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Uma questao
da modernidade:
O lugar do imaginario

1. Modernidade e racionalidade

A propésito da modernidade, poucas serdo as afirmagdes tao agudas, precisas e fa-
mosas quanto a weberiana: caracteriza a modernidade o desencantamento (Entzauberung) do
mundo. Mas que se entende por tal processo? O mundo se desencanta, pensamos numa primeira
aproximagé&o, quando valores racionalmente orientados preponderam sobre conjuntos axiologicos
em que um papel decisivo é reservado a afetividade. Era necte sentido que Ludwig Tieck opunha
“os doces tons” com que “pensa o amor” e “o0 pensamento que se pde a distancia” (Liebe denkt in
stissen Tonen/ denn Gedanken stehn zur ferne).

Se bem que, grosso modo correta, a postulacdo acima provoca uma imediata sus-
peita: como se falaria de uma flecha de razao capaz de secar, marginalizar ou mesmo expulsar a
afetividade do campo dos valores sem que, automaticamente, se emprestasse aquela flecha uma
conotagao negativa? Ora, a posi¢ao de Weber quanto & Entzauberung no méaximo poderia ser tida
como ambigua; nunca como negativa (Para que o fosse, seria necessario que, entre as trés for-
mas de dominagdo nomeadas em Economia e sociedade (1922) — os tipos racional, tradicional e
carismético — o autor manifestasse seu enfado pelo primeiro e sua simpatia por um dos restantes).
Para superarmos a justa suspeita em que se envolve nossa primeira aproximacgao, sera, pois,
preciso desenvolvé-la.

E no proprio Weber que lemos: “A tensao entre a religiao e o conhecimento intelectual
vem ao primeiro plano onde quer que o conhecimento racional e empirico tenha levado ao desen-
cantamento do mundo e & sua transformagao em um mecanismo causal” (Weber, M., 1915, 350).

Desde a dostoievskiana “morte de Deus”, j4 poderiamos saber que a modernidade de
algum modo se relaciona com o desprestigio do religioso e dai com um dos condutos de expres-
séo da afetividade. Mas a passagem de Weber nao se restringe a corroborar uma percepgao; ela
nos ensina a articular a morte de Deus com o nascimento de um novo: o conhecimento empirico-
racional. Como divindade, também esta postula um primeiro mandamento, no caso chamado prin-
cipio da causalidade. Contudo, a articulagao indicada néo parecera evidente para o leitor que re-
corde a continuagéo da passagem dostoievskiana: estando Deus morto, tudo se torna possivel.
Como dar-se-ia essa ampla possibilidade se o novo Deus ordena seu império justamente através
da causalidade mecéanica? Nao podemos, a respeito, esquecer que o corolario do romancista
aponta para a area da a¢do humana, ao passo que a causalidade mecanica implica que as rela-
¢des no mundo fisico s@o necessdrias e determinadas. A causalidade realgada ordena o campo
dos objetos, dos Gegen-sténde, i.e., do que literalmente se pde diante-de. Quanto a ordem subjeti-
va e humana, a causalidade mecénica ao menos de imediato se cala. O que vale dizer, calam-se
os mandamentos éticos do antigo Deus. Para um mundo causalmente determinado, os principios
éticos ou s&o redundantes, ou séo arbitrérios. O “tudo é possivel” dostoievskiano nao é pois uma
liberalizagéo da conduta, sendo que a resultante da abolicdo do significado que se emprestava a
conduta. O primado da raz&o cientifica implica, pois, uma restricdo do campo do que faz sentido.
Dito de modo mais explicito: no interior da Entzauberung, o sentido néo se origina de uma decisdo
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da vontade sendo que é algo que necessariamente se impde. A causalidade mecanica, ao menos
de imediato, se cala perante o subjetivo porque de imediato a fisica e a matematica ndo tém nada a
dizer sobre ele (Escusado acrescentar: esse seu poder s6 sera atingido quando o determinismo
cientifico se desdobrar sob a forma das ciéncias humanas e sociais). E correto pois afirmar-se
que, em termos weberianos, a afirmagao do desencantamento da modernidade supde que a racio-
nalidade cientifica recusa sentido a um cosmo “significativa e eticamente orientado”.

Antes mesmo que o leitor se aperceba do que visamos com a reflexao weberiana,
ainda sera preciso que a compreendamos melhor. Com efeito, é provavel que das linhas prece-
dentes surja uma nova questao: tal como aparece formulada, a Entzauberung pressupde que o
processo de racionalidade colide com um cosmo religiosamente orientado. Mas em que esse cho-
que se funda? Porventura estaria Weber dizendo que a irracionalidade é o prego pago por termos
acesso a um cosmo saturado de significagao, a exemplo do religiosamente ordenado? Que o
homem-da-razao necessariamente é antagdnico ao que é capaz de dar significagdo aos afetos?
Nao, Weber nao é culpado do simplismo. Sem sairmos do ensaio de 1915, notemos como sua re-
flexao se desenrolava.

As relagGes entre racionalismo e visao religiosa do universo nao sao a priori hostis,
mesmo porque “em todos os tempos e em todos os lugares, a necessidade de salvagao — cons-
cientemente cultivada como a substéncia da religiosidade — resultou do esforgo em prol de uma
racionalizagao sistemética e pratica das realidades da vida" (Weber, M., 1915, 353). Mesmo que
nem todas as religioes tenham sido obrigadas ao processo de desantropomorfizagao e de desmi-
tologizagao que se impds ao cristianismo dos primeiros séculos de nossa era (cf. Blumenberg, H.,
1979, espec. cap. ll), afirma Weber que todas tiveram de oferecer um plano racional que respal-
dasse a plenitude significativa que concediam ao cosmo. Isso, entretanto, nao impedia que a ra-
zao religiosa, independente e antes da modernidade, se chocasse com a razao de ordem estrita-
mente econdmica. A medida que as relacoes de fraternidade traziam para a comunidade religiosa
a obrigacao de ajuda aos pobres, as vilvas e aos desamparados, a imposi¢ao de uma ratio, ao
contrario econdmica, s6 poderia ser vista com suspeita, senao mesmo com hostilidade. Essa
hostilidade se torna mais forte porque tanto o principio religioso, quanto a razao econémica, opera-
vam com um mesmo critério abstrato e despersonalizante. No caso das religides da salvacao, tal
critério contudo se centrava no amor — “(...) As religides da salvagao tenderam a despersonalizar
e a objetivar o amor no sentido Unico do acosmismo” (Weber, M., op. cit., 331) — ao passo que
a ratio econémica nao contém parametros para os afetos; seu critério de despersonalizagao cen-
tra-se antes em um célculo quantitativo do que no acosmismo de uma qualidade. Weber ademais
anota que o mesmo choque tende a se repetir entre o ethos religioso e as orientacdes de cunho
erético e artistico. O refinamento erdtico supée uma intelectualizacao da mera atragao fisica, que
perverteria o proprio sentido da fraternidade, pois que provocaria 0 aumento da coerc¢ao do parcei-
ro mais forte sobre o seduzido. “Pretendendo ser a mais humana das devogoes, (o erotismo) é o
desfrute sofisticado de si mesmo no outro” (idem, 348). Nao & menor a tensao potencial com o ar-
tistico. A significacao religiosamente concedida ao mundo tem como conseqliéncia a desqualifica-
céao da forma, por ser esta demasiado particular e ligada ao mundo. Essa tensao tende a aumen-
tar quando uma visao estética tem condicoes histéricas de ressaltar e propagar a “légica inerente
aarte”.

