa (vida,
honra e propriedade); sem que as questdes préprias a soberania (interna e exter-
na) possam ser corretamente tematizadas. Em oposicao a sociedade civil, esfera
de realizacio e expansio da personalidade dos individuos, o estado adquire sua
“personalidade” através do conceito de soberania: “O idealismo que constitui a
soberania ¢ a mesma determinagdo em virtude da qual no organismo animal as
assim chamadas partes do mesmo nio sao partes, mas membros, momentos or-
ganicos, cujo isolamento e subsistir por si é a doenga [...]”. (ED, § 278, anotagio)

Para Hegel, a soberania ¢ a alma do corpo politico, capaz de transformar o
todo composto pelos individuos, estamentos e corporagdes da sociedade civil, de
mero “agregado [Aggregat]” em “organismo”” (/bid.), corpo propriamente dito,
onde a vida “estd em cada ponto, s6 hd uma vida em todos os pontos, e nao hd
resisténcia alguma contra ela” (¥D, § 276, adendo). Como Rousseau, que no
Contrato social distingue entre comunidades constituidas por mera “agregagao”
dos verdadeiros “corpo politicos”, construidos por “associa¢ao” em torno de um
“bem comum” (oc3, p. 360), Hegel também nao vé em agio na dinimica inter-
pessoal prépria a sociedade civil um principio de unidade capaz de dar vida ao
corpo politico. Os economistas politicos continuam falando em corpo politico,
mas o tipo de integracio que eles veem em operagao na sociedade civil exige um
outro conceito, o de arranjo.

4, Policia entre Estado e civilizacao

O terceiro momento da sociedade civil em Hegel ¢ o da policia. Tema que, ao
longo do século xviir abrange dois tépicos geralmente tematizados em separado: a

civilizagao e o governo. O primeiro deles aparece no uso do termo como adjetivo:

Civilisé era, como cultivé, poli, policé, um dos muitos termos, nio raro
usados quase como sin6nimos, com os quais os membros da corte gos-
tavam de se designar, em sentido amplo ou restrito, a qualidade espe-
cifica de seu préprio comportamento, e com 0s quais comparavam o
refinamento de suas maneiras sociais, seu “padrio”, com as maneiras
de individuos mais simples e socialmente inferiores. (Elias 2011, p. 52)

19 Hegel refere-se & “monarquia feudal de outrora” como um todo que é “mais um agregado
do que um organismo” (¢D § 278, anotagio), o que também indica que a soberania ¢
caracteristica do Estado moderno.



Eis um dos temas centrais nos escritos do jovem Turgot: “Em todos povos
civilizados, as cidades, por sua natureza, sao o centro do comércio e das forcas da
sociedade” (0T1, p. 230). Povos civilizados traduz “peuples policés”, mas também
lemos “passions policés” (ot1, p. 136), “langues policés” (OT1, p. 164), “nations
policés” (ot1, p. 205), em suma, “homme policé” em contraposi¢ao ao “homme
sauvage” (OT1, p. 243). Encontramos aqui, por um lado, toda uma temdtica da
disciplina do corpo™, por outro, um movimento consciente de reforma governa-

mental que encontrou na economia politica sua vanguarda:

A fisiocracia [...] nio se limita em absoluto 4 economia, sendo na verdade
um sistema em grande escala de reforma social e politica. Contém, de
forma incisiva, abstrata, dogmdtica, endurecida, ideias que [...] carac-
terizam todo o movimento do qual Turgot, na ocasiao encarregado
das financas, foi um dos expoentes. Se esta tendéncia (que nem tinha
nome nem organizagao unificada) tivesse que recebé-lo, poderia ser
chamada de burocracia reformista. Mas esses administradores tinham
também indubitavelmente por trds de si segmentos da intelligentsia e
da burguesia comercial. (Elias 2011, p. 54)

Movimento nao homogéneo (Elias insiste no debate entre a ciéncia do co-
mércio na figura de Forbonnais, e a fisiocracia), mas indiscutivelmente reformista,
tendo na burguesia comercial sua base de sustentagao. O ponto que nos interessa
¢ o papel desempenhado pela descoberta da sociabilidade prépria as interagoes
interpessoais e que tem no comércio o seu campo privilegiado. Ao revelar a trama
nio necessariamente politica que une os homens em comunidades, a economia
politica traz consigo uma série de novas questoes a filosofia politica. A disciplina

que se verd mais afetada ¢ a policia:

Policia [police] é a segunda divisio geral da jurisrpudéncia. O nome ¢
francés e deriva originalmente do grego politeia, que significava propria-
mente a administragdo [policey] do governo civil, mas que hoje significa
apenas a regulagdo das partes inferiores do governo, a saber, limpeza,
seguranga e o prego dos bens [cheapness or plenty. (L, p. 486)

Mesmo Adam Smith, em suas Prelecoes de Jurisprudéncia (notas de aulas

referentes aos anos de 1762-63 e 1766), tomava as “consideragoes sobre o prego

dos bens [cheapness or plenty], ou, o que é a mesma coisa, o0 modo mais adequado

20 Estudada por Elias (2011), e por Foucault (2008 ¢ 2004).
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de fornecer riqueza e abundincia” (1], p. 487), como um campo de aplicagio da
jurisprudéncia. Uma das passagens que melhor apresenta o alcance das alteragoes
provocadas nesse campo pelo estabelecimento da economia politica como uma
ciéncia especifica saiu da pena de um autor lido a fundo por Hegel, Sir James
Steuart:

O poder de um principe moderno, suponha-se, pela constitui¢ao de seu
reino, tao absoluto quanto possivel, imediatamente se torna limitado
tao logo ele estabelece o plano de economia que estamos tentando
explicar. Se anteriormente sua autoridade se assemelhava a solidez e
forga da cunha (que pode, indiferentemente, ser utilizada para dividir
troncos, pedras e outros corpos duros, e que pode ser deixada de lado
e retomada a bel prazer), lentamente ela se assemelhard a delicadeza de
um reldgio, que ¢ bom unicamente para marcar a progressio do tempo,
e que ¢ imediatamente destruido ao ser utilizado de outro modo ou
tocado de forma indelicada [or touched with any but the gentlest hand).

(ipro, pp. 278-279)

Se o0 monarca absolutista dispunha de sua autoridade como de uma cunha,
utilizando-a sempre do mesmo modo e para todos os fins, langando mao dela a seu
bel-prazer, a partir da instaura¢o de um plano de economia politica a natureza
mesma de seu poder se vé alterada: ele se torna mais dependente da organizagao
do corpo social, empregando mecanismos mais complexos e refinados, voltados a
finalidades mais especificas e precisas. O manejo do poder nas sociedades modernas
exige conhecimentos técnicos e habilidade por parte do governante, a menor falta
destes causando a destrui¢ao completa do delicado e complexo mecanismo. Do
ponto de vista do estado, a economia politica aparece como o mais importante
freio (bridle, literalmente, cabresto, utilizado ndo apenas para frear, mas também

para conduzir o cavalo) ao uso ilimitado do poder:

Do mesmo modo que a economia moderna é, pois, o mais efetivo freio
[bridle] j& inventado contra a insensatez [folly] do despotismo; também
a sabedoria de um grande poder nunca reluz com mais brilho quando
observada exercendo-se em planejar e executar essa economia, como um
freio contra o seu préprio exercicio irresponsdvel [wanton] em geracoes

futuras. (/bid.)

A economia de um reino moderno, isto é, sua constitui¢ao e organizagao

interna, adquire tamanho grau de complexidade que ao soberano resta, ou alterar
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o tipo de interferéncia — a policia como arte de administrar a vida e o bem-estar
da populagio —, ou entdo pautar sua agao precisamente na nao-interven¢ao nas
operagdes desse arranjo criado pela livre iniciativa dos individuos. Em seu Account
of the Life and Writings of Adam Smith (1793), Dugald Stewart formula a questao

de forma sintética:

Esses [obstdculos] que surgiram a partir das desordens dos tempos
feudais, ao obstruir a livre circulagio do trabalho e do capital de em-
prego a emprego e de lugar a lugar, tendiam diretamente a perturbar
[disturb] os arranjos internos da sociedade [internal arrangements of
society]. (in EPS, p. 316)

E precisamente esse “arranjo interno da sociedade” que a economia politica
revela. Nem agrega¢io, nem associagao, arranjo parece ser a melhor tradugio para
os termos empregados por Smith (arrangement) e por Turgot (assemblage) ao dis-
cutir o tipo de “maquinaria ou organiza¢ao [machinery or oeconomy]” (TMs 1v.1.9,
p- 183) af envolvido:

A palavra na¢io nao foi até agora bem definida, porque frequentemente
se confunde as na¢bes com os corpos politicos ou os Estados. Uma 7a-
¢do é uma reunido [assemblage] de homens que falam a mesma lingua
materna. [...] Um Estado é uma reuniao de homens sob um mesmo
governo.” (012, p. 637)

Nesse texto, que data de 1767, reencontramos a sinonimia entre sociedade
civil e estado, através da nogdo de corpo politico, mas ela sé pode ser assumida
ao custo de considerar como exce¢bes os pequenos estados que se formam em
torno de cidades comerciais:

O territério e o comércio dessas cidades de entreposto sao dois correla-
tivos necessdrios um ao outro, e a distingao entre comércio de produtos
do solo e comércio de entreposto ou de revenda é nula quando se fala
de nagdes ou de regides. Nao hd divida que certas cidades e costas
marftimas, que servem de entreposto a um comércio extenso, tenham
podido, pelo acaso das circunstincias [par le hasard des circonstances),
formar pequenos Estados politicos separados do territério de que elas
30 0 entreposto; mas esse acaso ndo altera a natureza a natureza das
coisas. (0T2, p. 639)

21 Sobre o conceito de assemblage, ver também as cartas a Condorcet onde ele é empregado a
propésito da constituigdo de grandes cristais a partir de cristais menores (013, pp. 579-590).
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A questdo € precisamente essa: se, pelo acaso das circunstancias, a Holanda
¢ o entreposto de regides submetidas a outros estados, a reunido natural que as
“caréncias reciprocas” dessas regioes estabelece nao é ordem politica, estando mais
préxima do tipo de relagdo criada entre povos que partilham da mesma lingua
materna. Nem nagdo, nem estado, a economia politica (por vezes inclusive a
revelia dos economistas) desvela a tessitura econémica prépria a sociedade civil
e, com ela, a da civiliza¢ao ocidental.

5. Conclusao: o arranjo interno da sociedade

Se a interpretagio aqui proposta estiver correta, a economia politica surge com
a introdugio da nogao de excedente na tese da sociabilidade natural do homem
(0 que j4 ocorria na ciéncia do comércio), e da formulagio, pelos fisiocratas, de
um esquema tedrico de apreensio da “formagao, circulagio e reproducao” desse
excedente. Precisamente o esquema ¢ descrito pelo famoso Quadro econémico
de Quesnay. Essa nova apreensio do mecanismo de base do corpo politico traz
consigo uma série de questdes e problemas que exigirao um enorme esforco inte-
lectual por parte das geragoes subsequente de economistas politicos.” Um passo
decisivo nesse sentido foi a associagio entre valor e capital operada por Turgot
em suas Reflexoes, permitindo a teorizagao do nicleo dinamizador desse circuito
que tem na sociedade civil o seu espago de atuagio.

Sociedade civil cuja estrutura, cujo “arranjo interno” serd igualmente objeto
dessa nova ciéncia: o Livro 1 da Riqueza das nagées, por exemplo, intitula-se,
“Das causas do aprimoramento dos poderes produtivos do trabalho e da ordem
segundo a qual o seu produto é naturalmente distribuido entre as diferentes classes
do povo [ranks of the people]”. Essa ordem ‘natural’ ¢ determinada pelo tipo de
recurso produtivo (pelo fator de produgio, diriam os economistas atuais) com
que cada individuo participa da produgio da riqueza social (trabalho, capital ou
terra) e com o tipo de rendimento recebe (saldrio, lucro ou renda).” Dessa distin-
¢ao funcional decorre uma separagao de interesses que se encontram em tensao
e mesmo oposi¢ao: a sociedade civil serd perpassada por conflitos sistémicos que

se desdobram no tempo de acordo com os trés estdgios ou estados em que elas

22 “A aceitagdo desse conceito [excedente] implica em trés problemas: o de sua avaliagao, o
de sua origem e o de sua atribui¢ao” (Dobb 1977, p. 26), cada um deles desdobrando-se
no campo particular das teorias do valor, producio e distribuigdo, respectivamente.

23 Sobre a evolugdo interna ao pensamento de Adam Smith a esse respeito, entre a primeira
edigdo (1759) da Teoria e a Riqueza (1776), devido a influéncia fisiocrdtica, ver Rodri-
gues (2017).
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. . , . 24
podem se encontrar, progressivo, estaciondrio ou decadente.™ Por fim, essa esfera
circunscreverd o campo de agao direta e imediata a um tipo especifico de poder,
de natureza nio politica:

Riqueza é poder, como diz Hobbes. Mas a pessoa que adquire ou herda
uma grande fortuna nio necessariamente adquire ou herda, com isso,
qualquer poder politico, seja civil ou militar. Talvez sua fortuna possa
proporcionar-lhe os meios para adquirir esses dois poderes, mas a sim-
ples posse da fortuna nao lhe assegurard nenhum deles. O poder que a
posse dessa fortuna lhe assegura, de forma imediata e direta, ¢ o poder
de compra; um certo comando sobre todo o trabalho ou sobre todo o
produto do trabalho que estd entdo no mercado. (WN 1.v.3; RN, p. 88)

A economia politica do século xvi descreve a sociedade civil como uma esfera
organizada em classes com interesses conflitantes e dinamizada pela acumulagio
de capital. Uma esfera separada e relativamente auténoma ao Estado, na qual se
exerce um tipo peculiar de poder e que tem no “interesse dos singulares enquanto
tais o fim derradeiro em vista do qual eles estao unidos” (¥D § 258, anotagio). Ao
contrdrio, “O estado tem uma relacio inteiramente diferente ao individuo”, na
qual “A unido como tal, ela prépria, é o verdadeiro conteddo e fim, e a destinagao
dos individuos é levar uma vida universal” (kD § 258). Precisamente aif, na uniao
dos individuos num corpo politico organizado, Hegel buscard o solo adequado
de compreensio do Estado politico, em contraposi¢io a sociedade civil como
esfera de efetivagdo dos interesses particulares. A passagem da sociedade civil ao
Estado marca o momento em que a economia politica cede espaco @ moderna
teoria da soberania, em especial Hobbes e Rousseau. Como ensina Marcos L.
Miiller (2004), ¢é a rearticulagao especulativa em torno da tese do “idealismo da
soberania” (FD § 278, anota¢do), em particular a reconfiguragao do conceito de
“soberania interna” como personalidade do Estado, que permitird a Hegel teorizar
a relacdo de oposi¢ao e complementaridade a partir da primazia do politico sobre
o econdémico-juridico (no sentido do direito privado) e, consequentemente, do
Estado sobre a sociedade civil.

A breve reconstitui¢ao das origens tedricas da economia politica aqui empre-
endida serve de prova da inegdvel proficuidade da teoria hegeliana da sociedade
civil. Mas ela igualmente aponta para algumas vias abertas pelos economistas e
nao exploradas pelo idealismo absoluto, em torno, por exemplo, do conceito de
arranjo (assemblage em Turgot, arrangement em Dugald Stewart). Aqui, o que

24 Ver WN Lxi. concl. 8-10; RN, 1996, pp. 272-273.
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estd em jogo sao diferentes concepgdes de todo, talvez incomensurdveis entre si: a
partir do modelo iatro-mecanicista dos fisiocratas”, Turgot e Smith desenvolvem
um modelo de geragdo organica por agregacio que resulta, precisamente, em um
arranjo social. Para o pensamento liberal do século xvii1, a economia, no sentido
moderno termo (de interagoes entre individuos autointeressados), constitui e
fundamenta a economia, no sentido cldssico do termo (de ordem interna), da
sociedade civil.
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RESUMO

Ainda que seja vista por alguns criticos
como uma obra publicada apenas para
servir como entretenimento, fvanhoe,
de Walter Scott, é um livro em que o
autor se opde ferrenhamente aos ide-
ais de cavalaria, além de propor que a
identidade nacional da Inglaterra teria
se constituido a partir de uma sintese
de maneiras originalmente opostas, a
saber, as dos saxdes e as dos conquista-
dores normandos. Tentar-se-4 mostrar,
a0 longo deste artigo, que essa tese de
Scott resulta de uma tomada de posi-
¢ao diante das consideracoes de David
Hume acerca da relagao entre a tradi-
¢ao medieval da cavalaria e a polidez
moderna.
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Even though it is seen by some critics
as a work wich was published only as
entertainment, Walter Scott’s fvanhoe
is a book in which the author strongly
opposes the ideals of chivalry, and states
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due to a synthesis between saxon and
norman manners, which were originally
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at showing that Scott’s thesis is, in a cer-
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between medieval chivalry and modern
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Nio foram poucos os criticos que, desde o século Xx1x, consideraram /vanhoe, de
Walter Scott, um romance que teria assegurado sua fama, por se constituir, antes
de qualquer outra coisa, em um romance dedicado ao entretenimento infantil.
Para esses criticos, o livro teria interesse por conta da “ingenuidade romantica”
com que os ideais da cavalaria teriam sido retratados pelo autor, que teria cunhado
uma histéria repleta de duelos e aventuras em que guerreiros destemidos enfrentam
nobres que se dedicam a todo tipo de intrigas, usurpagdes e excessos.” Esse tipo de
leitura parece, a primeira vista, compreensivel. Trata-se, afinal, de uma histéria
sobre um cavaleiro que, ao retornar da cruzada’, tendo realizado uma série de
atos valorosos sob o estandarte de Ricardo Cora¢io de Ledo, enfrenta uma série
de nobres maléficos, colaborando para que a Inglaterra permanega sob o governo
do rei legitimo. Além disso, como seria de se esperar em um bom romance de
aventuras, os eventos que promovem o triunfo do herdi sobre seus antagonistas
o levam, também, a casar-se com seu verdadeiro amor.

Ainda assim, ¢ bastante precipitado ler fvanhoe como apenas um romance
para garotos. Ora, ndo sao poucos os aspectos em que a obra se distancia daquilo
que seria de se esperar de um mero romance de aventuras. Mesmo um rdpido
olhar sobre as personagens principais basta para deixar esse ponto bastante claro.’
O protagonista Wilfred de Ivanhoe, longe de ser um heréi perfeito, é apresentado
como alguém que, apesar de dotado de bom senso, nao ¢ imune a peculiaridades e
preconceitos, que o tornam bastante humano. Um bom exemplo ¢ que, apesar de
a personagem Rebecca ser caracterizada como excepcionalmente bela, altruista e
dotada de forte senso e grandeza de espirito, o herdi passa a tratd-la com frieza ap6s
descobrir que ela ¢ judia— o que ocorre, vale observar, justamente no momento
em que ela se encarrega dos cuidados que possibilitario uma cura mais répida
ao grave ferimento do protagonista. A heroina Rowena, por sua vez, ¢ descrita

1 Em artigo intitulado “The Anti-Romantic in Ivanhoe”, Joseph Duncan, critico dessa
posicdo, menciona uma série de criticos literdrios que teriam optado por ela, tais como
Herbert Grieson, Una Pope-Hennessy e Walter Bagehot. Este ultimo, por exemplo,
afirmou que fvanhoe seria enderecado “aquele tipo de imaginacio tipica dos garotos que
idolatram a sociedade medieval como sendo o ‘tempo dos duelos™ (thar kind of boyish
Jancy which idolizes medieval society as “the fighting time”) (Duncan 1955, p. 293).

