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APRESENTACAO

E com grande satisfacdo que apresentamos ora & comunidade académica
nacional a edicdo do segundo numero dos CADERNOS UFS DE FILOSOFIA do
ano de 2008. Nele se faz constar a producédo intelectual-filos6fica de um
numero determinado de pesquisadores. Evidentemente, tratando-se de um
fasciculo de quantidade de paginas previamente determinada, em funcédo do
formato da publicacdo, ndo poderiamos contemplar a grande quantidade de
artigos que se nos foram encaminhados.

Em razédo disso, primeiramente, cumpre-nos agradecer aos pesquisadores
gque destinaram seus artigos aos CADERNOS UFS DE FILOSOFIA e, extensiva-
mente, aos demais, comunicar que suas producdes ja aprovadas pelo conse-
Iho editorial terdo curso normal de publicacdo em seu devido tempo e nos
nameros a seguir a serem editados.

Os CADERNOS UFS DE FILOSOFIA, como publicacdo especifica para o
estudante de filosofia, tém-se mostrado uma fonte de consulta importante
sobretudo para os académicos, alunos e professores, que lidam mais de perto
com questdes filoséficas pertinentes a seu tempo e autores.

Finalmente, cabe observar que o presente nimero traz no seu bojo artigos
gue tém como preocupacao a discussao de temas referentes a filosofia medi-
eval e moderna. Nele se encontram publicados textos de doutores, doutoran-
dos, mestres e mestrandos cuja linguagem se mostra acessivel pela clareza e
objetividade da escrita, 0 que certamente constitui um atrativo a leitura e
reflexdo dos mesmos.

Dr. Marcos Antonio da Silva; Dr. Aldo Dinucci
Editores dos CADERNOS UFS DE FILOSOFIA
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A VONTADE NA DOUTRINA DE JOAO DA CRUZ

Marcelo Martins Barreira, doutor pela Universidade Estadual de Campinas e
Professor da UFES.

RESUMO: Jodo da Cruz valoriza a vontade em sua doutrina sobre a vida
espiritual. O artigo analisar a funcdo da vontade na contemplacdo mistica
conforme a reflexdo apresentada em sua obra Subida do Monte Carmelo .
O valor da contemplacao reside exatamente em sua capacidade de unir a
alma com Deus numa experiéncia fruitiva. A influéncia da contemplacéo
na vontade, em conformidade com o modo divino presente na alma, faz
esta participar do amor suave decorrente dessa unido, pois priva a vontade
de sua capacidade natural de operar.

Palavras-chave: Jodo da Cruz, filosofia da religido, filosofia.

ABSTRACT John of the Cross highly values the will in his doctrine about
the spiritual life. The article aims to analyze the function of the will in
mystical contemplation, according to Saint John’s reflections in his book
Ascent of the Mount Carmel . The value of contemplation lies precisely in its
capacity to unite the soul with God in a fruitful experience. The influence

of contemplation, in accordance with the divine order present in the soul,
allows the will to participate in the mild love deriving from this union, for it
deprives the will of its natural capacity to act.

Key-words: John de la Cruz, philosophy of religion, philosophy
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Em que pese a indeterminacdo das multiplas influéncias teéricas no pensamen-
to de Jodo da Cruz, sua doutrina sobre a estrutura da alma, mais do que enfatizar
sua divisdo principal, em sensivel e espiritual, e suas subdivisdes, importa ter
presente sua Visao unitaria; isto, caso suas partes ndo estejam em desarmonia,
pois, nesta situacao, tdo-s6 a noite escura da contemplacdo podera restabelecer
satisfatoriamente sua harmonia originaria. De inicio, com referéncia a estrutura da
alma, vale dizer que, malgrado a estrutura da alma apoiar-se na terminologia
escolastica (LUCIEN-MARIE, 161, n.1), apropriando-se de sua logica e metafisica 1,
NOsSso autor jamais apresentou sua concepcao antropoldgica de forma organizada
e sistemética 2. Quigca devido ao seu interesse pelo crescimento espiritual, subli-
nhando a dindmica da alma e seus diversos niveis, mais que sua estrutura.

Jodo da Cruz entende que a alma se divide em parte sensivel (sensual, externa e
inferior), que inclui o corpo e os sentidos externos e internos, e em espiritual (racio-
nal, interna e superior), as poténcias espirituais e a substancia da aima. Em sintese,
na parte sensivel, além dos cinco sentidos externos, ha os internos: a imaginacéo e
a fantasia. No tocante a espiritual, subdivide-se em: entendimento , ativo e 0 passi-
VO, em que acontece a nhoticia geral e obscura da contemplacéo; a vontade — por
extensdo, 0s apetites e as paixbes—, a ser ordenada pela razdo; a  memoria e sua
capacidade de apreenséo, cuja funcdo € acolher a comunicacdo divina; por fim, a
substancia da alma , ponto de convergéncia dessas poténcias espirituais.

Com relacdo a parte sensivel da alma, cabe ressaltar que o corpo corrupti-
vel pesa (2N 1, 2) , inibindo o crescimento espiritual da alma quando nele se
compraz, ndo agradecendo a Deus pela beleza, graca, elegancia, constituicdo
corporal e todos os outros dotes corporais (3S 21, 1). Assim, a alma, estando
unida ao corpo, cuja natureza € doente e corrompida pela queda de Addao (CB
23, 2-6) , ndo fica suscetivel nem do conhecimento direto de Deus, nem de
receber suas comunicac¢des. Por conta disso certas experiéncias extraordinari-
as nesta vida, mesmo sob intervencdo direta de Deus, ndo serdo percebidas
pela alma sem que nela se dé uma intervencao igualmente extraordinaria de
Deus, suprindo as func¢des naturais da alma dependentes da limitagdo corpo-
ral (2S 24, 3) 3; também para Tomas, o afastamento dos sentidos seria indis-
pensavel a visdo direta e essencial de Deus (Sobre a verdade Xll, 3) .

Em Jodo da Cruz, o conhecimento natural do mundo parte da experiéncia
sensivel (1S 3, 3) ; antes dele, porém, essa posicao aristotélica (Sobre a alma
lll, 429a10-432a14) de que o conhecimento intelectual deriva da sensacéo e

1 Os conceitos de substancia e acidentes, causa e efeito, poténcia e objeto, habitos e atos, necessario e
contigente, entendimento ativo e passivo; enfim, aceitando que as experiéncias misticas envolvam conhecimento
e amor (2S 13, 4; 2N 12, 2-7; ChB 3, 22-39); por isso, eventualmente, sera Gtil uma espécie de contraponto com
a perspectiva tomasiana.

2 Tarefa empreendida por Steven Payne (1990, pp. 16-49), servindo como esteio na andlise do tema neste capitulo.

3 Urbina analisa o extraordinario em Jo&o da Cruz: Trata-se de uma agéo ou influéncia divina extraordinaria , recebida
na alma passivamente. E um fendmeno extraordinario no sentido de que supera a ag&o ordinaria das energias da
alma, ainda que estejam elevadas pela graca e pelas virtudes. E neste sentido uma graga (atual) extraordinéria .
Trata-se, pois, de um conceito de sobrenatural que poderia chamar -se de segundo grau, porque € uma nova e
extraordinaria operacao de Deus numa alma que j& esta inserida no sobrenatural essencial (grifo no original, 1956,
pp. 198-199); pois, pela graca (ordinaria), a criatura j& participa da vida divina (VAZ, 2000, p. 23, n. 24).
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implica na recepgdo da forma ou espécie da coisa conhecida foi seguida pelos
escolasticos, principalmente apés Tomas de Aquino *.

A alma nada conhece sem imagens, pois depende do corpo enquanto potén-
cia espiritual. O entendimento precisa recorrer a elas na presente vida. Portanto,
no caso de um orgao lesionar-se, o entendimento fica impedido de operar - ainda
gue ndo se utilize diretamente de nenhum 6rgao corporal. Segundo o Aquinate
(S. T.1, 14, 2), a coisa sentida e o0 sujeito que sente formam uma unidade na
espécie sensivel®>. O material fornecido pelos sentidos produzira o conhecimento
sensivel. ApOs este conhecimento acontecera, num nivel superior e mais perfei-
to, o conhecimento intelectual, cuja relagdo entre a coisa conhecida e o sujeito
gue conhece produz a espécie inteligivel, capacitando a alma para que entenda
as coisas extramentais (que ndo entram fisicamente no espirito); assim, o enten-
dimento compreende, o quanto possivel, a forma e esséncia de cada coisa,
possuindo-as imanentes em si. Desse modo, a verdade ndo estd nas coisas ou
no entendimento mas na adequacéo entre estes, que se assemelham entre si  ©.

Numa perspectiva tomasiana, a racionalidade carateriza 0 homem e é seu
elemento mais nobre. Contudo, esta racionalidade, por si sO, é insuficiente
para ele alcancar a perfeicdo moral, desencadeando uma dindmica em seu
interior que suscita (naturalmente) o entendimento e a vontade como
determinantes a realizagdo de sua liberdade. A vontade traduz-se pelo apetite
natural do bem, ou melhor, daquilo que toma como seu bem, amando-o livre-
mente por suas escolhas. Ai, no plano dos passos concretos, reside o cami-
nho que cabe ao homem percorrer para ser o que €, plenamente livre.

Tomas de Aquino divide o elemento racional conforme esteja no plano do
conhecimento ou da acdo. No primeiro caso a razdo especulativa dedica-se ao
conhecimento da verdade. Na segundo, uma razdo pratica cujo fim ultimo é o
bem. A razdo prética conhece espontaneamente o bem,  fim dltimo ao qual o
homem aspira. O agir humano visa um fim ou bem, objeto da vontade. A
afetividade, subordinando-se ao comando da razdo, € o lugar natural de cer-
tos habitos: a temperanca e a fortaleza , virtudes cardeais , sdo habitos impres-
sos pelo espirito na sensibilidade , sob seu duplo aspecto , concupiscivel e
irascivel (MENESES, 2000, pp. 44-45) 7 — distincdo assumida por Joao da Cruz

4 Nihil est in intellectu nisi prius fuerit in sensu (S T. 1, 84. 6; 85, 1); ver, ainda, FERREIRA2001, p. 123.

5 A espécie sensivel é a alteragdo que os agentes fisicos produzem nos sentidos, formando uma imagem do
objeto percebido (FERREIRA, 2001, p. 123).

6 Consoante a célebre expressdoadaequatio rei et intellectus  (Sobre a verdade I, 3).

7 Foi Platdo quem exp0s, no Livro IV da Republica, as trés partes da alma: a concupiscivel; a irascivel e a racional.
A parte dos apetites, ou concupiscivel, faz o homem obedecer , quer dizer, obriga-o a beber na sede; comer, na
fome; desesperar-se, ao ter medo. A parte racional e superior responsabiliza-se pelo comando, pelo céalculo e
pela capacidade de o homem agientar a imposicéo das paixdes, desejos e apetites. Platédo diz que muitos nao
a alcancam plenamente; outros, s6 em idade avangada. A parte irascivel, ndo corrompida pela méa educacéo,
ajuda a razdo a governar, assistindo-a. A ira é, de pronto, posta por Glauco na parte concupiscivel — mas
Socrates observa que muitas vezes vai contra os desejos, ao suportar fome e sede ou ao sentir-se vitima da
injustica —; as paix0es, contrarias a razao, forcam o homem a agir contra ela que, por sua vez, autocensura-se,
irrita-se e luta contra as paixdes. Logo, o elemento irascivel € positivo quando vinculado a razéo, a semelhanca
de um céo ao obedecer a seu pastor. O concupiscivel é responsavel pela insaciedade ante as riquezas e o0s
prazeres corporais, por isso, quando domina o individuo, a pessoa € escrava deste; ao inverso, caso domine o
elemento racional, o melhor, a pessoa assenhora-se de si (JAEGER, 1989, pp. 551-558).
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(CB 20-21, 4), ainda que pouco repetida (3S 29, 2-4). Os héabitos sdo um
modo de alguém ser, disposicdes ou capacidades da alma ( S. T. I-ll, 49-54);
inclinacdes, orientacbes estaveis dificeis de remover; diferentemente das dis-
posicdes instaveis semelhantes a salude ou a doenca (MENESES, 2000, p. 48;
VAN STEENBERGHEN, 1990, pp. 142s). Qualidades que facilitam, assistem e
orientam as operacdes das poténcias espirituais, sobretudo da vontade, em-
bora ndo as executem: Habito ndo é outra coisa do que habilidade para o ato
(S. T. 1, 31, 2, 4, corpo). Adquirem-se héabitos pela repetida execucédo de
atos; inclinando-se a bem agir (adquirindo virtudes) ou dispondo a vontade
para mal agir ou agir contra sua natureza (vicios).