Em suma, para Weber, os impulsos para o erético, o artistico, o religioso e o econo-
mico sdo internamente contraditérios porque implicam orientagbes em (ltima andlise antagonicas.
Dai deriva que a dominancia de uma dessas areas provoca a restricdo acomodadora das outras.
Nao custa esforgo dai perceber-se o intenso trauma que acompanha a passagem de uma para
outra forma de dominancia. No caso especifico da modernidade, esse trauma é amenizado pelo
aparecimento do puritanismo — em termos mais amplos, da ética protestante. Para o puritano, o
mundo € ao mesmo tempo desvalorizado e confundido com o campo atil para o trabalho de Deus.
A rotina econdmica ¢ a ferramenta para essa colheita. O puritano aferra-se ao trabalho, nao por-
que de imediato visa ao domirio do mundo, senao porque o ascetismo interno imprescindivel ao
trabalho favorece a edificagdo da propria alma. Assim era neutralizada a tensdo com a ratio eco-
némico-capitalista. A rotina do homo oeconomicus converte-se em caminho religioso. Deste ponto
de vista, pouco importa que tal valorizagao da atividade individual rompesse com a idéia de frater-
nidade, que estivera na base do cristianismo. Importa sim que o ethos puritano concilia o desen-
cantamento estimulado pelo avango dos conhecimentos empirico e cientifico com a possibilidade
de manter-se dentro do marco de uma fé. A pratica da fé religiosa se torna possivel mesmo em um
mundo de que se exila o sentido cdsmico. A ética protestante permite que seus praticantes vivam
de modo menos traumético a “morte de Deus”. Morto no interior da rotina da vida, que rejeita qual-
quer principio de fraternidade, Deus permanece vivo enquanto promessa da graga que, aleatoria-
mente, e sem que nunca ao certo o saibamos, podera privilegiar este ou aquele.
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(1) Disting o imaginério da imagi-
nagao tomando o primeiro como fa-
culdade e a segunda como sua atua-
¢ao. O trabalho conceitual, aqui ndo-
ensalado, h& pois de se referir ao
primeiro,
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As consideracoes sobre Weber se impuseram para a propria introducao de nosso te-
ma. Sinteticamente, elas assinalaram que a Entzauberung caracteristica da modernidade supoe:
(a) a reorientagao do que faz sentido. Nesta direcao, € paradigmatica a distingao feita por Kant:
Newton nos faz entender como atua a gravitagdo sem que se preocupe com sua causa originaria;
(b) através dessa reorientacao se efetua o esvaziamento do sentido emprestado ao cosmo, agora
restrito aos limites do que a razao pode conhecer, (c) esvaziamento que podemos supor menos
traumético desde o advento do ethos protestante.

De passagem, poderiamos sugerir que, no cristianismo como um todo e ndo sé em
sua variante protestante, ha algo que abrandou o trauma da passagem para a modernidade. Em
comentdrio a breve trecho de Luciano de Samosata, Leonardo Sciascia anota que o escritor da
decadéncia romana compreendia que “o0s cristaos nao se preocupam com que a escolha da po-
breza, a pratica da comunhao dos bens seja rigorosamente provada per todos e cada um; ou seja,
testemunhada, vivida" (Sciascia, L., 1974, X). Ou seja, o fato de que ja os primeiros cristdos nao
se preocupassem com que seu principio de fraternidade fosse rigorosamente testemunhado tanto
pode ser interpretado, a exemplo de Sciascia, como il punto debole da nova fé, quanto como o tra-
¢o que facilitard aos cristdos da modernidade a convivéncia com as estruturas do mundo desen-
cantado. Mas o argumento é aqui secundério. O decisivo sera relacionar a Entzauberung técnica
e cientificamente operada com a questao das tensdes com as outras areas além da religiosa. Mais
precisamente: da Entzauberung da modernidade com a faculdade do imaginériom. Para esbo-
¢é&-lo, utilizaremos duas vias. A primeira envolverd um argumento geral e por forga abstrato; a se-
gunda, uma demonstragao indutiva e particularizada. As duas se impoem na tentativa de se com-
plementarem: se o argumento geral tem a vantagem de permitir o descortino da raiz e da extensao
do problema, sem contudo possibilitar sua efetiva andlise, o inverso se passa com a segunda via:
se o tratamento indutivo de um texto particular tem a desvantagem de ser demasiado restrito,
contudo compensa a falta da suficiente concretude do argumento geral. O primeiro argumento se-
ra pois apresentado na continuagao imediata, enquanto ao item seguinte seré reservado o trata-
mento do segundo.

Tanto em autores ingleses como continentais, o ataque a religido "ndo-racional” se
associava a acusacdes a forca maléfica do imaginario. Assim, para John Trenchard, as praticas
do jejum, do agoite e da reclusdo eram “meramente recursos mecénicos que induziam a estados
psiquicos semelhantes aos gerados pelas doencas do corpo e pelos desarranjos mentais ordina-
rios” (apud Manuel, F., 1959, 76-7). Aqueles que langcavam mao de tais meios eram verdadeira-
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mente enfermos e as alucinagdes provocadas, o desideratum buscado por sua doenga. Embora a
palavra “imaginagao” nao se explicite na descrigdo de Trenchard da psicopatologia da experiéncia
religiosa, dela esta proxima a alucinagdo a que se refere: uma e outra se originam do blogueio do
comércio que os 6gaos dos sentidos mantém com o mundo externo; uma e outra tornam o homem
sujeito a fantasmas. Assim, em texto originalmente publicado em 1724, Fontenelle n&o hesitava
em caracterizar o homem “dos primeiros séculos” como alguém governado por suas préprias
fantasias: a imaginagao nao domina sendo onde impera uma razao infantil. Daf a origem das fabu-
las, pois “a medida que se é mais ignorante e que se tem menos experiéncia, mais se véem prodi-
gios” (Fontenelle, Le Bovier de, 1724, 271). Os deuses nao nasceram senao pela debilidade da
razdo humana. Deles ndo se deveria apenas dizer que sdo marcados pela for¢a da imaginagéo,
quanto pela linguagem analégica desta:

E bastante curioso ver como a imaginagdo humana concebeu as falsas
Divindades. Os homens véem bem coisas que néo teriam podido fazer:
langar os raios, excitar os ventos, agitar as ondas do mar, tudo isso esta-
va muito acima de seu poder; imaginaram seres mais potentes do que
eles e capazes de produzir esses grandes efeitos. Era bem preciso que
estes Seres fossem feitos como homens, que outra figura poderiam ter?
(idem, 275-6).