2 Trata-se da Terceira Cruzada, ocorrida entre 1189 e 1192. Ainda que nio tenha sido bem-
sucedida em retomar Jerusalém, tendo Ricardo 1 proposto uma trégua a Saladino por
conta da exaustdo das tropas, a expedi¢do conseguiu reconquistar localidades importantes,
revertendo muitas vitérias anteriores dos maometanos.

3 Utilizamos aqui a edi¢ao de 2005 da Barnes & Noble, com introdugio e notas de Gillen
D’Arcy Wood (Scott 2005).
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meramente como alguém que possui grande beleza, e um temperamento que,

apesar de naturalmente ddécil, foi tornado mais altivo (e talvez algo autoritdrio)

por conta de seu nascimento nobre e pela reveréncia com que seu guardiao a trata

(ndo por acaso, ao fim do livro, o narrador informa que Ivanhoe ocasionalmente

pensa em Rebecca de modo que Rowena nio aprovaria).

Gurth e Wamba, um cuidador de porcos e um bobo, escapam, em um dado
momento, aos papéis de meros servigais, atuando de maneira bastante valorosa
para garantir que os vildes sejam derrotados. Cedric, pai de Ivanhoe e guardido
de Rowena, ¢ tdo fervoroso no que diz respeito a suas origens saxas, que faz pra-
ticamente todas as vontades de sua protegida por ela ser a tltima descendente de
Alfred, o Grande. Além disso, sua determinagao de assegurar o retorno de uma
linhagem legitimamente saxa ao trono da Inglaterra faz com que ele se esforce
sobremaneira para garantir um casamento entre Rowena e Athelstane, descendente
de Edward, o Confessor. Em fungio disso, Cedric chega a rejeitar seu filho por este
ser apaixonado por Rowena, além de ter adquirido certas maneiras normandas,
notadamente no que diz respeito aos ideais de cavalaria.

Nao apenas as personagens, mas os préprios eventos da narrativa fazem com
que seja dificil considerar que fvanhoe se enquadra sem mais no que se poderia
considerar certos lugares-comuns de romances de cavalaria. Observe-se, por exem-
plo, que Wilfred, apds ter sido gravemente ferido em um torneio que acontece em
momento nio tao distante do inicio da histdria, passa parte considerdvel da obra
se recuperando, de modo que apenas volta 4 ativa para se envolver no conflito
final com o vilao Bois-Gilbert. No que diz respeito aos confrontos entre eles,
alids, mais uma convengao ¢ desobedecida: em vez de perder as primeiras lutas
para triunfar na dltima (de maneira que poderia ser considerada, por assim dizer,
catdrtica), Wilfred derrota Bois-Gilbert nos dois primeiros embates entre eles (o
primeiro é apenas mencionado, j& que ocorre em momento anterior ao inicio da
narrativa) e, no tltimo, tem uma vitdria, por assim dizer, atipica: Ivanhoe, que
ainda nio estd completamente recuperado de seu ferimento e mal consegue se
manter na sela de seu cavalo, ndo chega a atingir Bois-Gilbert com sua langa. O
narrador informa que o malfeitor, intocado pela langa de seu inimigo, morrera
por ndo suportar suas préprias paixoes conflituosas.”

—

4 Sroka (1979) apresenta, em um artigo intitulado “The Function of Form: fvanhoe as
Romance”, um tratamento mais detalhado dos vdrios aspectos segundo os quais essa obra
se distancia das convenc¢des dos romances de aventuras, além de consideragoes interes-
santes sobre vdrias metdforas empregadas por Scott ao longo do livro. Entretanto, Sroka
estd interessado em mostrar em que medida aspectos da forma novela se apresentam ao

longo de fvanhoe, procurando mostrar em que medida isso colabora para a compreensio
dos conflitos, no 4mbito da obra, entre normandos e saxdes. Essa abordagem, ¢ claro,
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Existe um outro motivo para se considerar que o autor nio pretendia que
Ivanhoe fosse apenas um romance para entreter garotos sonhadores. J4 na Epistola
Dedicatdria, temos indicios de que as inten¢des do autor eram consideravelmente
mais ambiciosas. Ainda que essa carta tenha sido escrita por uma personagem
ficticia (como, alids, todo o livro), nao hd motivos pelos quais nao se deva levar a
sério algumas das consideragdes que ela traz acerca dos propdsitos da obra. Des-
se modo, ¢ importante nao perder de vista passagens em que o autor manifesta
estranhamento por conta da escassez de tentativas de despertar interesse pelos
costumes antigos da Inglaterra, diferentemente do que se passava na Escécia do

préprio Scott, o qual observa, ainda:

O verde de Kendal, ainda que seja mais antigo, deve certamente ser tao
caro para nossos sentimentos quanto os tartas multicoloridos do Norte.
O nome de Robin Hood, quando devidamente conjurado, deve elevar
o espirito tanto quanto o de Rob Roy. E os patriotas da Inglaterra nao
merecem menos renome em nossos circulos modernos que os Bruces e
os Wallaces da Caleddnia.” (Scott 2005, p. 25)

N3o se trata, portanto, apenas de contar uma boa histéria. O que Scott pre-
tende ¢ contribuir para a restauragio de uma certa memdria que deveria ser cara
por dizer respeito a prépria fundagio do que se poderia denominar a identidade
nacional inglesa. Trata-se de uma tarefa que é apresentada como sendo bastante
dificil, j4 que, diferentemente do que acontecia com os escoceses, os ingleses jd
nio mostravam o mesmo interesse pelas figuras histdricas que figurarao ao longo
da obra. Esse, alids, ¢ o motivo pelo qual o autor se propde a narrar os eventos de
Ivanhoe em linguagem distintamente moderna. Além disso, esse fator constitui
parte da justificativa para que o autor nio seja tao rigoroso quando se trata de
maneiras e de instituigoes relativas 2 época que ele procura retratar.” Remeter o
leitor aos ideais apresentados ao longo da obra ¢ entdo, em alguma medida, fazer
com que ele se reconhega em uma concepgao determinada do que € ser inglés.

Isso confere importincia considerdvel ao fato de a Epistola ser escrita por
uma personagem ficticia que, alids, afirma ter encontrado os supostos materiais

difere bastante daquela empreendida aqui.
s Todas as tradugbes de passagens dos textos originais sao nossas.

6 Essas imprecisoes dizem respeito tanto a aspectos pontuais, como por exemplo o fato de
os templdrios pretenderem queimar Rebecca em uma fogueira por feiticaria (essa prética
ainda nio era disseminada a época do reinado de Ricardo 1), quanto ao préprio estado
de tensdo entre normandos e saxdes que constitui o pano de fundo de que dependem os
eventos do livro.
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hist6ricos que embasam sua narrativa no gabinete de outra personagem ficticia. Se
Templeton, apresentado como autor do livro, e Arthur Wardour, suposto guar-
diao dos documentos, aparecem em 7he Antiguary, outra obra de Scott, parece
inevitdvel buscar algo como um tema, que fvanhoe compartilhe com outras das
chamadas Waverly Novels do mesmo autor. Parece oportuna, entio, a observagao

segundo a qual

Essas novelas se concentram no processo que leva a um meio termo.
Elas lidam com a “evolugio organica de estilos de vida em disputa” ao
dramatizar o conflito entre forgas politicas adversdrias e sua futura sintese.
[...] Asintese, para o leitor, deve envolver a modificacio de seu presente
por sua compreensao e assimilagdo de seu passado. (Sroka 1979, p. 659)

A mensagem, portanto, ¢ clara: ainda que se possa dizer que Ivanhoe e Ri-
cardo 1, que parecem ser os grandes her6is da histéria, sejam repletos de defeitos,
sdo apresentados pelo autor como as personagens que, ao emergirem triunfantes
dos conflitos que ocorrem ao longo da obra, indicam uma nova ordem a que
a Inglaterra, entdo, serd conduzida. Nio causa estranhamento, portanto, que
sejam retratados como exemplos de boa convivéncia entre normandos e saxoes.
Ivanhoe, como j4 foi dito, abraga as maneiras e os valores da cavalaria, tipicamente
normandos, apesar de ser filho de um saxdo que conspira para conduzir de volta
ao trono a linhagem de Alfred.

Ricardo, por sua vez, é um rei normando, mas parece nao apenas aceitar
as maneiras saxas, mas portar-se de modo a conquistar o respeito daqueles que
aderem a elas. Isso fica evidente quando Cedric, em jantar oferecido pelo principe
Jodo, menciona o Coragao de Ledao como exemplo de normando a quem nio faria
ressalvas. O bando de Robin Hood, apresentado por Scott como paradigmdtico no
que diz respeito a estabelecer um modelo do que seriam saxdes valorosos, também
parece ter grande respeito pelo rei. Ainda que este seja visto por Ivanhoe (com
boas razdes) como alguém cujo amor por batalhas o impede, com frequéncia, de
zelar como deveria por seu povo, fica claro que Ricardo tem qualidades que o
tornam simpdtico aos saxdes. Se nio ¢ possivel defender que isso basta para que
ele reine bem, ou para validar a sua adesao ferrenha aos cédigos da cavalaria (a
qual, como veremos, ¢ censurada por Scott), a0 menos confirma que, como j4 foi
dito, o cardter que o autor pretende impingir a Inglaterra depende da fusao entre
certos aspectos normandos e outros que s3o apresentados como saxoes.

Se a ideia é promover essa conciliagao, mostrando o modo pelo qual a com-
binag¢do delas deveria levar ao estabelecimento da identidade nacional inglesa,

hd um desequilibrio que causa estranhamento. Ainda que os saxdes merecam do
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autor algumas reprimendas, como por exemplo as que se referem ao fato de serem
supersticiosos, eles parecem, de maneira geral, ser generosos, leais e, quando seus
preconceitos nio operam, justos. Mesmo Cedric, que ndo ¢ uma personagem
exatamente amistosa, recebe, no inicio da obra, um judeu e um peregrino em sua
casa. Robin Hood e Frei Tuck sao apresentados como hospitaleiros. O primeiro,
ainda que seja tratado como um rei por seu bando, divide a pilhagem entre seus
homens de maneira perfeitamente equinime. E verdade que, no Capitulo 40,
Wamba faz comentdrios jocosos acerca dos procedimentos desses ladrdes, mas
ndo se trata de uma observa¢io que pretende ser o juizo final do autor sobre
eles, além de ser um caso que deve ser pesado contra o cardter geral que lhes ¢
atribuido pelo autor.

Os normandos, por sua vez, sao todos, a excecio de Ricardo, viloes. O prin-
cipe Joao conspira para retirar seu préprio irmao do trono. O barao de Bracy
sequestra a comitiva de Rowena para for¢d-la a se casar com ele. Front de Boeuf,
outro bardo normando, compraz-se com a perspectiva de torturar o judeu Isaac.
Bois-Gilbert, cavaleiro templdrio de origem normanda, sequestra Rebecca, filha
de Isaac, além de ser o principal antagonista do heréi da histéria. Chama a aten-
¢a0, ainda, que todos eles, 2 excegao (ocasional) do bardo de Bracy, evidenciem
completo desprezo por seus deveres enquanto nobres e pela religiio que fingem
observar. Contudo, isso nao quer dizer que bastaria, para que os nobres nor-
mandos fossem modelos de caracteres desejdveis, que fossem menos hipécritas
ao observar cédigos de cavalaria. Ricardo, afinal, ¢ apresentado pelo autor como
sendo o melhor exemplo do

Cardter brilhante, porém inutil, de um cavaleiro de romance [...]. A
gléria pessoal que ele adquiriu por seus préprios feitos de armas era
muito mais cara 4 sua imaginagio excitdvel do aquela que um curso
de boa politica e sabedoria teria disseminado por seu reino. [...] Suas
conquistas de cavalaria forneceram temas para bardos e menestréis, mas
nio conferiram a seu pafs nenhum daqueles beneficios sélidos em que
a histéria adora se deter, e toma como um exemplo para a posteridade.

(Scott 1993, p. 256)

N3o se trata, portanto, de elogiar os ideais da cavalaria, mas de limitd-los
pelo aprego aquilo que de fato traria beneficios ao povo. Nao ¢ por acaso, entio,
que Rebecca faz um elogio a paz da vida familiar, partindo daf para uma critica
do conceito de honra defendido por Ivanhoe. Os ideais da cavalaria, alids, sio
apresentados em luz ainda mais desvantajosa quando os comparamos com os

homens valorosos do bando de Robin Hood e, em alguma medida, também com
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a lealdade com que Gurth e Wamba, tipos completamente populares, entregam-se
nio apenas ao servigo de seus senhores, mas aquilo que suas convic¢des apontam
como sendo correto. Os ideais da cavalaria, por si préprios, resultarao, na melhor
das hipdteses, em boas letras de can¢des populares, o que parece muito pouco, ji
que também podem ser empregados para justificar os ardis de um de Bracy ou
a violéncia de um Front de Boeuf. Pode-se dizer, entdo, que Ricardo teria como
qualidades redentoras (e, no contexto da obra, tipicamente saxas) sua franqueza,
relativamente desprovida de adornos, e sua coragem galante, se vista como na-
tural. Ocorre, porém, que essas caracteristicas sio mostradas em /vanhoe como
independentes dos ideais de cavalaria. A adesao cega a eles, no fim das contas,
parece incompativel tanto com a boa politica quanto com as maneiras que po-
deriam conduzir a felicidade privada. Desse modo, a conciliagao deve ser entre
as institui¢des normandas, que nao sao postas em questao, ¢ as maneiras saxas,
mais rusticas e francas, que determinardo o modo como a sociabilidade deverd se
estruturar. Nesse sentido, parece que Scott procura se distanciar de uma concep-
¢ao acerca dos elos entre a galanteria dos cavaleiros e a polidez moderna que, se é
desenvolvida por uma série de autores ao longo do século anterior, remonta, em
grande medida, a David Hume.” Parece oportuno, entio, que nos detenhamos
sobre o que o filésofo tem a dizer a esse respeito.

Hume, como se sabe, interessou-se precocemente pelo tema da cavalaria, tendo
escrito, antes mesmo de publicar o Tratado da Natureza Humana, um curto ensaio
sobre o tema, intitulado “An Historical Essay on Chivalry and Modern Honour”.
Nele, o filésofo, prenunciando a possibilidade de uma ciéncia do homem nos
moldes da que seria desenvolvida no 77atado, apresenta consideragoes segundo
as quais o fendmeno da cavalaria teria sido o resultado inevitdvel de certas carac-
terfsticas da natureza humana. A cavalaria, entendida como fené6meno histérico,
teria resultado de uma tentativa malfadada de apropriacao, por parte dos povos
bdrbaros, de certas caracteristicas que eles observaram nos romanos. Por ter sido
desenvolvida por povos que no teriam o mesmo tipo de experiéncia que resultara
na civilidade romana, a tradi¢ao da cavalaria resultara em um mundo “habitado

por seres diferentes e regulado por leis diferentes” (Hume 1947, p. 57). Para os

7 Seguimos, a esse respeito, a sugestdo de Ryu Susato (2006), para quem a posi¢ao de
Hume merece ser observada tanto por conta do interesse precoce do pensador escocés
sobre o tema da cavalaria quanto porque suas posi¢des sobre o tema parecem ter dado o
tom do modo como ele seria tratado por outros autores escoceses do perfodo, a exemplo
de Kames e Robertson.
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“novos modernos”, tratava-se de associar a aparéncia de cortesia e humanidade até
mesmo ao combate, de modo que bons cavaleiros deveriam chegar a sorrir para
aqueles cujas gargantas cortariam em seguida. Tendo essa tradigao se espalhado,
ela teria colaborado para introduzir, também, “a galanteria, e uma adoragio pelo
sexo feminino” (Hume 1947, p. 60). Essa devogao as mulheres é apresentada, no
ensaio de juventude, de maneira bastante caricata: os mesmos cavaleiros que cor-
rem & procura de monstros e gigantes para combater sempre tratam as mulheres
de maneira excessivamente servil. De qualquer modo, j4 era possivel antever, em
“Of Chivalry”, uma tese que seria retomada posteriormente por Hume, ainda
que em termos valorativos bastante distintos: a tradi¢o da cavalaria, ao fomentar
o surgimento de herdis que se destacariam pelo combate, mas se dedicariam as
mulheres do mesmo modo que devotos se dedicam a divindade, teria engendrado
tanto a galanteria quanto a pritica de combate individual.

Esse, como se sabe, é um aspecto que Hume parece ainda considerar impor-
tante anos depois, ao escrever a seguinte passagem do Apéndice 11 de sua Histdria
da Inglaterra:

Essas ideias de cavalaria infectaram os escritos, a conversagio e o com-
portamento dos homens por algumas eras, e, mesmo apés terem sido, em
grande medida, banidas pelo renascer da erudicio, legaram aos modernos
a galanteria e a questiio de honra, que ainda mantém sua influéncia, e sao
as crias genuinas dessas afetagdes antigas. (Hume 1985, p. 487)

No que diz respeito a questao de honra, cabem alguns esclarecimentos: a
referéncia ¢, claramente, aos duelos. Isso fica explicito em um trecho do ensaio
intitulado “Of the Rise and Progress of the Arts and Sciences” que foi suprimido
na edi¢ao de 1770, no qual Hume afirma que “O ponto de honra, ou prdtica de
duelos, ¢ uma inveng¢ao moderna, bem como a galanteria” (Hume 1985, p. 628). A
mesma passagem também deixa claro que essa prdtica seria perniciosa na medida
em que, separando-se honra e virtude,

[...] os maiores devassos tém algo de que se gabar, e tém podido manter
uma fachada respeitdvel, ainda que culpados dos maiores e mais ver-
gonhosos vicios. Eles sao depravados, gastoes e nunca pagam nada do
que devem, mas sao homens de honra, e, portanto, devem ser recebidos
como cavalheiros” (Hume 1985, p. 626).