A vontade se orienta para o0 bem cujo conhecimento é claro para o entendi-
mento. No entanto, por ndo se conhecer a Deus em sua esséncia, 0 exercicio
ordinario da vontade torna-se incapaz de busca-lo como Ele € ( 3S 12, 1-3).
Face a isso, Jodo da Cruz condiciona a perfeicdo moral ao aprofundamento
teologal. A purificacdo da vontade abrange mas n&o se esgota n os bens
morais®. Em razdo de os habitos ou virtudes morais serem concre¢fes deriva-
das das poténcias, 0 método ascético-moral, busca a perfeicdo moral, disper-
sando a atencdo da alma pelos diversos setores da vida moral.

As virtudes teologais, inversamente, por unirem a alma inteira diretamente
com Deus, séo atitudes que enfocam e afetam sua intima estrutura, onde néo
alcancam suas habilidades naturais °. Assim, tendo-se em vista a comunhao
divina, quanto mais a alma adquire as virtudes morais por uma diligente atitu-
de teologal, tanto mais é forcoso um amor obscuro na vontade corresponden-
te a obscuridade comunicada ao entendimento (1N 10, 6; 11, 1; 2N 5, 1; 11,
4;12,2;5-7; 13, 2; 16, 14)

O entendimento, ocupando-se com noticias particulares e distintas, nao
recebe as comunicacgdes divinas, gerais e obscuras, promovendo um duplo
dano a alma: priva-la do espirito de Deus e, ademais, tais noticias cansam,
atormentam, obscurecem, sujam, enfraquecem e chagam a alma em que Vi-
vem (1S 6, 1) 1°; ndo podendo caber dois contrarios no sujeito da alma (2N 5,
4), pois, a obscuridade das criaturas e a luz divina opdem-se mutuamente,
sem qualquer semelhanca entre si. Consequentemente, a luz da divina unido
nao se faz presente a ela enquanto néo se lhe erradicarem as afeicdes das
criaturas (1S 4, 2; 6, 1-4; 2N 5, 4; 9, 2) . Do mesmo modo os apetites, quando
centrados nas espécies sensiveis, ficam desordenados, impedindo a vontade
de unir-se com Deus pelo amor.

8 No terceiro livro da Subida, os capitulos dedicados a vontade-caridade (16-45) agrupam os bens em terrenos

e celestiais, consoante seu carater mais natural ou espiritual. Ha, no primeiro grupo, os trés primeiros tipos

de bens: os temporais (18-20); os naturais (21-23) e os sensuais (24-26); o segundo, mais espiritual, inclui

outros trés géneros de bens: os morais (27-29); os sobrenaturais (30-32) e os espirituais (33-45).

Assim, os habitos infusos transformam a natureza da alma.

® Danos que os apetites causam a alma no primeiro livro da Subida: privagdo do espirito de Deus (cap. 6),
cansaco e fadiga (cap. 6), tormento (cap. 7), escuridao e cegueira (cap. 8), impureza (cap. 9), enfraguecimento
na virtude (cap. 10).

©
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A unido de semelhanca com Deus é a unido da vontade divina com a
humana (1S 5, 3; 2N 11, 3; CB 38, 3-4; ChB 3, 24) , 0 que ndo se traduz, em
absoluto, numa negligéncia quanto a dimensédo noética da contemplacéo,
haja vista o estreito vinculo entre entendimento e vontade na vida espiritual
(CB 38, 5). Em 1 Subida 8, 2, memoria e vontade, segundo suas operacées ,
dependem do entendimento . De igual modo, o entendimento e as outras po-
téncias ndo podem admitir ou negar nada sem que nisso haja vontade  (3S 34,
1). Jodo da Cruz valoriza a vontade, apesar de sua dificil doutrina sobre ela 1,
atenuada pela interrelacdo entre as poténcias; todas elas, baseando-se num
mesmo quadrante tedrico (3S 34, 1) .

O Cantico Espiritual demonstra com nitidez o desenvolvimento da vida
espiritual como um ca so de amor, num relacionamento amoroso entre o divino
e 0 humano, evidenciando o tom afetivo na experiéncia contemplativa, no mini-
mo, tdo relevante quanto sua qualidade noética —haja vista a diferenca de
abordagem na Noite e no Céantico quanto a purificacdo passiva; naquela obra
acentua-se a obscuridade da fé e nesta, a auséncia de amor (caps. de 8 a 11) 2.

Na reflexdo em torno da vontade, as afeicbes e sentimentos da alma aju-
dam a compreendé-la; outros termos reafirmam o relevante papel da afetividade
na vida espiritual, a saber: querer; concupiscéncia; gosto; cobica; ansias;
desejos; fome; afeicdes; etc. (RUIZ SALVADOR, 1968, pp. 581-585) , sendo
apetites e paixbes 0s principais.

Ante a absoluta diferenca entre o Deus e o ser finito, sua semelhanca pode
apenas ser entrevista na expressao ferida de amor (MOREL, 1960, v. Il, p.
234), que fundamenta o desejo e a possibilidade do retorno da criatura a
origem de seu ser em Deus . Ferida que faz a alma reconhecer a origem de seu
desejo em Deus, convertendo-se pouco a pouco, no curso da experiéncia, em
ansia de amor por Ele (MOREL, 1961, v. Ill, p. 75). O desejo que, desprendido
do imediato e longe dele, funda tal aspiracdo se debate entre a fascinacdo do
nada, com seus desequilibrios e confusédo face ao risco de aniquilacdo psiquica
e moral (MOREL, 1960, v.. ll, pp. 92 e 104), e a vertigem da perfeicao.

Para se abordar como os desejos afetam a vontade, serdo analisados num
Unico bloco os apetites sensiveis e as paixées.'* Para isso, é preciso respon-

1 Para melhor entender os raciocinios do autor , convém distinguir quatro planos ou niveis , que misturam suas
respectivas capacidades no exercicio do amor. a) Caridade sobrenatural: E a forca do Espirito Santo, a graca
que impulsiona e guia todo o processo . Centraliza o amor em Deus, abarca o horizonte, incluindo novos
objetos, estabelece hierarquias de valor, cura e potencializa as fontes psiquicas da afetividade humana . b)
Vontade: Inclui a elei¢8o e a decisao livres, a valorizac@o de realidades do espirito, capacidade de se dar e de
realizar acdes generosas e sacrificadas que ndo compensam a sensibilidade. c) Afetividade sensivel:
Desdobramento da energia afetiva no plano da sensibilidade . Tém objetivos préprios e diretos , com uma
ampla gama de atragbes e repugnéncias. Aqui residem as paix6es. Daqui tira o apetite , como atuacéo da
energia passional, de forma autdnoma e despersonalizada . d) Sexualidade: Como tendéncia sensivel e passional
faz parte da categoria anterior . Dada sua especial for¢a e amplitude, seu enraizamento no corpo , seus desvios
trata-a como setor particular (grifo no original, RUIZ SALVADOR, 1995, pp. 226-227).

2 RUIZ SAVADOR, 1995, p. 51.

B O conceito de amor como desejo do que falta, a posse eterna do bem — que denota o impeto do homem em
seu amor pelo divino enquanto eros e ndo agape —, remonta a Platdo no Banquete e no Fedro (MOREL, 1960,
v. Il, p. 288).

¥ Ferrater Mora (1994, v. 1, p. 836) disserta a respeito da historicidade da distingdo entre desejo e apetite.

11
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der a seguinte questdo: seriam estes a simples tendéncia ou acdo de cada
poténcia referida ao seu objeto ou as faltas morais? Ou, noutras palavras:
seriam a afetividade sensivel desviada ou uma inclinacdo da alma?

Em que pese ndo serem definidos de maneira precisa nas obras jodocrucianas,
do ponto de vista moral pode-se dizer que 0s apetites  sdo neutros ', nem
bons nem maus. Atraidos por gostos e satisfacGes dos sentidos —o olfato
pelo perfume, o tato pelas coisas delicadas e macias, 0 gosto por algo sabo-
roso, etc.— e marcados pela intensidade de sua aderéncia afetiva, fazem da
parte sensivel a casa de todos os apetites (1S 15, 2) ¢; por conta disso, sao
ainda redundantemente denominados de apetites sensiveis'’.

Quanto as paixdes, parecem ser o impacto afetivo na alma dos movimen-
tos do apetite pela apreensdo de um bem ou pelo afastamento de um mal.
Enquanto tais, também n&o tém nenhum sentido pejorativo, sobretudo ao
entendé-las simplesmente enquanto a tendéncia dos apetites sensiveis a seus
respectivos objetos 8.

Convém, no entanto, examinar as paixées —gozo, dor, esperanga e temor
(S prol, 7; 13, 5; 2S 21, 8; 3S 16, 6; 1N 13, 15; CB 20-21, 4.9-10; 26, 18) —
na Otica tradicional, sob a qual nosso autor as concebe  (GARCIA, 1990, p.
158) ; ademais, onde vai uma atualmente , também vao as outras virtualmente
(3S 16, 5) . Conforme Cicero *® e Agostinho (GILSON & BOEHNER, 1982, p.
188), diante da posse do bem, tem-se 0 gozo (presente) 2°; ndo o conseguin-
do, provoca-se o0 desejo ?* de consegui-lo ; sendo pouco provavel sua aquisi-
¢do, engendra-se esperanca ou desespero (futuro). Diante do mal tem-se tris-
teza ou dor (presente) #2; na dificuldade de evita-lo, audacia ou temor (futuro).
Tomas, posto que enumere onze paixdes, vé as quatro acima como principais
(S. T. I-ll, 25, 4) ; conforme ressalta Maritain: as enumeradas por Boécio e
citadas por Jo&o da Cruz (1931, p. 102, n. 1)

Uma vez orientadas pela razdo, as paixdes contribuem a riqueza e fortaleza
da alma. Similarmente, tem-se 0 mesmo ante 0s apetites; estes, quando orde-
nados, sdo fundamentais a unido (1S 8, 1-3; 9, 6; 3S 16, 2; 26, 5-6; 29, 2; 1N

5 As vezes, emprega apetites num sentido indiferente, nem positivo nem negativo, apenas uma inclinagio
natural do afeto (2N 11, 4; ChB 2, 34); outras, num sentido positivo: apetite de Deus (1S 10, 1; ChB 2, 34); de
imitar a Cristo (1S 13, 3).

% O apetite jodocruciano é um dinamismo da psiqué do homem , préprio de sua condigdo animal (CAPANAGA,
1950, pp. 157-161).

¥ A despeito de referir-se aos apetites espirituais ou da vontade (2N 11, 3; CB 28, 8; 40, 1).