A imaginagao é pois uma forca mais primitiva, o que vale dizer, apropriada a ignoran-
cia dos primeiros tempos. Dela deriva ndo s6 a mentira agradavel das fabulas quanto a crenga
que acompanha a figuragao analdgica encarnada no pantedo politeista. A imaginagao é o primeiro
termo de uma cadeia constituida por credulidade (supersticao) — fabulas (com pretensao a verda-
deira histdria) — religiao “primitiva” (“Da maneira como a imaginacdo é feita, ela se contenta com
pouca coisa e reconhecera sempre como uma Divindade o que tiver um pouco mais de poder que
um homem”) (ibidem, 278). A imaginagao é uma capacidade inferior, cujo reino s6 é contrariado
por le godt de vouloir qu'on €crive les faits dans leur exacte vérité (ib., 283). Assim pois o proto-
evolucionismo do enciclopedista Fontenelle tinha por base a oposicao entre imaginagao e razao. A
imaginagao é a sede da mentira das fabulas e dos deuses antropomorfizados. Mas um terceiro
efeito ainda se associa & imaginagao:

Na maioria dos povos, as fabulas se converteram em religido, porém,
mais do que isso, nNos gregos, converteram-se, por assim dizer, em
agrado. Como elas nao fornecem sendo idéias conformes ao giro de
imaginagdo mais usual entre 0s homens, a poesia e a pintura com elas
se acomodaram muito bem e sabe-se que paixao tinham os gregos por
estas belas artes (ib., 291).

Ao assinalar o terceiro efeito da imaginacao, Fontenelle se da condicdes de verificar a
assimetria entre os efeitos religioso e artistico. Quanto ao primeiro, 0s contemporaneos poderiam
sentir-se aliviados ao se saberem descendentes do “povo eleito”, o inico preservado pela Provi-
déncia da atracao pelo fabuloso — “(...) Nao ha nenhum povo cuja histéria nao comece por fabulas,
exceto o povo eleito (...)" (ib., 290). Mas a mesma Providéncia parece néo haver sido tao zelosa
no que respeita & poesia e a pintura, pelas quais, mesmo em uma idade da raz&o, a imaginagéo
continua a seduzir: “A religido e o bom senso nos desenganaram (nous ont désabusés) das fabu-
las dos gregos, mas elas ainda se mantém entre nés por meio da poesia e da pintura, que parece
terem encontrado o segredo de se tornarem necessarias” (ib., 292). Fato que bem parece desa-
gradar o pensador que entdo lapidarmente acrescenta: “Nada prova melhor que a imaginagéo e a
razao nao tém comércio entre si (n'ont guere de commerce ensemble) e que as coisas de que a
razao esta plenamente desenganada nada perdem de seu agrado, no que toca & imaginagéo” (ib.,
292-3). H& algo pois no homem insubmisso aos ditames da razéo. Dai a adverténcia com que
Fontenelle fecha seu ensaio. Contra a admiragao dos antigos, € preciso que 0s contemporaneos
compreendam a luta que separa a razao da imaginagao e que nas fabulas nao busquem sen&o “a
histéria dos erros do espirito humano”. Adverténcia tanto mais necesséria porquanto “todos os
homens tanto se assemelham que nao ha povo cujas tolices ndo nos devam fazer tremer” (ib.,

296]' ! . . . o ) (2) Sobre essa busca obstinada no famo-
Por mais curioso que nos pareca o De /origine des fables, é ainda mais impressio- il reogé?s-fe ao;:)ervg;ég

. . P P , mann:
nante o documento que nos vem do fim do século anterior. Na Réponse aux questions d'un pro- e D Tacakamits eiBjetR, s
vincial (postumamente publicado em 1731), Pierre Bayle em sua busca de objetividade “cientifica” seus critérios sdo de origem empiri-
AnaL ’ ) ca: ela é como lumen naturale conce-
e de, dentro destes parametros, combater em prol da conciliagdo entre razdo e '/, analisava as dido por Deus ao homem e encontra
causas da psicopatologia religiosa e descartava a fraude dos padres como seu verdadeiro motivo. suas linhas de orientagho na conso-
izl 5 nancia das consciéncias religiosa e
Este se depositaria em algo mais entranhadamente humano: moral” (Dieckmann, H., 1974, 323-4).
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(3) E certo que a partir dafi se poderia
reconsiderar o papel reservado &
imaginagdo, enquanto sua produgdo
das figuras poéticas ndo & necessa-
ri te superponivel as ngas re-
ligiosas. Fazé-lo contudo ultrapassa-
ria os limites da presente abordagem.

As cabegas mais razodveis tém sonhos extravagantes e formam quime-
ras mais bizarras do que os loucos que encerramos nos asilos. Os obje-
tos dos sonhos aparecem como se estivessem presentes aos sentidos
externos; cré-se que se véem faunos e sétiros, que se escuta a arvore
falar ou o rio. De onde vem tudo isso? Do fato de que a agéo dos senti-
dos é interrompida e que a imaginagdo domina. O mesmo pode suceder
aqueles que ndo estdo a dormir se, por efeito de algum medo ou de al-
guma poderosa emogao, 0s atos da imaginagéo tiverem poder maior do
que os da vista e da audigao (apud Manuel, F., 1957, 37).

A imaginagao encarna o deménio da inconfiabilidade. Se o testemunho dos sentidos ja
€ inseguro, que dizer quando ndo se esteja em estado de vigilia? O risco da imaginagao & iminente
quer no estado onirico, quer sob o estado de grande emogéo. Contra ele, na frente externa s6 hé o
mundo, na frente interna a capacidade de razéo, entre um e outro, a vontade de verdade (entenda-
se, em sentido nao-nietzschiano).

Poder-se-ia contudo afirmar que essas provas sao unilaterais por derivarem de
adeptos de um mesmo racionalismo otimista. Mas que dizer se a mesma associagao aparecer em
um cético na razdo como Hume? Seu ceticismo se afirmava em negar a possibilidade de uma reli-
giao mais “evoluida”, ndo em recusar a interligacdo entre experiéncia religiosa e uso do imaginario:

A loucura, a firia, a raiva e uma imaginagao inflamada, embora ponha
os homens mais préximos ao nivel dos animais, sao, (...), com freqién-
cia tomadas como as unicas disposigbes pelas quais poderiamos nos
comunicar imediatamente com a divindade (Hume, D., 1757, 42).

O ensaio do filésofo inglés é muito relevante para que o limitemos a uma curta trans-
Ccricao. A primeira vista, sua argumentagao consistiria em provar a correspondéncia estabelecida
entre imaginagao, supersticao e politelsmo, assim como a inversa entre razdo e monoteismo. O
politelsmo derivaria ndo da speculative curiosity ou de the pure love of truth senao que das “afei-
¢Oes ordindrias da vida humana”. “Agitados pelas esperangas e temores dessa natureza, (...) 0s
homens examinam com temerosa curiosidade o curso das causas futuras e perscrutam os vérios
e contrérios eventos da vida humana. E nesta cena desordenada, com olhos de ainda maior es-
panto, véem os primeiros e obscuros tragos da divindade” (idem, 28). Aquelas paixdes contudo
por si ainda n&o criariam deuses. Para tanto é ainda preciso que “a imaginagao” seja “igualmente
empregada em formar idéias daqueles poderes”. Pois a imaginacao atua em dupla diregao: por um
lado, ajuda a mente a concretizar as figuras nao-humanas (divinas), que explicariam as unknown
causes que nos angustiam; por outro, processa as poetical figures and expressions. Conguanto
essa dupla produgé@o ndo pertenga ao mesmo espago, i.e., embora a figuragao poética nao seja
necessariamente objeto de crenga, porém, sobretudo no homem comum, se observa a tendéncia
de que se superponham. “Nem sempre os deuses das margens (river-god) ou hamadriades sao
tomados como meros personagens poéticos ou imaginérios; algumas vezes podem ingressar na
crenga real do vulgar ignorante” (ibidem, 29).