Além disso, o Apéndice 11 da Histdria da Inglaterra permite entrever relagoes
entre a questao de honra e os julgamentos por combate, que Hume denomina

“um novo absurdo”, o qual é associado a tradigdo da cavalaria, levada 4 Inglaterra
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pelos conquistadores normandos. (Hume 1985, p. 487)

Se a prética de duelos parece inequivocamente indefensdvel, o mesmo nao
pode ser dito da galanteria. E verdade que, no ensaio de juventude, Hume se refere
a ela em termos nao necessariamente elogiosos, falando em “adoragao” pelo sexo
feminino. E verdade, também, que a passagem da Histdria da Inglaterra mencio-
nada hd pouco apresenta a galanteria como resultado da tradi¢ao que “infectava”
escritos, pensamentos e conversas, e que foi “banida” pelo avango da erudigio.
Ainda assim, diferentemente do que poderia ser dito com relago a duelos, a
galanteria é importante nao apenas por ainda gozar de prestigio, mas porque
constitui um aspecto das tradi¢oes de cavalaria que Hume considera como tendo
sido responsdvel, a0 menos em alguma medida, pelo estabelecimento da polidez
moderna. Isso fica bastante claro no jd mencionado “Of the Rise and Progress of
the Arts and Sciences”. Nesse texto, o filésofo nos informa que

Se a superioridade, no que diz respeito a polidez, deve ser atribuida aos
tempos modernos, as no¢des modernas de galanteria, que sio o produto
natural de cortes e monarquias, devem provavelmente ser consideradas
as causas desse refinamento. Ninguém nega que essa invengao seja mo-
derna. (Hume 1985, p. 131)

Alguns autores, como bem lembra Hume, poderiam afirmar que a galanteria
¢ afetada ao ponto de se tornar ridicula, vendo-a como algo que poderia fazer
com que recafsse descrédito sobre épocas mais modernas. E por isso que ele trata
de empreender, em seguida, algo como uma defesa dessa prdtica. Segundo ele, a
galanteria nio pressupde grande afetacio, sendo, na verdade, um resultado bas-
tante natural da afei¢ao entre os sexos. Além disso, ¢ também nesse hdbito que
tem suas raizes nas tradi¢des de cavalaria que estaria embasada a fundagio das
boas maneiras, as quais tornam mais agraddveis a conversagio e o intercimbio de
mentes (Hume 1985). Seria um trago distintivo do homem polido a capacidade
de se portar com deferéncia diante de seus companheiros, além de afastar descon-
fiangas infundadas por meio de um estudo que permita ver caracteristicas alheias
que poderiam dirimir impressdes como essas. Ainda, as boas maneiras fariam com
que alguém que foi educado de acordo com elas atente “para as necessidades de
todos, esforgando-se para agradar tanto quanto ¢ possivel sem trair uma afetagao
visivel demais” (Hume 1985, p. 132). E compreensivel, entdo, que um homem
civilizado entenda que, dada sua superioridade natural sobre as mulheres no que
diz respeito a forga fisica, ele mostre sua autoridade “de maneira mais generosa,
ainda que nao menos evidente: pela civilidade, pelo respeito, pela afabilidade e,
em uma palavra, pela galanteria” (Hume 1985, p. 133).
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Além disso, segundo Hume, a galanteria no é, de maneira alguma, incompa-
tivel com a sabedoria e a prudéncia e, quando bem regulada, pode ser nao apenas
bom entretenimento, mas uma forma de melhorar o cardter dos jovens. Isso nio
apenas porque a mera satisfacdo dos apetites corporais nao basta para contentar
a mente, mas porque a companhia de mulheres virtuosas comunicaria aos admi-
radores delas um pouco de delicadeza e de modéstia, além de ensind-los a tomar
cuidado para evitar ofensas, polindo assim, insensivelmente, a sua linguagem, e
tornando-a mais refinada e mais precisa (Hume 1985). Percebe-se, entio, que,
ainda que a galanteria, em seus particulares, seja resultado de uma apropriagao
que, por estar distante da experiéncia, ¢ absolutamente fantasiosa, decorre, em
igual medida, de inclina¢bes bastante naturais, e enseja que estas sejam refina-
das de maneira que Hume considera inequivocamente benéfica. Fica evidente,
portanto, nio apenas que a galanteria é causa direta da polidez moderna, mas
também que as maneiras modernas sao um resultado que, em retrospecto, parece
ter sido bastante louvdvel. Longe de ser uma mera excentricidade ou reliquia, ¢
o que poderfamos chamar de ganho civilizatério.

E importante notar que nio é apenas a tradi¢io da cavalaria que, segundo
Hume contribui para o estabelecimento da polidez. O ensaio que vem sendo
mencionado traz, a esse respeito, uma outra consideragao importante:

Em uma monarquia civilizada, hd uma longa cadeia de dependéncia do
principe até o camponés, que nio ¢ grande o suficiente para tornar a
propriedade precdria, ou deprimir as mentes das pessoas, mas basta para
engendrar em cada um uma inclinagdo para agradar a seus superiores, e
a se formar segundo modelos tais que sejam os mais aceitdveis a pessoas
de boa condigio e educagio. A polidez de maneiras, portanto, surge
muito naturalmente em monarquias e em cortes. (Hume 1985, p. 127)

E discutivel que o reinado de Ricardo 1 fosse considerado por Hume j&
como uma monarquia civilizada, mesmo que, como fica claro no Apéndice 11 da
Histdria da Inglaterra, Hume considere a constitui¢ao normanda como o marco
inicial do que se tornaria a civilizago inglesa. E verdade que, no Apéndice, o
desenvolvimento do feudalismo ¢é apresentado de maneira compativel com a
passagem acima. Entretanto, o engendramento da civilizagao ¢ um processo que,
no século xi1, estaria, ainda, em curso. Isso fica evidente, por exemplo, quando
Hume descreve os levantes contra judeus, que nao teriam sido punidos porque
“a culpa envolvia tantos dos cidadaos mais considerdveis”, e que sao relatados por
um compilador que “louva o Todo-Poderoso por entregar [...] essa raca impia
a destrui¢ao” (Hume 1983, p. 379). Além disso, ao relatar a trégua estabelecida
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entre Ricardo 1 e Saladino, Hume nio deixa de notar que “A vantagem, de fato,
em ciéncia, em moderagao, em humanidade estava, naquela época, inteiramente
do lado dos sarracenos” (Zbid., p. 393). Observe-se, ainda, que Ricardo, mais
preocupado em atingir a gléria militar do que em estabelecer politicas firmes que
garantissem a estabilidade do reino, toma decis6es equivocadas para o andamento
do governo ao longo de sua auséncia, as quais expdem a Inglaterra ao autoritarismo
de Longchamp e a maquinagdes por parte do rei da Franga.

E verdade que, se a passagem de “Of the Rise and Progress of the Arts and
Sciences” mencionada hd pouco termina com a consideragio de que, em um
estado como o descrito ali, nenhuma das artes liberais serd negligenciada ou des-
prezada, o Apéndice 11 da Histdria da Inglaterra deixa bastante claro que os bardes,
vivendo de maneira opulenta, mas rdstica, nao encorajavam as artes. Entretanto,
a descrigao que o Apéndice apresenta das institui¢oes feudais que os normandos
haviam introduzido mostra claramente que os bardes em situagao mais elevada
nio podiam perder de vista sua dependéncia da boa vontade do rei e, os bardes
menos importantes dependiam mais ainda dos mais elevados e, dentro de cada
feudo, os habitantes dependiam de seus senhores. Assim, ainda que nio houvesse
atengao particular as artes liberais, certamente é possivel supor que o feudalismo,
tal como se manifestava a época, proporcionaria essa necessidade de agradar que
teria como resultado, séculos mais tarde, parte expressiva da sociabilidade moder-
na. Fica estabelecido, desse modo, um vinculo bastante estreito entre a cavalaria,

acolhida pela nobreza feudal, e a polidez elogiada por Hume.*

J4 devem estar evidentes, a esta altura, as diferencas marcantes entre os modos
como Hume e Scott veem os ideais da cavalaria que, para ambos, parecem ser
uma caracteristica importante do medievo. O fil6sofo, é claro, vé nas histdrias
de cavaleiros algo que decorre de uma imaginagao fantasiosa, e compreende que
elas acarretaram uma série de pequenos desastres, como o “ponto de honra”. De

qualquer modo, reconhece que, ao introduzir essa tradigio, juntamente com o

8 Pode parecer estranho que o desejo de gléria em combate, que € parte integrante da tradi¢io
de cavalaria, nio tenha sido prejudicado pelo desenvolvimento da polidez. Hume oferece
uma explicagio para isso em outro ensaio, a saber, “Of Refinement in the Arts”. Segundo
o autor, a polidez, ainda que contribua para extinguir a raiva a partir da qual a coragem
naturalmente surge, engendra, por outro lado, um senso de honra, além de permitir que
soldados se portem com disciplina e com habilidade marcial que nao seriam possiveis
a um povo bdrbaro. Tolonen (2014) parte dessa tese para propor que o tratamento que
Hume faz das nogoes de honra e coragem ecoa aquele proposto por Mandeville em seu
Essay into the origin of honour, and the usefulness of Christianity in war.
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feudalismo, na Inglaterra, os normandos colaboraram para a disseminagao do
que seria, a época, um primeiro germe da polidez moderna, a qual é, para Hume,
inequivocamente vantajosa.

Scott, por outro lado, parece ter pretendido que seu /vanhoe se constituisse
mais que uma critica a costumes especificamente normandos, mas a prépria tra-
di¢ao da cavalaria. Nao ¢ por conta de sua adesdo a ela, afinal, que a personagem
titulo se torna recomenddvel, mas justamente por perceber que ela precisaria ser
limitada. Ricardo 1, que ¢ a figura que representa a concretizagao do cavaleiro ideal,
deixa isso bastante claro: ainda que naturalmente capaz de granjear admiragao,
seu cardter, por mais que seja o de um homem justo, nao ¢, de maneira alguma,
o de um governante excelente ou o de alguém que, na convivéncia privada, seria
considerado exemplar.”

Na3o se pode dizer, € claro, que nao hd quaisquer pontos de contato entre os
dois autores. Scott ¢ bastante cuidadoso, por exemplo, ao retratar de modo elo-
gioso as habita¢des mais rusticas dos saxoes, em contraponto ao tom desgostoso
com que se refere aos excessos da decoragao utilizada pelos normandos. Hume,
do mesmo modo, observa, em seu “Essay on Chivalry”, que parte das apropria-
¢oes fantasiosas que resultaram na tradi¢ao da cavalaria consistia justamente em
um excesso condendvel de ornamentos na arquitetura, o qual resultava da md
compreensao do que conferiria grandiosidade as constru¢des romanas. Ainda
assim, mesmo em pontos como esses 0 hd concordincia total: a simpatia de
Hume nao ¢ pela rusticidade saxa, mas pela simplicidade elegante e grandiosa dos
romanos, a qual nao se pode mais recuperar. Ao se referir, em termos gerais, a0
modo como era conduzida a politica saxa, Hume nao se furta a observar que ela
nao se organizava propriamente segundo Estados, mas na forma de sociedades
que se reuniam em torno de guerreiros que fossem considerados particularmente
proeminentes. As maneiras saxas, do mesmo modo, passam longe de serem objeto
de elogios efusivos.

Scott, por sua vez, também nao pretende empreender apenas um elogio das
maneiras saxas. Ocorre, porém, que ele vé nelas um contraponto importante a
um modelo que, para ele, seria impréprio tanto para organizar o Estado quanto
a sociabilidade comum. E importante observar que, tendo escrito ensaios sobre a
cavalaria e uma série de romances que lidavam com esse tema, e tendo se dedicado
a isso pouco tempo depois de um debate em que a figura de Hume obtivera certa
proeminéncia, Scott certamente estava consciente do que significaria recusar de

9 Nesse sentido, ganha peso a afirmagio, por parte de Joseph Duncan (1955), de que fvanhoe
seria uma obra que se opoe ao chauvinismo, a cavalaria € a0 romantismo.
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maneira taxativa os ideais da cavalaria. Quando Rebecca mostra a Ivanhoe que
sua honra nao o faria mais feliz que a simples felicidade doméstica, e quando o
préprio narrador mostra que Ricardo nao constituiria um exemplo de governante,
o que fica claro nao ¢ apenas que cavaleiros ndo servem para governar, e talvez nao
sejam tao melhores no que diz respeito a vida cotidiana. Trata-se de uma tomada
de posi¢ao, por parte do autor, em um debate bem determinado que dizia respeito
nao s6 a superioridade dos antigos ou dos modernos, mas também a que ideais a
Inglaterra deveria buscar preservar.

Nesse sentido, ainda que os saxdes nao fossem, por si sé, um exemplo de
identidade a ser perseguida, certamente teriam colaborado mais do que os ideais
da cavalaria com a constitui¢ao das maneiras inglesas. Diferentemente de Hume,
que parece ver nos ideais trazidos pelos normandos a origem de préticas modernas
que seriam superiores, Scott pretende recuperar, em alguma medida, certos ide-
ais de rusticidade e common sense que, para ele, mereceriam mais crédito do que
parecem ter recebido pelos defensores da polidez moderna. N3o se trata, é claro,
de promover um retorno 2 antiguidade (alids, o que estd em questao ¢ recuperar
ideais que nao sio propriamente cldssicos). O que estd em questdo é mostrar
que, no perfodo em que terminou por se constituir, a nagao inglesa deveu mais
a uma fusao entre mundos distintos do que os defensores da galanteria teriam
permitido ver.” Torna-se, entao, bastante explicito que lvanhoe expressa inquie-
tagbes importantes, por parte de Scott, acerca do ideal de polidez que, elogiado
por Hume, teria tido enorme importincia para boa parte da filosofia britdnica do
século xvir. Nao se deve perder de vista que o elogio de Hume a certo ideal de
polidez implica, em alguma medida, a prescri¢do de certas maneiras. Mais do que
apenas recomendar que a Inglaterra recupere algo da rusticidade saxa, o que Scott
pretende é um acerto de contas com o préprio modelo de sociabilidade decorrente
da conquista normanda e associado a cavalaria.

Esse é um aspecto interessante, jd que, ainda no século xvi, esse modelo de
polidez jd vinha sendo recusado em mais de uma frente. Novelistas mulheres, é
importante lembrar, puseram-se a escrever motivadas, em parte, pelo fato de seus

10 Nio se deve pensar que o modelo proposto por Scott ¢ visto pelo autor como isento de
problemas: ao fim do livro, Rebecca diz a Rowena que ird viver na Espanha com seu pai,
j4 que a Inglaterra, de qualquer modo, é um pafs violento, em que judeus nio teriam
qualquer seguranca. Talvez isso queira dizer apenas que, em [vanhoe, nada transcorre
de maneira exatamente ideal. E possivel, também, que haja af uma dentncia, segundo
a qual o autor empreenderia a critica segundo a qual nem mesmo a passagem a nova
ordem simbolizada pelo casamento de Ivanhoe ¢ Rowena teria sido capaz de interromper
as perseguicoes sofridas pelos judeus, as quais Scott, como Hume, deixa claro que nio
considera justas.
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apelos nao terem muito espaco entre os escritores considerados sérios. De inicio,
¢ verdade, concentraram-se em enredos que talvez pudessem ser considerados
excessivamente sentimentais, mas que jd indicavam que havia registros impor-
tantes para elas que nao vinham recebendo a devida atengdo. O desenvolvimento
das obras literdrias tipicamente femininas abriu caminho, posteriormente, para
sdtiras como as de Charlotte Lennox e para andlises sociais mais sofisticadas, como
as de Jane Austen. Novelistas do sexo masculino, alids, também jd mostravam,
em diversos casos, certa recusa do ideal de polidez que usualmente ¢é associado
a filosofia das luzes britinicas. O resgate de certa concep¢ao do medievo que se
vé, por exemplo, em diversas gothic novels, sejam elas escritas por homens ou por
mulheres, deixa isso claro, o que ocorre, a0 menos em parte, também por apelos
a sentimentos exacerbados.”

Parece, entdo, que, como uma série de autores (ou de movimentos) que
teriam surgido j4 a partir do século xvi11, Scott pretende empreender uma recusa
contundente de certa concepg¢ao de polidez que se teria tornado bem aceita. En-
tretanto, ele constitui um caso bastante particular. Ora, sua recusa da maneira
de sociabilidade que ele associa & conquista normanda nio se dd em favor da
sensibilidade. Além disso, evidentemente, seu resgate do medievo nio se d4 como
forma de justificar recursos ao sobrenatural, nem para favorecer uma atmosfera
de mistério ou de obscuridade, como ocorre frequentemente na ficgao gética.
Ainda que fvanhoe seja um romance, o que estd em questao ¢ a critica da polidez
de origem normanda (e, com ela, de certa concep¢io da identidade nacional
inglesa) por meio de um ataque ao préprio modo como a histéria colaborou
para engendrd-la. Se considerarmos que a defesa dessa polidez empreendida por
Hume, mas também por outros filésofos das luzes britinicas, associa-se a uma
explicagdo histérica acerca de sua origem, a critica de Scott se torna, ao fim e ao
cabo, bastante incisiva.
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O ano de 2012 marcou os trezentos anos de nascimento de Jean-Jacques Rousseau.
A data foi celebrada no mundo inteiro, inclusive no Brasil, com numerosos eventos,
publica¢oes de variada natureza, realizagao de filmes e montagens teatrais sobre
sua vida e obra, além de execugoes de seus trabalhos musicais e operisticos, como
o intermezzo O Adivinho da Aldeia. Falou-se muito na atualidade de Rousseau,
discutiram-se diversos aspectos de sua obra, foi lembrado seu estatuto como escritor
de primeira linha. Mas certamente o evento mais importante, ou a0 menos o de
consequéncias mais duradouras, se deu no mundo editorial, com a publicagao
de Euvres complétes em 24 volumes, pelas editoras Slatkine (Genebra) e Honoré
Champion (Paris), sob a dire¢ao de Raymond Trousson e Frédéric S. Eigeldinger;
e o andncio de (Euwvres complétes em 20 volumes, pela Classiques Garnier (Paris),
sob os auspicios de Jacques Berchtold, Frangois Jacob e Yannick Séité (até o
presente momento, vieram a lume os tomos XIX € Xx).

Naio deixa de ser curioso que duas edi¢oes diferentes tenham sido pensadas
a0 mesmo tempo, e caberd as bibliotecas de filosofia pelo mundo acomodar essas

volumosas colegdes ao lado das j4 conhecidas (Euvres complétes da Pléiade, em cinco
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volumes (sob a dire¢ao de Bernard Gagnebin e Marcel Raymond), além das indmeras
edicoes de escritos de Rousseau, comentadas e anotadas, que vém se acumulando
desde o século x1x, sem mencionar a monumental correspondéncia completa’,
em impressionantes 52 volumes, estabelecida por Ralph Alexander Leigh. Diante
disso, fica a pergunta: por que, afinal, duas novas edigoes das obras de Rousseau?

Uma maneira de responder a essa indagagio é observando que a multiplicagao
de edi¢oes da obra de um filésofo é um hébito salutar, do qual os alemaes dao o
exemplo hd quase dois séculos. Que se pense, por exemplo, nas obras de Kant,
que conheceram pelo menos 6 edigoes desde fins do século x1%, e que, mesmo
com a edi¢ao “definitiva”, da Academia, continuaram a ser editadas em mdltiplos
formatos, segundo diferentes critérios, tendo em vista parcelas variadas do publico
leitor. Em pleno século xx1, ao que tudo indica, Rousseau estaria finalmente
recebendo dos franceses um tratamento similar ao que os alemaes deram ao seu
mais famoso discipulo. Para os seus leitores, nada mais salutar do que dispor de
diferentes versdes de um mesmo texto, o Contrato social, por exemplo, que pode
ser lido por si mesmo, em edi¢ao de bolso, na versao do manuscrito de Genebra,
a0 lado de outros textos politicos, em edi¢ao anotada, e assim por diante.