B Também para Tomas as paixdes nado seriam intrinsecamente mas (MENESES, 2000, p. 33).

Ferrater Mora (1994, v. 1, p. 836). remete esta doutrina das paixdes fundamentais também a Zenéo de Citio.

2 O amor e 0 gozo sao duas orienta¢Oes do afeto que marcam sua dindmica fundamental : o amor é dom, o gozo
é posse; 0 amor busca uniéo, 0 gozo, satisfagdo. Os quatro planos indicados antes podem ser vividos plenamente
em chave de amor; e todos eles podem ser instrumentalizados e reduzidos a simples gozo, ou desfrute (RUIZ
SAIVADOR, 1995, p. 227). Por isso, 0 sentimento e 0 gozo, ao invés de serem excluidos da vida espiritual, sdo
suscetiveisde uma dinamizagéo teologal , quando a vontade os leva a se transcender e se abrir ao amor (RUIZ
SALVADOR, 1995, p. 228); neste momento, o gozo de amor significard a extraordinaria capacidade
transformadora do amor de Deus (RUIZ SALVADOR, 1995, p. 315).

2 E uma reagdo do concupiscivel.

2 Observa Josaphat que na psicologia de Sdo Boaventura e dos autores escolasticos o apetite irascivel designa
a capacidade ou fungdo de reagir diante do mal , dos obstaculos, tentando supera-los . Esse apetite se realiza
primeiramente no plano sensivel, mas se encontra transposto de maneira analdégica ao dominio espiritual
(1995, p. 105).

B
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6, 6; CB 20-21, 4; ChB 3, 72-75). Por consequéncia, no primeiro livro da
Subida, € preciso que apenas 0os desordenados e voluntarios (1S 8, 2-4; 11, 2-
3; 12, 3-6; embora, via de regra, ndo acrescentarem-se tais adjetivos) sejam
esvaziados, pois estes desviam a atividade afetiva de seu objeto ou tendem
desordenadamente a ele. Isso € um dos motivos por que sdo longamente
analisados nas paginas referentes a purificacdo da vontade, do cap. 16 até o
fim do terceiro livio da  Subida, em que se enunciam as diferentes formas de
gozo ativo (3S 17, 1) , isto é, quando a alma entende distinta e claramente do
que se goza (3S 17, 1) .

Portanto, ante a reciprocidade entre a vontade e o entendimento, a primei-
ra visa um determinado objeto que este apresenta como de interesse; asseve-
ra Jodo da Cruz: nas operacOes e atos naturais da alma , a vontade ndo ama
sendo o que distintamente entende o entendimento  (ChB 3, 49) . Por isso,
diante de um bem mais elevado abandona-se um prazer. A fortaleza da alma
consiste em suas poténcias , paixbes e apetites , tudo governado pela vontade
(3516, 2) .

O inverso igualmente acontece: a intensidade de desejos obscurece a men-
te, fixando sua atencdo num objeto que rejeitaria caso estivesse em outras
circunstancias (1S 8, 1-7; 12, 5; CB 16, 4-7; ChB 3, 70-75) . Isto €, ao dominar
a alma, a paixdo a direciona; para onde esta for, ira também toda a alma e a
vontade e as outras poténcias , e viverdo todas cativas em tal paixdo (3S 16,
6). Quer dizer. os apetites e paixGes desregrados restringem a liberdade da
alma; o que evidentemente se desdobra em sua relacdo com Deus.

Para a divina unido, a velha forma vinculada as criaturas precisa ser expelida
a fim de que o divino amor infunda sua nova forma, esta, sim, unificara a
afetividade, habilitando-a e a dirigindo para encontrar-se com Deus (1S 4, 3;
5,27;,6,2;14,2;1N 11, 1; 2N 4, 1-2; 8, 2-4; 9, 1-3; 11, 1-4; 13, 11; CB 28,

1-4): O que ama criatura tdo baixa , fica como aquela criatura , e de alguma
maneira mais baixo ainda , porque o amor ndo sO iguala , mas sujeita o amante
ao que ama (1S 4, 3) .

Contudo, face aos danos dos apetites na natureza humana, que exigem o
despojamento da vontade de todos seus velhos quereres e gostos de homem
para que seu obrar de humano se torne em divino (1S 5, 7) , a afetividade é
positiva. Nao é o mesmo aniquilar e reformar; o interesse de nosso autor é de
apenas reorientar os apetites e as paixdes quando desordenados e voluntari-
os. Digno de nota a este respeito é a correcdo feita em 1S 3, 1. os apetites
necessitam ser apagados ou, melhor dizendo, mortificados . O esforco € para
que deveras chegue a Deus por unido de vontade por meio da caridade ; por-
gue nela se manda ao homem que todas as poténcias e apetites e operagcbes e
afeicbes de sua alma empregue em Deus (3S 16, 1) . Dai o valor da afetividade
ante a unido da alma com Deus, satisfazendo seus apetites e poténcias (CB
35, 4) ; ora, isto s6 faz sentido ao ndo se eliminarem os apetites.

Diante do exposto, infere-se que a noite escura ndo se traduz, em absolu-
to, num estéril e contraproducente excesso de peniténcias, mas numa morti-
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ficacdo dos apetites que aumente na alma a intensidade de seu amor por
Deus (BARUZI,1931, pp. 419-426; JUAN DE JESUS MARIA. 1943, pp. 71-
72).

Mais que renlncias materiais ou bloquear a tendéncia desordenada, a  noite
visa lancar a alma a plenitude em Deus impulsionada por um novo amor.
Sintetiza Baruzi: A luta contra os sentidos esta condenada ao fracasso se nédo
for completamente transfigurada por uma espécie de triunfo de um amor so-
bre outro amor . Triste é a vitéria de uma alma que renuncia , mas sem estar
animada por nenhum novo ardor (BARUZI, 1931, p. 412).

A finalidade da contemplagdo mistica é, portanto, a experiéncia fruitiva de
Deus (FLOUCAT, 1980, p. 21) 2; noutros termos: ela é apelo a uma unido em
que prevalece a participacdo e fruicdo ( VAZ, 2000, p. 16) . Decerto, porém, o
pensador espanhol ndo propde um emaocionalismo irracional ao relacionar von-
tade e apetite. Ora, sentimento ndo € critério de vida espiritual ; alias, confor-
me Capanaga: quanto é mais perfeita a vida do espirito , se da maior compene-
tracdo entre a faculdade de conhecer e amar . O amor busca igualar-se com a
inteligéncia, a compenetrar-se intimamente com o mundo objetivo ?*. Portan-
to, o entendimento estd sempre presente e atuante devido a necessaria uni-
dade das poténcias (ChB 3, 49).
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LEIBNIZ E O IDEALISMO ALEMAO

Dr . José Maria Arruda
Universidade Federal do Ceara

Resumo: Este artigo investiga a recepcado de Leibniz pelos fildsofos do
Idealismo Alemdo. Pretendo destacar, sobretudo, as razdes pelas quais sua
obra permaneceu ignorada ou foi recebida de modo distorcido nesse
periodo. Para o Idealismo Alemao, Leibniz sempre permaneceu um
pensador obscuro e confuso contrastando com Espinosa que representava
a figura metddica e clara de um pensador sistematico.

Palavras-chave: Metafisica moderna; idealismo alemao; Leibniz

Abstract : This article examines Leibniz’ philosophical reception in German
Idealism. My aim is to explain the reasons why his work remained ignored
and distorted at this period. T o the philosopher of German Idealism was
Leibniz at last a completely obscure and confused thinker , in contrast to
Spinoza that became the paradigm of a systematical philosopher with a
really methodical work.

Key words: modern metaphysics; german idealism; Leibniz
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Em suas Licbes sobre a Histdria da Filosofia , Hegel levanta sérias duvidas
acerca do valor filos6fico da obra de Leibniz. Para ele, a filosofia do autor da
Monadologia consistia em uma mera sobreposicao aleatéria de pensamentos
e hipéteses, completamente carente de qualquer articulagcdo conceitual e ex-
posta de uma forma filosoficamente imprépria: “Sua filosofia tem a forma de
afirmacbes que se seguem umas as outras. Suas asseveragdes surgem como
representacdes arbitrarias, como um romance metafisico”. ! A Leibniz faltaria
inteiramente qualquer sentido para a verdadeira “consisténcia do Conceito”.
Sobre a “ Theodizee”, a obra mais conhecida de Leibniz até entdo, Hegel alega
que ela ndo era mais digerivel ao seu tempo; 2 e sobre os “ Nouveaux Essais”,
publicados postumamente, ele afirma que eles ndo continham sendo meras
refutagbes do empirismo lockeano.

As declaracdes de Hegel sobre a filosofia de Leibniz, que de resto conver-
gem com a de muitos fildsofos do periodo do Idealismo Alemé&o, contrastam
fortemente com nossa percepcdo atual do autor da ~ Monadologia. A Metafisica
de Leibniz se nos afigura hoje como um sistema filoséfico vigoroso, articula-
do de modo extremamente coerente e ancorado em firmes bases logicas. A
rigor, a diferenca de percepgdo, ao longo dos ultimos dois séculos, acerca do
valor filosofico da obra de Leibniz deve-se, sobretudo, ao fato de que a cata-
logacdo sistematica e a publicacdo cuidadosa dos seus escritos postumos,
guardados por muitas décadas na Biblioteca de Hannover, somente ocorreram
apos a morte de Hegel e conseqientemente quando o movimento do Idealis-
mo Alemé&o havia chegado ao seu fim. A publicacdo sistematica da obra de
Leibniz somente teve inicio na segunda metade do século XIX. Ela inaugurou
um novo momento na recepcao de seu pensamento e possibilitou aos poucos
uma completa reabilitacdo do autor da  Teocidéia como um dos maiores pen-
sadores de todos os tempos

Em 1839-40, apareceu a famosa Leibnitii Opera philosophica quae extant
latina, gallica, germanica omnia , publicada por J. E. Erdmann, que era aluno
de Hegel. Erdmann empreendeu escrever uma historia “cientifica” da filosofia
moderna baseada, sobretudo, na andlise dos textos, ainda que ancorada no
espirito hegeliano de um desenvolvimento necessario dos sistemas filosofi-
COS no curso da histéria do pensamento. Deparando-se com a dificuldade de
compreender a filosofia de Leibniz a partir dos poucos textos até entdo publi-
cados, Erdmann dirigiu-se ao espdlio. Mesmo néo tendo obtido a permisséo
oficial para reproducdo dos escritos, Erdmann conseguiu tornar publicas mais
de 150 cartas inéditas de Leibniz. Em 1844, ele concluiu sua “ Geschichte der
neueren Philosophie”, que se ocupara em sua maior parte com a filosofia de
Leibniz. Ao longo do século XIX, os escritos postumos de Leibniz foram, aos

Cf. Hegel, Vorlesungen Uber die Geschichte der Philosophie, p. 238.
2 Idem, p. 236.
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poucos, tornados acessiveis a pesquisadores das mais variadas areas, 0 que
possibilitou o surgimento de edicbes especializadas. A mais importante foi a
edicdo de C. |. Gerhardt dos Mathematischen Schriften em sete volumes,
publicada entre 1849-1863, e a publicacdo também por ele dos Philosophischen
Schriften em sete volumes, entre 1875-1890.