Se considerdssemos suficiente essa primeira leitura, as posicoes de Hume, embora
mais sofisticadas, no fundo concordariam com o proto-evolucionismo de Fontenelle. Mas Hume se
afasta desse acordo por negar ao tempo histérico a funcdo depuradora, pois essa é a condigao
necessdria para que o monoteismo, enquanto produto de uma razao abstratizante, seja tido por
uma crenga superior. Para Hume, monoteismo e politeismo nao s&o formas de crenga necessa-
riamente diversas, i.e., necessariamente associadas a faculdades mentais discrepantes. Por isso
€ que “os homens tém a tendéncia natural de erguer a idolatria até o deismo e de retornar do
deismo & idolatria” (ib., 46-7). Além do mais, 0 monoteismo ndo é uma forma superior de experién-
cia do divino, porque o maior refinamento de sua justificagao teoldgica apenas torna seus crentes
mais intolerantes. “A intolerancia de quase todas as religides que tém professado a unidade de
Deus é tao assinaldvel quanto o principio contrario dos politeistas” (ib., 50). Essa retificagdo des-
tréi portanto a possibilidade da primeira leitura. O que significa dizer: em termos de experiéncia re-
ligiosa, o elemento gerador, a imaginagao, tanto abrange a superstigao politeista como a pratica ou
supersticiosa ou intolerante do monoteismo. Os efeitos do monoteismo sdo mesmo mais nocivos
porque respaldados por uma razao agora pervertida — seu melhor argumento teoldgico propicia fa-
néticos_ mais absolutos. Contudo, apesar dessa grande mudancga, a razao permanece 0 termo po-
sitivo. A diferenga do racionalismo otimista, o racionalismo cético de Hume apenas desconecta a
razao de um efeito necessério, caracterizador pois de um necessério progresso observavel na
sociedade humana. A razdo, como fundamento da tolerancia, é cultivivel apenas por individuos
isolados, os filésofos(®).
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Execucéo de Luis XVI, em 21 de
janeiro de 1793 (acima), e
julgamento de Maria Antonieta,
em 14 de outubro de 1793
(abaixo)
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Aumentemos nossa amostra pela observagao de um texto pré-critico de Kant. No ca-
so dos Sonhos de um visiondrio, ampliados por sonhos da metafisica (I 766), o objeto imediato ndo
é a experiéncia religiosa sendo que a capacidade de vidéncia. Como ela se explicaria? O fildsofo
parte da hipotese de o sujeito humano estar ligado aos mundos visivel e invisivel, sendo dai passi-
vel de duas ordens de representagdes. Tais representagfes ndo sao entretanto entre si transi-
tivas:

E por conseguinte 0 mesmo sujeito que ao mesmo tempo pertence ao
mundo visivel e invisivel, mas ndo ¢ a mesma pessoa pois que as repre-
sentages de um dos mundos, por causa de sua natureza diferente, nao
sdo idéias que acompanhem as do outro. Dai que, 0 que penso como
espirito, ndo é por mim lembrado como homem e, inversamente, meu
estado de homem ndo penetra na representagao de mim mesmo como
espirito (Kant, 1., 1766, I, 2, 947).

A “linguagem prudente da razdo” parece pois simultaneamente disposta a reconhecer
a possibilidade de acesso ao mundo dos espiritos e a acentuar a desconfianga ante sua comuni-
cagdo. A continuacdo do ensaio contudo rompera com o equilibrio das duas vias. Porque uma
heterogeneidade fundamental separa as duas ordens de representacao; as representagoes espi-
rituais s6 poderemos ter acesso mediante as “representacoes analégicas de nossos sentidos,
que nao sao por certo o proprio conceito espiritual mas o seu simbolo” (idem, 948). O que é uma
maneira polida de dizer que, sem se afirmar a fraude dos videntes e visionarios, se nega, do ponto
de vista do conhecimento, a legitimidade de sua informacao. A conclusao é forgosa porgue neles
“na verdade, uma impressao espiritual efetiva esta na base mas que é transformada nas silhuetas
das coisas sensiveis” (ibidem, 949). A capacidade “visiondria”, portanto, é “uma ilusao da imagi-
nagao”, “que nao se manifesta imediatamente a consciéncia sendo que através das imagens apa-
rentadas da fantasia, que assumem a aparéncia das sensacoes” (ib., ibidem). Implicitamente, Kant
j& aponta para a via que desenvolvera na 12 Critica: para que a imaginagao nao seja desregrada é
preciso que esteja subordinada e a servico do entendimento. O filésofo ainda antecipa essa for-
mulagao ao dizer, em nota, que, ao despertar, 0 sonhante nao encontra na lembran¢a mais do que
“quimeras delirantes e aborrecidas (wilde und abgeschmackte Chimdren), como o sao inevitavel-
mente porque nele “as idéias da fantasia e as das sensacgoes externas sao intrinsecamente con-
fundidas” (ib., 947). Em suma, o visionario “pressupde um equilibrio alterado dos nervos”, que de-
nota “uma verdadeira doenga”, que se manifesta por entretecer “necessariamente a impressao
espiritual” com “a fantasmagoria da imaginacao” (ib., 950). Deste modo, a concessao do acesso
do homem as representagdes espirituais termina sendo, do ponto de vista do entendimento, uma
possibilidade ociosa. Os videntes sao doentes dos nervos, através dos quais a imaginagao mos-
tra seu desservigo quando nao subordinada ao trabalho da razéo: a producéo de delirantes quime-
ras. Assim pois serd de seu controle que se poderd esperar o ultrapasse da menoridade do
homem.

Nosso Ultimo testemunho nos remete por fim ao inicio da Revolugao Francesa. Em
novembro de 1793, o semanario Reévolutions de Paris publica a matéria enviada pelo correspon-
dente que cobrira a celebragao, organizada na Notre Dame pela comuna e pelo departamento de
Paris, da Féte de la raison. Segundo o resumo que nos apresenta H.U. Gumbrecht, para a reali-
zagao do evento fora construido, sobre o cume de uma montanha artificial, um templo da filosofia,
ornado pelos bustos dos grandes iluministas, no centro do qual ardia a chama da verdade. Ao som
de musica republicana, duas fileiras de mogas, vestidas de branco, desciam da montanha. Entre
elas, se encontrava “a liberdade, representada por uma bela mulher”. E neste momento da descri-
¢ao que o correspondente apresenta o seguinte comentario (por sua importancia e raridade,
transcrevo-o no original):