Mas nao ¢ apenas isso que estd em questdo, evidentemente. O fato de duas
Euvres complétes surgirem ao mesmo tempo é um testemunho do renovado interesse,
no Ambito da filosofia de lingua francesa, por um autor que por longo tempo foi
mais lido, naquele pais, por cientistas sociais e literatos do que por estudantes e
professores de filosofia. E preciso termos em vista o momento no qual essas edigoes
das obras completas se inserem, motivo nao explicitamente anunciado pelos
editores e talvez menos evidente ao leitor nao especialista, mas certamente nio
menos relevante: trata-se de destacar o cardter filoséfico da obra de Rousseau, assim
como atestam os trabalhos de estudiosos como André Charrak, Blaise Bachofen,
Bruno Bernardi, Céline Spektor e Gabrielle Radica, para mencionarmos apenas
alguns nomes. Em primeiro lugar, essas pesquisas se destacam por uma investigagao
rigorosa, estabelecendo em bases tedrico-conceituais a posigao de Rousseau face
a filosofia e, mais precisamente, ressaltando suas relagdes com as ciéncias de seu
tempo. Em segundo lugar, buscam realizar um minucioso estudo filolégico dos
manuscritos e fragmentos, trabalho apto a auxiliar os pesquisadores em geral, pois
estabelece as diferentes versoes dos textos rousseaunianos, as reformulacoes de frases

e as escolhas de termos que comp6em sua prosa filoséfica, enfim, reconstitui assim

1 Evidentemente, hd cartas de Rousseau ainda nio encontradas — ou, como nos lembram os
editores da Slatkine-Champion, o atual estado da correspondéncia de Rousseau ¢ lacunar.
As obras completas desta editora também incluem volumes de correspondéncia, em que
Jean-Daniel Candaux se junta a equipe editorial formada por Trousson e Eigeldinger.
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o préprio processo pelo qual Rousseau “fabricou seus conceitos” (para usarmos a
expressao de Bernardi). S3o, em poucas palavras, estudos que habilmente conciliam
uma anglise dos textos que ¢, a um s6 tempo, histdrica, filoséfica e genealdgica.

Essa nova perspectiva diante da obra de Rousseau foi acompanhada por edi¢oes
criticas de alguns textos do filésofo, incluindo escritos menos estudados, tais como
O Manuscrito de Genebra, os Principios do direito de guerra, e os Escritos sobre a paz
perpétua ou ainda as Instituigoes Quimicas (em volumes publicados, respectivamente,
pela Vrin e pela Fayard). Todo esse trabalho vem sendo realizado paralelamente
a descoberta mesmo de novos manuscritos e documentos, como, por exemplo,
um manuscrito contendo a terceira parte d’A nova Helofsa, encontrado em 2010.°

As edi¢oes Slatkine-Champion e Classiques Garnier sio ambas
empreendimentos editoriais que nio ignoram a mudanga de cendrio ocorrida nos
estudos de Rousseau em tempos mais recentes. No s3o sem propésito, portanto, o
destaque e a énfase dados nas apresenta¢oes de cada uma dessas Euwvres complétes
a0 aparato critico, 4 opgao por volumes temdticos ou cronoldgicos e, sobretudo,
a comparagdo entre as redagdes finais e os manuscritos originais.

No que concerne ao quadro atual de edigdes das obras de Rousseau vertidas
para o portugués, uma rdpida pesquisa na produgio bibliografica brasileira’ nos
descortina um interesse ainda claudicante sobre textos importantes, como os
autobiogréficos. Se nos concentrarmos apenas no espectro de obras deste género,
constatarfamos uma presenga apenas timida de Os Devaneios do caminbante solitdrio
e uma indiferenga quase completa em relagdo a Rousseau juiz de Jean-Jacques.
E se levarmos em conta certa negligéncia do trabalho de tradugao no Brasil,
notarfamos ainda um longo caminho a percorrer. Afinal, enquanto o Discurso
sobre a desigualdade, o Emilio ou O Contrato Social receberam ao menos duas
versoes desde a metade do século passado, Os devaneios do caminhante solitdrio
foi completamente traduzido apenas em 1986, por Fulvia Moretto e publicado
conjuntamente pelas editoras da uns e Hucitec. Recentemente, no ano de 2008,
a editora L&PM publicou uma nova tradugao de Julia da Rosa Simées, em edi¢ao
de bolso. No que concerne a extensa obra Rousseau juiz de Jean-Jacques, até o
momento nenhuma edi¢ao brasileira foi publicada, excetuando-se dois pequenos

excertos que acompanham a obra, intitulados Sobre o assunto e a forma deste escrito

2 Cf. o artigo de Nathalie Ferrand, Un manuscrit retrouvé de La Nouvelle Héloise de Jean-
Jacques Roussean. Disponivel em: hetps://hal.archives-ouvertes.fr/hal-00605202. Acesso
em 12 de junho de 2017.

3 Levantamento imprescindivel realizado e ainda atualizado por Thomaz Kawauche,
acessivel em: http://giprousseau.blogspot.com.br/p/bibliografia-sobre-rousseau.html.
Acesso em 12 de junho de 2017.


https://hal.archives-ouvertes.fr/hal-00605202
http://giprousseau.blogspot.com.br/p/bibliografia-sobre-rousseau.html
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e Histdria do precedente escrito, ambos publicados em tradugao também de Fulvia
Maria Luiza Moretto pela editora da UNESP, em 2009, em meio a outros textos
e pequenos excertos reunidos sob o titulo Zextos autobiogrdficos e outros escritos.
Diante deste quadro, serd um alento aos leitores de lingua portuguesa a publica¢ao
de uma edigdo critica de obras de Rousseau, destinadas aos pesquisadores e também
ao publico geral, a ser publicada em futuro préximo.

Realizadas estas consideragdes iniciais, comecemos por examinar a edigio
da Slatkine-Champion, composta, como assinalamos acima, por vinte e quatro
volumes repartidos por temas. Naturalmente, as introdugbes e comentdrios
20s textos variam em extensio, bem como em discussio com a fortuna critica,
embora todas contenham sempre muitas informagdes a respeito da cronologia dos
escritos. Vejamos alguns exemplos. O primeiro volume (Obras autobiogrdficas),
contém uma longa introdugio de Raymond Trousson, especialista que em 2011
publicou uma biografia de Rousseau pela editora Gallimard, e abundam as notas
e comentdrios ao longo dos textos. O volume x111 (Diciondrio de miisica) também
dedica uma valiosa e detalhada exposi¢ao inicial, composta por trés introdugdes
feitas por musicélogos ligados a histéria da arte e a filosofia da musica: a primeira
de Amalia Collisana, a segunda de Samuel Baud-Bovy (uma comunicagio para
etnomusicdlogos escrita em 1986, e publicada postumamente neste volume) e a
terceira de Brenno Boccadoro. J4 o volume x1 (Escritos sobre a botinica), sob os
cuidados de Takuya Kobayashi, contém uma introdu¢ao mais sucinta, debrugada
em numerosos detalhes histéricos e de cronologia, com informagées sobre obras
de boténica da época, mas que, em geral, traz pouca contribui¢ao a andlise dos
escritos rousseaunianos sobre o tema.

Naio se tratando aqui de comentarmos em pormenores cada um dos vinte e
quatro volumes, vejamos dois que merecem destaque. No volume x, Raymond
Trousson e Christophe Van Staen comentam e anotam o conjunto de textos
agrupados sobre o tema Escritos Cientificos, cuja maior parte ¢ ocupada pela obra
Instituigoes Quimicas, iniciada em meados de 1740. Acompanham este importante
escrito outros textos menos célebres, elaborados entre 1735 € 1738, como o Curso
de geografia ou o Tratado das esferas. So apresentados, portanto, os escritos que
revelam o interesse de um jovem autodidata, dvido em expandir seus conhecimentos
sobre as ciéncias. Como resultado, Rousseau adquire uma visao de conjunto dos
diversos saberes e da cultura cientifica de sua época, fornecendo-lhe instrumentos
que perpassardo toda sua filosofia posterior (o caso da quimica, por exemplo,
talvez seja 0 mais notdvel). Comentando esse periodo em que Rousseau estuda
intensivamente as ciéncias, Christophe Van Staen, evocando por ora Bensaude-
Vincent e Bernardi, por ora Eigeldinger, afirma em mais de um volume que
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este foi 0 momento em que Rousseau descobriu “a natureza enciclopédica dos
conhecimentos”. Com poucos comentdrios disponiveis sobre os textos reunidos,
o volume, com muitos detalhes na introdugio e abundante em notas explicativas
e de variagdes, destaca-se nesta edi¢ao das Obras Completas e apresenta-se como
especialmente proveitoso para os pesquisadores.

De forma mais concisa, poderfamos destacar também o interesse suscitado
pelos ultimos volumes (xviir ao X1v), Lettres de Rousseau, de grande valia para
os estudiosos. Afinal, apesar da importincia do j4 mencionado feito editorial
de R. A. Leigh, ¢ oportuno e vantajoso o langamento de uma nova edi¢ao da
correspondéncia ativa de Rousseau acompanhada de notas que muitas vezes
esclarecem o contetdo dos problemas e assuntos tratados nas cartas, com valiosas
alusdes a correspondéncia passiva. Finalmente, as obras completas, com introdugoes
e comentdrios inclusos, estio disponiveis em versio eletronica’, facilitando o acesso
ao contetido dos textos e possibilitando a busca por termos.

Passemos ao exame da outra edi¢ao. O projeto editorial das Obras Completas
empreendido pela editora Classiques Garnier de Paris, sob a dire¢ao geral de Jacques
Berchtold, Frangois Jacob e Yannick Séité, embora concebido por volta dos anos 2008
e inicialmente referido como uma “edigio do tricentendrio”, deve ser agora avaliado
numa perspectiva que ultrapassa esse contexto. Adicione-se ainda seu estado fraciondrio,
afinal, de um total de vinte volumes (sendo ainda um vigésimo primeiro destinado a
anexos e index’) com publicagao anteriormente prevista para o perfodo entre 2010 e
2015, 0 que temos efetivamente disponivel até 0 momento sao apenas dois volumes, a
saber, 0 xx e 0 xvimL.’ O primeiro destes volumes traz Les Réveries du promeneur solitaire
e as Cartes a jouer (cartas de baralho nas quais Rousseau escrevia ideias e apontamentos
que foram também retomados nos Devaneios), publicado em 2014, e 0 segundo abarca
o universo em torno da obra Rousseau juge de Jean-Jacques (ou Rousseau juge de Jean
Jaques, segundo a ortografia reproduzida do préprio manuscrito), publicado em 2016’.

4 O acesso ¢ gratuito durante dez minutos por dia, podendo ser realizada uma assinatura
anual, sem limite de tempo, para consulta. As obras podem ser encontradas no seguinte
enderego: https:/rousseau.slatkine.com. Acesso em: 12 de junho de 2017.

s A edigdo prevé ainda a publicago da correspondéncia que serd, todavia, distribuida nos
volumes ainda segundo o critério cronoldgico e a pertinéncia aos diversos contextos em
que foram compostas. Cf. o fasciculo disponibilizado pela editora em www.classiques-
garnier.com/editions-bulletins/Fascicule_Rousseau. Acesso em: 12 de junho de 2017.

6 Essas e outras informagdes podem ser auferidas num dos textos de promogao da edi¢io,
disponivel no site da Société Jean-Jacques Rousseau (sociedade de pesquisadoras(es) do
pensamento rousseauniano, que oferece o apoio institucional a esta edi¢io). Confira no
site: www.sjjr.ch/images/stories/pdf/oc.pdf. Acesso em: 12 de junho de 2017.

7 Ausente nos manuscritos e acrescentado apenas na edi¢go londrina do primeiro didlogo,
em 1780, realizada por Boothby, o subtitulo Didlogos, por meio do qual muitos conhecem


https://rousseau.slatkine.com
http://www.classiques-garnier.com/editions-bulletins/Fascicule_Rousseau
http://www.classiques-garnier.com/editions-bulletins/Fascicule_Rousseau
http://www.sjjr.ch/images/stories/pdf/oc.pdf
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Tendo em vista o caso especifico dos volumes da Garnier, poderfamos, em
consequéncia a natural e mais ampla indagagio sobre a importincia de novas edigoes
de obras completas, adicionar a seguinte questao: o que as renovadas edigoes de Os
Devaneios e de Rousseau juiz de Jean-Jacques oferecem ao publico? Se considerarmos
a referéncia que os préprios editores utilizam, tomando-a como “uma versao
totalmente renovada”, o que os novos (mas nao menos os “antigos”) leitores destas
obras poderao apreender nao apenas de novo, mas de potencialmente inovador?

O primeiro ponto a ser destacado ¢ sem divida o trabalho complexo de
estabelecer rigorosamente todas as variantes disponiveis dos textos em questao,
0 que exige naturalmente um retorno e uma aten¢ao redobrada aos manuscritos.
Aqueles estabelecidos na edi¢ao de Os Devaneios, volume xx, por exemplo,
comportam mil e quinhentas variantes que, para os editores anteriores, era visto
como algo impossivel a ser executado. A segao Principios desta edi¢io dos Devaneios
mostra-nos, assim, qual o intuito subentendido dessa edi¢ao da Garnier: em suma,
pela importancia, por um lado, que Rousseau atribufa ao estilo e, por conseguinte,
a escolha da melhor expressao possivel; e, por outro, pelo dever que um editor
possui de evitar o mdximo possivel a “desfigura¢ao” do texto original, transcrever
todas as variantes do texto (incluidos os “erros” frequentemente apontados pelos
editores anteriores) configura um empreendimento essencial para acompanharmos
o processo de escrita sem que as escolhas e supressoes do editor configurem uma
adulteragao, uma introdugao de um elemento estranho a obra do autor (levando-
nos a considerar o termo 0bra no sentido mais amplo possivel). Assim, imbuidos
de um principio de imparcialidade, isto é, comprometidos com um tratamento
rigorosamente cientifico das obras, Alain Grosrichard e Francois Jacob, responsdveis
pela preparacao e estabelecimento das cerca de duzentas pdginas manuscritas,
nos brindam com um volume com mais de novecentas pdginas repletas de uma
generosa quantidade de notas explicativas e textos introdutdrios, concernentes a
histéria editorial e da recepgao de Os Devaneios, além ¢ claro do préprio texto e
suas variantes (que ocupam todas as pdginas da esquerda enquanto o texto aquelas
da direita). Ainda neste volume, temos as Cartas & jouer, denominadas pelo editor
da Pléiade apenas como Esbogos dos Devaneios, e que recebem um tratamento
individualizado (“ces cartes sont-elles bien d’abord une ébauche des Réveries du
promeneur solitaire?”), sendo primorosamente reproduzidas em imagens coloridas’

essa obra, nio ¢é reproduzido nesta edi¢ao da Garnier.

8 Jacques Berchtold, um dos diretores da edigao, j4 havia afirmado inclusive que um
dos pontos que distinguiria estas (Euvres Complétes das demais seria exatamente sua
iconografia. Confira: www.fabula.org/actualites/article26182.php. Acesso em: 12 de junho
de 2017.


http://www.fabula.org/actualites/article26182.php
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e, claro, com a transcri¢io de todas as suas variantes.

O texto de Rousseau juiz de Jean-Jacques que temos em mios ¢, como jd
anunciado na capa do volume xvii1, aquele denominado “manuscrito Condillac”.
Como narrado pelo préprio Rousseau no texto Histdria do precedente escriro,
trata-se do manuscrito que o autor tentou depositar aos pés do altar da igreja de
Notre-Dame e, tendo encontrado o portao de acesso fechado, decide confid-lo ao
amigo Condillac, em 1776, com a condi¢ao de nao ser levado a publico antes do
fim daquele século. Como nos adverte Jean-Frangois Perrin, professor emérito de
literatura francesa na Universidade de Grenoble e responsdvel pela edi¢ao, trata-se,
enfim, da primeira transcri¢ao de Rousseau juiz de Jean-Jacques, o que nos leva a
questdo em torno da escolha desse manuscrito em especial como base desta nova
edi¢do. Em primeiro lugar, conforme a excelente introdugio de Perrin nos informa,
este manuscrito, tendo ficado vdrios anos em posse de particulares, nao apenas
nunca havia sido editado como tornou-se ptiblico somente hd pouco mais de vinte
anos ao ser adquirido pela Biblioteca Nacional da Franga — Bnr.” Robert Osmont,
por exemplo, editor responsdvel pela obra na edi¢ao da Pléiade afirma que, embora
soubesse da existéncia do manuscrito Condillac, nao teve acesso ao documento.”
Philip Stewart, numa edigao da obra para a editora Honoré Champion (cole¢o
“Champion Classiques”, 2011) afirmou que nenhum pesquisador havia trabalhado
neste documento e, segundo Perrin, somente apds Stewart ter sido advertido de
sua existéncia que ele escolhe algumas variantes a fim de inclui-las na sua reedi¢ao
presente nas (Fuvres Completes da Champion-Slatkine (2012).

O fato de ser um manuscrito, em geral desconhecido, nao é o que justifica,
todavia, a escolha do editor da edigao da Garnier, de modo que ¢ antes a sua
anterioridade em relagao aos outros que configura sua excepcionalidade. Nao
esquegamos, afinal, que todo o projeto editorial se orienta sob uma perspectiva
cronolégica. Logo, enquanto os outros editores privilegiam o manuscrito de
Genebra justamente pela sua posterioridade e por ser, de certo modo, a versio mais
acabada da obra, contendo todas as alteracdes e acréscimos de Rousseau (apenas
dele?), a escolha segue ainda a intengdo de proporcionar aos leitores a versao mais
primitiva acompanhada das suas variantes posteriores, facultando uma percep¢ao
da inten¢ao primeira do autor, assim como do processo de escolha de determinados
conceitos e/ou expressoes manifestado pela verificagao das alteragdes incorporadas.

E como se fosse possivel, desta forma, acompanharmos o filésofo no seu ato de

9 A edigdo reproduz vdrias pdginas do documento, porém, todo o documento pode ser
acessado no site da BnF, a partir do seguinte enderego: http://gallica.bnf.fr/ark:/12148/
btvlb8426795¢c. Acesso em: 12 de junho de 2017.

10 Cf. Euvres Completes, “Bibliothéque de la Pléiade”, T. 1, p. XCVI.


http://gallica.bnf.fr/ark:/12148/btv1b8426795c
http://gallica.bnf.fr/ark:/12148/btv1b8426795c
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escrever, em seu “atelié”, para usarmos um termo escolhido por Perrin numa se¢ao
em que o editor esmitiga justamente essa “arte de escrever”. “Jean-Jacques, leve
toi et marche!”, frase que lemos no inicio da admirdvel introdugao dialogada do
vigésimo volume e escrita por Alain Grosrichard, ¢, assim, a imagem que mais
perfeitamente representa o sentimento e a ambigao desse projeto editorial.

