Cadernos Espinosanos

ESTUDOS SOBRE O SECULO XVII

n.53 jul-dez 2025 1ssN 1413-6651



~
=
2
ot
p)
@
Z
—
A
ﬁ
“p)
®©
Z
(07
a)
<G
u

10

5 Paulo - 1
ISSN 1416051

CADERNOS ESPINOSANOS

IMAGEM a capa celebrativa dos 30 anos do Grupo de Estudos Espinosanos
justapde detalhes de trés imagens empregadas em diferentes momentos dos
Cadernos Espinosanos. O Retrato de Espinosa (1956) por Pablo Picasso, utilizado
nas capas dos n. 1-7, de 1996 a 2001. Duas imagens de Johannes Vermeer:

O gedgrafo (1668), capa n. 29, 2014; € Moga lendo uma carta 4 janela (1659),
capan. 8, 2002, que foi um nimero especial da revista, apresentando apenas
textos com autoria de mulheres.



PASCAL E UM PRE-KANTIANO? NOTAS
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E KANT A PARTIR DOS CAMINHOS DA CONVERSAO

Robson Carvalho dos Santos'
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RESUMO Neste artigo pretendemos explorar a interpretagao de que os
Pensamentos de Pascal e a filosofia critica de Kant expressam uma visao
tragica, descrita como uma cisao entre a finitude da condi¢io humana ¢ a
totalidade da natureza ¢ do mundo. Ademais, questionamos até que pon-
to ¢ possivel associar a consolida¢ao de uma visao tragica a um processo
de conversio vivenciado por Pascal e por Kant, o qual, a despeito de suas
conotagdes religiosas, assume o sentido de uma mudanca de orientagio e de
interesse do objeto de suas filosofias. Essa interpreta¢ao procede mediante a
comparagio entre o fragmento Br. 72/Laf. 199 dos Pensamentos ¢ determi-
nados trechos da Critica da razdo pura. Por fim, conduzimos a andlise a uma
apresentacao das linhas gerais do papel desempenhado por uma antropolo-

gia no pensamento de ambos e apontamos alguns limites dessa comparagio.

PALAVRAS-CHAVE Pascal; Kant; visdo trdgica; finitude; totalidade; trans-

cendéncia.

1 Esse trabalho retoma e desenvolve uma comunicagio apresentada em 2023 na PUC-SP,
por ocasido do colédquio comemorativo dos 400 anos do nascimento de Pascal. Agradeco
a Gabriel Frizzarin (USP) e ao professor Luis César Oliva (USP) pelo incentivo para ela-
borar e apresentar a ideia que animou esse texto. Registro também meu agradecimento ao
professor Rodrigo Hayasi Pinto (UEM), cujas perguntas a respeito da apresentagio susci-
taram reflexdes que busquei agregar a esta nova versao do trabalho. A Maria Luiza Lima
Seabra (USP), para quem as ideias foram apresentadas e com quem pude discutir os alti-
mos ajustes do texto, agradeco igualmente. Também agradeco aos pareceristas deste artigo,

cujas questoes também foram, na medida do possivel, integradas nesta tltima versao.
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para Vinicius Berlendis de Figueiredo (/n memoriam)*

O ponto de partida da filosofia, para aqueles que se dedicam a esta
ciéncia como deve ser e a acessam pela porta, é a consciéncia de sua
propria fmqueza e de sua impoténcz’a nas coisas necessdarias.

Epiteto (1993, p. 127)

I. INTRODUQAO: SOBRE A LEGITIMIDADE E O ALCANCE DA COMPARA(;AO

Pascal ¢ um pré-kantiano? A pergunta emerge da leitura de Lucien
Goldmann, para quem o fildsofo de Kénigsberg seria “o primeiro pensador
moderno que de novo reconheceu a importincia da fotalidade como catego-
ria fundamental da existéncia” (Goldmann, 1967, pp. 25-26). Se Kant reco-
nhecen essa importancia, ¢ porque provavelmente foi Pascal quem primeiro
anotou. Com efeito, no prefécio  traducio francesa (1948) do livro dedica-

do a introdugao de Kant, Goldmann anuncia a escrita da obra que incluird

2S¢ durante o processo de revisio do artigo tive contato com seu livro, A paixio da igual-
dade, ¢ com o que talvez tenha sido seu tltimo artigo, no qual a questio que eu abordo foi
tratada com a devida elegincia e rigor. Que o presente trabalho seja entendido como uma
pequena homenagem a este professor que se tornou uma de minhas referéncias tao logo

pude conhecé-lo.

3 A pergunta ¢ uma remisso ao artigo de Eliakim Ferreira Oliveira, Pascal é um pré-he-
geliano?, no qual Oliveira propde uma comparagio entre a leitura de Pascal e a de Hegel
sobre o ceticismo ¢ procura mostrar que uma aproximagao entre estes autores deve ser re-
vista. Além disso, Oliveira propoe que a posicao de Pascal ¢ melhor compreendida a luz da
categoria de tragédia — extraida da posicio de Lucien Goldmann —, ao passo que a posi¢ao
de Hegel ¢ associada 4 categoria de dialética. Esses resultados levam a uma consequente
aproximagao entre a compreensio pascaliana do ceticismo e aquela apresentada por Kant
na Critica da razdo pura (Cf. Oliveira, 2020). No presente artigo, como procuraremos mos-

trar, o ceticismo nao ¢ o tnico meio de vincular Pascal e Kant.

132 Capernos Espinosanos Sio Paulo n.s3 jul-dez 2025



Pascal nos marcos da mesma interpretagao que inscreve a filosofia kantiana
no contexto do impasse entre os valores individuais e as exigéncias da tota-
lidade (ibid., p. 4). Trata-se de O Deus escondido, de 1955.* Nesta obra, em
conjunto com a ideia de totalidade e de dialética, vem a tona a categoria de
tragédia como constituinte do pensamento que se realiza como fenémeno
literario em Racine e como fendmeno filoséfico em Pascal e em Kant. De
modo amplo, o pensamento trdgico contém em seu cerne o reconhecimen-
to de uma cisao entre o homem e o mundo, a qual d4 origem a questoes para
as quais o0 homem nio possui resposta (/d., 1964, p. 42, nota). Goldmann
concede ao trgico alguma importincia como caracteristica da analise em
seus textos anteriores (Id., 1967, p. 111). Porém, em O Deus escondido, tal
categoria adquire centralidade, pois ¢ por meio dela que se correlacionam
as filosofias analisadas. A visao trgica ¢ entendida como uma “estrutura
global” que permite coligir acontecimentos de ordem teoldgica, filoséfica e
literria para entdo aplica-los na descoberta de elementos em comum entre
determinados textos e autores ou tracar distingdes no interior da histéria
da filosofia (1d., 1964, p. ix e capitulo III). No interior dessa visio, dada a
manifesta¢iao do pensamento tragico em seus textos, Pascal e Kant acabam
sendo aproximados em fungao do modo como compreendem a ruptura do

ser humano com a totalidade.

Assim, ainda que os enquadre em um esquema demasiadamente amplo,
essa interpreta¢dao tem o mérito de restituir a Pascal o titulo de filésofo
(Lebrun, 1983, p. 15), sem excluir a apologia como finalidade de suas refle-
x0es ¢, a nosso ver, combater a imagem austera que comumente se faz de

Kant. Contudo, sem uma intervengao complementar, a relagéo entre esses

4 Em sua obra, Goldmann tenta desenvolver uma leitura de problemas filoséficos valen-
do-se do materialismo histérico-dialético como principio de interpretagio (Goldmann,
1964, p. 7). Uma aplicagio exemplar dessa ideia ocorreu em Origem da dialética. Para uma
apreciagio do método de Goldmann, remetemos ao artigo de Michel Lowy, Lucien Gold-
mann ou a aposta comunitdria (1995), 3 introducio de Gouhier ao seu trabalho Conversio

e Apologética (Cf Gouhier, 2006, pp. 17-42), € a0 ensaio de Ricardo Barbosa (Cf Barbosa,
2007, pp- 35-37)-

Robson Carvalho dos Santos  pp. 131 - 170 133



filésofos permanece meramente alusiva. E por isso que nio pretendemos
avaliar a posicao de Goldmann, mas apenas vincular essa interpretacao as
contribuicoes dadas por outros comentadores ¢, levando adiante uma tarefa
que ele préprio prescreveu para o avango de sua tese (Cf. Goldmann, 1964,
capitulo I), encontrar vestigios textuais das aproximagdes que ele procurou
destacar. Nesse sentido, sio fundamentais o comentario de Louis Guillermit,
para quem o contato de Kant com a filosofia de Rousseau ¢ ocasiao para
uma conversio filoséfica (Guillermit, 1981, p. 21) e uma nova orientagio de
sua filosofia, assim como a posi¢ao de Vincent Carraud, o qual destaca a
existéncia de duas antropologias em Pascal e associa parcialmente o signifi-
cado da segunda antropologia pascaliana 3 antropologia de Kant (Carraud,

2006, p. 305, nota).’

Além desses, Henri Gouhier também pode contribuir. Em Conversio
¢ Apologética, o comentador nos previne quanto a tentativa de atribuir a
Pascal intengdes sistemdticas estranhas ao seu projeto, ou de submeté-lo a
uma no¢ao de ordem ou totalidade & qual o préprio escritor nao chegou
(Gouhier, 2006, pp. 18; 39-41), pois isso poderia nos levar a uma assimilagao
indevida das contribui¢oes de Pascal ao regime que Kant impée 4 filosofia.

Por outro lado, tal como no caso de Lebrun®, Gouhier permite sublinhar

s Além de Carraud, Francesco Paolo Adorno também compreende os Pensamentos a luz
de uma dupla antropologia, mas o faz indicando justamente a problemdtica teoldgica como
condicionando a andlise, de sorte que hd uma antropologia antes ¢ depois do pecado ori-
ginal. (Cf Adorno, 2004, pp. 30-31). Gouhier, por sua vez, menciona uma antropologia
negativa, cujo sentido ¢ estabelecido pela critica da filosofia. (Cf: Gouhier, 2006, p. 248).

6 A comparagio entre Pascal e Kant nos textos de Lebrun ¢ uma tépica antiga e pouco
explorada no pensamento do comentador. Ela remonta & Kant e o fim da metafisica (2002,
Pp- 282, 465, 583), onde Pascal aparece como adversdrio de Kant, passa pelo seu trabalho
Pascal: voltas, desvios e reviravoltas (Id., 1983, cap. 4), onde Pascal é tratado como um anun-
ciador da morte da metafisica, e chega até o “Subsolo da Critica” (Id., 2016, pp. 69 ¢ 76),
conferéncia em que Lebrun retorna a Pascal para identificar o prenincio de uma filosofia
da finitude do entendimento, tal como a de Kant. Entretanto, discutir em detalhes essa
comparagio envolveria uma leitura mais aprofundada da obra de Lebrun, de como ele aco-

lhe as contribui¢oes de Foucault ¢, além disso, discutir a concepgao lebruniana de histéria
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pontos de convergéncia uteis para o estabelecimento de uma comparagio
entre os autores. Em seu comentario sobre Pascal, Gouhier estabelece uma
série de convergéncias entre Pascal e Kant, como, por exemplo, a institui¢io
de uma antropologia como resultado de uma critica da filosofia (ibid., pp.
248-249). Mas a despeito das convergéncias identificadas, Gouhier nao per-
de de vista a orientagao pascaliana, da qual resulta a submissao da razao a f¢,
exemplificada no fragmento Br. 268/Laf. 170 (Cf- Pascal, 1973, p. 110)7, algo

que, como veremos, se revela muito diverso da postura de Kant.