(...) Tout fut ordonné a propos, & I'on doit remarquer surtout cette atten-
tion que I'on edt a employer pour représenter la liberté, une femme vivant
& non point une statue. On voulut dés le premier instant déshabiller les
esprits de toute espéce d'idolatrie; on se garda bien de mettre a la place
d'un saint-sacrement un simulacre inanimé de la liberté, parce que des
esprits grossiers auroient pu s'y méprendre, & a la place di dieu pain
substituer un dieu pierre, il ne faut plus de superstition aux hommes: si
nous renversons des cultes trompeurs, ce n'est pas pour les tromper par
d'autres, pour leur présenter des objets qui puissent égarer leur imagina-
tion & leur coeur: & cette femme vivante, malgré tous les charmes qui
I'embellissaient, ne pouvoit pas étre déifiée par les ignorans, comme I'eit
été une statue de pierre. — C'est donc une chose qu'il ne faut pas se las-
ser de dire au peuple: la liberté, la raison,| a vérité, ne sont que des étres
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abstraits. Ce ne sont point des dieux, car a proprement parler, ce sont
des parties de nous-mémes. La liberté n'est autre chose que notre vo-
lonté, qui a le pouvoir de se manifester & de se réaliser. La raison n’est
autre chose que cette faculté qui est en nous, de saisir la nature & le rap-
port des objets; & la vérité enfin n'est rien d'autre que la nature méme.
C'est le rapport réel & primitif des choses, ce n'est donc pas une partie de
notre étre que nous voulons adorer, car se seroit nous adorer nous-
mémes. En célébrant la féte de la liberté, de la raison, nous nous bor-
nons a nous réjouir des avantages que nous procure cette portion de
nous-mémes qui se régénére, qui se développe en nous avec avantage.
Si I'on personnifie des qualités abstraites & métaphysiques, c'est par un
langage figuré, c'est par ce que ces maniéres de parler jettent dans les
discours & dans les grandes assemblées plus de promptitude & de viva-
cité (apud Gumbrecht, H.U., 1983, 463-4).

Na andlise das implicagdes politicas da passagem, Gumbrecht destaca a oposigao a
dupla tendéncia a deificacdo: “A deificacao de partes da natureza humana (...) e a deificacéo da
imagem” (idem, 465). De nossa parte, assinalemos um dado mais imediato: na recepcao revolu-
cionaria do legado racionalista do lluminismo, ressalta a hostilidade quanto as imagens e a sua
sede. Os celebradores da festa escolhem une femme vivante pelo receio de apresentar ao povo
“objetos que pudessem extraviar a sua imagina¢ao” (Do mesmo modo, justifica-se o emprego da
linguagem figurada apenas pela eficacia retérica — a presteza e a vivacidade trazida ao discurso e
as assembléias — que assegura). A imaginacao que, em nosso rol de atestacoes, estivera, pelo
menos desde Bayle, ligada ao homem crédulo e a sua suscetibilidade supersticiosa, necessita ser
cuidadosamente vigiada pela razao. Do contrario, a imaginagao poderd exorbitar, estragando a
festa da razdo. Em nome pois da vocacao libertaria da razao sera preciso, a exemplo do que fize-
ra o dramaturgo em The Tempest, que a nobler reason de Prospero escravize a ingenuidade
crente de Caliban... Prospero contudo era um representante sui generis da razao, por ser uma es-
pécie de Fausto sem o pacto explicito com Mefisto: sua razdo se desenvolvera ao contato com os
livros de magia... Para os pensadores do lluminismo, essa mistura mesma era espuria e inaceita-
vel. A nobre razao nao transacionava senao com a combinacao formada pelos dados dos senti-
dos, o entendimento e... a imaginacao controlada.

Como explicariamos a combinagao entre imaginagao e experiéncia religiosa ou para-
religiosa frequente entre os iluministas? Nao seria o caso de pensar-se que o esvaziamento de
sentido provocado pela Zweckrationalitat (racionalidade de fim) provocava paralelamente a divida
sobre a certeza do mundo objetivo, divida que era antes eliminada pela ampla estabilidade do
cosmo teocentrico? Nao é bem a incerteza sobre o carater dos conhecimentos até entao legitima-
dos que conduzira Descartes a busca de um dado que, associado ao conhecimento que se fun-
dasse na denotatividade da aritmética, asseguraria uma seguranga insofismével, mesmo que se
admitisse o poder de engano de um mauvais génie? Nao era a mesma incerteza que levaria Kant,
insatisfeito com o “idealismo problematico” de Descartes, a busca doutro porto de seguranga,
aquém e mais amplo que o cogito? Recordemos seu raciocinio. Nossa consciéncia de nés mes-
mos é uma consciéncia no tempo, i.e., uma consciéncia do mutavel. Para que ela nao seja apenas
fluida, e dai necessariamente incerta, € preciso que seja mais do que uma mera representacao.
l.e., que a representacao em mim corresponda a existéncia fora de mim de algo permanente.
Noutras palavras, a consciéncia em mim implica a representac¢ao do que flui no tempo; para que a
ela se conecte alguma certeza sera preciso que corresponda ao que existe fora de mim, ocupan-
do uma posi¢cao no espaco e dotado do carater de permanéncia, i.e., sendo uma substancia (cf.
“Refutagdo do idealismo”, Critica da razdo pura). Kant entretanto tem o cuidado de anotar que a
mera representacao de coisas exteriores nao é prova suficiente de sua existéncia:

Do fato de que seja exigida a existéncia de objetos externos para a pos-
sibilidade de uma determinada consciéncia de nds mesmos nao decorre
que cada representagao intuitiva de coisas externas encerra ao mesmo
tempo a existéncia das mesmas, pois aquela representacdo bem pode
ser o simples efeito da imaginagéo (denn jene kann gar wohl die bloBe
Wirkung der Einbildungskraft) (nos sonhos assim como na loucura); po-
rém ela nao tem lugar senédo pela reprodugdo de percepcdes externas
anteriores, as quais, (...), s6 sdo possiveis pela realidade de objetos ex-
ternos (Kant, ., 1787, lll, 257).

Duas notas sdo expressas sobre a imaginagao: (a) oposta & experiéncia, ela ndo da
acesso ao externo, acesso contudo necessario para o ultrapasse do “idealismo problematico”; (b)
a representagao que deriva da imaginagao, como seu simples efeito, reproduz “percepgoes exter-
nas anteriores”, resultantes da “realidade de objetos externos”. Ou seja, em si, a imaginagéo ndo
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poderia promover a seguranga que parece particularmente obsedar o epistemélogo do mundo de-
sencantado. Nos termos da razao pura, enquanto nao-subordinada e a servigo do entendimento, a
imaginagdo nao se associa mais que ao sonho e a loucura 4.