Por fim, numa comparagio geral entre os dois projetos editoriais, um primeiro
e mais evidente aspecto que sobressai das obras publicadas pela Garnier ¢ o nimero
maior e mais diversificado de especialistas responsdveis pela preparagao dos textos,
notas e prefdcios. Ao selecionar uma equipe mais ampla, a editora preza por uma
distribui¢io de comentdrios mais equilibrada e reconhece a qualidade dos trabalhos
realizados por pesquisadores nao europeus. Afinal, paises como Brasil, Estados
Unidos e Japao, para ficarmos com os exemplos mais proeminentes, ji hd tempos
empreendem um trabalho original e de exceléncia. Nesse sentido, as contribuigoes
dos professores Luiz Fernando Franklin de Mattos (usp), Maria Constanca Peres
Pissara (puc-sp) e Maria das Gragas de Souza (usp), a serem incluidas no quinto
volume, representam um pertinente reconhecimento dessa tradi¢ao brasileira.

Tomando como parAmetro de comparagao apenas as edi¢oes de Os devaneios
do caminhante solitdrio e de Rousseau juiz de Jean-Jacques e, sem perder de vista o
marco histérico representado pelo langamento dos volumes das (Euvres Complétes
pela Gallimard (Pléiade), a edi¢io publicada pela Slatkine-Champion apresenta
como novidade somente a introdugio de variantes antes indisponiveis, sem que
represente um avango considerdvel quanto ao aparato critico e introdutério. J4 a
edigao da Garnier Classiques, por outro, ultrapassa os limites apresentados por
aquelas edi¢oes, pois nao somente reestabelece exaustivamente todas as variacoes
disponiveis das obras como oferece um extenso aparato critico, histérico e
documental minuciosamente detalhado e explicado ao leitor. O volume apresentado
por Alain Grosrichard e Frangois Jacob (para Os devaneios), assim como a edi¢ao
de Jean-Francois Perrin (para Rousseau juiz de Jean-Jacques) demonstram a
ambicao de fornecer ao putblico a mais completa ferramenta de andlise possivel.
Ressalte-se, finalmente: ainda que a edigdo ofereca textos introdutérios e em
certa medida interpretativos, uma de suas principais virtudes ¢ a de fornecer os
instrumentos (estabelecidos de maneira critica e cientifica) destinados a leitura mais
autdnoma possivel, de modo nao a limitar, mas, antes, a multiplicar perspectivas
interpretativas do pensamento de Rousseau. Dessa forma, dentre os volumes
correspondentes disponiveis, e tendo em vista os textos jd editados no primeiro
tomo da Pléiade, os interessados pelas duas novas edi¢oes das Obras Completas
deverio, certamente, optar pela Garnier Classiques.
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Corre§pondéngia entre Descartes
e a princesa Elisabete.
Cartas sobre a uniao substancial’

Traducgao: Paula Bettani M. de Jesus
Universidade de Sao Paulo

Um ano ap6s a publicagao das Meditacoes, e seis anos antes da publicagdo do seu
Tratado das paixoes ou, As paixées da alma, como é mais conhecido, Descartes
inicia uma correspondéncia sumamente importante, sobretudo para as discussoes
referentes ao problema das paixdes. De 1643 a 1649, ele e a Princesa Elisabeth da
Boemia trocam 59 cartas. A primeira delas, enviada por Elisabeth, tinha como
intuito esclarecer duvidas suscitadas pela leitura das Meditacoes, entretanto no
decorrer desses seis anos de correspondéncia os temas discutidos se diversificam, e
nas cartas passam a ser abordados problemas antropolégicos, geométricos, morais,
médicos, politicos, perpassando pela filosofia dos estoicos, de Maquiavel etc. As
cinco primeiras cartas — referentes ao periodo de maio a julho de 1643 —, as
quais traduzimos, apresentam no entanto uma questao especifica e fundamental
na filosofia de Descartes.

Algumas passagens do Tratado do homem, mas, sobretudo as Meditagoes
levaram a Princesa Elisabeth, em 1643, a se corresponder com Descartes a fim
de conseguir respostas para uma pergunta a qual constantemente sua filosofia se
submete, qual seja: como ¢ possivel que a alma, tal como concebida, substancia
inextensa e imaterial, possa determinar as a¢des do corpo, substincia que, sen-
do extensa e material, lhe ¢ totalmente distinta? O que estd em questao ¢ um
dos maiores problemas da filosofia cartesiana, a unido substancial. Se nao ¢ tao
simples a Descartes apresentar uma resposta para tal pergunta, como poderemos

acompanhar, menos ainda é fazer com que ela seja admitida, pois isso implica

1 Tradugdo a partir de: DEscARTES, René. Correspondance avec Elisabeth et autres Lettres.
Paris: G Flammarion, 1989, pp. 65-78.
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nio apenas o entendimento, como inclusive a relagao de duas nogoes bastante
distintas, para nao dizer totalmente.

Para questionar e colocar em suspei¢ao a unido substancial, e a capacidade
que a alma tem de mover o corpo, Elisabeth toma como ponto de partida um
pressuposto de ordem fisica, que em linhas gerais mostra que duas coisas sao ne-
cessdrias para que uma coisa seja posta em movimento por outra, sao elas: extensao
e choque. O que coloca Descartes diante de um problema, pois ambas as nogoes,
em nada sao compativeis com a alma, dessa maneira como explicar que ela possa
determinar os movimentos do corpo? E ainda, como o corpo pode ser causa de
suas paixdes? Para responder essas perguntas Descartes precisa responder uma
terceira questao: como corpo e alma estao unidos? Para tanto deve partir da fonte
do problema, isto ¢, das Meditacoes, até porque o Tratado das paixoes somente
serd redigido alguns anos depois e, em certa medida a partir dessas discussdes.

Considerando a importncia e a dimensdo que o problema da uniao subs-
tancial tem na filosofia de Descartes, oferecemos a tradugao das cinco primeiras
cartas da correspondéncia mantida com Elisabeth, as quais, voltando-se sobretudo
para o que fora apresentado pelo fildsofo francés em suas Meditagoes, mostram
a maneira pela qual Descartes propoe esclarecer e solucionar um dos problemas
mais controversos e questionados de sua filosofia.

Elisabeth a Descartes,
La Haye, 16 de maio de 1643

Senhor Descartes,
Soube, com muita alegria e lamento, que tivestes a inten¢io de ver-me, passei alguns
dias igualmente tocada por vossa caridade de querer se comunicar com uma pessoa
ignorante, inddcil e de uma infelicidade que me tem furtado uma conversa mais pro-
veitosa. O Senhor Pallotti tem aumentado fortemente esta tiltima paixio, repetindo-me
as solugoes que destes para as obscuridades contidas na fisica do senhor Régius, das
quais teria sido melhor instruida por vossa boca, como também de uma questio que
propus a dito professor enquanto esteve nessa cidade, ele me enviou até vés para re-
ceber a satisfagio necessiria. A vergonha de lhe mostrar um estilo tdo desarranjando
impediu-me, até aqui, de pedir-vos esse favor por carta.

Hoje, porém o senhor Pallotti deu-me tanta seguranca de vossa bondade para
com todos e, particularmente por mim, que afastei toda outra consideracdo do espirito,
Jfora aquelas de vos pedir que me digas como a alma do homem pode determinar os
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espiritos do corpo a fazer agoes voluntdrias (ndo sendo sendo uma substincia pensante).
Pois parece que toda determinagio ao movimento se faz pelo impulso da coisa movida
conforme a maneira pela qual ela é impulsionada por aquela que a move, ou bem
pela qualificacio e figura da superficie desta siltima. O choque é necessdrio as duas
primeiras condigoes, a extensio a terceira. Esta vds excluis inteiramente da no¢io que
tens da alma, e aquela me parece incompativel com uma coisa imaterial. Por isso vos
peco uma defini¢do mais particular da alma que em vossa metafisica, isto ¢, dessa
substincia separada de sua agio, do pensamento. Pois ainda que nds as suponhamos
insepardveis (o que, no entanto, é dificil de provar no ventre da mie e nos grandes
desmaios), como atributos de Deus, nds podemos, considerando-os i parte, adquirir
uma ideia mais perfeita.

Sabendo que sois 0 melhor médico para mim, encontro livremente as fraquezas
de vossas especulacoes, e espero que observando o juramento de Hipdcerates, forneca
os remédios sem publici-los; o que vos peco para fazer, como de tolerar essas impor-
tunagoes de

Sua afeicoada amiga a vos servir,

Elisabeth.

Descartes a Elisabeth
Egmond do Hoef, 21 de maio de 1643

Senhora,

O favor que Vossa Alteza me honrou fazendo-me receber vossos preceitos por
escrito é maior do que eu teria ousado esperar, e revelam melhor meus defeitos,
que aquilo que teria sonhado com paixao, que seria de recebé-los de vossa boca,
se eu tivesse podido aceitar a honra de vos fazer reveréncia, e de vos oferecer meus
mais humildes servigos enquanto estive recentemente em La Haye. Pois eu teria
muitas maravilhas para admirar a0 mesmo tempo, e vendo sair discursos mais que
humanos de um corpo tao parecido aqueles das pinturas dadas aos anjos, ficaria
satisfeito da mesma maneira que me parecem ficar aqueles que vindo da terra,
entram novamente no céu. O que me tem tornado menos capaz de responder
Vossa Alteza, que sem divida tem notado em mim esse defeito, enquanto tive
anteriormente, a honra de lhe falar, e vossa cleméncia me tem querido aliviar,
deixando-me os tragos de seu pensamento sob um papel, onde relendo-o vérias
vezes, e acostumando-me a considerd-lo estou verdadeiramente menos deslum-

brado, mas tenho tanto mais admira¢io, notando que eles nao somente parecem
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engenhosos na abordagem, mas tanto mais judiciosos e sélidos quanto mais os
examino.

E posso dizer, com verdade, que as questdes que vossa alteza me propoe, pa-
recem ser aquelas que me podem fazer com tanto mais razao seguindo os escritos
que publiquei. Pois havendo duas coisas na alma humana, das quais depende todo
o conhecimento que podemos ter de sua natureza; uma das quais ¢ que ela pensa,
a outra que, estando unida ao corpo, pode agir e padecer com ele. Nao tenho dito
quase nada dessa tiltima’, e somente fiz bem compreender a primeira, porque meu
principal objetivo seria provar a distingao que hd entre a alma e o corpo’, ao que
somente esta poderia servir, e a outra teria sido prejudicial. Mas porque Vossa
Alteza vé tao claro que nao lhe posso dissimular nenhuma coisa, tratarei aqui de
explicar a maneira pela qual concebo a uniao da alma com o corpo, e como ela
tem a forca de mové-lo.

Primeiramente considero que hd em nds certas nog¢des primitivas, que sao
como que originais, sob o padrao das quais formamos todos os outros conhe-
cimentos. E ndo hd sendo poucas nogdes, pois além das mais gerais, do ser, da
quantidade, da duragio etc., que convém a tudo o que podemos conceber, nds
nio temos, do corpo em particular, sendo a nogao da extensao, da qual se seguem
aquelas da figura e do movimento; da alma s, temos a no¢ao do pensamento,
no qual estao compreendidas as percep¢oes do entendimento e as inclinagoes da
vontade; e enfim, da alma e do corpo juntos, temos a nog¢ao da unido, da qual
depende a da for¢a que a alma tem de mover o corpo, ¢ o corpo de agir sobre a
alma causando seus sentimentos e paixdes.

Considero também que toda a ciéncia dos homens nao consiste senio em
distinguir bem essas no¢bes e em nao atribuir a nenhuma delas seno as coisas as
quais pertencem. Pois quando queremos explicar alguma dificuldade por meio
de uma nog¢io que nio a pertence, nao podemos deixar de nos equivocar, como
também acontece quando queremos explicar uma dessas nogdes por uma outra.
Pois sendo primitivas, cada uma delas nao pode ser entendida senio por ela mes-
ma. E visto que o uso dos sentidos nos tornou as nogdes da extensio, das figuras
e dos movimentos muito mais familiares do que as outras, a principal causa de
noSsos erros estd em que queremos nos servir dessas nogdes para explicar as coisas
as quais elas nio pertencem, como quando queremos nos servir da imaginagao

2 Para sermos mais exatos, as questdes concernentes  unido substancial aparecem, de fato,
na Sexta Meditagdo em cerca de oito pardgrafos, dos quais o mais elucidativo é o 24°.

3 O titulo das Meditagies é claro ao apresentar seus dois principais objetivos, assim Descartes
enuncia: “Meditacoes concernentes i filosofia primeira nas quais a existéncia de Deus e a
distingdo real entre alma e corpo sao demonstradas’.
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para conceber a natureza da alma, ou bem, quando queremos conceber a maneira
como a alma move o corpo, por aquela pela qual um corpo é movido por outro.*

E porque nas Meditacoes que Vossa Alteza se dignou a ler, tratei de fazer
conceber as nogdes que pertencem somente a alma, distinguindo-as daquelas que
pertencem somente a0 corpo, a primeira coisa que devo explicar, em seguida, é a
maneira de conceber aquelas que pertencem 2 unido da alma com o corpo, sem
aquelas que pertencem sé ao corpo ou s6 a alma. Ao que me parece que pode
servir o que escrevi no fim da minha Resposta as Sextas Objecoes, pois nao pode-
mos procurar essas nogoes simples em nenhum outro lugar que no em nossa
alma, que as tém todas em si por sua natureza, mas que nem sempre as distingue
suficientemente umas das outras, ou bem, nao as atribui os objetos aos quais
devemos atribuir.

Assim creio, antes de tudo, que temos confundido a nog¢ao da forga pela
qual a alma age no corpo, com aquela pela qual um corpo age em um outro, e
que temos atribuido uma e outra, nao a alma, pois nao a conhecfamos ainda,
mas as diversas qualidades dos corpos como o peso, o calor e outras que temos
imaginado serem reais, isto ¢, ter uma existéncia distinta daquela do corpo e,
consequentemente serem substincias, ainda que as tenhamos nomeado de quali-
dades. E temos nos servido, para concebé-las, tanto de nogoes que estao em nds
para conhecer os corpos, quanto daquelas que sao para conhecer a alma, segundo
o que lhe tenhamos atribuido seja material ou imaterial, por exemplo, supondo
que o peso ¢ uma qualidade real, da qual no temos outro conhecimento senio
que ele tem a forga de mover o corpo no qual ele estd para o centro da terra, nds
nio temos dificuldade de conceber como ele move o corpo, nem como lhe estd
unido, e nao pensamos que isso se faga por um choque real de uma superficie
com outra, pois experimentamos em nés mesmos, que temos uma nogao parti-

cular para conceber isso, e creio que usamos mal essa nogao, aplicando ao peso,

4 Com isso Descartes apresenta os dois principais motivos pelos quais as Meditagaes,
sobretudo as questdes referentes a unido, encontram dificuldades de compreensio, o
primeiro deles se deve a prépria estrutura expositiva das Meditagoes nas quais Descartes
estabeleceu como prioridade tratar das questoes que permitiriam demonstrar a distingo
entre alma e corpo. O segundo motivo, diz Descartes, estd no desconhecimento das nogaes
primitivas nas quais se baseiam o nosso conhecimento: no¢ées do corpo, da alma e da uniao
corpo/alma. Ao estabelecer esse segundo motivo, Descartes tira uma parcela de “culpa” e
falta de clareza das Meditagaes e a coloca no leitor, que exatamente por desconhecer tais
nogoes, torna-se incapaz de distingui-las, incorrendo em uma série de confusées, como
quando quer explicar uma coisa através de uma nog¢io que nio a pertence. Este parece
ser o caso de Elisabeth, como ela prépria reconhece na carta subsequente, pois partindo
de uma no¢io da fisica (portanto, uma nogio do corpo), que explica como um corpo
move e ¢ movido por outro, pretende compreender como a alma move o corpo, o que
somente se explica através das no¢oes da unido substancial.
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que n3o é nada realmente distinto do corpo, como espero mostrar na Fisica, mas
que nos tem sido dado para conceber a maneira pela qual a alma move o corpo.

Eu testemunharia nao conhecer o bastante o incompardvel espirito de Vossa
Alteza, se empregasse maior nimero de palavras para me explicar, e seria muito
presungoso se ousasse pensar que minha resposta lhe deva satisfazer inteiramente,
mas tratei de evitar um e outro, ndo acrescentando aqui nada demais, seno que,
se sou capaz de escrever alguma coisa que lhe possa agradar, terei sempre o grande
favor de pegar a pena ou de ir a La Haye, por este motivo, e que nao hd nada no
mundo que me seja tao caro quanto poder obedecer a vossas ordens. Mas nao
posso aqui, encontrar lugar para o juramento de Hipdcrates que me prescrevera,
porque nao me comunicaste nada que nao merega ser visto e admirado por todos
os homens. Somente posso dizer, sobre este assunto que, estimando infinitamente
a carta que recebi, a usarei como os avaros fazem com seu tesouro, os quais escon-
dem tanto mais, quanto mais o estimam, e evitando a vista ao resto do mundo,
colocam seu soberano contentamento somente em olh4-lo. Assim, estarei bem
comodo por usufruir sozinho um bem deste valor, e minha maior ambigao ¢ de
poder dizer e de ser verdadeiramente etc.

Elisabeth a Descartes
La Haye, 20 de junho de 1643

Senhor Descartes,
Vossa bondade nio se manifesta somente mostrando-me e corrigindo os defeitos de meu
raciocinio, como tinha entendido, mas também que, para tornar seu conhecimento
menos desagraddvel, tenta consolar-me, ao prejuizo de vosso juizo, por falsos lonvores
que teriam sido necessdrios para encorajar-me a trabalhar para corrigi-lo, se minha
educagio, em um lugar onde a maneira ordindria de conversar acostumon-me a ou-
vir pessoas incapazes de dar louvores verdadeiros, nio me tivesse feito supor que ndo
poderia falhar crendo o contrdrio do seu discurso, e assim tornado a consideragio das
minhas imperfeicoes tio familiares, que nio me dd tanta emog¢do quanto precisaria,
para desejar me desfazer delas.