Desse modo, a contribuicao dessa e de outras leituras suscita questdes
adicionais: como entender os resultados produzidos nesses autores pela
conversao? Como eles descrevem a condi¢ao humana no interior dessa visao
tragica? Hé para ambos alguma forma de superagio dessa condi¢ao? Que

tipo de antropologia surge dessa descri¢ao?

Nio procuramos responder a essas perguntas de maneira exaustiva,
mas organizar a exposi¢ao de acordo com elas. De modo que, primeiro,
trataremos de Pascal, comecando pelos seus textos situados no contexto
de sua segunda conversao, destacando a emergéncia dos problemas que
receberdo uma atengao renovada nos Pensamentos e sublinhando algumas
de suas caracteristicas mais elementares que permitem a comparagio com
a filosofia kantiana. Nesse sentido, privilegiaremos a sua critica 2 filosofia
como forma de resolver o descompasso da razao humana com a totalidade,
apontaremos como tal critica envolve premissas teoldgicas que governam a
leitura de Pascal — donde a preeminéncia do problema da graga — e termi-
naremos por avaliar como elas culminam em alguns resultados expressos
nos Pensamentos, onde nossa andlise se concentrard no fragmento Br. 72/

Laf. 199 como expressao da antropologia que ¢ formulada como resposta as

da filosofia. Para uma incursio nesses temas, remetemos o leitor ao trabalho de Marcio

Suzuki (2007).

7 Quanto as citagoes dos Pensamentos, optamos pela edicio Brunschvicg e indicamos o
fragmento correspondente na edi¢io Lafuma. As tradugoes brasileiras que se valem dessas

duas numeragdes constam nas referéncias.
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premissas teoldgicas e como alternativa para descrever a condi¢ao humana.

Em seguida, passamos a abordagem de Kant. Neste, apresentaremos a
sua critica 4 metafisica dogmdtica como correlata a critica que Pascal diri-
ge contra a filosofia. Nossa andlise partird, assim como no caso anterior,
da premissa de que sua filosofia se desenvolve como forma de diagnosti-
car e mitigar a cisao entre o homem e a totalidade. Diante dessa premis-
sa, determinadas passagens da Critica da razio pura® (doravante apenas
Critica ou primeira Crética) serdo evocadas para trazer a lume o modo como
essas questdes ocorrem e quais solucoes ele julga pertinente encaminhar.
A vista disso, posi¢oes eminentemente kantianas — como a tendéncia da
razao para a metafisica ¢ a dissociacio entre a finitude do entendimento
humano e a aspira¢io da razao para a totalidade — ganham relevo e per-
mitem levar a cabo uma comparagio mais minuciosa entre os autores.
Assim como no caso de Pascal, nossa leitura de Kant se encerra em uma
abordagem de determinados aspectos de sua antropologia, pois entende-
mos que este ¢ o limite da convergéncia entre ambos, na inclusao de uma
antropologia como disciplina alternativa ou complementar 2 filosofia para
a compreensao e, a0 mesmo tempo, como remédio para a alienacio do

homem.

Por fim, cabe ainda uma dltima palavra ao leitor quanto ao alcance da
comparacio visada. Devemos advertir que nao trataremos de estabelecer as
comparagoes tendo como base a identificagao de alguma influéncia direta
do pensamento de Pascal em Kant. Embora seja possivel afirmar que Kant
de fato teve acesso a textos de Pascal, os textos em que Kant o menciona
tematizam outras questdes que dizem respeito a compreensao dos fendme-
nos psicoldgicos identificados nos episédios de conversio e de descrigio

dos sentimentos envolvidos no que o filésofo de Kénigsberg chamou de

8 No que se refere as obras de Kant, conjugamos o padrio dado pela Academia de ciéncias
de Berlim (Akademie-Ausgabe, AA) com o da presente revista. O modelo de citagoes das
obras de Kant, bem como a lista de abreviagoes pode ser consultado em: <https://www.

philosophie.fbos.uni-mainz.de/kant-forschungsstelle-hinweise-fuer-autoren/>.

136 CapERNOS EspiNosanos Sdo Paulo n.s3 jul-dez 2025



“fanatismo” ou “desvario mistico”? Diante disso, cabe perguntar: se o pon-
to explorado da relacio entre ambos os autores nio se dd exatamente nos
termos de uma influéncia direta, mas de um contato e de uma absor¢io do
pensamento de Pascal em um quadro conceitual ao qual Kant d4 contornos
especificos, a comparagao nio perde a for¢a? A esta questio gostarfamos
de responder que insistimos na semelhanca de certos esquemas conceituais
que podem ser aplicados.” Nao trataremos, portanto, de justificar os desdo-
bramentos da filosofia kantiana com base em algum influxo do pensamento
pascaliano, mas mostrar como, em virtude dos problemas que abordam, as
respostas de Pascal e Kant a esses problemas compartilham certos elementos

conceituais.

9 Reinhard Brandt ¢ Werner Stark, editores dos cursos de antropologia do volume 25
das obras completas de Kant, indicam duas possiveis fontes para as referéncias a Pascal
a0 longo dos cursos de antropologia. A primeira seria o volume 3 das obras de Montaigne
traduzidas para o alemio, o qual conteria uma tradugio dos Pensamentos ¢ da Recherche
de la vérité, de Malebranche (Cf. Kant, 1998 [V-Anth/ Collins: XXV, 1772/1773], p. 11).
A segunda seria uma tradugao alema dos Pensamentos baseada na edi¢ao de Amsterda, de
1688, a qual contém uma biografia de Pascal escrita por sua irma e que também teria sido
traduzida (1d., [V-Anth/ Mensch: XXV, 1781/1782 ¢ V-Anth/Mrong: XXV, 1784/178s], pp.
863 e 1315). Além dessas, as referéncias a Pascal também incluem comentarios sobre suas
pesquisas no campo da matemdtica. Entretanto, uma andlise dessas fontes e do modo como
Kant aborda Pascal sio assuntos para outro artigo. Quanto ao termo escolhido por Kant
para identificar os fendmenos psicoldgicos, as expressoes “fanatismo” e “desvario” tradu-
zem o termo alemao Schwdirmerei, tradicionalmente traduzido por “entusiasmo”. As razoes
para a op¢io adotada se encontram em uma nota dos tradutores da tltima edi¢ao em lingua

portuguesa do Conflito das faculdades (Cf.Kant, 2021, p. 199-200 , nota li).

10 Poderfamos descrever nosso exercicio — para usar uma expressio da comentadora
Chantal Jaquet (2017) — como uma tentativa do estabelecimento de um contraste instru-
tivo. Em resumo, nio pretendemos identificar as posi¢oes de Kant ¢ de Pascal, mas antes
mostrar como, ao abordarem problemas semelhantes, esses autores formulam conceitos e
respostas que compartilham elementos.
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II. O CARATER E O RESULTADO DA CONVERSAO EM PASCAL

Em que pese a pluralidade dos assuntos tratados por Pascal em suas
obras, ¢ ponto pacifico que sua trajetdria intelectual ¢ marcada por expe-
riéncias de conversio. Afora o sentido mais concreto desses episodios, que
consiste na adogao de uma forma mais rigorosa de adesao a f¢é religiosa, as
conversdes coincidem com o amadurecimento de problemas anteriormente
abordados e resultam, por exemplo, em uma reflexao mais apurada sobre
o problema da determinagao de um novo modo de vida. Esses episédios
terminam por agregar novas orientagdes aos seus interesses tedricos e, con-
sequentemente, para os temas de suas publica¢oes. Nesta senda, além do seu
interesse biografico, a conversao ¢ empregada em fun¢ao de compreender-
mos o teor apologético dos escritos de Pascal. Mas ¢ preciso notar, como bem
fez Gouhier (2006, pp. 131-133), que essas duas maneiras nao estio comple-
tamente dissociadas. Um argumento favordvel a essa interpretagio ¢ dado
pelo Escrito sobre a conversio do pecador, texto redigido no contexto de uma
segunda experiéncia pessoal de Pascal em 1654, a qual o levaria a acentuar
a sua aproximagio da vida religiosa e tomar a decisao de se retirar em Port-
Royal des Champs, onde se passa, por exemplo, o episédio que d4 origem ao
relato de Nicolas Fontaine, possivelmente composto a partir de anotagdes
de Pascal e anotagoes marginais do Sr. de Sacy (Cf. Mesnard I Pascal, pp.
76-77), a Conversa com o Senhor de Sacy sobre Epiteto e Montaigne."

Quanto ao Escrito sobre a conversio do pecador propriamente dito, ¢

particularmente instrutiva a descri¢ao que este apresenta dos resultados de

11 Essa possivel convergéncia entre os dois planos de andlise ¢ um dos motivos para que
Goubhier assinale a influéncia da experiéncia de conversio vivenciada por Pascal na redagao
do Escrito sobre a conversio do pecador e da Conversa (2006, pp. 54, 72, 114, 131-133). Com
base nas cartas trocadas entre as irmas de Pascal, Jacqueline e Gilberte, de 8 de dezembro de
1654 ¢ 25 de janeiro de 1655, 0 comentador encontra os tragos das experiéncias que emanam
na descrigio de “como a graga devém eficaz’, que ¢ justamente o tema do Escrito (Ibid., p.
117). Deve-se advertir o leitor, porém, que a posi¢io de Gouhier nao consiste em assimilar
o Escrito ao episddio de conversio, mas antes assizalar a convergéncia entre os resultados

do episédio de conversio e o contetido do Escrito (Ibid., p. 22).
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uma luz que ¢ concedida aquelas almas que se tornam dignas da intervengao
divina. Segundo Pascal, a alma iluminada pela luz divina comeca por per-
turbar-se diante do conforto que encontrava no mundo. Esta perturbacio
se torna amargura quando da tentativa da alma de se desapegar das paixoes
provocadas pelas coisas mundanas; e essa amargura da lugar a um proces-
so de reconsideragao do valor da vida, no qual a alma eleva-se perante as
demais e passa a reconhecer que ha apenas um bem diante do qual tudo o
que ¢ mundano se reduz a nada. Assim, ela coloca-se na busca do verdadeiro
bem, compreende que ¢ preciso que ele dure tanto quanto a alma, que nio
haja nada acima dele e igualmente percebe que aquilo que ela considerava
como acima de tudo, o mundo, nao pode ocupar esse lugar, pois nao ¢ o
soberano bem (Pascal, 2014, pp. 94-95). Por consequéncia, nesse movimen-
to de ascese nota-se que ele sé pode realizar-se plenamente em uma zrans-
cendéncia. Afinal, ¢ apenas Deus que pode contemplar essa busca incutida

no processo que desencadeia 0 movimento de elevacio da alma.