Uma histéria da recepcdo do pensamento de Leibniz permanece ainda uma
grande lacuna na Leibniz-Forschung. Ela seria fundamental para que pudésse-
mos entender as diversas apropriacdes e as inuUmeras referéncias feitas a
Leibniz por pensadores tdo diversos quanto Hegel, Nietzsche ou Deleuze.
Obviamente ndo ambiciono preencher aqui essa lacuna, mas gostaria de con-
tribuir para diminui-la, tomando um periodo especifico da recepcdo do pensa-
mento de Leibniz, anterior a abertura do espélio e ao desenvolvimento da
filosofia analitica. Refiro-me ao periodo do Idealismo Alemdao, para quem Leibniz
sempre permaneceu desterritorializado e estrangeiro, principalmente depois
do surgimento da filosofia transcendental de Kant e da polémica em torno da
filosofia Espinosa, ® que assinala 0 momento decisivo de surgimento do movi-
mento do Idealismo Alemé&o.

A imagem confusa e caricata de Leibniz, que Hegel nos oferece, nédo é
sendo o resultado de uma série de interpretacbes precarias e contraditorias,
que caracterizaram e dificultaram a recepcao das idéias de Leibniz ao longo do
século XVIII. Esse retrato confuso deve-se, sobretudo, a  trés circunstancias
especificas.

Primeiramente, o conhecimento da imensa obra de Leibniz até o periodo do
Idealismo Alemé&o limitava-se quase que exclusivamente aqueles escritos que
por conta de seu carater popular ndo foram compostos com rigor argumentativo
e conceitual estrito. Entre os poucos escritos de Leibniz conhecidos nesse
periodo, destaca-se em primeiro plano a Teodicéia (1710), que é a Unica obra
de Leibniz a alcancar um publico amplo: é possivel que a Teodicéia tenha sido
o livro mais lido em todo o século XVIII, pelo menos na Alemanha. “ Os artigos
publicados em pequenos jornais filoséficos e cientificos da época permane-
ceram em sua maioria ignorados até mesmo dos filésofos. Apds sua morte,
em 1716, Leibniz era muito mais conhecido como suposto descobridor do
calculo infinitesimal, titulo esse, no entanto, contestado e disputado tam-
bém por Isaac Newton. Além disso, Leibniz havia se tornado notoério no sécu-
lo XVIII pela defesa da “bizarra” tese de que nos vivemos, com certeza, no

3 Algumas tentativas de escrever uma histéria da recepcdo do pensamento leibniziano foram registradas,
principalmente nos seguintes livros: Leibniz. Werke und Wirkung. Vortrage des IV. Internationalen Leibniz-
Kongresses Hannover, 14-19 de Novembro de 1983, tomo 1-2, Hannover , 1983-86; e também A . HEINEKAMP
(ed.), Beitrage zur Wirkungs- und Rezeptionsgeschichte von Gottfried Wilhelm Leibniz . Studia Leibnitiana:
Suplementa; vol. 26, Stuttgart, 1986.

4 Cf. Wundt, 1984, pp.13-14.
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melhor dos mundos possiveis. A querela com Newton em torno da autoria do
calculo infinitesimal prejudicou enormemente a recepc¢do de Leibniz na Ingla-
terra. Na Franca, por outro lado, com o desenvolvimento do enciclopedismo e
do iluminismo francés, a filosofia optimista de Leibniz era tema permanente
de chacotas e piadas. °

Sabemos hoje que Leibniz foi um autor extremamente produtivo e que
deixou uma quantidade impressionante de escritos, cuja maior parte consistia
de cartas, de pequenos ensaios, esbocos e anotacbes privadas, que por diver-
sas razdes nunca foram publicadas em vida. ¢ Estes escritos permaneceram
durante quase um século e meio em poder da Biblioteca Real de Hannover,
sem que houvesse permissdo para serem abertos ou investigados. Leibniz
parece ter sido de opinido que a publicacdo precoce de certos textos poderia
ser prejudicial e poderia levar a mal-entendidos. 7 Sem duvida, pode parecer
irritante 0 modo como muitas vezes Leibniz leva em consideracdo o nivel de
seus leitores, seu receio de choca-los e de ser mal-compreendido; no entanto,
chegar a defender a tese de uma teoria esotérica (ndo-publicizavel) em Leibniz
— como fez B. Russell — ndo tem nenhuma base textual e ja foi devidamente
refutada. Embora ndo haja nenhuma grande discrepéancia filoséfica entre os
textos editados e os textos ndo-editados no que se refere as teses basicas, €
facil constatar que os textos nao publicados possuem uma forma mais con-
sistente e detalhada de argumentacéo filos6fica do que os populares. Eles
conferem a muitas teses de Leibniz um carater de maior plausibilidade e con-
sisténcia.

Em suma, néo é dificil perceber que o destino e a influéncia da filosofia de
Leibniz permanecem, até hoje, intimamente ligados a estéria da abertura e
catalogacdo de seu enorme acervo. Ha que se ressaltar que, mais de 150 anos
depois da abertura dos arquivos, nao foi ainda possivel fixar uma edicéo
completa das obras de Leibniz, mesmo ap6és o trabalho arduo de cerca de 350
editores. Atualmente a edicdo promovida pela Academia de Berlim desde a
década de 1920 esta a cargo das Universidades de Berlim, Hannover e Minster
e ndo ha ainda a previsdo de quantos volumes e quanto tempo ainda consu-
mira a edicao definitiva completa.

Uma segunda razdo para a interpretacéo confusa e errdbnea do pensamento
de Leibniz ao longo do século XVIII reside no fato de que sua filosofia foi
associada indissoluvelmente com a filosofia de C. Wolff, com quem Leibniz
se correspondeu de 1704 até 1716, ano de sua morte. Através da filosofia de
Wolff, o pensamento de Leibniz encontra uma intensa divulgacdo no meio

> Sobre a interpretagao superficial das teses de Leibniz durante o periodo do ilimunismo na Francga, cf. Belaval,
1976, p. 223ss.

6 Cf. Martin, 1967, p. 199.

7 Em uma carta a Bayle ele escreve: Au reste je ne doit point me presser pour publier cet écrit, dont le but n’a
esté que de donner de I'éclaircissement a vous, Monsieur, et a d’autres personnes, pour en recevoir vice versa.
Car je n'écris pas tant pour paroistre, que pour approfondir la verité, qu'il est souvent innutile et méme
dommageable de publier par rapport a des profanes, qui sont incapables d’en juger , et fort capables de le
prendre de travers”, cf. Leibniz, Philosophischen Schriften, Ill, p. 66s.
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filosofico, por outro lado, suas idéias aparecem ai de modo téo distorcido que
guase ndo se torna mais possivel reconhecé-las. @ Podemos com todo rigor
falar em uma wollfianizacdo das teses de Leibniz, que teve um efeito ambi-
guo: ao mesmo tempo em que ajudou a preservar o nome de Leibniz no
cenario filoséfico, essa wollfianizacdo impediu 0 acesso a prépria obra de
Leibniz.

A alcunha de Metaphysica Leibnitio-Wolffiana , que denuncia essa mistura
e desfiguracéo, surgiu provavelmente no ano de 1725 e se impds tanto entre
os adversarios quanto entre os entusiastas da filosofia de C. Wolff, tendo se
consolidado ao longo dos anos tdo fortemente na cena filosofica alema, que
mesmo um estudioso arguto como Kant, em sua critica a filosofia alema, néo
fazia nenhuma distincdo entre o pensamento de Leibniz e o sistema de Wolff.
Na mesma dire¢éo, Hegel chegou a afirmar que a filosofia de Wolff constituia
uma sistematiza¢ao da filosofia de Leibniz, e por isso era correta a alcunha de
filosofia leibniz-wolffiana. Para Hegel, ndo existe nenhuma diferenca de con-
tetdo, mas somente de forma entre as filosofias de Leibniz e Wolff. Ele
afirma em suas licbes da historia da filosofia: “A filosofia de Wolff €, em seu
conteudo geral, apenas filosofia de Leibniz em sua forma sistematica”. ° Esta
interpretacdo do trabalho de Wolff, como aquele que conseguiu dar uma
ordem sisteméatica e coerente as idéias fundamentais de Leibniz, encontrou
um assentimento geral por todo o século XVIII. O que é estranho é que os
estudiosos ndo se deram o minimo trabalho de confirmar essa coincidéncia
de contelidos entre as duas filosofias checando os proprios escritos de Leibniz
publicados até entdo. Nao se lia Leibniz, mas sim Wolff.

As pesquisas mais recentes sobre a filosofia de Leibniz mostram de manei-

ra irrefutdvel que em pontos essenciais sua filosofia diverge completamente
da filosofia de Wolff e que resulta absolutamente falso falar de um uUnico
sistema filoséfico. Alguns pontos cruciais de dissensdo sao, entre outros: a)
a interpretacao wolffiana das ménadas como substancias fisicas; b) sua valo-
rizacdo ontoldgica do mundo material como mundo independente do mundo
espiritual; ¢) seu reconhecimento da influéncia fisica entre as ménadas; d) o
rebaixamento da explicacdo teleolégica a uma mera forma de explicacdo cau-
sal; e e) a versao extremamente enfraquecida que Wolff da a tese central para
Leibniz da harmonia pré-estabelecida. A isso some-se a pouca intimidade de
Wolff com a légica, o que fez com que ele ndo desse a devida importancia a
fundamentacao légico-modal da metafisica leibniziana.

Os anos 60 do século XVIII serdo, no entanto de grande significado para a
histéria das Edic6es da obra de Leibniz. Primeiramente, Eduard Raspe publica
em 1765 a primeira edicdo dos Nouveaux Essais sur l'entendement humain,
que Leibniz havia escrito como defesa de uma teoria racionalista do conheci-

8 Cf. Wundt, 1984, p. 13.
9 Cf. Hegel, op. cit., p. 259.
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mento contra 0 empirismo lockeano, mas que por causa da morte de Locke
resolvera ndo publicar. Em segundo lugar, Louis Dutens consegue, em 1768,
reunir em uma unica coletanea todos os escritos de Leibniz publicados até
entdo em diversos lugares, dando ao publico uma edicdo em seis volumes
intitulada Opera Omnia. Até hoje a grande importancia da edicdo de Dutens
consiste em que ela possibilita uma visdo abrangente do pensamento de
Leibniz, pois contém escritos de Leibniz nas mais diversas areas do conheci-
mento como logica, metafisica, fisica, matematica, historia, jurisprudéncia,
teologia, filosofia e etimologia, isso tudo sem que Dutens tivesse nem sequer
tocado no espolio da Biblioteca de Hannover. Até hoje, esta edicdo é utiliza-
vel, embora ndo siga nenhum tipo de ordenamento dos textos, nem preencha
critérios minimos de uma edicdo critica.

A publicagdo dos Novos Ensaios e da Opera Omnia aconteceu, porém, em
um momento no qual o interesse pela filosofia de Wolff e pela assim chama-
da Schulmetaphysik havia regredido bastante. Mesmo assim, essas edicdes
ofereceram a possibilidade de conhecer Leibniz através de seus préprios escri-
tos e assim, quicd, liberta-lo do améalgama wolffiano. As edicBes de Raspe e
de Dutens serdo as fontes principais para o conhecimento do pensamento de
Leibniz no periodo do Idealismo Alem&o.

Estas edi¢cdes nao tiveram, entretanto, nenhum efeito imediato sobre a
discussao filosofica de entdo, pois especulagcdes metafisicas do tipo leibniziana
foram consideradas completamente ultrapassadas a partir da entrada em cena
da filosofia critica de Kant. A metafisica padece, segundo Kant, das inconsis-
téncias do realismo conceitual caracteristico do pensamento dogmatico , a
saber, a utilizacdo de conceitos da razdo sem fornecer uma validacdo do seu
uso e sem estabelecer os limites de sua aplicacdo. Por isso, ela € uma forma
de filosofia dogmatica, que se encontra em patamar pré-critico. Kant rejeitou
o racionalismo intelectualista de Leibniz e suas pretensfes tedrico-epistémicas.
Segundo ele, Leibniz construiu um sistema intelectual do mundo a base de
conceitos e acreditou com isso conhecer as propriedades intrinsecas das
coisas; Leibniz teria errado ao comparar os objetos somente com o entendi-
mento e 0s conceitos formalmente separados de seu pensamento. A sensibi-
lidade, para Leibniz, seria somente uma representacdo confusa e, por isso,
ndo poderia atuar como uma fonte especial de representacdo. '° Leibniz ndo
teria percebido que o conhecimento somente € possivel e somente é valido
objetivamente quando entendimento e sensibilidade estdo ligados. !