Em suma, nosso argumento expressa 0 seguinte: a experiéncia do desencanto do
mundo torna probleméatico o campo da religido. Convertida para o pensador do Setecentos em
questdo intelectual, a religidao, a0 menos a que nao se julga “racional”, vem a ser considerada um
tipo de patologia, cuja fonte se encontra no uso ilegitimo da imaginagdo. A “doenca religiosa” &
apenas uma incidéncia particular da psicopatologia provocada pelo imaginario. Procuramos a se-
guir, langando mao da Kritik der reinen Vernunft, reiterar que o ataque a imaginacgéo ultrapassa o
préprio marco da critica da experiéncia religiosa. O problema da imaginacao se tornava pois parti-
cularmente sensivel no século XVIII, ndo como decorréncia direta do avancgo da racionalidade
cientifica, sendo como seu efeito indireto: o desencantamento do mundo tornava incerta a fronteira
entre o que era passivel de ter sentido e o que s6 adquiria significagao por operagoes cognosciti-
vamente nao-justificadas. Por isso a epistemologia de um mundo agora desencantado tinha de
mostrar & imaginagao o seu lugar; um lugar que, do ponto de vista do conhecimento privilegiado (o
cientifico), haveria de ser necessariamente subalterno.

Passando agora ao segundo argumento, de ordem indutiva, procuraremos fortalecer e
ampliar o raciocinio precedente.

2. Andlise de Le Réve de D'Alembert

O texto de Diderot (escrito em 1769, posto em circulagao pela Correspondance litte-
raire em 1782, publicado em 1831) é bastante conhecido para que exija uma apresentacao cir-
cunstanciada.

Como continuagao do com que se desenvolvera no Entretien entre D'Alembert et Di-
derot Le Réve mantém o tema daquele: a reflexao sobre a origem das formas vivas, a partir do
realce da sensibilidade. Le Réve contudo se distingue pelo inusitado recurso ficcional com que é
composto: a reflexao se nutre da transcrigdo pela Mile. De L'Espinasse das palavras que D'Alem-
bert teria pronunciado durante agitado sonho da noite anterior. Intrigada com o que ouvira e anota-
ra, a companheira do gedmetra convocara a sua casa o médico Théophile Bordeu para diagnosti-
car o estado do amigo. Bordeu era o interlocutor ideal, se nao para as preocupagoes da senhorita,
ao menos para o proposito do autor. Membro da Escola de Montpellier, Bordeu (1722-1776), res-
ponsével pelo verbete sobre a sensibilidade na Encyclopédie, era famoso por suas posi¢oes vita-
listas (cf. Wilson, A.M., 1972, espec. 564). E nesta condicao que ele se habilita a “traduzir” e ex-
pandir o argumento que movia o sonho do gedbmetra. Contudo, as personagens nao sao apenas
as trés nomeadas. Ja no inicio do sonhe, apostrofando-se a si mesmo, D'Alembert apresentava
seu interlocutor:

Meu amigo D'Alembenrt, tenha cuidado, s6 consideras a contiguidade
onde ha continuidade... (Diderot, D., 1831, 888).

Quem recorde a discussao do Entretien o identificara no ato: Diderot se insinua no
sonho de D’Alembert para orientar todo o curso do didlogo. Seu argumento é fino e preciso: a vida
fermenta pela passagem da contigliidade a continuidade. “Como uma gota de mercurio se funde
em uma outra gota de mercurio, uma molécula sensivel e viva se funda em uma molécula sensivel
e viva... De inicio havia duas gotas, depois do contato ha apenas uma. Antes da assimilagao havia
duas moléculas, depois da assimilagao s6 ha uma... A sensibilidade torna-se comum & massa
comum” (idem, ibidem). Noutras palavras, enguanto fenébmeno mecanico, a contiglidade contém
em potencial a continuidade organica e o simples se converte em complexo por efeito da propria
matéria organica. Como nota o zeloso biégrafo de Diderot, A.M. Wilson, o filésofo, embora nao
dispusesse do conceito de célula e sob uma terminologia necessariamente fantasiosa, nao deixa-
va de intui-la e precisa-la. Ao dizé-lo automaticamente, assinalamos a presenga doutro interlocu-
tor: a propria imaginagao de Diderot. Sua presenca se acentua a seguir. examinando a situacao
das abelhas agregadas (em cacho, grappe, diz o texto), Bordeu assinala que a distincéo entre os
estados de animais contiguos e continuos (os pdlipos) ndo é estavel e portanto absoluta. Dai a
pergunta sussurrada pela voz do interlocutor nao-nomeado: ndo sao possiveis pélipos humanos?
A hip6tese, mesmo que localizada na distancia de Jupiter ou Saturno, nao aterroriza menos a pru-
dente De L'Espinasse. Aos poucos, entretanto, seu riso nervoso se acalma e ela se permite uma
reflexao filoséfica:

5 :: od?‘:;r:i‘;sa:q:L:nz"?:.:.:g?::;:g; Se 0 homem se resolve em alguma parte em uma infinidade de homens
ocupard na 3? Critica. pequeninos (d'hommes animalcules), deve-se ter menos repugnéncia
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em morrer; a perda de um homem ¢ ai tdo facilmente reparada que deve
causar pouco pesar (idem, 892).

O homem-pdlipo contudo & apenas um passo para hipdtese ainda mais ousada. Con-
tra a idéia de um universo perenemente estavel, constituido por ordens permanentes de seres, a
voz oculta de Diderot formula uma explicagao transformista. Sob o disfarce do sonho do amigo, é
bem Diderot quem fala: “O prodigio é a vida, é a sensibilidade” (idem, 895). No mundo em que a
sensibilidade domina, a fermentagao € a usina produtora. Que canhestros somos em nos pensar-
mos membros de uma espécie sempre igual a si mesma: “Quem sabe em que instante estamos
da sucessao destas geracoes animais? Quem sabe se este bipede deformado, que ndo passa de
quatro pés de altura, que ainda na vizinhanga do polo se chama um homem e que nao tardaria a
perder esse nome ao se deformar um pouco mais, nao é a imagem de uma espécie que passa?”’
(idem, ibidem). Mas Diderot nao se encerra a antecipar o transformismo darwinista. Sua imagina-
cao é de uma riqueza tal que o converte no que ha de mais dindmico em seu século. Em artigo
lamentavelmente hoje pouco lido, Groethuysen anotava:

O espirito no século XVIII restitui de algum modo ao pensamento sua
mobilidade espontanea e cna formas em que sua individualidade podera
exprimir-se livremente. — Diderot € o fildésofo dessa liberdade nova (...)
(Groethuysen, B., 1913, 323).

Em nenhum outro lugar essa liberdade nova melhor se mostra que em sua ousadia de
imaginar. Imaginacao expressa sob a férmula de hipdteses, a partir do solo das indagacgoes cienti-
ficas da época, e que ndo nos custa reconhecer como intuicdes muitas vezes certeiras porque
muitas delas j& confirmadas pela ciéncia posterior. O que entao se passava com o transformismo
volta a se dar com o que o século XX viria a chamar de funcionalismo. Para capté-lo, o interlocutor
implicito opera com duas variaveis: a dinamicidade envolvente e sua refracao pelas condi¢oes
ambientais. Resumindo-nos a sua formulacao mais sintética (nao a mais incisiva):

Os orgaos produzem as necessidades e reciprocamente as necessida-
des produzem os 6rgaos (idem, 898).