Ora, esse aspecto apologético do Escrito sobre a conversio do pecador
também ¢ caracteristica de outro texto da mesma época, portanto, envolvi-
do nas implicag¢ées intelectuais que o segundo episédio de conversao teve
na vida de Pascal. Trata-se da ja mencionada Conversa com o senhor de Sacy
sobre Epiteto ¢ Montaigne. O elemento apologético que perfaz esse texto
encontra-se articulado com a posicao de Pascal sobre a importincia da filo-
sofia. Isto porque o interlocutor da conversa ¢ apresentado como alguém
resistente ao papel da filosofia, que vé nela uma ameaga a religiao e as verda-
des consolidadas encontradas nas sagradas escrituras e professadas pelos pais
da igreja, como Santo Agostinho. Nao ¢ fortuito que na descri¢ao da con-
versa, apds uma apresentagao de Pascal a propdsito das filosofias de Epiteto
¢ Montaigne, o Sr. de Sacy intervenha para expressar suas reservas quanto a
filosofia e perguntar o seguinte: “Perdoar-se-ia aos filésofos de outrora, que
se chamavam académicos, por colocar tudo em davida. Mas que necessida-
de tinha Montaigne de distrair o espirito renovando uma doutrina que soa
agora aos cristios como loucura?” (Zbid., p. 69). O questionamento do Sr. de
Sacy d4 o tom eminentemente moral com o qual ele avalia a filosofia. Nesse

sentido, a autoridade de Agostinho ¢ mobilizada para defender a posi¢ao
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de que a inteligéncia deve estar a servico da f¢é e nao da davida, destarte que
a propria vida do santo padre, cujo processo de conversio o levou a reputar
como vaidade e “prazer perigoso” aquilo no que ele se comprazia, ¢ ocasido
para que o Sr. de Sacy reprove ainda mais Montaigne e veja em Pascal um

outro uso da inteligéncia (fbid., pp. 70-72).

Se, no Escrito, Pascal parece concentrar-se na descricao daquele que
recebe a graca, na Conversa ele é confrontado com o risco oferecido pela
filosofia aqueles privados da luz divina, que ao tomar por fins em si mesmos
a inteligéncia e o génio, nos desviam da f¢é ao invés de conduzirem a ela.
A esta dificuldade Pascal responde: “E verdadeiro, senhor, que vOs acabas-
tes de me mostrar admiravelmente a pouca utilidade que os cristios podem
extrair dessas leituras filosoficas.” (Ibid., p. 78, itdlicos nossos). Isto porque
se no estoicismo comete-se o equivoco de superestimar a grandeza humana
e ignorar a sua natureza corrupta, no ceticismo comete-se o erro contrario,
de superestimar a miséria humana e precipitar os homens na preguica. A
pouca utilidade dessas doutrinas ¢ decorréncia de sua compreensao unilate-
ral da verdade. Admitamos a aplica¢ao de uma distingao que, a nosso ver, se
encontrard adiante: trata-se de compreensio e nao apenas de conhecimento.
Uma das caracteristicas da Apologia, como se poderd notar, ¢ o amadure-
cimento da reflexdo que poe a religidao como condigao da transcendéncia
que se coloca no horizonte do avanco do conhecimento do mundo. Nesse
sentido, ainda na altura do episddio da Conversa, a resposta de Pascal deixa
antever o conteudo do fragmento Br. 185/Laf. 172: “A conduta de Deus,
que tudo dispoée com dogura, consiste em por a religido no espirito pela
razao, € NO coragao pela graga” (Id., 1973, p- 87). Em suma, sem a graga
nio pode haver compreensio do verdadeiro valor das filosofias de Epiteto
e Montaigne, mas a frequentagao individual destas filosofias ¢ ainda mais
nociva na medida em que acentua a condi¢ao que desvia 0 homem do hori-

zonte colocado pela aquisi¢ao do conhecimento do mundo:

Assim, esses dois estados, que seria preciso conhecer em conjunto
para ver toda a verdade, sendo conhecidos separadamente, conduzem
necessariamente a um destes dois vicios, o orgulho ou a preguica, nos
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quais estdo infalivelmente todos os homens antes da graga (Id., 2014,
p. 78, itdlicos nossos).

O significado dessas palavras também antecipa o contetudo de outro
fragmento dos Pensamentos, como o de nimero Br. 83/Laf. 45, que diz o
seguinte: “O homem nao passa de um sujeito cheio de erro natural e inde-
lével sem a graga” (4., 1973, pp. 65-66). Porém, ¢ preciso sublinhar de ante-
mio que em sua resposta Pascal reconhece alguma utilidade para estas filo-
sofias. Mas essa utilidade esta submetida 4 condi¢ao de que os estados a que
elas conduzem sejam “conhecidos em conjunto para ver toda a verdade”
Serd este o aspecto da apropriagao de Epiteto e Montaigne que o Sr. de Sacy
aprovard em Pascal (Id., 2014, p. 81), assim como ¢ também neste ponto que
Pascal indica o limite destas filosofias. O cardter complementar de ambas
poderia nos levar a considerar que a sua uniao formaria uma “moral perfei-
ta’, mas sem a intervenc¢ao da sabedoria contida no evangelho, nao nos seria
dada a possibilidade de distinguir em nds a nossa fraqueza como ineren-
te 4 nossa condi¢io natural e a nossa grandeza como pertencente a graga.
Permanecendo no nivel da mera uniao entre estas filosofias, nao experimen-

tarfamos um estado de paz, pelo contrario,

nada resultaria de sua reunido senio uma guerra e destruicio geral,
pois um estabelecendo a grandeza do homem e o outro a fraqueza,
eles arruinam as verdades tanto como as falsidades um do outro, de
modo que nao podem subsistir sozinhos por causa de suas faltas, nem
se unir por causa de suas oposigoes (/bid., p. 79).™

12 Ora, o estado de guerra descrito como resultante do conflito destas filosofias nao ¢ j4
ocasido para uma primeira comparacio entre Pascal ¢ Kant? Nao ¢ de modo equivalente
que no preficio a primeira Crética a disputa entre os ndmades céticos e os despdticos dog-
maticos ocorre? A metafisica nio ¢ igualmente vista como “campo de batalha” e alvo de
“guerras internas”? (Kant, 2015 [AVIII-AIX], p. 17-18). Todavia, por mais que parega util,
¢ preciso que esse cotejo inicial seja submetido a um exame mais detido. Nesse sentido,
duas diferencas devem ser ressaltadas. Para Pascal, pelo menos no contexto da Conversa, o
conflito entre céticos e dogmaticos apresenta implica¢oes de natureza moral e antropolé-

gica, a0 passo que no primeiro preficio & Critica, se considerarmos a sua primeira edigao
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Concedendo ao Sr. de Sacy o mérito do cristianismo ¢ do acesso aos
elementos da religiao, como a revelagao, o evangelho, a fé etc. Pascal aposta
na leitura conjunta das filosofias que apresentou e, por meio da teologia,
também aposta na dissolu¢ao do conflito moral por elas provocado. O Sr.
de Sacy, por sua vez, concede a Pascal o mérito de reconhecer naquelas filo-
sofias o que ensinam de edificante, mas nao deixa de ressaltar o perigo que
representam ao homem comum que a elas recorre sem a “elevagao suficien-
te” para discerni-las naquilo que tém de instrutivo. E justamente este estado
de elevagao que permite a homens como Pascal chegar as conclusoes que o
Sr. de Sacy julgava j4 estabelecidas quando do inicio da conversa, ainda que
Pascal o tenha feito “depois de muitas voltas”, por meio dos “principios dos
filésofos” E preciso salientar, como também faz Fontaine ao final do texto
da Conversa, que essa condi¢ao s6 ¢ dada a Pascal em virtude do que a con-
versao nele produziu, donde se tornam ainda mais significativas as palavras
que Pascal dirige ao seu interlocutor no Escrito sobre a conversio do pecador.
E somente “auxiliada pela luz da graga” que a alma passa a reconhecer que
mesmo os bens mundanos mais durdveis, como a ciéncia, nao sao capazes de

satisfazer a alma para sempre (/bid., pp. 94-95).

Em conjunto com a Conversa com o Senhor de Sacy, as teses apresen-

tadas no Escrito parecem confundir-se com os resultados produzidos pela

(1781), ele é predominantemente teérico e a sua dimensio moral sé adquire a importincia
que Kant lhe consagrard a partir de desenvolvimentos posteriores. E apenas no preficio 4
segunda edicio da primeira Critica que as investigagoes do estatuto cientifico da metafisica
acarretam a distingao entre a utilidade negativa, predominantemente tedrica, e a utilidade
positiva da Critica, esta sim de cunho moral (1bid., [BXXIV-XXV], pp. 33-34). Ademais,
convém notar que Pascal ndo admite uma solugio para o estado de guerra 7o interior ou
por meio da filosofia. Se h alguma saida do impasse, ela estd para além das possibilidades da
filosofia, saida que, como indicaremos adiante, aponta para a religido. No caso de Kant a
questao parece mais intrincada, na medida em que na Critica e por vezes na mesma passa-
gem, ora uma dissolugio do estado de guerra se coloca no horizonte, ora tal possibilidade
parece vedada (/bid., [BXXXI] p. 37). Portanto, a assimilagio entre Pascal e Kant que as
leituras iniciais de Goldmann sugerem devem ser vistas com cautela. Serd preciso adentrar

os Pensamentos para encontrar novas razoes de tal aproximagio.
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conversao de Pascal. Neste quadro, o que emerge como um dos temas cen-
trais de uma leitura conjunta desses textos ¢ a questio da graga. E somente
por meio da graga que nos serd concedido o discernimento das coisas do
mundo da vida e da nossa condicao insignificante perante Deus. Se ¢ pos-
stvel apontar algo que unifica estes textos ¢ a reflexdo sobre a condi¢ao do
homem antes e depois da graca. Assim, a questao que se imporia seria a de
identificar de que modo a analise que se faz da condi¢ao humana requer uma
elucidagao do papel desempenhado pela graga. Isto ¢, em que ela consiste e
como ela é capaz de ressignificar o paradoxo que nos constitui. Mas uma vez
que esse trabalho j4 foi realizado em alguma medida®, a nés cabendo a per-
manéncia dentro da investigagao do outro polo da questio, a condigao do
homem. Mas mesmo nesse polo da andlise, permanecer nesse contexto da
Conversa e do Escrito nos privaria, tanto quanto no caso de um estudo sobre
a graca, de perceber a dimensao e a dramaticidade com que estas questoes se
apresentam na obra de Pascal, para as quais s6 os Pensamentos podem nos
dar tanto o testemunho quanto as ferramentas para desenvolver as hipéteses

que o presente artigo propoe.

Com efeito, uma das possibilidades de compararmos Pascal e Kant pas-
sa pelaaplicacao de duas chaves de leitura. A primeira consiste em identificar
na obra de Pascal os momentos em que se aplicam as palavras de Goldmann:
“em primeiro lugar, onde muitas vezes escrevemos ‘Kant foi o primeiro...,
poderiamos escrever Blaise Pascal” (Goldmann, 1967, p. 4); a segunda deri-
va das consideragdes de Vincent Carraud (2006) sobre a presenga de uma
segunda antropologia no interior dos Pensamentos, a qual se deixa descrever
nio apenas pelo teor e intengio apologéticos com o qual comumente essa
obra ¢ lida, mas inclui uma reflexao sobre a natureza do homem 2 parte de
sua destinagao transcendente, reflexao que agrega elementos existenciais — a

finitude — e elementos psicoldgicos — o divertimento — a descri¢ao de nossa

13 Remetemos o leitor aos trabalhos de Luis César Guimaries Oliva, A questio da graga
em Blaise Pascal (1996) e seu artigo A nogdo de graga em Blaise pascal (2012).
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condicio.”* Com vistas a esse prop6sito, o fragmento Br. 72 dos Pensamentos
14 . 14

¢ exemplar em virtude de apresentar, de modo anilogo ao que se passa no
“Apéndice a Dialética transcendental’, o contraste entre a finitude humana

¢ ainfinitude da natureza.