No opusculo “ Welches sind die wirklichen Fortschritte, die die Metaphysik
seit Leibnitzens und Wolff's Zeiten in Deutschland gemacht hat ", de 1793,
Kant declara que a diferenca por ele proposta entre juizos analiticos e juizos
sintéticos e a correspondente pergunta sobre as condi¢cdes de possibilidade

¥ Cf. Kant, Kritik der reinen Vernunft , B 326.
4 Cf. Kant, op. cit., B 327.
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dos juizos sintéticos a priori conduziram a completa dissolucdo da forma de
pensar da “metafisica leibniz-wollfiana”, superada, doravante, pela forma de
pensar da filosofia transcendental. A metafisica tradicional pressupde, segun-
do Kant, uma conformacé&o entre conceito e realidade, mas é incapaz de explicitar
as condicoes de possibilidade dessa conformacao. Com a revolucdo copernicana
de Kant, a metafisica de Leibniz foi empurrada para fora da trama filoséfica
principal que se d esenvolvia nas Ultimas décadas do século XVIII.

Além do fato de que o espdlio de Leibniz permaneceu durante muito tempo
inacessivel e que sua filosofia foi confundida com a filosofia wolffiana, exis-
te também uma terceira razdo para a imagem confusa que os filésofos do
idealismo alemdo tinham de Leibniz: os idealistas pds-kantianos elegeram
outro sistema racionalista como seu modelo filosoéfico: refiro-me, obviamen-
te, ao sistema de Espinosa. A preferéncia por Espinosa ndo surpreende, pois
comparado com aquilo que Espinosa nos fornece na Ethica, a filosofia de
Leibniz ndo parecia mais que uma justaposi¢cdo assistematica de pensamen-
tos superficiais. A rigor, a recepcdo de Leibniz no ldealismo Aleméo permane-
ceu a sombra da onda espinosista do final do século XVIII.

O interesse renovado pela filosofia de Espinosa — e por tabela pela de
Leibniz — foi despertado pelo célebre debate acerca do panteismo na filosofia.
Esta discussao surgiu em consequéncia da declaracdo de Lessing em favor do
espinosismo, que resultou em uma forte reacdo do pietista F. H. Jacobi em
uma carta de 1875 intitulada  Uber die Lehre des Spinozas enderecada a M.
Mendelssohn. *? Jacobi pretendia mostrar que o racionalismo extremo de
Espinosa conduzia inevitavelmente a formas abominaveis de panteismo e ate-
ismo. No entanto, ao invés de desacreditar a filosofia de Espinosa, a exposi-
¢do de Jacobi da Ethica de Espinosa como um sistema racional acabado e
completo contribuiu para criar um clima de admiracdo pelo espinosismo que
se estendeu de Herder, Goethe, Holderlin, Novalis, F. Schlegel até Schelling e
Hegel. E sabido que o livro de Jacobi sobre Espinosa foi um dos textos mais
importantes para o surgimento do Idealismo aleméo e contribuiu decisiva-
mente para a reabilitacdo da filosofia de Espinosa.

A inclusdo da filosofia de Leibniz nesta discussédo se deve a seguinte afir-
macado de Jacobi: “A propdsito, eu ndo conhe¢o nenhuma outra doutrina que
concorde tanto com o espinosismo do que a doutrina de Leibniz”. ¥ Ambos
0s sistemas eram considerados sistemas deterministas e fatalistas. Schelling
resume assim a posicdo de Jacobi: i) Espinosismo é ateismo; ii) A filosofia

s

leibniziana-wolffiana ndo é menos fatalista que a filosofia espinosista e leva

2 Cf. Jacobi, Werke, v. 4, secao 1, p. 1-253.
B |dem, p. 65.
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inevitavelmente o pesquisador aos principios do primeiro; e iii) Todo caminho
da demonstracdo ndo consegue escapar do fatalismo.

Uma das maiores ironias da historia da recepgéo de Leibniz consiste exata-
mente nesta forma de associacdo de sua filosofia com a filosofia de Espinosa
especialmente no que se refere ao problema do determinismo e da liberdade
humana. A rigor, esta objecdo de espinosismo ndo era nova. A suspeita de
que a distincdo leibniziana entre necessidade metafisica e necessidade moral
escondia sub-repticiamente uma forma de fatalismo fora langada pela primei-
ra vez em 1723 pelo professor de teologia Joachim Lange contra a escola
wolffiana no libreto * Causa Dei et religionis naturalis adversum atheismus et
peseudophilosophiam veterum et recentiorum, imprimis Stoicam, Spinoziam
et Wolffian” . Interpretacdes semelhantes sao encontraveis também nos
“ Philosophischen Gesprdchen”(1755) de M. Mendelssohn. Em uma atmosfera
espiritual completamente diferente, a tese da heranca espinosista contribuia
agora para uma espécie de avaliacdo positiva da filosofia de Leibniz. Em um
ponto, porém, ndo se poderiam confundir as duas filosofias, a saber, no que
se refere ao principio da individualidade expresso na doutrina das moénadas.
Esta distincdo entre os dois sistemas ja havia sido realcado por Jacobi e
fornece os elementos para a exposicdo hegeliana do sistema de Leibniz como
antitese do sistema de Espinosa quanto a questdo da defesa do individuo.

E importante destacar que a recepcdo de Espinosa no Idealismo Alemao se
da completamente no contexto de contraposi¢do a filosofia transcendental
de Kant. Tratava-se antes de mais nada de superar os dualismos da filosofia
kantiana — entendimento e sensibilidade, espirito e natureza, razéo teérica e
razao pratica — e constituir uma sintese possivel entre essas esferas, aparen-
temente disjuntas, no &mbito de um sistema abrangente. A busca intensa por
unidade e sintese constitui, sem duvida, o motor fundamental da filosofia
pos-kantiana. Nesse sentido, a Etica de Espinosa foi tomada como uma espé-
cie de modelo supremo de um sistema racional no qual a totalidade do real era
explicitada a partir de um principio unificador. A identidade espinosista entre
pensamento e extensdo em Deus forneceu paras os pensadores pés-kantianos
a estrutura absoluta que permitiria superar o dualismo entre Espirito e Nature-
za, subjetividade e objetividade em um principio absoluto.

Como ja afirmamos acima, o interesse na filosofia de Leibniz, permaneceu
durante todo o idealismo aleméao ligado e subordinado a esse interesse pri-
meiro pela filosofia de Espinosa. O fato de que Leibniz ndo tenha elaborado
uma apresentacao sistematica de sua filosofia pode ser visto como um fator
determinante para a explicita preferéncia por Espinosa. Até mesmo aqueles
que manifestaram grande simpatia pela filosofia de Leibniz, como o roméanti-
co F. Schlegel, nao ficaram inc6lumes a essa atmosfera espinosista e rejeita-
ram teses centrais do pensamento de Leibniz como a transcendéncia da subs-

% Cf. Schelling, Samtliche Werke, 1/8, p. 39.
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tancia divina e a hipotese da harmonia pré-estabelecida. Segundo Schlegel, o
receio de ser tomado como ateista ou panteista fez com que Leibniz em sua
doutrina exotérica proclamasse tais teses. Eu cito Schlegel:

Podemos afirmar que, sem aquela continéncia dos idealistas
por razdes morais, Leibniz teria necessariamente que ter sido

um ateista, pois para qué as mbénadas, que constituiam mun-

dos subsistentes fechados em si mesmos e desde sempre
pré-formados, precisariam de uma divindade? (SCHLEGEL,
Kritische Ausgabe. v. Xll, p. 157).

Para Schlegel, “transcendéncia” e “perfeicdo” deveriam ser descartados
como predicados de Deus, em seu lugar deveria ser reforcada a concepc¢ao de
um Deus que vai se realizar na histdria. Assim, Deus nao deve ser visto como
uma Moénada extramundana, mas como uma monada original, um Eu original,
gue abrange tudo. Nas palavras de Schlegel: “0 mundo é, portanto, um eu
infinito em devir, uma deveniente divindade”. 1°

Durante o periodo de formacgéo do Idealismo Alemao, a discussdo em torno da
filosofia de Leibniz esteve também conectada a filosofia da Natureza de Schelling
e ao movimento romantico. Em verdade, encontramos em Schelling e nos roman-
ticos diversos motivos tomados de empréstimo a Leibniz como, p. ex., a idéia de
um auto-desenvolvimento das ménadas ou a idéia da analise combinatoria como
uma arte de descoberta. A tentativa, porém, de reconstruir sistematicamente
as pretensdes da filosofia de Leibniz nunca foi sequer levantada.

A introducéo das Ideen zu einer Philosophie der Natur de 1797 de Schelling
constitui um dos textos centrais da recepcdo de Leibniz no idealismo alemao.
L4, referindo-se a Leibniz, Schelling afirma: “E chegado o tempo de reestabelecer
sua filosofia”. Para Schelling, a questdo fundamental era a questao da rela-
¢do entre Natureza e Espirito, Objetividade e Subjetividade. Esta questéo
determina de modo geral o acesso dos idealistas pés-kantianos aos sistemas
racionalistas de Espinosa e Leibniz.

Jacobi havia percebido claramente que Schelling tratava a filosofia de Leibniz
como uma variante do Espinosismo. A distingdo n&o residia tanto no modo
como Leibniz conceituava Deus, mas em sua contundente defesa do principio
de individualidade. ** Schelling critica, além disso, 0 modo como Leibniz engaja
um Deus transcendente para regular de fora a harmonia entre os diversos
individuos. Tal Deus seria um principio externo que de modo incompreensivel
teria como funcdo garantir a objetividade do saber e das experiéncias das
diversas moénadas. !’ A tese de Schelling acerca de uma discrepancia entre os

%5 Cf. Schlegel, Kritische Ausgabe, v. XII, p. 339.
% Cf. Schelling, Samtliche Werke, 1/2, p. 37.
7 |dem, p. 38s.
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fundamentos da Monadologia e a idéia de uma harmonia pré-estabelecida de
fora vai constituir uma constante na interpretacdo de Leibniz durante o ldea-
lismo Alem&o. Apesar dessas criticas, ndo se pode deixar de desconhecer que
0 conceito leibniziano de forca, sua formulacdo da lei da conservacédo da
energia e sua concepcdo mecanico-teleoldgica do universo tiveram influéncia
decisiva sobre a filosofia da natureza de Schelling.

Passemos agora a Hegel. Sua interpretacdo de Leibniz exposta nas
Vorlesungen (ber die Geschichte der Philosophie ndo constitui sendo um pro-
longamento dessa série de confusbes e desentendimentos que marcaram a
recepcdo de Leibniz. Sua interpretagdo ndo vai muito além da de Schelling e
deixa transparecer, em muitos lugares, certa ma vontade com as idéias de
Leibniz. Sobre a teoria dos mundos possiveis, que sem davida € a maior
contribuicdo de Leibniz para a filosofia, Hegel diz simplesmente: “Leibniz teve
a desinteressante idéia de que Deus entre infinitos mundos possiveis esco-
Iheu o melhor - Otimismo. Isto é uma representacdo popular’. ! Hegel reduz,
além disso, a filosofia de Leibniz quase que somente a  Monadologia, o que se
torna mais incompreensivel porque ele dispunha ja integralmente da Edicao
de Dutens.