Combinando as antecipagoes do transformismo e do funcionalismo, poderemos notar
melhor que Diderot nao se limita & condigao de precursor sendo que assume o papel de alguém
que evita mesmo o erro dos que antecipa: seu transformismo ndo se confunde com o evolucio-
nismo, pois que seu fascinio pelos monstros lhe impede de acatar a enganosa tranglilidade da
idéia de um progresso inevitavel. O transformismo que fermenta na matéria viva nao impede o te-
ratologico, nem tampouco, como dird em antecipacao a genética, que a ma-formacgao organica
reapareca em descendente afastado. Por outro lado, o funcionalismo que prefigura nao poderia ser
acusado de imobilista em relacao a um todo que tenderia a expulsar de si os elementos disfuncio-
nais. Transformismo e funcado interagem em Diderot; sdo como que as dimensoes diacronica e
sincronica de um mesmo dinamismo. Por sua interacao, o filésofo se separa dos que ressaltam as
categorias de esséncia e de individuo. Nao ha “a esséncia de um ser particular”, “pois que nao ha
nenhuma qualidade de que algum ser nao seja participante”. Muito menos hé individuos, no senti-
do forte do termo, porque “ndo ha senao um dnico grande individuo, é o todo” (ibidem, 899). Por
sua vez, dai derivAdm duas conseqiiéncias imaginativas; nao poderiamos deixa-las de lado por-
guanto ambas vao além da acepcao desencantada que o proprio lluminismo ajudava a propagar. A
primeira é resultante da dinamicidade ja aludida. Nac ha esséncias descontinuas, nem muito me-
nos individualidades que se esgotem em si mesmas. A vida € uma rede de vasos comunicantes.
Mas precisamos prestar atencdo a propria formulacao de Diderot, expressa pela voz de um
D'Alembert ja desperto:

A vida (é) uma seqléncia de ac¢des e de reagdes. Vivo, ajo e reajo como
massa... morto, ajo e reajo como moléculas... Nao morro portanto? Mo,
sem duvida, nesse sentido ndo morro, nem eu, Nem quem quer que se-
ja... Nascer, viver e passar € mudar de formas... E que importa uma for-
ma ou outra? Cada forma tem a felicidade e a infelicidade que lhe é pré-
pria. Desde o elefante até o pulgdo... desde o pulgédo até a molécula
sensivel e viva, origem de tudo, nao ha um ponto em toda a natureza que
nao sofra ou ndo goze (ib., 900).

A passagem é de transcricdo indispenséavel pela dupla dicgao que nela notamos. A
primeira & claramente cientificista. A dindmica envolvente da vida e da morte & explicavel em ter-
mos cientificamente aceitaveis: agao e reagdo de uma massa enquadram a dindmica da primeira;
acao e reagaoc de moléculas, a dindmica da segunda. Ou seja, 0 sentido da vida e da morte des-
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carta a significagcdo de qualquer outro elemento que néo fosse fisico ou organico. A partir contudo
da frase “Nailre, vivre et passer..."”, se intfroduz uma nova e distinta modulagdo. O sofrimento e o
prazer sdo ao mesmo tempo meios diferenciados e comuns as diversas formas do vivo. Seriam
sofrimento e prazer, infelicidade e alegria explicdveis em termos mecanicos efou organicos?
Mesmo porque nem o trecho transcrito, nem sua continuagao tenta articular a dindmica cientifica-
mente explicada com a dindmica dos afetos se evidencia a dupla modulagao do pensamento. Ela
poderia ser assim traduzida: Diderot ao mesmo tempo contribui para 0 mundo desencantado e
reage contra seus limites. A validade da “tradugao” é refor¢ada pela segunda conseqiiéncia em
que aponta a forga do imaginativo. Embora a primazia da continuidade do sensivel visasse a for-
talecer os argumentos contréarios a visao religiosa tradicional, nem por isso ela rejeita a idéia de
Deus como algo que estivesse além dos limites da capacidade da razéo, a exemplo do que logo
diria Kant. Qual a diferenca entre o ser vivo e Deus, pergunta-se o oculto interlocutor. Deus é
aquele em que a continuidade se mantém em escala césmica, ao passo que 0 Ser Vivo na exis-
téncia & uma continuidade intervalar, uma continuidade cercada de contiglidades. Nao se trata de
uma mera versdo do panteismo espinosista. O Deus confundido com a continuidade absoluta —
viga (poutre) sem limites — por ser formado por matéria € um Deus mortal: (...) Porque ele seria
matéria no universo, por¢ao do universo, sujeito a vicissitudes, envelheceria, morreria” (ib., 802).

Consideremos esse Deus mortal como a Ultima produgéo do imaginario diderotiano.
Desprezando o fato de que ela nao teve nenhum impacto histérico, poderiamos dizer que ocupa a
posicao intermédia entre a saturacdo de sentido do cosmo religiosamente concebido, com seu
Deus eterno, onipresente e onipotente, origem das criaturas e fonte da esperanga humana e
a Entzauberung da modernidade. Como o Deus cristdo, a divindade diderotiana esta além da
existéncia mundana; como o mundo desencantado, ela é apenas matéria e sujeita a putrefagao.
Mortal, entretanto, ela é divina.

Chegados a este ponto, ja serd redundante afirmar-se que Le Réve apresenta uma
quase alucinante concentracdo de forca do imaginario. Mas essa redundancia tem seu papel: ela
nos conduz a mais nitidamente perceber o contraste com que o final do didlogo dir4 expressa-
mente sobre a propria imaginagcao. Pois um novo regime enunciativo agora seré imposto. A pre-
senca do imaginario fora inconteste e decisiva em cada passo da reflexdo. Mas isso nao significa
que ele ser4 legitimado quando diretamente se lhe tematize (Por questao de espago nao aborda-
remos 0 que poderia ser tomado como o momento de passagem, representado pela reflexao em
que Diderot busca, a partir das diferengas na organizacgao diriamos fisiolégica dos individuos, ex-
trair uma tipologia deterministica exaustiva — cf. particularmente a intervencdo de Bordeu que co-
meca por “Le grand homme..."”, p. 925). Concentremo-nos na passagem decisiva. Ja estamos no
final do didlogo quando, respondendo a curiosidade de Mile. De L'Espinasse, Bordeu contesta o
que seria a imaginacao: )

A imaginagao é a memdria das formas e czs cores. O espetéculo de uma
cena, de um objeto, faz necessariamente subir o instrumento sensivel de
uma certa maneira; ele sobe ou por si mesmo ou por alguma causa ex-
terna. Entao freme por dentro ou ressoa por fora; registra em siléncio as
impressées que recebeu ou as manifesta por sons adequados (ib., 931).

Como a conversagao que se segue nao apresenta um argumento perfeitamente bem-
construido, ndo p'oderemos substituir as entradas por seu resumo. Alternam-se as réplicas de
D'Alembert e de Bordeu:

- Mas seu relato exagera, omite circunstancias, as acrescenta, desfigura
o fato ou 0 embeleza e os instrumentos sensiveis adjacentes concebem
impressoes que sdo bem as do instrumento que ressoa mas ndo a da
coisa que se passou.

- E verdade, o relato € histérico ou poético.

— Mas como se introduz esta poesia ou esta mentira no relato?

— Pelas idéias que despertam umas as outras e se despertam porque
sempre estiveram ligadas. Se tomaste a liberdade de comparar o animal
aum cravo, permita-me comparar o relato do poeta ac canto (idem, ib.).