Se 0 homem se estudasse a si mesmo antes de mais nada, perceberia
a que ponto ¢ incapaz de alcancar outra coisa. Como poderia uma
parte conhecer o todo? Mas a parte pode ter, pelo menos, a ambicio
de conhecer as partes, as quais cabem dentro de suas préprias propor-
¢oes. Mas as partes do mundo tém todas tais relagdes e tal encade-
amento umas com as outras que considero impossivel compreender
uma sem alcangar outras, e sem penetrar o outro (Pascal, 1973, fr. Br.

72/ Laf. 199, p. 59).

Ora, ndo estd em jogo aqui justamente 0 mesmo impasse que se verifi-
cara a proposito da Critica? Ainda que carrcgando um pouco nas tintas, mas
seguindo a leitura de Goldmann, parece conveniente notar que a mesma
dialética entre o todo e as partes estd presente quando Kant se poe a investi-
gar os limites dos principios da investigacio da natureza (Kant, 2015 [A651/
B679], p. 495). Por ora, concentremos nossos esfor¢os na consideragao do
modo como Pascal apresenta a questio. Se na origem da Apologia esta algu-
ma forma de reflexao sobre o papel da transcendéncia e no horizonte dessa
obra o conhecimento de Deus, este fragmento nos dé a ver claramente que
um juizo sobre a possibilidade de alcancarmos este conhecimento passa ine-
vitavelmente por consideragdes de natureza antropolégica. Com efeito, a
exortagio para que o homem se questione a respeito de sua prépria con-

dicdo, exortagao que se consolida na defesa da procura de Deus a partir do

14 Gouhier também d4 a entender que uma reflexio de natureza antropoldgica predomi-
na ao longo da Apologia (Cf- Gouhier, 2006, p. 66). Quanto 4 leitura de Carraud, convém
notar que nos valemos de seus apontamentos para identificar no fragmento Br. 72 uma con-
fluéncia dos dois sentidos de antropologia que ele identifica em seu artigo. Nesse sentido,
estamos mais alinhados & posi¢ao de Oliva, para quem a orientagio apologética nio pode
ser excluida do horizonte de uma compreensao da fungio do divertimento nos Pensamen-

tos (Cf- Oliva, 2021, pp. 494).
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fragmento Br. 184/Laf. 4 (Pascal, 1973, p. 87), ¢ um dos ntcleos em torno
do qual giram as reflexdes do fragmento Br. 72/Laf. 199:

Que o homem, voltado para si préprio, considere o que é diante
do que existe; que se considere como um ser extraviado nesse canto
afastado da natureza, e que, da pequena cela onde se acha preso, isto
¢, do universo, aprenda a avaliar em seu valor exato a terra, os reinos,
as cidades e ele préprio. Que é um homem dentro do infinito? (/bid.,

p-55).

Ao realizar esse autoexame, o homem sé poderd notar que ¢ marcado
pelo impasse natural de sua condicio de “inconstancia, tédio, inquietacio”
(Ibid., Br. 127/Laf. 24, p. 74), a qual Pascal descreve pela submissao ao mun-
do, pela “dependéncia, descjo de dependéncia e necessidade” (1bid., br. 126/
Laf. 78, p. 74). Mas, permanecendo no interior dos limites do fragmento Br.
72, ¢ nitido como ele também conduz a nos interrogarmos nao s6 sobre a

nossa condi¢ao antropoldgica, mas também existencial:

Afinal, que é 0 homem dentro da natureza? Nada em relacio ao infi-
nito; tudo em rela¢io ao nada; um ponto intermedidrio entre tudo e
nada. Infinitamente incapaz de compreender os extremos, tanto o fim
das coisas como o seu principio permanecem ocultos num segredo
impenetrdvel, e é-lhe igualmente impossivel ver o nada de onde saiu
e o infinito que o envolve (/bid., p. 56).

A reflexao existencial permite enxergar os limites da nossa condi¢ao
humana. A nossa posi¢ao, a meio caminho entre o absolutamente grande e
o absolutamente pequeno, nos impede de conhecermos tanto nossa origem
como nosso fim. Somos levados a nos confrontarmos com essa contradi-
¢ao justamente em virtude do nosso progresso nos conhecimentos naturais.
Tudo se passa como se fossemos conduzidos ao limite desse tipo de conheci-
mento, tanto no que diz respeito ao seu poder explicativo da natureza quan-
to no que ele permitiria conhecer de n6s mesmos. Com efeito, muitos frag-
mentos que a ele se seguem acentuam a miserabilidade da condi¢ao humana

¢ a nossa consequente aliena¢ao nas coisas do mundo. Eis outro dos nucleos
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de uma série de fragmentos que, na edi¢ao Brunschvicg, se encontram orga-
nizados sob o titulo “Miséria do homem sem Deus”, o fragmento sobre o

divertimento Br. 139/Laf. 136:

Quando, as vezes, me pus a considerar as diversas agitagdes dos ho-
mens, e 0s perigos e os castigos a que eles se expdem, na corte e
na guerra, originando tantas contendas, tantas paixdes, tantos co-
metimentos audazes, e muitas vezes funestos, descobri que toda a
felicidade dos homens vem de uma s6 coisa, que é nao saberem ficar
quietos dentro de um quarto [...]. Mas quando pensei mais de perto
no assunto, e quando, depois de haver encontrado a causa de todas
as nossas infelicidades, quis descobrir-lhes a razao, achei que hd uma
muito efetiva, que consiste na infelicidade natural de nossa condi¢ao
fraca e mortal, e tdo miserdvel, que nada nos pode consolar, quando
nela pensamos de perto (/bid., p. 75).

Esse fragmento coroa um argumento que Lebrun (1983, p. 16) tio
habilmente analisou sob a rubrica da razdo dos efeitos . Instados pela nos-
sa condi¢ao a investigarmos as causas de nossa inquietude, somos levados
a reconhecer a insensatez do filésofo quando pensa que a nossa inquie-
tude nos desvia de algum propésito a ser realizado na vida mundana. Por
outro lado, também somos insensatos por igualmente considerar que na
realizagao desses fins mundanos podemos aplacar o nosso desejo e anular a
nossa inquietude. Nao podemos deixar de lembrar o que se depreende do
Escrito®, segundo o qual, privados da graca, ndo podemos estimar o exato
valor das coisas do mundo em comparagao com o sumo bem, conclusao que
se faz presente tanto naquele fragmento sobre o divertimento quanto neste

fragmento sobre o desejo:

15 O divertimento ¢ um dos nucleos da proposta de Carraud a respeito da existéncia de
uma segunda antropologia em Pascal. Cabe notar, porém, que Carraud situa a andlise pas-
caliana do divertimento no interior de uma antropologia desteologizada e, portanto, nao
submetida aos propdsitos apologéticos dos Pensamentos (Cf. Carraud, 2006, pp. 312). Uma
andlise do tema do divertimento que inclui uma critica da interpretacio de Carraud com

base na posicao de Lebrun se encontra no j& mencionado artigo de Oliva (2021).
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Tornando-nos a natureza sempre infelizes em todos os estados, nossos
desejos fantasiam um estado feliz, porque juntam ao estado em que
estamos os prazeres do estado em que ndo estamos; mas, se alcan-
¢dssemos esses prazeres, ainda assim nao serfamos felizes, porquanto
terfamos outros desejos de acordo com o nosso estado (Pascal, 1973,
fr. Br. 109 bis/Laf. 639, p. 72).

A nossa vontade ¢ o que iguala 0 homem comum ao filésofo em sua
insensatez. O que os homens nio percebem ¢ que nao buscamos as coisas,
mas a prépria busca. Mas o que resulta desse impasse? Novamente, a inter-
vengao de Lebrun ¢ oportuna. O filésofo sai momentaneamente de cena e
cede espago a uma conclusio segundo a qual os homens assim se compor-
tam porque pressentem a sua condi¢ao miserdvel como decorréncia de sua
natureza corrompida (Lebrun, 1983, pp. 20-21). Os insensatos estdo a beira
de entender que a sua natureza nao corresponde a sua origem, mas a sua con-
di¢io mundana. Se ¢ possivel falar em verdadeira natureza, ela nao estd no
repouso como realizacao de um fim mundano e superagio do divertimento.
“Por isso, os homens que percebem naturalmente a sua condigao evitam por
todos os modos o repouso e tudo fazem para procurar o tumulto” (Pascal,
1973, fr. Br. 109 bis/Laf. 639, p. 76). Mas se o repouso ou algo equivalente &
nossa finalidade nao se encontra no mundo, onde se encontra? Responder
a essa questao nos reconduz ao fragmento Br. 72. “Que podera fazer, por-
tanto, sendo perceber [alguma] aparéncia das coisas num eterno desespero
por nao poder conhecer nem seu principio nem seu fim? Todas as coisas
sairam do nada e foram levadas para o infinito” (Zbid., p. 56). Se determina-
dos trechos do fragmento deram a entender que a despropor¢io do homem
se dd em relacdo a natureza — “Afinal, que ¢ o homem dentro da nature-
za?” —, a partir deste trecho pode-se entender que, se ha alguma saida para
o desconforto dessa condi¢ao existencial, ela nio se encontra na natureza.
Se, por um lado, o fragmento denota um caréter antropocéntrico, mediante
o qual a dimensio das coisas ¢ estimada e relagio a0 homem, por outro,
essa estimativa conduz a colocagio do homem frente a insignificAncia de sua

condi¢ao perante a natureza.
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Se permanecermos no nivel das consideragoes deste fragmento, tor-
na-se dificil encontrar uma resposta para este circulo. Ao menos no nivel
antropoldgico, toda a andlise parece estar dedicada a intensificar o paradoxo
e enuncid-lo como constituinte de nossa condi¢ao. Com efeito, em uma pri-
meira parte, Pascal vai do infinitamente grande ao infinitamente pequeno,
acentuando a dramaticidade com que somos obrigados a perceber a coexis-
téncia da miséria e da grandeza em noés. Esse movimento culmina em uma
interrogacao que insinua a necessidade de percebermos que a compreensao
dos nossos limites nao estd no nivel da natureza: “quem seguird estes cami-
nhos assombrosos? O autor destas maravilbas conhece-as; e ninguém mais”
(Ibid., p. 56, itélicos nossos). Em um segundo momento, Pascal parece se
debrucar sobre a filosofia e sobre a investigagio da natureza como primeiras
tentativas de abarcar a nossa condi¢ao. Dados os limites dessas tentativas,
tudo que delas resulta ¢ o conbecimento de nossa condigao e o pressentimen-
to de nossa limita¢ao. Somos entao convocados a percepcao desse resultado
como o méximo a ser garantido no Ambito da filosofia: “Conhecamos, pois,
nossas forcas; somos algo e nio tudo; o que temos de ser priva-nos do conhe-
cimento dos primeiros princz’pios que nascem do nada; e o pouco que temos
de ser impede-nos a visio do infinito” (Zbid., p. 57). Note-se bem: quando
se trata de acentuar o paradoxo, Pascal se atém ao termo conbecimento para
identificar o que podemos quanto a este estado que nos constitui. Nao ¢ &
toa que o paragrafo que encerra esse movimento dd conta de sobrelevar a
limitagao da nossa razao e nos deixa entrever algo que ja apontamos como
alvo do fragmento sobre o divertimento. O mérito aqui consiste em mostrar
que nao ¢ sé o nosso conhecimento da natureza que estd entre dois infinitos,
mas em apontar que a 70ss4 hatureza — nNeste caso, a razao — N0 NOs permite
acesso a algo como um ponto fixo em meio aos infinitos que nos cercam. Em

outras palavras, Pascal alude 4 nossa natureza decaida.