Sem duvida, a simplificagdo hegeliana deve-se em grande parte ao proprio
método dialético de exposicado da histéria da filosofia. Segundo Hegel, cada
sistema filosofico explicitaria um principio filosofico determinado, que se
demonstraria ao longo da estdéria da filosofia como um momento e somente
como um mero momento do desenvolvimento da verdade absoluta. Logo que
reconhecemos a parcialidade do principio de um determinado sistema filosoéfi-
co por falta de consisténcia interna, entdo surge outro sistema e uma nova
determinacdo da verdade. Os sistemas filoséficos ndo sdo propriamente fal-
S0s em si mesmos, mas contém um principio que se revela insuficiente para
expressar completamente a verdade absoluta. Logo, os sistemas filoséficos
ndo conseguem resgatar completamente sua pretensdo de absolutidade. E
nesse contexto que Hegel afirma que a filosofia de Leibniz defende o princi-
pio monadolégico da individualidade sob o ponto de vista do entendimento
em contraposicdo a idéia espinosista de uma substancia omni-abrangente.
Para ele, Leibniz cai em contradicdo ao afirmar a pluralidade de substancias
independentes, mdltiplas, cada uma consistindo em um em-si ndo relacional.
A rigor, as criticas de Hegel carecem de uma posi¢ao original e ndo passam de
repeticoes daquelas elaboradas por Schelling.

Em perfeita concordancia com sua época, Hegel defende claramente a idéia
de que a filosofia de Espinosa constitui 0 necesséario ponto de partida de
todo o filosofar sério: “Espinosa é o momento supremo da filosofia moderna:
ou Espinosismo ou nenhuma filosofia”. E célebre sua frase: “Quando alguém
comeca a filosofar, tem que ser primeiramente espinosista”. A substancia

B Cf. Hegel, op. cit., p. 248.
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absoluta de Espinosa €, para Hegel, jA o Verdadeiro, mas ndo expressa ainda
toda a verdade, pois ela tem que ser determinada e pensada como atividade
como Espirito. O contraditorio sistema leibniziano de uma pluralidade de subs-
tancias e da harmonia pré-estabelecida ndo pode de modo algum, segundo
Hegel, superar o sistema de Espinosa. E necessario refutar Espinosa a partir
de dentro e isto significa primeiramente reconhecer a necessidade do ponto

de vista de Espinosa: o ponto de vista do Absoluto. O passo seguinte consis-

te em suprassumir e completar sua filosofia em uma filosofia superior. A

Unica refutacdo da filosofia de Espinosa €, portanto, sua complementacao e a

aperfeicoamento na direcdo de uma filosofia do absoluto como sujeito, uma

filosofia do conceito. Nesse ponto, a filosofia de Hegel se liga claramente ao

programa do idealismo pdés-kantiano, ou seja, a tentativa de sintese da onto-

teologia e da filosofia transcendental, que no fundo consiste em uma sintese

do sistema de Espinosa com a filosofia da subjetividade de Kant.

v

Mesmo que de lado a questdo acerca da validade do principio dialético de
exposicao hegeliano, que pretende fornecer uma chave légica do desenvolvi-
mento da filosofia, devemos nos perguntar se Hegel realmente compreendeu
o essencial da filosofia de Leibniz ou se ele n&o tornou as coisas faceis
demais para si quando, de modo parcial, explicitou as “limitacbes” do siste-
ma de Leibniz. Hegel ndo esta errado ao afirmar que Leibniz defende de forma
clara o principio da individualidade; seu erro consiste, a meu ver, em esquecer
a conexdao desse principio com a totalidade da metafisica leibniziana. Portan-
to, para deitar abaixo a interpretacdo de Hegel basta apontar para o fato de
que a Monadologia ndo esgota a complexidade da filosofia de Leibniz.

Para concluir, um ultimo registro. E interessante perceber que mesmo ainda no
movimento do Idealismo Alemao encontramos uma interpretacdo mais apropriada
de Leibniz que nega que a originalidade de sua filosofia esteja nas teses
monadoldgicas. Refiro-me a exposicao de Leibniz que temos nos escritos do
Schelling tardio, sobretudo em suas Miinchner Vorlesungen dos anos 1833-34
intitulada Zur Geschichte der neueren Philosophie. Aqui, Schelling afirma que néo

€ a Monadologia, porém a Teodicéia, a verdadeira oposicao de Leibniz a Espinosa. *°

®  Cf. Schelling, Samtliche Werke, 1/10, p. 50: “(...) pensou-se encontrar no conceito de Ménada uma oposi¢éo

e uma refutacdo de Espinosa. Pois cada m6nada seria uma Unica substancia totalmente fechada em si
mesma; existiriam portanto tantas substancias ou centros quanto monadas existissem, e ndo somente uma
Unica substancia como Espinosa afirmou. Porém, no mesmo sentido em que Leibniz assumiu muitas
substancias, Espinosa também assumiu mdltiplas, infinitas modificages da substancia, e no mesmo sentido em
que Espinosa assume a substancia Unica, também Leibniz assume por fim somente uma Unica substancia. Pois ele
imagina, como ja dissemos, as ménadas subordinadas umas as outras; isso 0 conduz a uma Mdnada Original
(Urmonade), a uma Ménada do Mundo ( Weltmonade ), que domina todas as outras. Esta Monada Original é Deus,
que é também a substancia Unica, quando se tem em vista a definicdo espinosista de substancia: id, cujus
conceptus non eget conceptu alterius rei , e é isso 0 que efetivamente Leibniz tem em mente”.
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Segundo Schelling, a Monadologia € completamente compativel com a
teoria espinosista da substancia Unica; todavia, para ele, é na problematica
metafisico-moral da existéncia do Mal que h& verdadeiramente um embate
filosofico entre o autor da  Teodicéia e o autor da Etica. A resposta de Espinosa
a questdo do Mal consistiria na recusa de toda e qualquer consideracdo moral
do mundo, pois “se o0 mundo € uma mera consequéncia necessaria da nature-
za divina, entdo as coisas no mundo ndo poderiam nem ser verdadeiramente
um mal ou um bem”. 2°

Para evitar essa visdo espinosista de um mundo completamente destituido
de parametros morais, Leibniz articula, entdo, a relacdo entre Deus e o Mundo
de forma diferente. Ele retoma a idéia dos filosofos medievais voluntaristas
(D. Scotus e G. Ockham) de um Deus que tem que decidir qual mundo dentre
infinitos mundos possiveis ele deve criar. Em sua interpretacdo da bondade
divina, Leibniz defende que Deus faz uso do Principio do Melhor e que Ele ndo
seria moralmente perfeito se ndo agisse segundo tal principio. Porém, quando
Leibniz tenta determinar a origem do Mal a partir da limitacdo metafisica das
criaturas, ele recairia de novo, segundo Schelling, no espinosismo. Pois, a
diferenciacao leibniziana entre a vontade e o entendimento divino, entre ne-
cessidade moral e necessidade metafisica, ndo oferece nenhuma alternativa
genuina ao espinosismo, mas significam somente variagbes do determinismo
ontoldgico que Espinosa sustentou com toda crueza e radicalidade. Schelling
conclui, nas Li¢gbes de Munique , suas consideracdes sobre a filosofia de Leibniz
com uma critica ao conceito de Deus de ambos os filosofos racionalistas.

Mesmo que a interpretacdo schellingiana da Teodicéia leibniziana seja
guestionavel, parece-me extremamente importante que Schelling tenha iden-
tificado de forma correta a verdadeira motivacdo moral que estava na base do
sistema de Leibniz e que o levou a retomar a concep¢do medieval da teoria
dos mundos possiveis. Vale lembrar que o problema da teodicéia é completa-
mente esquecido na interpretacdo de Hegel, talvez porque ele pense ter
suprassumido completamente a questdo do Mal na mediacdo da negatividade
em sua Filosofia da Histéria.

\"

Com Hegel e Schelling termina ndo somente a primeira fase da recepcao de
Leibniz, mas também toda uma era na histéria da filosofia, que se caracteri-
Zou entre outros por nunca ter duvidado da possibilidade de um conhecimen-
to objetivo e nunca ter posto em questdo a forca da razdo especulativa. A
segunda fase da recepcdo de Leibniz vai aparecer sob o signo da filosofia
pos-metafisica, o que significa que a apropriacdo analitica da filosofia de
Leibniz também s6 pbéde se realizar, em parte, com o0 abandono do viés onto-
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teologico que atravessa toda a sua obra. Perdem-se ai certamente aspectos
elegantes do sistema e que revelam ainda mais a capacidade compatibilista
do fil6sofo de Hannover. Leibniz seria o primeiro a combater o carater excessi-
vamente formalista do pensamento contemporéneo. Para ele, as estruturas
formais da razdo perdem o sentido se ndo sdo postas a servico de uma visédo
moral e substancial das coisas.

A abertura e investigagcdo minuciosa do espdlio de Leibniz deram um enor-
me impulso a Leibniz-Forschung e alteraram substancialmente a imagem des-
figurada da filosofia leibniziana construida ao longo do século XVIII e que foi,
infelizmente, reforcada no periodo do ldealismo Alem&o. Com base no que
hoje conhecemos de sua obra, pode-se ndo somente rechacar veementemen-
te a critica de Hegel e de seus contemporaneos, mas é possivel também
mostrar que o autor da Monadologia, em verdade, foi um filosofo brilhante,
original e genial, que antecipou muito dos desenvolvimentos que a légica e a
filosofia analitica da linguagem perfizeram desde o final do século XIX, assim
como também antecipou resultados e hipéteses nos mais diversos campos
das ciéncias empiricas.

Embora seja dificil atribuir a Leibniz uma influéncia direta na renovacao da
l6gica e da filosofia, ndo se pode desconsiderar que os dois fundadores da
filosofia analitica tomaram contato com os escritos de Leibniz: G. Frege co-
nheceu a edicdo de Gerhardt e B. Russell ocupou-se por longo tempo com a
filosofia de Leibniz, antes de desenvolver suas proprias concep¢des analiti-
cas. Assim como os filésofos matematicos, Leibniz acreditava que teorias
I6gicas deveriam ser construidas segundo o modelo da algebra e formuladas
em uma linguagem de simbolos, o que constitui certamente a esséncia do
programa de uma mathesis universalis e de um calculus raciocinator . Seus
esbocos de légica, suas reflexdes inconclusas sobre a linguagem e conceitos
metafisicos constituem temas que passaram a ocupar o centro das discus-
sBes da filosofia analitica e da légica, apds os trabalhos de B. Russell e do
I6gico francés Louis Couturat. Para ilustrar isto, poderiamos citar sua concep-
¢ao analitica de verdade, seu critério para a identidade l6gica (conhecido
como lei de Leibniz), suas propostas detalhadas de l6gica debntica nos  Elementa
juris naturalis do ano 1671/72, sua contribuicdo para a teoria da probabilida-
de, além das discussdes eminentemente ldgico-metafisicas acerca dos con-
ceitos modais, a formulacao filoso6fica da teoria dos mundos possiveis, suas
analises das provas da existéncia de Deus, sobretudo do argumento ontolégico
e da prova teleoldgica, sua determinacdo do carater axiolégico das leis da
natureza, a pergunta moral sobre a existéncia do Mal, o problema do
determinismo e da correlacdo entre o fisico e o psiquico, entre outros.