Isso me faz confessar, sem vergonha, que encontrei em mim todas as causas de erro
que observastes em vossa carta, e de nio poder ainda bani-los inteiramente, porque a
vida que sou obrigada a levar nio me deixa muito tempo para adquirir um hdbito
de meditacio segundo vossas regras. Tanto os interesses da minha casa que nio devo

negligenciar, quanto vdrias manutengoes e complacéncias que nio posso evitar, abatem
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tdo forte esse espirito débil, de aflicido ou aborrecimento, que ele se torna, durante
muito tempo initil a toda outra coisa: o que servird, como espero, de desculpas para
minha estupidez de nio compreender a ideia pela qual devemos pensar como a alma
(ndo extensa e imaterial) pode mover o corpo, por aquela ideia que outrora tivestes
do peso, nem porque esta poténcia que tens sob o nome de uma qualidade, falsamente
atribuida, de levar os corpos para o centro da terra, deve antes persuadir que um corpo
pode ser impulsionado por uma coisa imaterial, que a demonstragio de uma verdade
contrdria (que prometeis em sua fisica) nos confirmar na opinido de sua impossibi-
lidade: principalmente porque esta ideia (nio podendo reclamar a mesma perfei¢io
e realidade objetiva que aquela de Deus) pode ser falsa pela ignordncia daquilo que
verdadeiramente move o corpo para o centro. E porque nenhuma causa material se
apresenta aos sentidos, a teriamos atribuido a seu contrdrio, o imaterial, isto que,
todavia, nunca pude conceber sendo como uma negagio da matéria que nio pode ter
nenhuma comunicacio com ela.

E confesso que me seria mais ficil conceder matéria e extensio a alma, que a ca-
pacidade de mover um corpo, e de ele ser movido por algo imaterial. Pois se o primeiro
se fizesse por informagdo, seria preciso que os espiritos que fazem a informagio fossem
inteligentes, o que nio acordais a nada corporal. E ainda que em vossas Meditagoes
Metafisicas mostre a possibilidade do segundo, é, contudo, muito dificil de compreender
que uma alma, como a tens descrito, depois de ter tido a faculdade e 0 hdbito de bem
raciocinar, possa perder tudo isso por alguns vapores, e que, podendo subsistir sem o
corpo e nio tendo nada de comum com ele, seja tio regida por ele.

Mas desde que tens empreendido em instruir-me, nio mantenho esses sentimentos
sendo como amigos que nio creio poder conservar, assegurando-me que me explicards
tdo bem a natureza de uma substincia imaterial e a maneira de suas agoes e paixoes
10 corpo, quanto todas as outras coisas que quiserdes ensinar. Pe¢o também que creiais
que ndo podes fazer essa caridade a ninguém que seja mais sensivel a obrigagio que
vos tem que

Sua muito afeicoada amiga

Elisabeth.
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Descartes a Elisabeth
Egmond do Hoef, 28 de junho de 1643

Senhora,
Tenho uma grande obrigagao para com Vossa Alteza porque, depois de ter prova-
do que tenho me explicado mal no tocante s questoes que havieis me proposto,
ainda se dignais a ter paciéncia de me escutar sobre o mesmo assunto, e me dd
ocasido de reparar as coisas que havia omitido. Cujo as principais me parecem ser
que depois de haver distinguido trés géneros de ideias ou de nog¢oes primitivas,
que se conhecem cada uma de uma maneira particular, e nao pela comparagao de
uma com a outra; a saber, a no¢ao que temos da alma, do corpo e da unizo entre
alma e corpo, devo explicar a diferenca que hd entre essas trés sortes de nogoes,
e entre as operagoes da alma pelas quais nds as temos, e dizer os meios que nos
tornam cada uma delas familiar e fécil, em seguida, tendo dito porque me servi da
comparagio com o peso, fazer ver que ainda que queiramos conceber a alma como
material (o que é propriamente conceber sua uniio com o corpo) nio deixamos
de conhecer depois que lhe é separdvel. O que é, como creio, toda a matéria que
Vossa Alteza tem aqui me prescrito.

Primeiramente, portanto, observo uma grande diferenga entre essas trés sortes
de nogdes, nisto que, a alma nio se concebe senio pelo entendimento puro, o
corpo, isto ¢, a extensao, as figuras e 0 movimento, se podem conhecer também
pelo s6 entendimento, mas muito melhor pelo entendimento auxiliado pela
imaginagio e, enfim, as coisas que pertencem a uniao da alma e do corpo, nio se
conhecem sendo obscuramente pelo s6 entendimento e mesmo pelo entendimento
auxiliado pela imaginagao, mas se conhecem muito claramente pelos sentidos.
De onde vem que aqueles que nio filosofam nunca, e que nio se servem senio
de seus sentidos, nao duvidem que a alma mova o corpo, e que o corpo aja sobre
a alma, mas considerem um e outro como uma sé coisa, isto é, concebem sua
unido, pois conceber a unido que hd entre duas coisas ¢ concebé-las como uma
s6. E os pensamentos metafisicos que exercitam o entendimento puro, servem
para tornar a no¢ao da alma familiar, o estudo das matemdticas, que exercitam,
sobretudo a imaginag¢ao em considerar as figuras e os movimentos, nos acostuma
a formar nogoes do corpo bem distintas e, enfim, é usando somente da vida e das
conversas ordindrias, e se abstendo de meditar e estudar as coisas que exercitam a
imaginagio, que aprendemos a conceber a uniao da alma e do corpo.

Quase tenho medo de que Vossa Alteza pense que aqui nao falo sério, mas
isto seria contrdrio ao respeito que vos devo e que eu nunca deixaria de vos render.

E posso dizer, com verdade, que a principal regra que tenho observado em meus
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estudos é aquela que creio mais me ter servido para adquirir qualquer conheci-
mento, a saber, que nunca empreguei sendo poucas horas por dia aos pensamentos
que ocupam a imaginagao e, muito poucas horas por ano aqueles que ocupam s6 o
entendimento, e que tenho dado o resto do meu tempo ao descanso dos sentidos
e ao repouso do espirito, conto inclusive entre os exercicios da imaginagao, todas
as conversas sérias, e tudo isso a que ¢ preciso ter aten¢do. E ¢é isso que faz com
que me retire para os campos, pois ainda que na cidade mais agitada do mundo,
possa ter tantas horas para mim, que empregue agora ao estudo, nao poderia
empregd-lo, no entanto, tdo utilmente enquanto meu espirito estivesse cansado
pela aten¢io que requerem as preocupagdes da vida. Por isso tomo a liberdade
de escrever a Vossa Alteza para lhe testemunhar que admiro verdadeiramente
que, entre os negdcios e os cuidados que nao deixam nunca as pessoas que sao
simultaneamente de grande espirito e de grande nascimento, tenhais podido
atender as medita¢des que s3o requeridas para bem conhecer a distingao que hd
entre a alma e o corpo.

Mas julgo que sao essas meditagdes, mais que os pensamentos que requerem
menos atengio, que lhe tém feito encontrar obscuridades na nog¢ao que temos
da unido; nao me parece que o espirito humano seja capaz de conceber tao dis-
tintamente e a0 mesmo tempo a distingao entre a alma e o corpo e sua uniio,
porque para isso seria preciso concebé-los como uma s coisa e a0 mesmo tempo
concebé-los como duas, o que se contradiz. E por este motivo (supondo que Vossa
Alteza ainda tem fortemente presentes em seu espirito as razdes que provam a
distingao da alma e do corpo, e nao querendo suplicar que delas se desfaga para
se representar a no¢ao de unio que cada um prova sempre em si mesmo sem
filosofar, a saber que uma sé pessoa, que tem simultaneamente um corpo e um
pensamento, os quais sao de tal natureza que esse pensamento pode mover o corpo
e sentir os acidentes que lhe chegam), eu me servi anteriormente da comparagao
com o peso e outras qualidades que comumente imaginamos estarem unidas a
alguns corpos, assim como o pensamento estd unido a0 nosso, e nao me importei
que essa comparagao fosse fraca porque essas qualidades nao sao reais assim como
as imaginamos, porque creio que Vossa Alteza jd estd inteiramente persuadida
que a alma ¢ uma substancia distinta do corpo.

Mas porque Vossa Alteza observa que ¢ mais fécil atribuir matéria e extensao
a alma que lhe atribuir a capacidade de mover um corpo e de este ser movido
por algo imaterial, peco que atribua livremente esta matéria e essa extensao a
alma, pois isso nio ¢ outra coisa senao concebé-la unida ao corpo. E apds haver
bem concebido isto e ter provado em si mesma, lhe serd fécil considerar que a

matéria que teria atribuido a esse pensamento nio é o pensamento mesmo, e que
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a extensdo dessa matéria ¢ de outra natureza que a extensio desse pensamento,
nisto que, o primeiro ¢ determinado a um certo lugar do qual exclui toda outra
extensao de corpo, o que nao se faz pela segunda. E assim Vossa Alteza nao deixard
de aplicar-se com facilidade ao conhecimento da distingao da alma e do corpo,
nao obstante conceba sua unido.

Enfim, como creio que ¢ muito necessdrio ter compreendido bem, uma vez
na vida, os principios da metafisica, porque sao eles que nos dao o conhecimen-
to de Deus e da nossa alma, creio também que seria muito prejudicial ocupar
frequentemente o entendimento a meditar essas questdes, porque nao poderia
ocupar-se to bem das fun¢des da imaginacgao e dos sentidos, mas que o melhor
¢ se contentar em reter em sua memdoria e em sua crenga as conclusdes que temos
uma vez tirado, depois empregar o resto do tempo que tivermos para o estudo,
nos pensamentos onde o entendimento age com a imaginagao e os sentidos.

A extrema devogio que tenho ao servico de Vossa Alteza, me faz esperar
que minha franqueza nao lhe seja desagraddvel, ela me empenhou em um longo
discurso em que procurei, desta vez, esclarecer todas as dificuldades da questao
proposta, mas uma desagraddvel noticia que recebi de Utrecht; em que o ma-
gistrado me chama para verificar o que escrevi a um de seus ministros, embora
seja um homem que me caluniou muito indignamente, e que isto que escrevi
dele para minha defesa, seja conhecido por todo mundo; me constrange acabar
por aqui para ir consultar os meios de me tirar, o mais cedo que eu puder dessas
contendas. Eu sou senhora, de Vossa Alteza

O muito humilde e obediente servidor,

Descartes.

Elisabeth a Descartes
La Haye, 01 de julho de 1643

Senhor Descartes,

Temo que ndo recebas tanta incomodidade por minha estima de suas instrugoes e por
meu desejo de tirar proveito delas, que pela ingratidio daqueles que delas se privam e
querem privar o género humano, e nio vos haveria enviado um novo efeito de minha
ignordncia antes que estivesse aliviado daqueles que lhe obstinam, se o senhor Van
Bergen nio me houvesse obrigado mais cedo, por sua delicadeza de querer ficar nessa
cidade até que lhe desse uma resposta de sua carta de 28 de junho, que me fez ver
claramente trés sortes de nogoes que temos dos objetos, e como devemos nos servir delas.
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Creio assim que os sentidos me mostram que a alma move o corpo, mas nio me
ensinam (ndo mais que o entendimento e a imaginagio) a maneira pela qual o faz.
E por isso penso que hd propriedades na alma que nos sio desconbecidas, que poderdo
talvez confundir o que vossas Meditagoes Metafisicas me tém persuadido por tio boas
razoes da inextensio da alma. Esta diivida parece estar fundada sobre a regra que dais,
Jalando do verdadeiro e do falso e que todo o erro vem de formarmos julgamento do que
ndo percebemos o suficiente. Ainda que a extensio nio seja necessdria ao pensamento,
0 que nio a repugna em nada, ela poderd convir a uma outra fungio da alma que lhe
seja menos essencial. O que derruba a contradicio dos escoldsticos de que ela ¢é toda
em todo o corpo, e toda e cada uma de suas partes. Desculpo-me por ter confundido
a nogio da alma com a do corpo pelo mesmo motivo que o vulgo, mas isso ndo me
tira a primeira divida, e eu espero encontrar certeza em algo no mundo, se nio me
deres, vds que me impediste de ser cética, ao que me levou meu primeiro raciocinio.

Ainda que vos deva essa confissio, para lhe agradecer, a creria muito imprudente
se ndo conbecesse vossa bondade e generosidade, assim como o restante de vossos méritos,
tanto pela experiéncia que tenho tido, quanto por vossa reputagio. Vs nio poderieis
refletir de uma maneira mais convincente que pelos esclarecimentos e conselhos que
me deste, e que tomo como os maiores tesouros que poderia possuir.

Sua muito afeicoada amiga a vos servir,

Elisabeth.



Dossié
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Michel Foucault na
Universidade de Sao Paulo

Ricardo Parro & Anderson Lima da Silva’

Universidade de Sao Paulo

Michel Foucault esteve no Departamento de Filosofia da Universidade de Sao
Paulo em duas ocasides: outubro de 1965 e, dez anos depois, em outubro de 1975.
Nesses dez anos de intervalo Foucault deixou de ser um professor universitdrio
pouco conhecido para se tornar um intelectual de celebridade mundial. O
evento catalisador de sua fama foi a publica¢do, em 1966, de As palavras e as
coisas — justamente o livro cujos manuscritos serviram de base as suas primeiras
conferéncias na Universidade de S3o Paulo e que, conforme podemos ler nas Obras
Completas de Foucault (Gallimard, 2015, vol. 1, p. L1), teria sido “reescrito, por
assim dizer, sob os olhos de Gérard Lebrun”, entdo professor no Departamento.
Em 1975, mesmo ano de lancamento de Vigiar ¢ punir, Foucault desembarcou em
Sao Paulo para uma série de conferéncias. Desnecessdrio lembrar que o periodo que
cobre as visitas de Foucault 4 usp foi marcado pelo recrudescimento da repressao
conduzida pela ditadura militar, que atingiu diretamente a Universidade de Sao
Paulo e seu Departamento de Filosofia. Na primeira vez em que esteve entre nds,
Foucault ministrou suas aulas na rua Maria Antonia; nas outras ocasioes, ou na
outra ocasido, teve de fazé-lo nos infames barracées em que o Departamento,
a0 lado de outras unidades, fora instalado, no que posteriormente viria a ser o
campus da Cidade Universitdria.

O leitor encontrard aqui depoimentos de alguns dos que assistiram a essas
conferéncias, professores ou estudantes nao somente do Departamento de Filosofia
como também de outras faculdades da Universidade de Sao Paulo. Sao impressoes
de teor subjetivo, que compdem um rico e vivo painel, necessariamente parcial, de

1 Com a colaboragio do corpo editorial da revista Discurso.
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momentos marcantes na vida do Departamento e da Universidade, e oferecem um
registro vivo de um grande filésofo em agio. Os testemunhos a partir dos quais foi
realizada a edigo para este dossié foram colhidos por Ricardo Parro, exceto pelos
de Vitor Knoll e Heliana Conde, extraidos do artigo “Foucault na usp”, de autoria
de Caio Liudvik, publicado no nimero 159 da Revista curr; o de José Castilho
Marques Neto, publicado no ndmero 227 da revista curr; e o de Claudio Finzi
Foa, extraido de seu livro Memories of a shrinked person (edi¢ao independente, Sao
Paulo, 2015). A transcri¢io integral do pronunciamento de Foucault na rau-usp
em 23 de outubro de 1975 foi realizada por Anderson Lima da Silva a partir de
um documento do sni (Servico Nacional de Informagées) datado de 1975 obtido
junto ao Arquivo Nacional. Nesse pronunciamento, Foucault se solidariza aos
estudantes que protestavam contra a onda de prisdes de jornalistas, estudantes e
professores da UsP e anuncia a suspensio de suas aulas na Universidade, deixando
seu curso inacabado — tal como ocorrera em 1965. No dia 25 de outubro, Vladimir
Herzog foi assassinado sob tortura nas dependéncias do po1-copi. No dia 31,
Foucault participou da ceriménia ecuménica que reuniu mais de 8 mil pessoas
na praca da S¢é (ver Roberto Machado. Impressoes de Michel Foucault. N—1 edigoes,
Sao Paulo, 2017, pp. 122-124). Durante esses eventos, relata a seu companheiro
Daniel Defert ter a impressao de ser constantemente seguido; o servigo diplomdtico
francés o informa que sua proteg¢ao estd sendo assegurada por seus agentes (ver a
“Cronologia” dos Ditos et escritos). Documentos oficiais do sN1, bops e Ministério
da Aerondutica comprovam que a “impressio” de Foucault estava correta.

Vitor Knoll

Foucault esteve entre nés em 1965. A vinda dele foi promovida por [Gérard]
Lebrun, que fora seu aluno na Fran¢a e depois passou a manter relagao bastante
préxima com ele. Lebrun jd estava entre nés — no Departamento de Filosofia —
desde 1960, gragas ao programa que o governo francés mantinha desde a fundagao
da Faculdade de Filosofia, em 1934. Trata-se do mesmo programa pelo qual vieram
[Claude] Lévi-Strauss, [Roger] Bastide e outros.

José Arthur Giannotti

Eu conheci Foucault numa visita a Jules Vuillemin, de quem nés tinhamos nos
tornado muito amigos. E eu assisti as aulas de Vuillemin em §7-58 no College de
France, nio, na Ecole Normale, na Rue d’Ulm. Depois eu fiquei muito amigo
dele, nds nos entendiamos muito bem. Quando ele veio ao Brasil, fui até Brasilia
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com ele num Volkswagen. Foi um grande amigo. Senti muito a morte dele
[em 1984]. Bom, eu conheci Foucault num dia que Cruz Costa estava na Franga
e eu o levei para casa do Vuillemin, que nos convidara para jantar. Estava [4 um
mogo, e nds perguntamos, “O que vocé faz?”, e ele havia publicado apenas o livro
Doenga mental e personalidade, de 1954. Depois, levou-nos pra casa. A Franca tinha
um professor em missao que era pago pela Franga e também pelo departamento
(depois teve dois, voltou a ter um, e por fim cortou). Quem estava na época era
o Lebrun, que tinha sido colega do Foucault, nos cursos de Jean Beaufret sobre
Heidegger. Muito bem, af o Lebrun disse, “por que nao trazemos Foucault?”
E propusemos ao Foucault que ele viesse. Ele topou. Ele veio, e deu um curso
bem geral, que era Les mots et les choses. O Cruz Costa jé nao era mais chefe de
departamento, acho que ele tinha se aposentado. Acho que eu era chefe naquele
momento. Af nés convidamos o Foucault, ele veio, e deu Les mots et les choses
em premissa. No grupo, eu me lembro, estavam minha mulher, Lupe [Cotrim],
Fernando Henrique [Cardoso], [Octavio] lanni, um monte de gente. E ele falava
muito na archéologie du savoir. A Lupe uma vez perguntou, a meu ver muito
pertinentemente, “Foucault, além de vocé, alguém ¢ capaz de usar esse método?”
O que era a pura verdade. Eu sei também que eles iam, ele e o Lebrun, para o
Rio de Janeiro, onde ele ficava corrigindo as provas [do livro].