Ora, permanece a questio que nos reconduziu a este fragmento: se a
razao nao ¢ a nossa finalidade ou o nosso recurso para sair do abismo, o que
seria? Se neste fragmento nao estao dados todos os elementos da resposta, ao
menos alguns deles estao. Em sua terceira e tiltima parte, o fragmento sonda

atltima camada que recobre a nossa contradi¢ao: “e o que completa a nossa
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incapacidade de conhecer as coisas ¢ o fato de serem simples em si, enquanto
noés somos compostos por duas naturezas antagdnicas e de géneros diversos,
alma e corpo” (bid., p. 59). E, novamente, é a propdsito dos filésofos e das
suas tentativas de dar conta dessa contradi¢ao que Pascal tratard. Ignorando
que essa contradi¢ao apresentada em termos antropoldgicos esconde uma
condi¢ao existencial, os fildsofos tentam explicar reciprocamente as partes
que constituem o homem, ora dizendo que o espirito ocupa um lugar, ora
dizendo que as coisas tém inclinagdes, apetites etc. Assim, mediante esse
tipo de raciocinio eles incorrem em uma antropomorfiza¢ao da natureza e
em uma naturaliza¢ao de nossa fraqueza. Ao invés de reconhecermos que a
nossa condi¢ao antropolégica ¢ reflexo de nossa condigao existencial, aca-
bamos por entronizar nossa razio. Portanto, o fragmento Br. 72 permanece
ao nivel desse impasse, dando no maximo indicios de como podemos ultra-
passd-lo. Seria preciso recorrer a outros fragmentos para compreendermos
onde se encontra a saida e como a alcangamos. Mas contentemo-nos com
apenas um exemplo. Trata-se do fragmento Br. 430/Laf. 149, mediante o
qual fica claro que apenas a religiao remedia a situagio de contradi¢io na

qual o0 homem se encontra:

As grandezas e misérias do homem sio de tal modo visiveis que é
preciso, necessariamente, que a verdadeira religido nos ensine que hd
no homem um grande principio de grandeza ¢ um grande principio
de miséria. E preciso, pois, que ela nos explique essas espantosas con-

trariedades (/bid., p. 142).

Somente a religido pode nos contemplar com a devida compreensao
de nossa miséria e de nossa grandeza. Mas ¢ preciso salientar que esta com-
preensao envolve a admissao da impoténcia de nossa razao. Dai que, se, por
um lado, a utilidade negativa do fragmento foi de diminuir as nossas expec-
tativas quanto ao alcance da razao, de outro, a contrapartida positiva des-
sa utilidade ¢, dentro dos limites do fragmento Br. 72, o pressentimento de
que nossa verdadeira grandeza estd escamoteada e, a julgar pelo que o frag-
mento imediatamente posterior diz, a defesa de que o cardter dessa grande-

za é moral e nio epistemolégico. Portanto, se queremos nos assegurar da
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verdade, devemos reconhecer que “talvez este assunto ultrapasse o alcance
da razao”. E, uma vez que o interesse da razao talvez nao tenha muito a rea-
lizar procurando a verdade em um 4mbito sensivel, “se algo existe em que
seu proprio interesse deva té-la aplicado seriamente, ¢ a procura do sobe-
rano bem” (Ibid., fr. Br. 73/Laf. 76, p. 60). A dissolucio do paradoxo que
nos constitui estd, portanto, a cargo da transcendéncia. Desse modo, se o
fragmento Br. 72 apresenta a condigao sem a qual nao alcangamos a nossa
autocompreensao, qual seja, o reconhecimento da coexisténcia da miséria e
da grandeza em nés mesmos, a religido ¢ a condicao pela gual nossas contra-
riedades sao explicadas e somos orientados a aplicar adequadamente nosso
esfor¢o em direcao ao soberano bem. Assim, tanto em fungao da exigéncia
de permanecermos vinculados ao eixo de nossa andlise quanto em funcio
dos préprios elementos trazidos a baila por essa pequena escansao do frag-
mento Br. 72 ¢ incursdo em alguns fragmentos com temas correlatos, somos
reconduzidos aos resultados enunciados na analise da Conversa com o Sr. de

Sacy e do Escrito sobre a conversio do pecador.

Como bem observou Flavio Fontenelle Loque — observagao que esten-
demos ao Escrito —, a Conversa comporta duas dimensoes, uma antropoldgi-
ca e outra moral (Loque i Pascal, 2011, p. 28). Desse modo, se retomarmos
o tema da Conversa A luz daleitura da Apologia, depreendemos que a respos-
ta de Pascal consistia em, a0 evidenciar a complementariedade das filosofias
no que tange a suas respectivas respostas ao problema da existéncia de Deus,
mostrar como essa questao nao se resolve ao nivel da razao. Portanto, hd que
se notar que a discussao desenrolada durante a Conversa antecipa, mutatis
mutandis, as questoes que verificamos no fragmento Br. 72. A nosso ver, ¢
mediante a compreensao dessa primeira dimensao, cujo objetivo consiste
em esgotar as respostas sobre a existéncia de Deus ao nivel epistemoldgi-
co, que se pode notar integralmente o papel desempenhado pela discussao
das filosofias de Epiteto ¢ Montaigne e, por conseguinte, reconhecermos a
dimensao moral da questao. Essa dimensao moral, por sua vez, se sobres-
sai no Escrito, cuja apresentagao dos efeitos da graca consiste em descrever
um processo de inversao de valores. Com efeito, Pascal se vale de um voca-

buldrio que poderfamos presumir epistemoldgico e o ressignifica a luz da
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infusao provocada pela graca: “A primeira coisa que Deus inspira a alma de
que se digna tocar verdadeiramente é um conhecimento e uma visio total-
mente extraordindria pela qual a alma considera as coisas e a si mesma de
uma maneira totalmente nova” (Pascal, 2014, p. 91, grifo nosso). Vé-se que o
acento aqui deve recair sobre o adjetivo “extraordindrio”. Trata-se, portanto,
da descricio de uma experiéncia que modifica o nosso conhecimento prévio
do mundo ¢ o reposiciona de forma a nos valermos dele de modo distinto
daquele de que até entio nos valiamos. E esta modificagao a responsavel
pelo despertar de um novo sentimento e por sua consequente inversio de

valores.

Se permanecermos na abordagem da Conversa com o Sr. de Sacy, do
Escrito sobre a conversio do pecador, e do fragmento Br. 72 dos Pensamentos,
poderiamos encontrar inimeros pontos de contato entre Pascal e Kant.
O tema dos limites da razao, do alcance do conhecimento, a articulagao
entre a epistemologia e a moral, além de outros indicados pelos préprios
comentadores. Escolhemos, contudo, permanecer na comparagao suscitada
pela presenca do impasse entre finitude humana e infinitude da natureza.
A nosso ver, permanecer nesse registro ¢ o suficiente para explorar a senda
aberta pelo trabalho de Goldmann, para agregar as contribui¢des de outros
comentadores a essa perspectiva e para referi-las ao nticleo da aproximacio.
Contudo, comentadores como Goldmann e Lebrun nao comentam que, tal
como se nota em Pascal, o despertar de Kant para o aspecto tragico da con-
di¢io humana ¢ também fruto de uma forma de conversio. Cabe advertir,
porém, que diferentemente do que se verifica no caso de Pascal, para quem
inclusive a dimensao religiosa da conversao ocupa um lugar estratégico, no
estudo de Kant essa ideia tem uma aplicacio puramente filosdfica. A defesa
dessa interpretagao passa, como veremos a seguir, pela leitura de certas pas-
sagens tanto da primeira Cr/#ica quanto pela remissao a certos elementos de

sua antropologia.
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III. ELEMENTOS DA FILOSOFIA KANTIANA A LUZ

DO SEU PROCESSO DE CONVERSAO

Porventura, mais que nenhuma outra, a filosofia de Kant tomou para si
o problema da totalidade, admitindo a sua compreensio como uma exigén-
ciaincontorndvel. A particularidade do pensamento kantiano estaria, talvez,
no cardter que ele confere a questao. O problema da totalidade é decorrente
de uma exigéncia da razao mesma, nao do filésofo. Destarte que, dada a ine-
vitabilidade das questdes colocadas pela razao e a nossa limitagao perante a
dimensao das tarefas suscitadas por tais questdes, o desafio assumido seria o
de reacomodar as respostas formuladas ao longo da histéria da filosofia com
base em uma investigagao sobre os poderes da razio. O pardgrafo que abre o
prefécio a primeira Crética (1781) é testemunho tanto desse problema — o da
totalidade — quanto da tarefa do fildsofo, isto ¢, a de reconhecer e investigar

as condigoes de lidarmos com a inevitabilidade da questao:

A razdo humana tem o peculiar destino, em um dos géneros de seus
conhecimentos, de ser atormentada por questoes que nio pode recu-
sar, posto que lhe sio dadas pela natureza da prépria razao, mas que
também nao pode responder, posto ultrapassarem todas as faculdades
da razao humana (Kant, 2015 [AVII], p. 17).

Nao ¢ preciso avangar muito na leitura da Critica para encontrar o alvo
dessa constatagio. Segundo o diagnéstico do qual a obra parte, ¢ a metafisi-
ca ou, melhor dizendo, os esfor¢os malogrados de constitui-la como ciéncia
que retratam a insuficiéncia do género humano de ascender ao género de
conhecimento que reclama para si o dominio da totalidade (/bid., [AXIV],
p- 20). Naio se trata aqui, tal como se tratava no fragmento de Pascal que
analisamos mais detidamente, de sobrelevar a despropor¢io entre o alcance
do conhecimento humano e a totalidade 4 qual ele aspira? Mas concentre-
mo-nos em Kant. Se a totalidade se furta a nossa compreensio, qual mérito
ha em ceder a essa exigéncia da razao de alcangar algo como uma compre-
ensao exaustiva da natureza ou como a demonstrag¢io da validade objetiva

da ideia de Deus? Kant nio cede a esse impulso por mera impossibilidade
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de conté-lo. A Critica expressa o reconhecimento de que ha algo da ordem
da nossa relagao com o mundo que nao atende ao avango do conhecimen-
to meramente empirico, nem mesmo se conferirmos a esse conhecimento
algum verniz de totalidade, sistematicidade ou unidade, os quais sao jus-
tamente 0s aspectos aos quais aspiram os objetos cldssicos da metafisica.
Considerada de um ponto de vista histérico, a metafisica é uma tentativa
acritica de realizar essas pretensoes da razao. Suas pretensas conquistas sem-
pre dao lugar as supostas conquistas de outros sistemas, e assim por diante.
De modo que essas sucessoes levam ao estado andmico identificado no ini-
cio da Critica. “Pois alguma metafisica sempre houve no mundo, e continu-
ara a haver, mas com ela haverd também uma dialética da razao pura, posto
lhe ser natural. A primeira e mais importante tarefa da filosofia, portanto, ¢
fazer cessar a fonte dos erros [...]” (Ibid., [BXXXI], p. 37).