Creio que Leibniz é um dos poucos classicos da filosofia que ainda perma-
nece por ser descoberto. Ainda hoje, os mesmos pré-conceitos que afastaram
filosofos sérios do contato com sua obra persistem entre professores de
histéria da filosofia moderna, que, geralmente, pouco se referem a Leibniz em
seus cursos. A rigor, talvez fosse mais apropriado que Leibniz fosse ensinado
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e discutido como um autor da filosofia contemporanea. Tanto a profusdo de

temas e problemas de sua obra, quanto o proprio estilo ensaistico de  papers

curtos com questdes especificas e forte aparato légico se assemelham ao esti-

lo dos filésofos analiti cos contemporaneos, como D. Davidson, por exemplo.
Ao que parece nao somente Nietzsche nasceu postumo; Leibniz também,

malgré lui.
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Resumo: O texto aborda a questao da natureza humana e seu estatuto no
ambito da filosofia transcendental. Utilizando como fundamentacéo o
texto Antropologia de um ponto de vista pragmatico de Immanuel Kant,
procuro sustentar a especificidade do problema dentro da especulacdo
filosofica e as condigBes de possibilidade de pensarmos o humano como
transcendéncia da finitude pelo viés do simbdlico.

Palavras-chave: Kant, antropologia, simbolo, discurso, finitude.

Abstract: The text approaches the question of the human nature and its
statute in the scope of the transcendental philosophy . Using as ground the
text Anthropology of a pragmatic point of view  of Immanuel Kant, | look
for to support the specificity of the problem inside of the philosophical
speculation and the conditions of possibility to think the human being as
transcendence of the finiteness for the bias of the simbolic one.

Key-words : Kant, anthropology , symbol, speech, finiteness.
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1. PARA ALEM DE UMA ANTROPOLOGIA EMPIRICA

A questdo sobre a natureza humana nao é novidade nem exclusividade da
filosofia. Sua pertinéncia diz respeito também a ciéncia e, neste caso, ao
método experimental. Teorias construidas a partir de resultados da arqueolo-
gia, de pesquisas neurocerebrais, da genética, o que elas comungam é a
preocupacdo em tentar encontrar ‘O Elemento’, ou ‘O Conjunto’ de elemen-
tos objetivos que permitam delimitar onde finda o meramente animal e se
inicia 0 humano.

Pelo viés espinosiano e evolucionista, Anténio Damasio nos oferece uma
leitura que articula a especulacéo filosofica e a neurociéncia para explicar a
l6gica das emocbes e dos sentimentos. ! O autor aproxima a idéia de conatus
dos resultados ultimos sobre o comportamento do cérebro em suas conexdes
nos momentos em que é estimulado a produzir emocgdes. Sustenta a tese de
gue ha um corte diferencial, uma distancia entre emoc¢fes e sentimentos,
sendo que este Ultimo é produto do primeiro. S&o as emocdes — e as ligacdes
quimico-neuro-eletro-cerebrais que as comandam — as responsaveis pela pro-
ducdo de sentimentos. Tais sentimentos, orientariam nossas acfes conscien-
tes de autopreservacdo e deliberacao.

Na escala de producédo de comportamentos bioldgicos teriamos, num pri-
meiro momento, as reacgles internas — regulacbes metabdlicas (sistema qui-
mico), reflexos basicos (sistema fisico-reflexivo) e respostas imunitarias (sis-
tema molecular), pelas quais o proprio organismo trata de encontrar solu¢des
para a auto-regulacéo vital. Num segundo momento 0 organismo pode experi-
mentar sensacdes de dor e de prazer (sistema comportamental de recompen-
sa e punicdo, aproximacao e retraimento). O terceiro estagio é composto de
pulsdes e motivacdes (sistema instintivo — fome, sede, etc..). Primeiramente
meros apetites sem objeto definido. Depois, desejos conscientes com algum
objeto fixado. No cume da escala temos as emocdes propriamente ditas (ale-
gria, magoa, medo, vergonha, simpatia, etc...). Internalizadas pelo pensamen-
to, intelectualizadas portanto, as emocdes produzem os sentimentos. Proces-
so governado por um principio de arranjo e rearranjo — reacées homeostéticas
— constantes e cada vez complexos, a titulo de melhorar o modo de organiza-
¢do e manutengdo — para o equilibrio e constancia — da vida.

As emocdes, por sua vez, podem ser divididas em emoc¢8es de fundo (en-
tusiasmo, energia, mal-estar e ansiedade); primarias (medo, raiva, nojo, sur-
presa, tristeza e felicidade); e emocdes sociais (culpa, vergonha, ciime, inve-
ja, gratiddo, desprezo, indignacao, etc...). O sentimento, Ultima ponto desta
escala evolutiva, é definito como “ ... uma percepg¢do de um certo estado do
corpo, acompanhado pela percepcdo de pensamentos com certos temas e

32 1 DAMASIO, A. Em busca de Espinosa: prazer e dor na ciéncia dos sentimentos. Adapt. De Laura Teixeira Motta.
S&o Paulo: Cia das Letras, 2004.
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pela percepcdo de um certo modo de pensar " ( DAMASIO, 2004, p. 92). Teria-
mos, portanto, diversas possibilidades de associacdes, a partir das reacoes

homeostaticas, dos estados do corpo, das imagens mentais, e dos cddigos

de linguagem, o que tornaria impossivel a redugdo dos sentimentos aos roétu-

los que a tradicao cultural os preconiza.

O autor argumenta que s8o 0S mapeamentos cerebrais do corpo e seus
estados as origens dos sentimentos ( DAMASIO, 2004, pp. 93-95). Estes ulti-
mos seriam percepcdes de estados do corpo que interagem com apetites,
desejos, objetos, emocdes, imagens mentais, permissdes/proibices do am-
biente natural ou social, e estdo vinculados a sensacdes de dor ou prazer que
a memoria retém. E possivel, segundo essa leitura, arquitetar uma fisiologia
dos sentimentos através dos mapas cerebrais respectivos a cada um
(DAMASIO, 2004, pp. 108-109).

Papel importante neste processo deve ser dado a capacidade de imagina-
¢do e a consciéncia que articulam todos estes elementos de forma autbnoma.
Estes elementos teriam suas origens a partir da propria evolu¢do e da amplia-
¢do da capacidade do cérebro em reconhecer, criar e recriar 0s  mapas cere-
brais dos estados do corpo, a partir dos quais fora possivel a constituicdo de
identidades. A criacdo do self poderia ser explicada em termos fisioldgicos
(DAMASIO, 2004, pp. 119-120).

A tese de Damasio finalmente sustenta a idéia de que a mente ndo esta em
posicdo dicotbmica com o corpo, segundo a tradicional teoria dualista mente-
corpo. Ao contrario, a mente seria uma espécie de prolongamento do corpo:

[...] @ mente emerge num cérebro situado dentro de um cor-
po-propriamente dito, com o qual interage; (...) a mente pre-
valeceu na evolugcdo porque tem ajudado a manter o corpo-
propriamente-dito; (...) a mente emerge em tecido biologico —
em células nervosas — que partiliham das mesmas caracteristi-
cas que definem outros tecidos vivos no corpo-propriamente-
dito” ( DAMASIO, 2004, p. 201).

A mente estaria, portanto, em direta relacdo com o corpo em suas cone-
x0es eletro-quimicas e neuronais. Entretanto, sustenta o autor, a mente seria
o resultado de multiplas e complexas conexdes de mapas cada vez mais simbo-
licos, linglisticos. Tais mapas permitiriam o sujeito compreender-se enquanto
corpo, perceber-se enquanto subjetividade (ego), concomitamente teriamos a
capacidade de poetizar, conceituar, enfim, simbolizar. Dito em outras palavras,
a mente seria o resultado de construcdes — num processo ativo de mapeamento
cerebral — cada vez mais complexas e ricas em amplitude, sentidos, abertas
para novas relacde s, auto-construtivas, enfim, a ela seria o resultado de cons-
trucdes e reconstrucdes do cérebro a partir de dados sensiveis.

O que pretendemos argumentar neste artigo € que tais consideracdes, ain-
da que possam oferecer riscos as interpretacbes sobre a natureza humana de
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carater culturalista, simbélico ou intelectual, 2 podemos construir algumas
pontes de didlogo com os resultados da neurobiologia.

Nos parece conveniente afirmar, contudo, que por mais que existam tais
elementos fisiolégicos como base de uma teoria cientifica da natureza humana,
€ no minimo arriscado, e constituiria um salto metafisico ousado, relacionar
caracteres puramente biol6gicos na constituicdo deste que nos parece justa-
mente transpor as condicionantes de ordem fisiolégica. A dificuldade esta jus-
tamente em como compre endermos este “salto” ou esta transposicéo.

2. O DISCURSO FILOSOFICO

Se a filosofia se configura como um discurso metafisico em relacédo ao
mundo sensivel, as ciéncias nao estao livres deste mesmo caminho ao produ-
zirem discursos, ainda que amparados em dados materiais, que redundam em
conclusdes baseadas muito mais em suposicées ou inferéncias meramente
especulativas do que nos proprios dados concretos. Contudo, ndo devemos
afastar de modo algum a possibilidade e a necessidade das pesquisas. Ao
contrario, a troca de informacdes entre ciéncia e filosofia enriquece o arcabouco
de recursos para interpretar o fendmeno humano.

Luc Ferry, ao final de suas consideracbes sobre uma abordagem contempo-
ranea da filosofia nietzscheana para responder a questdo do que seja uma
vida bem-sucedida, também esbarra em questdes de ordem antropolégica
(FERRY, 2004, pp. 304-309). Ainda que nao se aprofunde no assunto, aponta
para as tentativas das ciéncias em determinar aquilo que seja caracteristico
do ser humano em relagcdo aos outros animais. Sua posicdo parece ser contra-
ria a qualquer tipo de reducionismo materialista ou teodrico, seja filosofico —
como negar ao homem a autonomia, reiterando o determinismo histérico, ou
cientifico — como aproximar o animal ao humano demasiadamente. O filésofo
francés aposta numa ruptura de dois niveis entre 0 humano e o animal. Uma
ruptura de carater ético, moral, na medida em que o ser humano adota uma
postura antinatural ao dar a si proprio leis, regras determinando suas esco-
Ihas e os motivos que os levam até elas. De posse da autonomia moral,
contrariando sua propria natureza, o ser humano também € dotado de histéria
e de um discurso. Uma superacdo parcial da natureza, que lhe permite criar
um segundo modo de vida: o da cultura, enquanto espaco de descoberta e
compartilhamento de experiéncias. “Pois, com o discurso, trata-se da propria
existéncia de um mundo comum enquanto peculiar ao homem”, afirma o
filosofo ( FERRY, 2004, p. 309). Por mais paradoxal que possa parecer a um
nietzscheano, temos aqui uma saida muito proxima a de Kant.

2 Como poderiam ser consideradas as teorias de Kant, Cassirer Heidegger, cada um a seu modo, para citar
alguns.
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Neste sentido, o objetivo deste texto é delimitar, até onde isto for possi-
vel, o estatuto filosofico da questdo sobre a natureza humana. Em que senti-
do é possivel falarmos numa antropologia filosofica? Utilizaremos como fun-
damento do nosso argumento a filosofia transcendental de Kant, particular-
mente seu texto Antropologia de um ponto de vista pragmatico , de 1798.