Da continuagdo, omitamos a nova digressao de Bordeu e substituamos a intervencao
de De L'Espinasse por sua curta glosa: em principio, cada individuo “vé e narra diversamente”
aquilo que lhe impressionou os olhos. Mas essa diversidade absoluta é logo retificada: cada idéia
desperta outras e, de acordo com a maneira de ver ou o caréter do falante, uns se aterdo “as
idéias que representam o fato rigorosamente”, enquanto outros ai introduzir&o “as idéias desperta-
das”. O bom senso de De L'Espinasse conduzird ac comentério do gedmetra, com que Bordeu
concordara:
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— Tens razdo; o que ndo me impedird de perguntar ao doutor se ele estd
bem persuadido de que uma forma que ndo se assemelhasse a nada
seria engendrada na imaginag¢ao e introduzida no relato.

— Creio que ndo. Todo o delirio desta faculdade reduz-se ao talento
desses charlatdes que, de vdrios animais decepados, compdem um bi-
zarro que nunca se viu na natureza (idem, 932).

Na abertura da citagdo, a identificagdo da imaginagdo com a memdria parece desta-
car o carater de fidelidade e passividade da primeira. Mas que significa a restrigdo & memdria (tao
s0) das formas e das cores? Nao o sabemos ao certo. Apenas suspeitamos que ela implica uma
forma de inferioridade do produto do imagindrio. Se bem que a seu propésito se possa falar em
idéias, como logo o fard Mile. De L'Espinasse, serao idéias presas ao mundo sensivel, que menos
0 concebem que o recuperam.

No desenvolvimento imediato, Bordeu atualiza a metafora do cravo (clavecin) interno.
A imaginagéo é a capacidade de ressonancia em nés provocada pelas impressoes. Mas, se fosse
apenas isso, retruca D'Alembert, como se explicaria que o relato produzido pela imaginacao tam-
bém possa exagerar, omitir, acrescentar e desfigurar? Bordeu é forgcado a admitir que sua carac-
terizacao geral nao dava conta da diferencga existente entre os relatos histérico e poético. Se o re-
lato advindo da mesma fonte é passivel de suscitar espécies tao diferentes serd porque a marca
da fidelidade nao lhe é suficiente. D’Alembert ja avanca a diferenga por sua aproximacéao do relato
do poeta com o canto. Contudo seré da responsabilidade de sua companheira a postulagao mais
explicita. O clavecin que em todos vibra e ressoa se conforma & diversidade que nos distingue:
em uns, a ressonancia segue o que de fato se deu —on s'en tient aux idees qui représentent le fait
rigoureusement — noutros, ela absorve les idées reveillées (hoje diriamos as idéias que se asso-
ciam). Esta segunda, a que sinteticamente chamaremos imaginacao-canto, transgride a identifica-
¢ao com a memdria; € uma memoria nao-confiavel, de algum modo extraviada. No entanto, obser-
va D'Alembert, sob a forma de pergunta, mesmo a imaginacao-canto esta obrigada a assemelhar-
se a algo, i.e., a manter fidelidade ao recebido do mundo externo. Bordeu concorda e acrescenta
que le délire de cette faculté consiste justamente em afastar-se deste necessario limite. Sé atra-
veés de seu proprio delirio, a imaginacao se autonomiza da natureza.

A tematizagao explicita da imaginacdo mostra sem equivoco o controle que sobre ela
exerce a razao desencantada. Nao fora contudo menos nitida sua recorréncia fecunda ao longo
de todo o didlogo. Ambas as conclusdes sao relevantes. Note-se quanto a primeira: (a) podemos
entender que a suspeita e até a hostilidade que o pensamento iluminista — aqui destacado en-
quanto primeiro formulador do pensamento da modernidade — manifesta quanto a imaginagao re-
sultava de sua freqlente associagao com a psicopatologia da experiéncia religiosa; com a afinida-
de nesta encontrada com a perduracao de crendices e supersticoes que prejudicariam a liberagao
desejada do homem. Assim o advento do desencantamento implicava a desconsideracao de uma
faculdade, ao menos em sua manifestacao além de certo limite — o da recepcao fiel das impres-
soes recebidas. Mais do que isso: o destino da imaginacao nao seria apenas tributario do ostra-
cismo que a racionalidade impde ao religioso. A imaginagao € ainda atacavel porque relacionada
com o mito, cuja perdurag@o nao preocupava menos os racionalistas; (b) embora ultrapasse os li-
mites desta comunicagao, note-se que a imaginagao nao era melhor considerada dentro da cos-
movisao crista. Os motivos para tanto eram por certo outros — alguns deles j& foram captados no
ensaio de 1915 de Weber; mas o resultado final era idéntico: o imaginario se sujeitava ao controle;
(c) nao parece fortuito que a tematizacao do controle do imaginario surja paralelamente a crise do
paradigma da modernidade e ao questionamento de sua proposta de racionalidade.

Passemos brevemente ao segundo ponto. Como se explicaria a estranha e flagrante
antitese de um uso macico da imaginagao por um autor que, ao conceitua-la, procura cerca-la e
restringir sua validade? Nao podemos mais que sugerir um caminho: se o desencantamento se
processa pelo incremento da racionalidade empirico-cientifica, se esta, por seu carater de raciona-
lidade de fim (Zweckrationalitét), rejeita especificamente a imaginagao-canto, pois que esta, nao
devolvendo a impressao recebida do externo, nao contribui para o dominio da natureza, parece
entao nao haver lugar, no mundo da Entzauberung, para a imaginagao infiel, i.e., efetivamente pro-
dutora. Nao obstante, Le Réve... A explicacdo estaria nas contradi¢cdes tantas vezes referidas de
Diderot? Considerando que a hostilidade & imaginacgédo esté longe de se inaugurar com a moderni-
dade e que nem por isso ela deixou de se manifestar, seja sob o controle religioso, seja sob o
controle racionalista, parece-nos antes correto ensaiar uma explicagao mais geral.

A divulgacao do pensamento freudiano converteu hoje em conhecimento comum a
afirmacéao de que o recalque da libido provoca nao a sua extingdo mas seu aparecimento sob a
forma de perversdo. Considerando-se que, como a libido, o imagindrio ndo se confunde com uma
produgao cultural, pode-se indagar se 0 mesmo néo sucede com o imaginario, quando hostilizado
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por um paradigma dominante. Por imaginagédo perversa chamamos aquela que se manifesta no
préprio interior da formagao discursiva que a recalca. A demonologia n&o teria sido a forma per-
versa que o imaginario assumira sob o controle religioso? Nao seriam as imaginativas explicagoes
de cunho cientifico de Le Réve sobre a origem da vida a perversdo agora assumida sob o controle
racional-cientifico? Mas o préprio paralelismo com que essas perguntas se formulam & inquietante:
haveria a possibilidade de um paradigma que, dominante, ndo hostilizasse o imaginario? Lembran-
do-nos do breve hiato representado pelo romantismo de Jena e do que sucede contemporanea-
mente, nao se poderia pensar que sua tematizagao sé alcance interesse nos curtos instantes em
que a crise de um paradigma ainda néo corresponde a figura doutra dominancia? Em que portanto
a morte de um deus ainda nao corresponde o advento de um novo?
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