Pelo que, na “Dialética transcendental” (“Dialética”), Kant ¢ enfético
em mostrar como os objetos da metafisica sio como expressoes da reali-
zagao do impulso da razao. Deus, liberdade e imortalidade sao as ideias as
quais a investigacao da metafisica aspira como fins. E quanto ao seu estatuto
de ciéncia, ela s6 podera adquiri-lo na medida em que for capaz de ultrapas-
sar a natureza (bid., [B39s, nota], p. 300). Mas, a despeito da possibilidade
de chegarmos aquelas ideias, esta claro que apenas combater os raciocinios
dialéticos como um tipo de erro por ignorincia nao ¢ suficiente. A razio
liga-se uma dialética irresistivel que mesmo identificada nao cessa de pro-
duzir ilusoes (1bid., [A297-298/B354], p. 277). Esse problema se torna tanto
mais profundo quanto se avanca na Critica, de tal sorte que uma de suas

expressoes mais agudas se encontra no apéndice a “Dialética”

Pois com que direito poderia a razio pretender [...] tratar como fruto
de uma mera unidade oculta a diversidade de forcas que a natureza
nos dd a conhecer, e deduzir essa unidade de alguma forca funda-
mental na medida de suas possibilidades, se nossa razao também ¢é
livre para admitir como igualmente possivel que as forcas da natureza
sdo heterogéneas, ¢ que a unidade sistemdtica da razo a partir dessa
derivagio ndo ¢ conforme a natureza? (/bid., p. 495, A651/B679).
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Essa passagem ¢ fundamental porque nela Kant se reporta aos resul-
tados obtidos na “Analitica transcendental”. Ainda que nos seja garantido
o direito de legislar sobre os fendmenos da natureza, o dominio resultante
dessa legislacao dé origem a uma verdade empirica. Isto ¢, por mais que pos-
samos encontrar leis para os fendmenos da natureza e lhes fornecer uma
organizagéo em um corpo de conhecimento, a nossa experiéncia por si sO
nao garante que tudo que ¢ da ordem do conhecimento estd ligado e sis-
tematizado, por exemplo, por uma #znica lei natural. O que a Critica revela
a partir da “Dialética” ¢ que o pardmetro de unidade do qual nos servimos
para avaliar o conhecimento da natureza ¢ dado por nossa prépria razao.
Sem ele, poderfamos admitir a natureza como mero agregado de fen6me-
nos contingentes, mas estarfamos “agindo frontalmente nesse caso contra a
prépria destinagio” da razio (Ibid.). Assim, haja vista o diagnéstico do qual
parte a critica, nota-se que o pardmetro de unidade fornecido pela razao,
por meio do qual o entendimento compreende os seus objetos, ¢ incompati-
vel com o que o entendimento humano pode abarcar. Mas, cabe perguntar:
de onde vem esse conflito? Como explicar por que a natureza nos deu uma

razao que espera por algo virtualmente inalcangavel?

Responder a essas perguntas ou ao menos indicar as diretrizes de uma
resposta exigiria uma atengao exclusiva aos textos de Kant. Por isso, opta-
mos por nos limitarmos a uma questao mais simples, que consiste em enten-
der como Kant ¢ conduzido a esse diagndstico. Sabe-se que a publicagao da
primeira Critica s ocorreu apds um periodo de 11 anos de quase completo
siléncio, e adiferenca do que essa obra apresentou em relagio aos textos ante-
riores foi ocasiao para que ele fosse instado a se pronunciar sobre os motivos
dessa mudanga radical. Dentre os textos que documentam esse processo, um
¢ particularmente importante. Trata-se do relato contido na Reflexdo 5037,
cuja datacdo proposta por Erich Adickes a situa entre os anos 1776-1778.
Nesta reflexdo, Kant localiza uma de suas descobertas fundamentais — que
o levaria a redacdo da primeira Critica — entre a publicagiao de um texto
sobre a polémica entre leibnizianos e newtonianos a propdsito da natureza
do conceito de espaco e a dissertagao de 1770. Esta reflexao ¢ importan-

te porque nela se encontram ao menos esbogados alguns dos elementos
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constituintes da “Dialética” Kant fala em uma ilusio do entendimento, alu-
de ao problema das antinomias e refere a solucao desses impasses a possibi-
lidade de completar a redagio da Critica.’® Somada a confissao encontrada
nos Prolegémenos, de 1783 (Id., 1988 [Prol: 1V, 260], p. 17), ¢ & carta a Garve,
de 1798 (1d., 1942 [Br: XII], pp. 256-258), esta reflexdo serviu de argumento
para o que determinados historiadores da filosofia kantiana defenderam ser
um dos seus momentos decisivos, marcado pelo desafio representado pela
critica de Hume ao conceito de causalidade. Todavia, este momento nio é
o tnico. A influéncia de Rousseau também foi significativamente decisiva
para que Kant reconsiderasse nao apenas o que ele previamente entendia
por metafisica, mas também o peso antes conferido ao conhecimento da
natureza, o qual passou a ser compreendido em seu papel conjunto com
o reconhecimento da dignidade humana. Kant mesmo di o reconheci-
mento dessa influéncia ao dizer que, assim como Newton estd para a fisica,
Rousseau estd para a moral. Ele foi o descobridor das leis e dos rincoes mais
profundos deste mundo (1d., 1955 [ Bem. in die GSE: XX], pp. 59-60). E este
influxo proveniente da leitura de Rousseau que Cassirer descreve para des-
tacar a inversdo de tendéncias no modo como Kant julgava a legitimidade
da metafisica de sua época. O descrédito que Kant dispensa a metafisica ale-
ma e ao carater transcendente de suas disciplinas se converte em um apreco
por uma nova metafisica concebida segundo uma orientagio radicalmente
diversa. Ao invés de procurar os principios das coisas segundo a ontologia,
psicologia ou teologia racional, Kant submete a metafisica a busca de um
principio imanente, voltado para a fundamenta¢ao de uma ética, capaz de
revelar em que consiste a dignidade humana e fazer a liberdade repousar

em uma lei (Cassirer, 1948, PP- 108-113). Essa profunda ressigniﬁcagéo se

16 “Se eu conseguir convencer que ¢ necessario interromper a construgio desta ciéncia até
que se tenha decidido sobre este ponto, entio este escrito terd alcancado seu objetivo. No
comeco vi esta doutrina de conceitos envolvida em sombras. Eu tentei seriamente demons-
trar proposicdes ¢ o contrdrio destas, nio para fundar uma doutrina da divida, mas porque
eu queria descobrir onde se encontrava a ilusao do entendimento de que eu suspeitava. O

ano de 69 me trouxe uma grande luz” (Kant, 1926 [Refl: XVIII], p. 69, tradugdo nossa).
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faz presente até a sua manifestagéo mais concreta na primeira Critica. Mas,

antes, cabe ainda a retomada de uma leitura semelhante a de Cassirer.

Trata-se da que encontramos no texto de Louis Guillermit, Immanuel
Kant e a filosofia critica (1981). Ao abordar alguns dos temas fundamentais
da filosofia kantiana, o seu processo de desenvolvimento ¢ descrito como
impulsionado por uma conversio (/bid., p. 21). Seria a partir do contato
com Rousseau que Kant teria reconhecido a tarefa da filosofia e situado esta
para além da mera busca de uma verdade sistematica capaz de explicar a
ordenac¢ao de uma natureza e fazé-la refletir sobre o nosso modo de conhe-
cer. Mas, convém interrogar, de que modo essa influéncia ¢ exercida? De
modo anélogo ao que se verifica a partir da leitura de Cassirer, Guillermit
chama a atencio para o tipo de resultado produzido pela influéncia do filé-
sofo genebrino. “Rousseau me trouxe para o caminho certo” [Roussean hat
mich zurecht gebracht]. Essa “verdadeira conversio” é o que permitiu a Kant
notar a necessidade de subordinar o conhecimento especulativo ao interesse
da razdo e A destinagio da espécie humana (Kant, 1955 [Bem. in die GSE:

XX], p. 44), de tal sorte que, segundo esse novo regime,

toda critica ndo tem outro fim senio o reconhecimento da suprema-
cia do poder pratico da razdo. Esse reconhecimento faz da filosofia o
tinico remédio a uma verdadeira alienagio do homem, que se ignora a
si préprio na medida em que nio sabe em que consiste o cardter finito
de sua razao humana (Guillermit, 1981, pp. 19-20).

Rousseau ¢, portanto, responsavel pelo despertar do interesse que Kant
passou a entender como sua vocagio, a filosofia moral (Kant, 1992 [Br: X,
Carta de Kant a Freihern von Fiirst, 16/03/1770], p. 86). Com efeito, j4 na
primeira edi¢ao da Critica podemos encontrar os resultados identificados
por Cassirer e por Guillermit. Na “Doutrina transcendental do método’,
mais especificamente no “Céanone da razao pura” (“Canone”), Kant apre-
senta uma alternativa a realiza¢ao do impulso da razao especulativa: “¢ sem-
pre a razdo pura que tem o mérito, ainda que somente em seu uso pratico,

de conectar a0 nosso mais elevado interesse um conhecimento que a mera
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especulagio podia apenas imaginar” (Id., 2015 [A818/8446], p. 592). Aquilo
que 2 luz da leitura trdgica da filosofia critica pode ser entendido mediante
o esquema da desproporcio entre a finitude do homem e a infinitude da
natureza, nessa segunda parte da Cr#tica recebe sua contraparte positiva. No
“Cénone”, apresenta-se a resposta ao papel desempenhado pelos objetos da
metafisica, os quais tiveram sua validade objetiva restringida na “Dialética
transcendental”. Se, no Ambito da “Dialética”, Deus, imortalidade da alma e
liberdade sao entendidos como ideias cujo uso imanente estd desautorizado
dentro dos limites da razao especulativa, estas mesmas ideias ocorrem no
“Canone” como condi¢des para a realizagao do interesse pratico da razao.
Esse ultimo interesse foi negligenciado em favor do que se verifica no inicio
da Critica, mas encontra no “Cénone” o seu lugar de direito. Ora, segundo
reza o proprio “Canone”, “pratico ¢ tudo aquilo que é possivel através da
liberdade” (1bid., [A800/B828], p. 581). E se a liberdade, por seu turno, nao
pode encontrar no mundo empirico as condigoes de seu exercicio, vé-se que
a liberdade nao pode estar vinculada a um arbitrio patologicamente condi-
cionado. Donde se verifica que, se hé leis para a realizagao da liberdade, estas
seriam “leis préticas puras, [...] cujo fim ¢ dado inteiramente a priori pela
razao, e que nao sao comandadas de maneira empiricamente condicionada,
mas de modo absoluto” (1bid., [A800/B828], p. 581). Somente estas podem
ser entendidas como leis morais ¢ podem comportar um cinone. Assim,
uma vez que o fim supremo da razio estd localizado em seu interesse prético,
a sua realizagao consiste em reincorporar aquelas ideias cujo uso imanente
estd vedado no Ambito da razio especulativa e responder “o que se deve fazer

caso a vontade seja livre, caso Deus exista e caso haja um mundo futuro”
(Ibid., [A800/B828], p. 581).