Marilena Chaui

A primeira visita dele ¢ a dos anos 6o. E, naquela época, o professor visitante
vinha para dar um curso magistral. Entao era um curso que era assistido pelos
outros professores e, como na Maria Antdnia estavam juntos todos os elementos
da Faculdade de Filosofia, Ciéncias e Letras (FFcL), entdo o pessoal das ciéncias, os
matemdticos, os fisicos, o pessoal das letras juntamente com o pessoal da filosofia
assistia os cursos dos professores convidados. Era um curso em que uma parte
do publico era constituida pelos professores da FFcL, outra pelos estudantes. Foi
para esse publico que o Foucault, como qualquer outro professor visitante da
época, deu o seu curso. E o curso que ele deu foi o que viria a aparecer no ano
seguinte na forma de livro, Les mots et les choses. Foi uma coisa absolutamente
fantdstica, ele levou um més com aulas didrias, toda tarde, das duas as cinco da
tarde todos os dias. Quando fez o primeiro conjunto de exposi¢oes, eu me lembro
que houve um grupo de professores, que estavam ligados ao grupo de leitura do
Capital — Fernando Novais, Giannotti —, eles sairam da sala do curso, acho
que depois da terceira aula, e o Fernando Novais dizia, “Mas esse sujeito é louco,
esse sujeito ¢ completamente louco. Nao tem histéria no mundo dele. O mundo

dele no tem tempo e nao tem histéria. Como ¢ que ele pode trabalhar com
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periodo de ideias desconsiderando inteiramente a histéria?” Entao, o primeiro
choque que o Foucault causou, entre nds, e que depois seria o choque que ele
causaria na Europa, foi a descontinuidade. Foi o primeiro a trabalhar, a tematizar,
embora nao explicitamente, a operar implicitamente com a descontinuidade. E
foi um deus nos acuda, porque todo mundo estava acostumado a trabalhar com
a continuidade histérica, para o bem ou para o mal. Mas vocé trabalhava com
o continuo temporal. Por isso, foi realmente uma revolugao conceitual que foi

provocada, com reagoes as mais variadas do nosso corpo docente.

Maria Beatriz Nizza da Silva

Quando o Foucault veio ao Brasil, eu ainda estava no Departamento de Filosofia.
E estava preparando [sob orienta¢ao do Bento] aquela tese que eu tinha comegado
com o Cruz Costa, que era sobre um publicista, ndo se pode chamar filésofo,
o Silvestre Pinheiro Ferreira, que foi ministro de Dom Jo3o vi quando a corte
veio de Portugal para o Brasil. Estava meio perdida, quer dizer, sem saber muito
bem o que fazer, porque o Departamento de Filosofia era dos grandes nomes da
filosofia, Kant, Hegel, etc. Eu nao estava no meu ambiente. Veio o Foucault, e
na primeira aula dele eu disse: “isso é o que realmente vai me abrir..., porque eu,
com esta gente aqui a minha volta, nao me entendo”. Foi antes de ele publicar
Les mots et les choses, que é de 66. O que ele veio dar foi praticamente o contetido
do livro. Ele era brilhante a falar. No fim, quando acabou o curso, o pessoal
do Departamento de Filosofia, o Giannotti, diziam, “Ah, ele nio ¢ filésofo, ¢
historiador”. Bom, para ele j4 ficou marcado que o Foucault nio era filésofo, era
historiador. Para mim, abriu um monte de caminhos, porque ele nao se prendeu
aos grandes nomes da filosofia. Depois, foi interessante quando em 69 viajei a
Paris com uma bolsa — meu marido também [Joao Paulo Monteiro]. Eu ia sempre
a Biblioteca Nacional, trabalhar, pois estava estudando o século xviiI francés, e
o Foucault estava 14 todos os dias. Eu ia todos os dias, todos os dias o Foucault
estava l4. Por qué? Porque ele era um erudito, que delineava o seu préprio campo
e pegava autores que ninguém lia. Quer dizer, autores que ninguém sabia quem
eram. Eu sabia. Por causa do Silvestre Pinheiro Ferreira eu tinha feito uma pesquisa
daqueles pequenos autores que estavam esquecidos nas bibliotecas. Eu lembro de
ter ido a biblioteca da Faculdade de Direito, no Largo S2o Francisco, pedir obra de
ciéncia politica do século xv111; 2 moga vinha com os livros cheios de pd, porque
ninguém mexia naquilo. Eram tedricos politicos que ninguém mais conhece, mas
que eram lidos. De certa maneira, o Foucault abriu o caminho para uma 4rea
que ¢ a histéria do livro e da leitura. Ele ia trabalhar nas bibliotecas e descobria

aquilo que se lia na época e era importante, nao o que passou a posteridade. Era
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preciso saber o que efetivamente as pessoas liam, qual era o universo, o paradigma
dessas pessoas, aquilo que fazia o saber delas. E ¢ a partir daf que ele desenvolveu
todos os seus livros. Eu acho que ele fez uma revolugao numa drea que era uma
drea meio indefinida. Ele também nio se intitulava filésofo, ele se intitulava, no
fundo... Ele nem queria um rétulo. Mas, de qualquer maneira, era muito mais
historiador. Nisso o Giannotti tinha acertado, ele era muito mais historiador.

José Arthur Giannotti

O Foucault era um professor admirdvel. A maioria dos professores franceses
s30 admirdveis. Eu lembro da época, do primeiro professor francés que eu vi
funcionando que era Guéroult, dando Leibniz, um rigor danado. Entra um
bedel na sala, no meio do curso, pede para ele assinar qualquer coisa; ele, falando,
pega o papel, assina, continua a falar, d4 um sorriso para o cara e continua a
falar. Entendeu? Mas o Foucault era, as vezes, no College de France, como uma
Pelerini — uma daquelas capas abertas: ele fazia uma encena¢io danada, muito
interessante, s vezes exagerado. Enfim, o curso nos pegou bastante, vimos que

tinha coisa nova, era muito interessante.

Paulo Eduardo Arantes

Em 1965 eu estava no primeiro ano na filosofia e o meu professor, meu guru era
o Bento Prado, que era o encarregado da disciplina naquele ano. E, no fim do
primeiro semestre mais ou menos, o Bento disse: “estd vindo ao Brasil, como
visiting’ — era uma praxe do departamento, todo ano vinha um francés; eram
dois postos franceses no departamento — “estd vindo um cara que parece muito
interessante, que foi professor do Lebrun, que o indicou”. Entdo o departamento
convidou esse professor do Lebrun, chamado Michel Foucault, que nio era “Michel
Foucault”, era nobody. Ninguém sabia de sua existéncia, nem no Departamento...
nada! Enfim, ele tinha passado — isso estd na biografia dele [por Didier Eribon]
— pela Tunisia, pela Argélia e pela Suécia, e tinha publicado dois, trés livros, que
ninguém conhecia. Mas o Bento disse, “olha, ele tem um livro, que o Lebrun nos
indicou, chamado Histdria da Loucura. O Bento tinha o original, e eu comprei
em edi¢do 10x18, que era resumida (risos). E li. E o Bento leu inteiro o outro, o
livrao grande... O rapaz apareceu por aqui em agosto. Em agosto de 6s. [sic.] E
ficou até setembro, dando uma aula por semana, uma palestra por semana. [sic.]
E chegou nessas condigdes, o antigo professor de Lebrun. Eu tinha lido a Histdria
da Loucura, o Bento também, nés discutiamos, e foi aquela revelagio. Foucault,
por mais barroco que fosse, causava certo choque. E acho que s6 nés dois lemos,

acho, nao sei se o Giannotti leu... Porchat nem pensar... nao sei se Porchat chegou
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a folhear... E o Ruy? Também nio sei se o Ruy leu. Nao sei. Af chegou o homem,
terno e gravata, e careca daquele jeito, e dente de ouro: parecia personagem do
Nelson Rodrigues (risos). O que ¢ isso? Quem ¢ esse cara? (risos) Entao comega
a primeira aula. Ninguém tinha a menor ideia, pouquissimos sabiam quem ele
era, do que ele era capaz, sabfamos que era um historiador, historiador das ideias,
fil6sofo de formagao, e... ponto. Ninguém tinha muita ideia. E ele comecou a
falar sobre pensamento renascentista, sobre Aldrovandi. Ninguém sabia quem era
Aldrovandi, exceto pela Maria Beatriz. Mas a fluéncia dele... Nao sei se vocé jd
viu videos dele. Era um negécio impressionante, jd naquela época. Todo mundo
de olho arregalado. E ele contando histérias do arco da velha. E foi assim durante
todo o més de agosto, uma vez por semana, acho que até meados de setembro.
[sic.] A Unica coisa que se destacava nisso, depois de ele ter dado um més e meio
de aula, era, literalmente, que nao sabfamos do que ele estava falando, ninguém
tinha ideia. Era uma histéria das ciéncias humanas... De vez em quando, ele
usava a palavra “arqueologia”, uns nomes estranhos e tal. S6 um ano depois, em
66, nés viemos a saber que o curso era Les mots et les choses. No Brasil ele estava
terminando o livro, revendo as provas, escrevendo as coisas em cima e tal, dando a
tltima demao. Nada menos que isto: Les mots et les choses, que estourou na Franga
em 66, e foi vendido até em supermercado. O publico nao lotava uma classe de
graduagao na Maria Antonia, eram 30, 40 pessoas. Isso lembrando que o francés
era a segunda lingua, naquela época. E sobre o que ele falou? Exatamente sobre
o que estaria no livro. Todos os comentdrios da plateia foram metodoldgicos, as
observagoes foram todas metodoldgicas. A recepgao foi de entusiasmo, porque ele
era brilhante, e 20 mesmo tempo morna, porque ninguém sabia o que fazer com
aquilo. Ele gostava de fazer piadas antimarxistas, do tipo, “Marx, aquele grande
filésofo do século x1x”, Sartre, “o maior filédsofo francés do século x1x”. O Bento
e eu, que éramos novidadeiros, gostévamos dessa coisa de episteme pra cd e pra
l4... Mas o interessante era o seguinte: o Foucault enquanto tal, embora tenha
fascinado as pessoas através da prosa e pela simpatia, era modesto, divertido...

Ruy Fausto

Nés fomos para a casa da Betty Milan, para o apartamento que ela tinha no
Guarujd. E 14 nés andamos pela praia... A gente conversava. Eu me lembro que
havia um pouco de exibi¢ao. L4 no apartamento ele fazia piadas. A certa altura,
a Betty Milan veio de manha, estdvamos conversando sobre Lévi-Strauss, troca
de mulheres, e ela veio correndo com uma bandeja, escorregou e caiu; af ele
disse: “Eb, tiens, on n'a pas d’échanges de femmes”. E entdo ela pulou, dizendo,

“Quand on parlera de changer les hommes, on verra qui sautera le premier”. (risos)
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Piada, trocadilho “O, vamos ver quem é que vai pular ai”. Essas coisas ele fazia.
Numa aula, ele fez uma brincadeira com o 77aité de l'inversion, que é um livro
de gramdtica geral ou coisa que o valha: “Ah, vocés no vao pensar que é outra
coisa, o Traité de l'inversion”. O curioso é que foi siléncio total, todo mundo com
medo de ser agressivo, ninguém riu; o que foi muito pior, evidentemente — o
siléncio absoluto. A revista Cult andou dizendo que ele foi mal recebido, que
teve uma recepgao horrivel na usp, que ali s6 tinha marxistas. A verdade ¢ que,
marxista ou nao, o recebemos de bragos abertos, o adoramos. Claro que a gente
ficava um pouco com o pé atrds, dava uns palpites. Eu me lembro que eu comecei
a falar, “E o tempo nisso ai? Le temps ne fait rien a laffaire” (que ¢ uma melodia
do Brassens). O Lebrun gostou muito desse “/e temps ne fait rien a l'affaire”. Quer
dizer, a gente era muito ingénuo, mas a gente gostou muito. Inclusive porque
vinhamos da escola do Guéroult. Vocé imagina o que foi isso, de repente o cara
abriu as portas, e a figura dele era muito simpdtica. Eu me lembro que ele dizia,
“Ah, vocés talvez precisassem de philosophe daqui, philosophe dali”. Pois nessa
época ele se dizia um nao-fildsofo. Nas aulas, a sala estava cheia, todo mundo 14, a
gente adorava. Logo depois comegou a repressao. Eu nao me lembro bem as datas.
No final, ele se despediu, esperando que tudo se arranjasse por aqui. Foi nessa
estada que ele teria dito, “Eu tenho a impressao de que estou num departamento

francés de ultramar”. Se ele disse mesmo eu nio sei, o Paulo Arantes talvez saiba.

Marilena Chaui

A partir de 1969 os professores franceses, que eram 0s nossos visitantes normais
(raramente vinham professores visitantes de outro pafs), passaram a nio vir ao
Brasil, como atitude politica. A primeira vez que eles compreenderam que era
fundamental ajudar na resisténcia, os professores e estudantes que estavam na
resisténcia, foi com o Jean-Pierre Vernant, e, depois, com o Foucault. O Vernant
esteve por aqui em 72, antes da segunda vinda do Foucault, em 73, a terceira em
75. Na segunda vez, ele fez questao, mais até explicitamente do que o préprio
Vernant, de propalar na imprensa, nas revistas, a quem o entrevistasse, que ele
tinha vindo como apoio a resisténcia contra a ditadura. Ele participou de atividades
politicas também fora da usp, ligadas a defesa dos direitos humanos, como o
Tortura Nunca Mais, o Justi¢a e Paz, de discusses em torno da repressao aos
homossexuais, e assinou vdrios manifestos, contra a tortura, em defesa dos presos
politicos, e, depois, coisas mais gerais, como a questao do homossexualismo, do
feminismo, que comegava no Brasil. O que ¢ interessante é que, na primeira vez,
a presenca do Foucault foi uma presenca universitdria, foi o que aconteceu dentro

da usp. Na segunda vez, também, mas j4 com uma clara afirmacio de que ele
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tinha vindo para auxiliar na resisténcia. Ele deu alguns semindrios, e teve uma
atuagao extrauniversitdria, com todos os movimentos de luta contra a ditadura.
Foi muito corajoso, pois mesmo quando passamos a ter outros visitantes, eles
nao ultrapassavam a fronteira da universidade. O Foucault nio, o Foucault foi
pra rua. Ele chegou a participar de uma passeata no Rio, se nao me engano. Isso
eu nao posso garantir pra vocé. Ele voltou uma terceira vez para Sao Paulo e eu
me lembro que eu e a Maria Sylvia fomos 14 no hotel, porque ele ia ser expulso
do Brasil. Fomos 14 para acertar tudo e garantir que ele nio fosse expulso, porque
ele havia se engajado. Ele foi muito corajoso. Depois ele nao veio mais, nao para
a usp. Ele foi uma presenga muito interessante, e marcou profundamente alguns
dos professores que estavam comegando, como a Maria Beatriz, que fez uma tese
de doutorado baseada no esquema da episteme proposto pelo Foucault. O que ¢
interessante ¢ que o Foucault foi ter uma reverberagio e uma presenga muito forte
junto aos historiadores, a partir dos anos 80, que, juntamente com os psicélogos,
deram a ele um lugar de relevincia que o pessoal da filosofia nao deu. Por mil e
uma razdes, o grande reconhecimento publico, vamos dizer assim, do Foucault
no Brasil, ndo foi pela parte dos fil6sofos, mas pela dos historiadores e psicélogos.

Franklin Leopoldo e Silva

Na segunda vez que o Foucault veio, em 75, em circunstincias muito diferentes,
jd com a ditadura bastante consolidada e a repressao muito feroz, foi num clima
de grande compromisso politico que ele nao recusava. Ele sabia o que estava
acontecendo, as pessoas o colocavam a par dos acontecimentos. E ele nio s6
exercia uma atividade intelectual como ele também se posicionava de uma forma
muito clara do ponto de vista politico ou pelo menos tao clara quanto era possivel
para um professor visitante estrangeiro, que tinha problemas com a embaixada,
com o consulado e ndo podia se expor muito. Mas, mesmo dentro desses limites,
ele colaborou muito, principalmente do ponto de vista de uma certa orientagao
intelectual e com o movimento estudantil da época, que depositava grandes
esperangas nele, no sentido de que ele viesse a dar apoio efetivo para o que estava
acontecendo. E de fato ele o fez. Ele deu conferéncias e participou de encontros
voltados para a situagdo politica da época aqui no Brasil. N2o sei muito bem
qual seria a posicao dele com relagio ao que estava acontecendo, se ele tinha
conhecimento suficiente para ter um jufzo. Mas ele ndo recusou a se comprometer,
a ajudar da maneira como ele podia. Ele deu ao ambiente da faculdade um certo
otimismo, as pessoas ficaram satisfeitas com a presenca dele ali, que ndo era alguém
que veio apenas dar uma série de conferéncias. Mas essas conferéncias foram

marcantes. Tinham uma linha, que correspondia aquilo que ele estava fazendo
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na época. Eu acredito que fosse algo na diregao daquele livro que se seguiu as
Palavras e as coisas, um livro praticamente metodoldgico, Arqueologia do saber. E
A ordem do discurso, que havia sido aula no Collége de France. Eu me lembro que
era mais ou menos por af que as coisas se passavam, mas de uma forma muito
livre, né? O que é constante no Foucault. As pessoas que ouvem até mesmo as
gravagoes disponiveis, que leem o livro, elas acham uma diferenga muito grande
entre o que ele escrevia e o que ele falava. E naturalmente com muito mais énfase
no que ele falava, na aula mesmo. O pessoal reclama disso, porque as aulas so
sempre editadas e publicadas, no correspondem a essa vivacidade da maneira

como ele se portava diante o publico.

José Arthur Giannotti

Ele veio mais uma vez depois de 1965, eu acho, em 1975, quando a faculdade
estava tomada pela policia, e ele se recusou a dar aula. “Eu nao dou aula em
faculdade ocupada”. Certo? Depois ele foi ao Rio, onde teve uma recepg¢ao teérica
obviamente melhor do que recebera em suas visitas a Sao Paulo. A ultima vez que
eu vi Foucault foi correndo pelos corredores do College de France. Nunca fomos
amigos, mas conversdvamos bem; eu reclamava que ele sabia pouca l6gica, e ele
dizia, “Eu nao entendo Wittgenstein, Giannotti!” E ele nao entendia mesmo. E

sempre reclamei da Archéologie du Savoir.