Por conseguinte, ¢ preciso notar que o “Cinone” se coloca além dos
limites tragados para a razao especulativa no inicio da Critica, mas também
remete a dois resultados enunciados nos prefécios. Sob pena de deslegiti-
mar qualquer alcance transcendente dos conhecimentos da natureza (Zbid.,
[AXIII-AXIV], pp. 19-20), 0 “Céanone” responde a tendéncia inexordvel da
razdo de buscar a unidade destes conhecimentos (tendéncia agora entendi-
da sob a rubrica do fim supremo da razao) (1bid., [AVII e A797/B82s], pp.

Robson Carvalho dos Santos  pp. 131 -170 157



17 ¢ 580). Além disso, neste capitulo procura-se preencher o vazio deixado

pela remogao dos supostos conhecimentos especulativos com os “dados pra-
ticos” da razao (Ibid., [BXXI-BXXII], p. 32).

Ora, além de outros desdobramentos e alteragoes sofridas pelas teses
que Kant avanga no “Cénone”, por meio de sua correspondéncia sabemos
que a resposta das trés questdes — as quais ele submete a unificagao da natu-
reza e a realizagao do bem supremo — condiciona a resposta de uma quarta,
o que éohomem? (/d., 1922 [Br: XI, Carta de Kant a Stiudlin, 04/05/1793],
p- 414); ¢ a julgar pelos acréscimos a esta pergunta que se encontram na
Ldgica de Jische (1800), nota-se que o que comegou como um embaraco
e uma humilha¢io da razao perante a totalidade ¢ acolhido no interior do
carater sistemdtico da filosofia kantiana e, além da sua consequente resolu-
¢a0 nas metafisicas da natureza e da moral, encontra sua tltima resposta em

uma antropologia.

O dominio da Filosofia neste sentido cosmopolita deixa-se reduzir as
seguintes questoes: 1) O que posso saber? 2) O que devo fazer? 3) O que
me é licito esperar? 4) O que é 0 homem? A primeira questio responde
a Metafisica; 2 segunda, a Moral; A terceira, a Religido; e A quarta, a
Antropologia. Mas, no fundo, poderfamos atribuir todas essas a An-
tropologia, porque as trés primeiras questoes remetem a dltima (/4.,

2011 [Log: IX, 25], p. 28).

O sentido cosmopolita da filosofia expresso nessa passagem nos reme-
te a “Arquitetonica da razao pura’, capitulo no qual Kant vai considerar o
problema da unidade sistematica requerida pela razio do ponto de vista
das questoes do “Canone’, ou seja, da realizagio do interesse especulativo
€m conjunto com o interesse prético da razdo. Mas é curioso constatar que,
embora a distingao entre filosofia escoléstica e filosofia cosmopolita reenvie
a questdo a Critica, a pergunta pelo homem e o seu tratamento pela antro-
pologia nao parece explicitamente colocada aquela altura. Pelo contrério,
Kant parece relegar a antropologia 4 mesma posicao a que relegou a psico-
logia empirica; isto ¢, fora do sistema da metafisica (/d., 2015 [A849/B877],

p- 609). Diante dessa mudanga, cabe perguntar: o que a explica? Qual a
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razao desse acréscimo da pergunta pelo homem e da mudanga do papel da
antropologia no sistema projetado por Kant? A questao se torna ainda mais
importante ao considerarmos que o ponto de vista transcendental, que apa-
rentemente exclui a antropologia do sistema da metafisica, convive com um
ponto de vista diferente, dado pela introdugao ao curso de antropologia do
semestre de inverno de 1781/1782, onde embora ainda nao haja uma delimi-
tagao clara do papel dessa 4rea junto ao sistema da metafisica, ela jd se insi-
nua como pertinente 2 filosofia no sentido cosmopolita (1., 1998 [V-Anth/

Mensch: XXV, pp. 856-857).

Independentemente dessa ambivaléncia, hd um sentido de antropolo-
giaa ser destacado que reaviva a comparagao com Pascal. Lembremos da for-
mulacio de Guillermit, para quem o primado da razao pratica como pedra
angular da filosofia critica constitui a consolidagao da filosofia como uma
forma de antropologia, cujo papel ¢ remediar a alienagao do homem ¢ o seu
rompimento com a totalidade. Nao ¢ justamente essa umas das acepcoes de
antropologia que se verifica nos Pensamentos? Para que sejam dados contor-
nos precisos a essa comparacao, vale a incursao em determinados elementos

da Antropologia de um ponto de vista pragmdtico (Antropologia), de 1798:

Uma tal antropologia, considerada como conhecimento do mundo que
deve seguir a escola, nio ¢é ainda propriamente pragmdtica se con-
tém um amplo conhecimento das coisas no mundo, por exemplo, os
animais, as plantas e os minerais dos diversos paises e climas, mas se
contém um conhecimento do ser humano como cidaddio do mundo.
— Por conseguinte, mesmo o conhecimento das ragas humanas, como
produtos que fazem parte do jogo da natureza, ainda nao entra no
conhecimento pragmadtico do mundo, mas apenas no conhecimento

tedrico deles (1d., 2006 [Anth: VII], p. 120).

Mediante essa passagem, nota-se que a antropologia pragmatica ¢

colocada em uma posicao aparentemente contraditéria com o seu estatuto
<« . A . » 5 .

antes apresentado na “Arquitetonica’. Se na Critica a antropologia era con-

siderada como pertencente ao dominio da psicologia empirica — o qual lhe

deu origem —, na Antropologia ela ¢ distinguida de uma antropologia em
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sentido fisiolégico (Ibid., p. 119) e mesmo de uma antropologia entendida
como conhecimento tedrico das diferentes racas humanas, conhecimento
que conjugaria elementos de etologia e do naturalismo hoje compreendidos
pela biologia. Esta distin¢ao parece ser tracada de maneira consciente em
relagdo aos escritos anteriores, especialmente os textos sobre as racas, publi-
cados durante a década silenciosa, a Resenha sobre Peter Moscati (1771) € o

ensaio Das diferentes ragas humanas (1775).

Esse processo de consolidagao da antropologia também pode ser enten-
dido como marca de um novo paradigma", apresentado por Foucault em
As palavras e as coisas (2016) ¢ atribuido a uma das “descobertas” da filosofia
kantiana. “Onde se entrecruzam natureza e natureza humana” (Foucault,
2016, p. 428.) trata-se de entender a distingio operada por Kant entre uma
antropologia como conhecimento do homem enquanto ser natural, e uma
antropologia que parte de nossa constitui¢ao natural como dada e procura
expandir o significado do que ¢ compreendido pela antropologia, na medi-
da em que o homem ¢ reconhecido como um ser dotado de disposigoes
e germes naturais que nos permitem ultrapassar a nossa “primeira nature-
za”. Nessa nova epz’stémé, o homem nio aparece mais para si mesmo como
um dado a ser classificado, ordenado ¢ apresentado em um quadro (Zbid., p.
428), mas como ser que estd implicado no conhecimento que produz (/bid.,
p- 439). Ainda que seja um tanto quanto rudimentar, essa caracterizagio da
posi¢ao de Foucault é suficiente para captar um sentido a mais nas palavras
que abrem a Antropologia de Kant, onde o conhecimento do ser humano
como fim em si mesmo e fim ltimo do conhecimento ¢ tomado como o

verdadeiro conhecimento do mundo (Kant, 2006 [Anzh: VII], p. 119).

17 Foucault esboga essa ideia em sua tese complementar, defendida em 1961, Génese e
estrutura da antropologia de Kant, na qual propoe uma leitura da Antropologia que vincu-
la seu contetdo ao desenvolvimento da disciplina no interior dos cursos ministrados por
Kant desde o inicio da década de 1770 ¢, segundo essa vinculagao, identifica as fontes para
a obra publicada no fim da década de 1790. Contudo, uma reconstitui¢ao detalhada e ava-

liagao da posicao de Foucault extrapola os limites desse texto.
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As contribuicées extraidas da leitura de Foucault quanto ao teor da antro-
pologia podem ser entendidas mediante os seguintes aspectos. Em primeiro
lugar, a Antropologia expressa o fato de que Kant renunciou a uma inves-
tigacao do homem exclusivamente voltada para a sua explicagio como ser
natural. A nosso ver, o vinculo com a Critica é quase evidente justamente
porque em 1781 o diagndstico expresso ¢ o de que a nossa razao, o elemento
mais natural de nossa constitui¢ao, aspira a um tipo de conhecimento da
natureza cujos resultados contradizem aqueles esperados. Em outras pala-
vras, ¢ como se houvesse um duplo sentido de natureza inscrito no homem
e para o qual a antropologia deve fornecer explicacdes ou a0 menos té-las
em seu horizonte. A explicacio do homem em suas determina¢des empiri-
cas deve ser aliada & compreensiao do homem em relagao a totalidade. Este
primeiro aspecto ¢ entendido por Foucault como a conversao da perspec-

tiva da totalidade da natureza em método da antropologia (Foucault, 2011,
p- 45).

Além disso, a antropologia se torna a disciplina responsavel por conec-
tar a resposta 4 pergunta ‘o que podemos saber?” com a resposta ao “que
devemos fazer?”. A modificacao em relacio aos cursos se verifica na proemi-
néncia do elemento pragmatico desta nova antropologia. Nao se visa mais
a utilidade do conhecimento do homem, mas o conhecimento do que “o
homem ‘pode ¢ deve’ fazer de si mesmo” (Ibid., p. 45), objetivo que reins-
taura a perspectiva do universal no interior da antropologia e coincide com
aabolicio desta possibilidade no 4mbito da metafisica. As implicagdes aqui
sao intimeras, mas uma ¢ particularmente frutifera. A seculariza¢io que Kant
impoe a metafisica implica, em tltima analise, retirar da religido a respon-
sabilidade pelo conhecimento do homem, movimento que da mais sentido
ao que se 1& na Ldgica e ja nos permite aferir a que distincia se deve colocar
Kant de Pascal, para quem um conhecimento suficiente da condi¢ao huma-
na s6 pode ser dado 74 religido. Inimeras passagens de Kant poderiam ser
convocadas para tornar mais clara a diferenca do papel desempenhado pela
religiao e pela fé em seus escritos, diferenca que faria Kant ser visto como
um herético por Pascal. A titulo de exemplo, algumas sao lapidares. A come-

car pelo opusculo O que significa orientar-se no pensamento (1786), onde a fé
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histérica é submetida a f¢ racional e a convicgao da existéncia de Deus inde-
pende da revelagao ou de qualquer autoridade (Kant, 1923 [WDO: VIII], p.
142), ¢ a encerrar por um dos tltimos escritos de Kant, o Preficio ao livro de
Reinhold Jachmann (1800), em que a filosofia ¢ a tinica forma de sabedoria
com valor incondicional e a crenga na religiao por meio da revelagao ¢ tra-

tada como mistica®®:

Se a sabedoria ¢ incutida [eingegossen] a partir de cima no homem
(mediante inspira¢ao) ou se ela ¢ alcancada de baixo para cima me-
diante a for¢a interna da razio prdtica, eis a questao. Quem reputa
a primeira como meio passivo de conhecimento, concebe o absurdo
[Unding] de uma experiéncia suprassensivel [#bersinnlichen], a qual
estd em contradi¢do direta consigo mesma (representar o transcen-
dente como imanente) e se baseia em uma certa doutrina secreta, o

misticismo, o qual ¢ justamente o oposto de toda a filosofia (Zbid.,
[PKR: VIII], p. 44, tradugdo nossa).

Dessas posi¢oes se nota a obstina¢ao de Kant para preservar a razao
como Unica autoridade mesmo naquelas questdes que ultrapassam os seus
limites e a permanéncia dentro de um regime conceitual condenado por
Pascal, regime que consiste em entronizar a razao humana. Por tltimo, se
nota que a antropologia responde a separagio entre a formagao da escola e
a formagao do mundo. Enquanto conhecimento do mundo, ela deve situ-
ar 0 homem em relacio a estes dois elementos formadores e permitir a ele
se inserir no jogo decorrente das tensdes entre a cultura ¢ o conhecimen-
to do mundo (Foucault, 2011, pp. 46-48). Nesse 4mbito, o que se insinua
como resultado também ¢ digno de nota. O papel conferido a antropologia
redimensiona significativamente a importincia que foi conferida a ela na

“Arquitetdnica’ e permite entrever mais uma vez o problema de determinar

18 A submissio da fé cristi A razio é um elemento comum a diversos textos de Kant.
Exemplos desse expediente podem ser encontrados no prefécio a primeira edi¢io da Critica
(Kant, 2015 [AXIII], p. 18, nota), nos postulados da Crética da razio pratica (Id., 1913 [KpV:
V1, p. 132 et seq), na Religido nos limites da simples razdo, de 1793 (Id., 1914 [RGV: V1], p. 3)
e no Conflito das faculdades, de 1798 (Id., 1917 [SF: VII], p. 44).
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a posi¢ao que ela ocupa no sistema da filosofia de Kant, questao a qual, infe-

lizmente, s6 podemos aludir.

Mas, mesmo a partir da posi¢ao de Foucault, permanece indecidido o
lugar que a Antropologia deve ocupar no sistema da filosofia kantiana. Se,
em determinados momentos, Kant d4 a entender que ela deva ser ordenada
e se seguir 4 filosofia para constituir-se como ciéncia (Kant, 2006 [Anth:
VII], p. 120), em outros ela é colocada para fora desta ordenagio sistematica
proveniente da primeira Critica, porque seu alvo ¢ o conhecimento do que
o homem “pode fazer de si mesmo como ser que age livremente” (1bid., 119).
Vé-se aqui, mutatis mutandis, o mesmo tipo de argumento que é empregado
no “Cénone” para a investigacao do fim supremo da razao segundo o qual
certo conceito de liberdade estaria em principio fora da jurisdi¢ao da filo-
sofia transcendental. Ora, se a questao permanece indecidida ao nivel das
consideragdes sobre o papel desempenhado por uma obra, o que se poderia
dizer quanto as diversas acep¢oes que uma antropologia assume ao longo
dos textos publicados e nao publicados de Kant?”” Na melhor das hipdte-
ses, se nao podemos dizer em que precisamente consiste uma antropologia
como disciplina, podemos indicar apenas que Kant opera uma “reducio
antropoldgica” dos temas da metafisica e da religiao, assim como, aos olhos
de Foucault, instaurou uma ilusao antropoldgica no lugar da ilusao trans-

cendental prépria a metafisica dogmadtica que ele procurou reformar.

Podemos uma tltima vez convocar alguns elementos que descrevem a
antropologia de Pascal, a fim de que possamos contrastar as suas caracterfs-
ticas com a mesma disciplina em Kant. Se hd duas antropologias em Pascal,
como afirma Carraud (2006, p. 312), ambas estao a servico da orientacio

apologética da obra (Gouhier, 2006, p. 18; Lebrun, 1983, p. 20; Oliva, 2021,

19 Para uma interpretagio quanto a posi¢io ocupada pela antropologia pragmdtica em
relagdo 4 filosofia transcendental, bem como apontamentos sobre as distingdes ¢ aproxi-
magdes dessa antropologia com uma antropologia prética ou as suas diferencas em relagio
a uma antropologia fisioldgica, o artigo de Clélia Aparecida Martins ¢ indispensavel ( cr
Martins, 2004.).
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p- 492). Com efeito, a andlise empreendida a propésito das disposicoes de
humor - como o tédio e a inquietude, e as suas relagdes com o divertimen-
to —, s6 adquire plena significagao quando situadas no quadro da miséria
humana, isto ¢, de nossa segunda natureza, a qual s6 chegamos em razao da
queda e & qual nosso hébito faz passar por nossa natureza primordial. Por
outro lado, o resgate do processo de consolidagio da antropologia ao longo
dos escritos de Kant mostrou que também hd mais de uma antropologia em
sua obra, mas a elas se impde 0 mesmo processo de secularizagao que Kant
impds & metafisica, do qual resulta o confinamento dos propdsitos dos sabe-
res aos interesses do conhecimento mundano. Prova disso ¢ o modo como
Kant acolhe o fenémeno da graga em Pascal, compreendendo-o sob um
ponto de vista estritamente pessoal e psicoldgico, além de reputd-lo como
desvario [Schwirmerei], fruto de uma observagio de si mesmo voltada para
a identificagdo das razoes do curso involuntdrio dos nossos pensamentos e
sentimentos. Exercicio que, aos olhos de Kant, ¢ pernicioso (Kant, 2006
[Anth: VII], pp. 133-134). O desvario ¢ classificado como superestimagao
do senso comum (Zbid., p. 139), assim como também ¢ analisado como o
juizo de que, por si s6, nosso sentido interno constitui conhecimento inde-
pendentemente do entendimento, juizo baseado em uma méd compreensao
daquilo em que consiste a passividade da sensibilidade (1bid., p. 145). Essas
andlises culminam em uma nova condenagao do peso que Pascal concede as
suas experiéncias, € 0 desvario ¢ tomado por um tipo de experiéncia em que
o sujeito confunde o que ele produziu em si mesmo com um conhecimento,
ao ponto de, em casos de experiéncias pessoais significativamente impactan-
tes, o sujeito ser levado a crer que descobriu algo de grandioso, quando na

verdade estd apenas julgando sua prépria ficgio (1bid., pp. 161-162).

Aluzdo projeto tragado por Kant na Antropologia, a sua conclusao nao
poderia ser outra. Se experiéncias como a de Pascal sao tomadas por um tipo
de mau uso das faculdades da mente, a devida compreensao dessas expe-
riéncias s6 pode ser restabelecida pela reconducio do individuo ao mun-
do exterior, onde as experiéncias em sentido estrito — aquelas que afetam o
sentido externo ¢ por onde comega a devida aplicagio de nossas faculdades

—, combatem o “ensimesmamento” préprio do desvario. Compreende-se,
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entao, outro aspecto da condenagao de Kant ao misticismo que se verifica
na religiéo que procura se fundamentar em experiéncias suprassensiveis. O
mesmo tipo de fendmeno, que consiste em renunciar a experiéncia como
critério de avaliagao de nossas afec¢oes e ¢ causado por um quadro de per-
turbagio mental (mania), estd na raiz do desvario como quadro psicoldgico
e do misticismo como inclina¢io para fazer do sobrenatural o atributo da

religido (1bid., p. 202).

Portanto, do modo como Kant avalia aquilo que ele entende pelas
experiéncias de Pascal, se depreende que, no caso da antropologia kantiana,
0 que permite tragar uma distingao no interior da disciplina — pelo menos
no contexto da Antropologia de um ponto de vista pragmatico —, nao é a pos-
sibilidade de 0 homem ser restituido a sua condi¢ao original, mas o fato de
que os conhecimentos adquiridos mediante a observagao devem ser aplica-
dos no conhecimento do mundo* e no bom uso de nossas faculdades, cujo
meio de aplicacio ¢ empirico. Assim, no quadro das comparacoes explora-
das, se ¢ possivel uma sintese das diferengas entre Kant e Pascal no 4mbito
da antropologia, deve-se dizer que, se em uma de suas antropologias Pascal
se ocupa de identificar o que o pecado fez da natureza do homem, em sua
antropologia pragmatica, Kant busca conferir aos homens o conhecimento

do modo como podem dispor da natureza.

IV. CONCLUSAO

Partindo da conversao de Pascal e da consolidagao do teor apologéti-

co dos seus escritos, fica claro que sua concep¢io do homem envolve uma

20 Essa leitura ¢ defendida por Clélia Aparecida Martins, que nio deixa de reconhecer
algum vinculo entre o projeto critico e a Antropologia, mas assinala a independéncia desta
tltima em relagdo & antropologia moral ou prética (Martins /z Kant, 2006, pp. 11-17). Ha
que se notar as diferencas que se insinuam na sua leitura em relagio ao que Foucault propos
em sua tese suplementar, segundo a qual a An#ropologia seria como a imagem negativa da

primeira Critica (Cf. Foucault, 2011, pp. 48-67).
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oposi¢ao ao racionalismo de matriz cartesiana, assim como a reavaliagao da
razao como faculdade capaz de nos assegurar uma compreensio da natureza
ou de dar sentido & nossa existéncia. Quanto a Kant, a despeito de sua repu-
tagao de demolidor da metafisica, ¢ nitido que nele o afa totalizante proprio
da razao é acolhido de outro modo. Se para Pascal o aspecto trigico de nossa
existéncia ¢ ocasido para que ele anuncie a morte da metafisica (Lebrun,
1983, p. 84), para Kant a cisdo constitutiva da condi¢ao humana é submetida
a verve sistemdtica de sua filosofia, e ele se vé as voltas com conceitos cujo
contetido requer um uso transcendente, o qual conflita com os objetivos de
comportar o impulso da razao para a totalidade. Em suma, se a categoria de
totalidade — central na visdo tragica —, conserva um cardter problematico
em Kant (Goldmann, 1967, pp. 25-26), ela nao apresenta 0 mesmo aspecto

em Pascal.
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IS PASCAL A PRE-KANTIAN? NOTES ON THE TRAGIC
THOUGHT AND THE PROBLEM OF TOTALITY IN PASCAL
AND KANT THROUGH THE PATHS OF CONVERSION

ABSTRACT In this article I intend to explore the interpretation that Pas-
cal’s Thoughts and Kant’s critical philosophy express a tragic vision of the
world, which is described in terms of a rupture between the finitude of the
human condition and the totality of nature and the world. Besides, in the
case of Pascal and Kant it is possible to associate the consolidation of a trag-
ic vision with a process of conversion, which, despite its religious connota-
tions, assumes the meaning of a change of orientation and interest in the
object of their philosophies. This interpretation is developed by comparing
fragment 72 of Thoughts with certain passages from Critique of Pure Reason.
Finally, I present the general outlines of the role played by anthropology in
the thinking of both authors and point out some limitations of this com-

parison.

KEYWORDS Pascal; Kant; Tragic Vision; finitude; totality; transcendence.
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