Maria Lucia Cacciola

Em 1975, foi quando morreu o Herzog. A histéria comegou quando o Foucault se
propos a dar um curso 14 na Filosofia, no auditério da Psicologia, que ficava nos
antigos barracoes, também chamados de Colmeias, onde eu estudei. Porque todos
tinham saido da Maria Antdnia, mas n3o havia uma instala¢io pronta pra nés. Eu
tinha entrado em 70. Em 75 eu era professora recém-contratada. Era o tempo em
que a gente podia ser professora como auxiliar de ensino. Fomos todos assisti-lo. Foi
aquela animacio: Foucault no auditério do Instituto de Psicologia, nos benditos
barracoes. Estava 14 a nata dos intelectuais de Sao Paulo, vocé pode imaginar,
para ver o Foucault, que a essa altura j4 era conhecidissimo. Os psicanalistas, os
psicélogos e os filésofos, enfim, todo mundo que vocé possa imaginar de mais
conhecido em nossos circulos. Ele comegou a falar sobre o cuidado de si, o que viria
a ser aquele livro dele, Le souci de soi; e a falar, justamente, sobre a psicandlise. A
apreciacio que ele fazia da psicandlise ndo era das mais simpdticas, porque ele fazia
uma comparagao da psicandlise com a confissao religiosa, catélica por exceléncia,
que era uma espécie de extragao da verdade de cada um. Nao € a leitura que eu

fago da psicandlise. Em todo caso, ele lia assim. E nisso, no meio da conversagao,
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da palestra, entra um estudante que tinha um problema sério de... nao sei se era
psicopatologia ou psicose o que é, porque eu nao conheco essas defini¢oes. Mas ele
era aceito no departamento como se aceita o diverso, como Foucault recomenda. ..
Ele dormia no centrinho, andava por 14, bebia cachaga, devia fumar maconha
junto com os outros, entendeu? Quer dizer, eu imagino que ele tinha um trato
especial. E as vezes ele ficava muito alterado. Principalmente quando bebia. A
bebida, para a pessoa que tem alguma psicopatologia, ¢ complicada. Eu sei que
ele chegou com uma garrafa de pinga na porta do auditério. E o Foucault dizendo
que a psicandlise era uma extragao da verdade. E o aluno contrariando isso de uma
certa maneira, porque o seu bordao era “eu quero a verdade” (risos). Ele fazendo
o papel do advogado do diabo (risos): “eu quero a verdade”. Alteradissimo. E ai
o Foucault foi ficando branco... Os olhos arregalados e tal. E o estudante 14, um
homem forte... Af ficou aquela cena. Ninguém queria ir I4 falar com ele. E os
olhos de todos os assistentes ficavam olhando para o Foucault falando, mas com
o rabo do olho no estudante. Era engracada, a cena. Ficou aquele “tititi” entre os
professores: “que faremos?”. E o pessoal da psicologia acho que pensou: “o rapaz
é filésofo, entao os filésofos que cuidem do problema, nao temos nada com isso”.
Imagina eu, né? Por fim, o José Cavalcante foi chamado. Era o chefe da cadeira
de grego, que estava emprestada para a filosofia... Era bem considerado, era chefe
da cadeira. Filomena Hirata, e outros professores hoje jd aposentados, foram
discipulos dele. Havia uma coisa meio mitica em torno dele, sabe? Também fui
aluna dele. E ele, com aquele jeitinho dele, foi 14 e convenceu o tal estudante a
sair. Nisso, o Foucault jd tinha suspendido a aula... dizia-se que ele nunca havia
feito isso. Suspendeu a aula por dez minutos, saiu. Foi uma situa¢io terrivel.
Depois ele voltou, e terminou a conferéncia.

Heliana Conde

Entrevistadas de minha pesquisa referem-se, de forma um tanto distinta, a uma
curiosa ocorréncia durante a primeira aula (a tinica? — permanece a divida) do
curso de 1975. Concordam que certo aluno — personagem conhecido, que vivia
na prépria universidade sob os cuidados dos colegas — entrou no auditério onde
Foucault estava lecionando e interrompeu o discurso do filésofo. A partir dai,
contudo, os relatos divergem: algumas falam de uma cena explicita de masturbagao,
que teria durado um tempo enorme; outras concordam ter havido algo andlogo,
embora de cardter menos “sensacional”; outras ainda limitam-se a registrar que
Foucault foi interrompido pela entrada de um “homem infame” — usando
conhecida expressao do préprio Foucault. As diferengas nas lembrangas nao param

por ai: segundo uma entrevistada, muitos e muitos encontros no bar onde os alunos
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da usp costumavam beber cerveja foram gastos debatendo a atitude de Foucault,
que teria, severamente, convidado o rapaz a se retirar do auditério. Conforme
recorda outra, o filésofo, elegantemente, apenas propds que se fizesse um intervalo,
e os colegas do aluno que entrara intempestivamente ¢ que tomaram providéncias
para que este saisse do local. Finalmente, outra evoca um Foucault que permitiu
que o “infame” falasse, sem adotar qualquer medida restritiva — ao contrdrio,

teria coerentemente encerrado a prépria aula aproveitando o propicio incidente.

Joseé Castilho Marques Neto

A primeira vez que o vi foi atendendo a um chamado de socorro dos organizadores
que me procuraram, e 2 Vania, para convencer nosso colega Luiz Gonzaga, que
sofria de alguns distirbios emocionais, a se retirar da frente da mesa onde Foucault
ministrava sua conferéncia. Com uma garrafa de cachaga na mao, j4 alterado,
Luiz falava alto: “Bobagem”, “Mentiras”, para o espanto do culto auditério. O
clima estava quase hostil para com ele e entre os poucos olhares de compreensao
e de aceitacio daquela contravengio explicita da ordem, estava o de Foucault.
Delicadamente conversamos com nosso amigo e o conduzimos para seu habitat
naqueles anos, o car [Centro Académico de Filosofia]. Mas me sobrou o olhar
nao discriminatério do ilustre palestrante.

Paulo Eduardo Arantes

Numa de suas aulas, Foucault fez uma referéncia 2 Revolugao dos Cravos, que é
de, exatamente, abril de 75. “Eu nio tenho ilusoes a respeito da Revolugio dos
Cravos, porque se nao houver democracia pela base, com a hegemonia do Partido
Comunista, nao vai, vai desandar novamente”. Todo mundo entusiasmado com
a Revolugio, e ele com o pé atris.

Claudio Finzi Foa

Era o més de outubro de 1975, o jornalista Vladimir Herzog havia sido morto
alguns dias antes. No campus da usp, nés todos haviamos paralisado as aulas para
preparar o ato de protesto da sexta-feira seguinte. Creio que foi na segunda-feira
daquela semana, e estdévamos todos consternados com o que acontecera nos poroes
do po1-copr. Era o maior sobe e desce pelas rampas da Fau (onde eu estudava),
e a cada minuto eu cruzava com o pessoal do Grémio, do bceE. Em uma dessas
subidas de rampa, vinha em sentido oposto a0 meu um grupo de estudantes que
eu conhecia bem (lembro da Clara Ant, do Josimar Melo), acompanhado de um
senhor de terno e gola olimpica, sem gravata, cara meio esquisita, totalmente

careca. Na hora em que ele me viu, estancou e ficou me fitando, como quem vira
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um extraterrestre. Continuei meu caminho, e percebi que o cara ficava olhando
para trds (para mim), atonito. Menos de uma hora depois comegava, no salao
Caramelo da rav, a assembleia. Sentado & mesa, junto do pessoal, estava o dito-cujo
senhor. Apés as primeiras falas deliberativas, um dos membros da mesa anunciou
a presenga soliddria de Michel Foucault, conhecido filésofo e ensaista francés que
estava de passagem por Sao Paulo. Durante essa longa estadia, o Foucault concedeu
pelo menos uma longa entrevista a um dos érgaos da imprensa alternativa. Eu,
na época, colecionava um monte dos ditos jornais “nanicos”, entao nao lembro
ao certo se foi no Ex ou no Versus que tomei contato com o pensamento dele,
e com o seu discurso sobre excluidos, em especial os doentes mentais. Nao me
lembro se foi antes ou depois desse episédio que comecei a me interessar pelo
tema da doenga mental. Sei que carreguei com certo orgulho a ideia de que teria
sido “objeto de estudo” do Foucault.

José Castilho Marques Neto

A chegada 4 FAU criou um justificado murmtrio na assembleia que j4 estava
acontecendo. Levei-o aos bastidores onde alguns colegas jd o esperavam. Ele
pediu papel, sentou-se 2 mesa e rapidamente escreveu um pequeno texto de dois
pardgrafos. Glauco fez a tradugao para o portugués, alguns revisaram e me coube
ler a versdo para a assembleia ao lado de Foucault que leu o texto em francés.
Aplausos emocionados, vibragao genuina pelas palavras fortes do filésofo que se
recusava a continuar dando aulas num pais que prendia e torturava intelectuais
e trabalhadores.

Documento do sni

Na assembleia universitdria de 3 de outubro de 1975 assim se pronunciou o
nominado: “Muitas dezenas de estudantes e professores da Usp foram recentemente
presos. Talvez sejam torturados — se é que jd nao o estdo sendo neste momento.
Suas vidas estio ameagadas. Uma Universidade que no é plenamente livre no
passa de uma empresa de servilidade. // Nao dd para lecionar sob o tacao das botas;
nio d4 para falar diante dos muros de prisoes; nao d4 para estudar quando as
armas ameacam. A liberdade de expressao e de pesquisa sao sinais de garantia da
liberdade dos povos. Na defesa dos direitos, na luta contra as torturas e a infimia
da policia, as lutas dos trabalhadores intelectuais se unem as dos trabalhadores
manuais. // A Universidade de Sao Paulo saiba que sua luta de hoje relaciona-se
a luta pela liberdade em todos os paises do mundo. Presto minha homenagem
a sua coragem e me associo de bom grado as decisbes que vocés possam tomar

para conseguir que a justi¢a aqui nao seja uma palavra ultrajada”. Na mesma
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assembleia referida, foi aprovado que o epigrafado suspendesse seus trabalhos no
Pafs, enquanto nio libertarem os estudantes presos e que produza artigos dando
seu ponto de vista sobre as prisdes e denunciando amplamente na imprensa

internacional, particularmente na Franca.

Maria Lucia Cacciola

Ele teve que ir embora, infelizmente, porque mataram o Herzog. Ele tomou o avido
nao sei se no dia seguinte ou poucos dias depois da morte. Nao acabou o curso
nem deu mais nenhuma li¢do. Foi-se embora daqui horrorizado. O que eu guardo
dessa visita é o episédio que jd mencionei, do tal estudante. O interessante ¢ que
o que ele disse tinha sentido, diante da conferéncia: “eu quero a verdade”. Ora, o
Foucault estava criticando justamente a extra¢io da verdade; entao vem o louco
e diz “ndo, mas eu quero a verdade”. E o contrério da desrazao foucaultiana. De
certo modo, ele estava provando um pouco a histéria de que a desrazao também
faz parte da razdo, nio ¢ algo exterior a ela, nao é uma anomalia, uma coisa de

fora, que tem que ser tratada como nio-humana ou doentia.

Os registros das passagens de Foucault pelo Brasil foram coligidos nos dois volumes
dos Dits et écrits (Editions Gallimard “Quarto”, 2001), e resumem-se as seguintes
publicagbes: um brevissimo texto intitulado “O mundo ¢ um grande asilo”,
publicado, bizarramente, pela revista de variedades Manchete, da editora Bloch,
em 16/6/1973 [texto n. 126 dos Dits et écrits]; uma série de conferéncias, “A verdade
e as formas juridicas”, ministradas na puc-Rio entre 21 e 25 de maio de 1973,
publicadas em junho de 1974 nos Cadernos puc (n®. 16) [texto n. 139]; fragmentos
de uma conferéncia em Belo Horizonte, publicada no jornal Estado de Minas em
30 de maio de 1973 sob o titulo “Foucault, o fil6sofo, estd falando. Pense” [texto
n. 124]; uma entrevista concedida ao Jornal do Brasil, intitulada “Loucura, uma
questao de poder”, publicada em 12/11/1974 [texto n. 141]; a primeira [texto n. 170]
e a segunda [texto n. 196] conferéncias pronunciadas no curso de medicina social
da Universidade Estadual do Rio de Janeiro em outubro de 1974 [texto n. 196];
uma entrevista concedida a um grupo de psicanalistas e psiquiatras paulistas,
publicada no primeiro nimero da revista Versus, em outubro de 1975, com o
titulo “Asilos. Sexualidade. Prisdes” [texto n. 160]; uma entrevista publicada no
Jornal da Tarde em 1/11/1975, intitulada “Michel Foucault. O filésofo responde”
[texto n. 163]; a primeira e a segunda partes de uma conferéncia pronunciada na

Faculdade de Filosofia da Universidade Federal da Bahia em 1976, intitulada “As
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malhas do poder” [texto n. 297]; e, por fim, fora dos Ditos e escritos, o texto de
Foucault pronunciado na assembleia da FAu em outubro de 1975, publicado pelo
Jornal Ex, de 6 novembro de 1975, portando o irreverente titulo “Uma aula de

Fucd” (hteps://pt.scribd.com/document/155155743/Jornal-Ex-16-Novembro-1975).

Os documentos reproduzidos a seguir contam uma histdria curiosa. Alguns atestam
as tratativas entre Foucault e o Departamento relativas a vinda do filésofo em
1975: uma carta do préprio Foucault, datada de 13 de abril (provavelmente de
1974) [imagem 3]; uma carta da entdo chefe de departamento, Maria Sylvia de
Carvalho Franco, comunicando a Foucault o programa previsto de suas atividades
diddticas na usp [imagem 4]; outra carta, da mesma Maria Sylvia, enderegada ao
adido cultural da Franga em Sao Paulo, solicitando providéncias para a vinda de
Foucault, juntamente com Alain Grosrichard [imagem s]. Dois outros documentos
registram desencontros: um convite de Livio Teixeira, datado de marco de 1966,
para que Foucault ministrasse um curso de ética, em lugar de Michel Debrun
[imagem 1]; e a confirmagdo, datada de 1967, enderecada pelo consul francés em
Sdo Paulo a José Arthur Giannotti, chefe de departamento, de que o consulado
estaria disposto a se encarregar dos custos de uma eventual vinda de Foucault
nesse mesmo ano, juntamente com Jules Vuillemin (imagem 2). S30 o registro de
expectativas, ambas frustradas, do retorno de Foucault a Sao Paulo, e testemunham
o entusiasmo despertado pelo autor de As palavras e as coisas quando de sua primeira

passagem pelo Departamento, em 1965.


https://pt.scribd.com/document/155155743/Jornal-EX-16-Novembro-1975

219

sdo Paulo, i de maio de 1966.
Exmoe Snrs
Prof, lMichel Foucault

Tenho o prazer de informar V.Exzela. que
seu nome 35 foi normalments indieado a Direcdo desta Facule
dade para dar um Curso de étiea, am substituigi'o a outro pro
fessor francds, o Prof. Michel Debrun. Nao havera nenhuma di
ficuldade para a aprovacdo dessa indieacdo pelo Conselho Tag
nico e Administrativo e pela Congregacio da Faeuldade .

Contamosy pols, com sua prt;zima vinda pa
ra uma colaboracdo que sera miito honrosa para nos.

V. Exeia. podera fazer desta carta v 1
so que se fizer neeessario Junto a Administracdo de sua Fg
ciildade. ‘

Com rmi cordials cumprimentos.

Livio Teixelra
Diretor do Departamento de Fi-
losofia da Faculdade de Filosg
£1a,C18ncias e Letras da Univer
sidade de S3o Paulo.

X
\w
N

Imagem 1

Convite de Livio Teixeira a Michel
Foucault, comunicando sua escolha para
ministrar o Curso de Etica.

[1966]
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CONSULAT GENERAL pe FRANCE
A sAo PAULO, le 11 Mai 196 To

SAO PAULO
L'’ATTACHE CULTUREL

N 293-Pq/1p

Cher Ami,

Le Ministére me confirme qu'il prendra a sa charge les
frais de voyage de Monsieur VUILLEMIN et éventuellement de Mon=—
sieur FOUCAULT. Liusage, vous le savez, est que les frais de 5é-
jour des professeurs en mission soient pris en charge par 1'Uni=-
versitée. Je vous serais reconnasissant si vous pouviez, le plus ra-
pidement possible, me confirmer que la Faculté de Philosophie,
Sciences et Lettres est disposée 2 assumer les frais de séjour de
ces professeurs.

Veuillez croire, cher Ami, & mon meilleur souvenir./.

Monsieur le Professeur GIANOTTI
Directeur du Dpt de Philosophie
Faculté de Philosophie,Sciences et Lettres
Rua Maria Ant8nia

SH0 PAULO

Imagem 2

Carta do consul francés a José
Arthur Giannotti, entdo Chefe do
Departamento de Filosofia da usp.

[1967]
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D’HISTOIRE DES SYSTEMES DE PENSEE

Paris, e T% feril

Chére ladame,

remercie trés vivement de votre lettre

et de votre invitation. Je sersis tris heur ux de
me rendre o Sao lFaulo ¢t ce sears pour i un grand
horneur de vouvoir enseigner gqualque tenns d-ns votre
département.

Le théme que Jje me propose:nis d&s traiter,
=i wvous en &tes d'weccord, sorait: le savoir

sexumlité humaine depuss fe YVIIC sitcle.

Ja wvous priw, chér: Y¥adome, de h vou L
s ceenter l'exprossion de @ reconns isssance et d=

mon rsspoect,

deL
pla o’

Imagem 3

Carta de Michel Foucault, na qual aceita o
convite para sua vinda a Sao Paulo e comunica
o tema de seu semindrio: o saber sobre a
sexualidade humana a partir do século xvi.
[provavelmente 1974]
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UNIVERSIDADE DE SAO PAULO
FACULDADE DE FILOSOFIA, LETRAS E CIENCIAS HUMANAS

le prof,

sicnel Foucault
285, Hue de Vauvgirard

Pairie

SEo Paulo, le 24 kare 1975

Cher lonsieur

au nom du Département de Philosophie de 1'Université
de &, Paulo, j'ai 1'honneur de vous communiguer cue nous
yenone de demander aux Jervices Culturels de 1'Ambassade
de ¥ruance au Dréeil 1'indication de votre nom comme pro-
fe ur visitant pour le second sémestre de cette annde,

vous

aume de conrdreaces ouvert

Urez el charge un prog

sux Studiants de “pds-graduacgio” et de "gracuagloe” dans

Jleguel vous pourrez sborder des theémes de votre choix,

s

»

Hous vous remmercions d'avoir fait si bon acceuil &
notre invitation. Je vous prie, . le trofesseur, ('agre

er l'expression de mes sentiments distingués,

o

Maris RSylvia Carvalho Frunco

Ghef du Depurtement de FPhilosophie

Mod, 02, 03 085 - 2.000 x 50 - 6/73
Secgio Gréfica F.F.L.C.H,,U.S.P, imprimiu

Imagem &
Carta de Maria Sylvia de Carvalho
Franco a Michel Foucault,

comunicando sua escolha como
professor visitante.

(1975]
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Exwmoas Snrae
George Pomet

O adido Cultural do Consulado Geral da Pranga

emn Sao Paulo,.

Prezado Senhor,

Bm nome do Departamento de Filosofia da Universidade
de Zdo Pauleo, tenho a honra de indicar-lhe os nomes dos professo-/
res alain Grosrichard e Michel Foucault, escolhides pelo Departa-/
mento de Filosofia para ministrarem cursos de pds-graduacao Jjunto/
a0 Departamento, no 2¢ gemestre do corrente ano, Us referidos pro-
few.ores jA foram por nos consultades e manifestaram sua disposi-/
cho em ageitar o convite. Por essa razao, venho solicitar-lhe as
devidas providencias para a indicacao desses nomes ao Servico Fran
ces de llelacoes Culturais e para o pagamento de suns despesas de [/
viagen por esse servigo,.

Antocipadawente agradecida, pe-o-lhe aceitar a ex- /

ppessao de meus melhores sentimentos,

1,

sao Taule, 2 de marco de 19
k] s

Maria Sylvia de Carvalho Franco Mareira

Chefe do Departamento de Filosofia

Imagem 5

Carta de Maria Sylvia Moreira ao
adido cultural da Franga em Sio
Paulo, solicitando providéncias para a
vinda de Foucault ao Departamento
de Filosofia da usp.

[1975]
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