3. AQUESTAO DO SER

Por tradicdo, desde os gregos antigos, a filosofia ensaia suas especula-
¢Oes sobre o ser humano, particularmente a constituicdo de sua alma. A que
se ver a preocupacdo de Sdcrates, Platdo e Aristételes sobre a natureza da
alma, Protagoras e a afirmacdo de que o homem é a medida de todas as
coisas, para citar alguns exemplos. Ainda que especulacbes filosoficas —
guaisquer que sejam - possam ser consideradas metafisicas e abstratas, é
justamente a distancia que toma em relacdo a possiveis reducionismos biolo-
gicos que permite avancarmos sobre aspectos do ser humano que transcen-
dem o dominio do empirico. Tal distanciamento nos permite colocarmos em
cheque as condicdes de possibilidade das afirmacBGes pretensamente néo
metafisicas, como seria 0 caso das consideracdes cientificas. Isto nos parece
ser justamente o trabalho que Kant inicia ha CRP, com a afirmacédo de que a
filosofia transcendental se propde a responder as condicfes de possibilidade
das proposi¢cdes sintéticas a priori. Tais proposi¢cdes investem no sujeito do
enunciado elementos que ndo se reduzem a mera analise l6gica de seu con-
ceito. Podemos encarar, portanto, o trabalhado da filosofia Critica no sentido
de evitar saltos metafisicos — seja na ordem do discurso filoséfico, como
também do cientifico.

Como explicar que um ser tenha condi¢cfes biolégicas para desenvolver
determinados comportamentos e, de fato, ndo o faca? Qual o liame que per-
faz a distancia entre causalidade natural e a liberdade? E preciso saber em que
condicdes estas questdes se colocam na filosofia e qual a sua contribuicdo
para esclarecé-las.

Na filosofia, grosso modo, podemos dizer que a questdo primordial é sobre
0 sentido do ser:

O ponto de partida da especulacéo filosofica € marcado pelo
conceito do ser. No momento em que este conceito se cons-
titui como tal, quando, em oposicdo a multiplicidade e diver-

sidade das coisas existentes, a consciéncia desperta para
unidade do ser, é a partir deste instante, tdo-somente, que

surge a maneira especificamente filoséfica de considerar o
mundo (CASSIRER 2001, p. 11).

Ser enquanto uma unidade diante do mdltiplo, do substrato de cada ente e
do todo organizado — o cosmos. Segundo Heidegger, Parménides e Heraclito
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tornaram essa busca evidente e, posteriormente, Platdo a retoma de forma
sistematica. Aristoteles oferece os recursos da Logica formal, como guia
ordenador do pensamento. Neste percurso porém, segundo o filésofo ale-
mao, a questdo do ser foi aprisionada dentro dos padrées de um rigor que
impediu o préprio ser de desvelar-se. A questdo do ser recebeu desde 0s
gregos, fundamentalmente com Aristételes, a sua estrutura ambigua de ser
‘0 conceito mais universal e mais vazio’. Isto permaneceu até a légica de
Hegel. De |4 para ca a questéo ficou trivial e supérflua para autor de Ser e
Tempo. O ‘ser’ se tornou algo que prescinde de definicdo, e qualquer tentati-
va era em vao. A tradicdo metafisica compunha-se de trés idéias a respeito do
ser: como conceito mais universal, indefinivel e evidente por si mesmo. A
medida que o pensamento ordenado pretendeu apreender 0 ser na sua essén-
cia, acabou por se distanciar dele e se perder em divagacdes metafisicas
(HEIDEGGER 1993, pp. 27-30).

O sentido do ser ficou elidido na sombra do pensamento objetificante.
Entretanto, a histéria ndo parou por ai e questdo do ser se deslocou para a
questdo do ser do homem. Na verdade esta virada tem em Kant um dos
pensadores centrais, justamente por sua tentativa de encontrar as condi¢des
de possibilidade e os limites do proprio pensar. A questdo do Ser se desdobra
no como é possivel pensé-lo e, particularmente, no sentido do proprio pensar.
Ocorre ainda um outro deslocamento da questdo do significado do pensar
para a pergunta a respeito do sentido daquele que pensa, daquele que se
pergunta sobre o sentido. Do Ser para o pensar. Do pensar para o dizer. Do
dizer para aquele que pensa e diz. Heidegger se questiona sobre as condi¢bes
de possibilidade de qualquer sentido e sua resposta se constitui, em Ser e
Tempo, numa analitica existencial.

A investigacdo sobre as condi¢cdes de possibilidade j4 podia ser encontra-
da em Kant, segundo a leitura l6gico-semantica de Zeljko Loparic. 2 O autor da
Critica da Razdo Pura se pergunta sobre o sentido das proposi¢cfes sintéticas
a priori.* Kant e Heidegger podem ser considerados filosofos que investigam
as condigbes de possibilidade. Kant num ambito proposicional. Heidegger,
além disso, em carater existencial e fenomenoldgico. O curioso € que a per-
gunta sobre a natureza humana perpassa nos dois. Kant, na  Ldgica, afirma a
pergunta sobre o que é o homem, é a que mais interessa em comparagao
sobre as demais: o que me é permitido conhecer, o que devo fazer, o que me
€ permitido esperar ( KANT, 1992, p. 42) °. Temos em Kant e em Heidegger a
oportunidade de questionarmos as condicdes de possibilidade de qualquer
antropologia. Neste texto nos dedicaremos ao primeiro.

3 O proprio Heidegger afirma que seu pensamento tem em Kant uma importante colaboragdo. Sobre isso ver:
HEIDEGGER, MKant e il Problema della Metafisica. ~ Trad. Maria Elena Reina. Roma: Laterza, 1989.

4 LOPARIC, Z Os Problemas da Razéo Pura e a Semantica fBnscendental. IN: Kant no Brasil. Org. Daniel Omar
Perez. SP: Editora Escuta, 2005.

5 Utilizo a tradugdo de Guido de Almeida. T empo Brasileiro, 1992.
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Podemos encontrar no Sistema Critico de Kant, algumas pistas para a
compreensdo da questdo sobre a natureza humana. Para o filésofo, antes de
respondé-la é preciso entender em que condi¢cdes ela mesma faz sentido, ou

seja, é necesséario encontrar as condigcbes semanticas nas quais a pergunta
sobre a natureza humana possa ser formulada.

3. A FILOSOFIA TRANSCENDENTAL DE KANT

Em Kant, a filosofia transcendental se prop6e responder a pergunta sobre
o sentido das proposi¢cfes. Nas palavras do filésofo, “... o verdadeiro proble-
ma da razdo pura estad contido na pergunta: como S0 possiveis 0s juizos
sintéticos a priori " (KANT, 1999, p. 62) ° A filosofia transcendental se consti-
tui na tarefa de investigacdo sobre as condicBes a priori de construcdo e
sensificagdo dos conceitos puros, e na fixacdo das regras de subsuncao dos
fendmenos aos juizos. Kant ndo questiona propriamente a validade do conhe-
cimento empirico, mas se pergunta como € possivel que a razdo se cologue
problemas e objetos que ndo sdo dados ou construidos meramente segundo
as percepcbes empiricas. Em suma, como é possivel qualquer conhecimento.

Neste sentido, € preciso diferenciar dois tipos de juizos. Juizos analiticos
tém seus conceitos oriundos da experiéncia e, neste sentido, ndo precisam
de provas empiricas, o que seria redundancia. Sao juizos a priori, e a prova de
validade restringe-se ao principio légico-formal da n&o-contradicédo, isto €,
por meio de uma decomposicdo analitica dos elementos constitutivos do
sujeito da proposi¢do, chega-se ao seu predicado. O predicado, por isso, ndo
adiciona nenhuma informacéo ao sujeito ( KANT, 2003, pp. 39-40), 7 mas ja
esta contido nele.

Por outro lado, nos juizos sintéticos, a ligagdo entre sujeito e predicado
tém sua origem nédo diretamente dos dados empiricos, mas é construida por
meio de sinteses. Os juizos sintéticos dividem-se segundo a origem de seus
conceitos. Juizos sintéticos a posteriori tem seus conceitos retirados da ex-
periéncia. Sao frutos de sinteses relacionadas a percepcao empirica. Juizos
sintéticos a priori, entretanto, ligam sujeito e predicado, cujas elaboracdes
nao sdo dadas diretamente na experiéncia. Neste sentido, a mera analise
l6gica dos componentes do sujeito ndo seria suficiente para justificar a sua
ligacdo com o predicado. O conhecimento sintético é composto de conceitos
que ndo derivam diretamente da experiéncia. Sao somados ao sujeito da pro-
posicdo de modo arbitrario. Por este motivo, precisam de um procedimento
especifico de justificacdo, de esclarecimento das condigbes a partir das quais
sdo gerados os conceitos e formuladas as proposicfes. Em outras palavras,
se deve verificar qual € a validade destas proposi¢ces e como 0s conceitos
podem fazer sentido. O conhecimento, segundo a filosofia transcendental,

Estamos utilizando a tradugé@o de Valério Rohden. Col. Os Pensadores, 1999.
7 Utilizamos a traducéo de Artur Mourdo. Edigdes 70, 2003.
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passa pela possibilidade de formulacdo de proposicdes sintéticas  a priori, ®
pois € neste ambito que se investigam as condi¢cdes a priori das sinteses
gue tornam possivel algum conceito, isto €, como uma coisa pode se tornar
objeto de conhecimento.

O trabalho sobre o sentido das proposicdes sintéticas  a priori, como de-
monstra Alenx andre Hahn, se estende para outros dois contextos para além de
questdes tedrico-especulativas: 0 ambito das proposi¢cdes morais e reflexionantes
(juizos estéticos, teleologicos, sobre a historia). ° No primeiro caso, a FMC
permite a Kant formular o principio puro da moral que une vontade humana a
uma regra universal. Fica em aberto, entretanto, a demonstracdo de como ela
pode ser efetivada. A CRPr investe no trabalho de mostrar como tal proposicédo
€ possivel, ou seja, de que forma ela pode fazer sentido e ser levada ao cabo de
sua concretizacdo numa acdo. Este problema fica resolvido pela nogcéo de Fato
da Razao, que implica numa consciéncia da Lei mediante sua eficacia num
sentimento de carater puro a priori — 0 se ntimento de respeito. °

Com a abertura deste novo ambito de sentido — o pratico-moral — outros
tipos de proposicdes a priori também relativos a questdo da liberdade pratica
se mostram importantes de serem demonstradas como possiveis. E o caso
dos juizos relativos ao direito, a virtude, a pedagogia, para citar alguns.

Resta saber se a pergunta sobre a natureza humana, ou alguma proposi-
¢do sintética a priori a esse respeito, pode ser formulada com validade, isto €,
que ndo seja mera quimera.

4. 0 HOMEM COMO CIDADAO DO MUNDO

O texto da Antropologia pode ser visto, segundo a interpretacdo l6gico-se-
mantica, como uma pergunta pelas condi¢bes de possibilidade das proposicdes
relativas a natureza humana. Daniel O. Perez afirma que a  Antropologia segue
respondendo a pergunta sobre as condi¢cdes de possibilidade das proposicdes
sintéticas a priori. Neste caso, a proposicdo em questdo € o0 homem é um cida-
ddo do mundo . Segundo o comentador, ainda que tenha sido escrita e reescrita
diversas vezes ao longo do tempo, por ser um curso de inverno ministrado pelo
filosofo entre 1772/3 e 1796, esta obra contém um fio condutor permanente,
qual seja, o de construir, a partir dos elementos da cultura, condicbes de sentido
para as proposicdes a priori relativas a natureza do ser humano. 2

8 Sobre esta diferenca, ver também Prolegdmenos, 84 e §5.

9 HAHN, A. Como séo possiveis deveres de virtude em Kant? IN: Trans/Form/Agdo, vol.29, n° 2, Marilia, 2006.

D A respeito da interpretagédo l6gico-semantica sobre o modo como Kant resolve o problema da efetivagcdo da
lei moral indicamos alguns textos: L OPARIC, Z.O fato da razdo: uma interpretacdo semantica . RevistaAnalytica ,
vol 4, 1999; PEREZ, D.OO sentido na Moral Kantiana a partir de sua Estrutura Argumentativa (uma abordagem
linguistico-filosofica ). Anais de Filosofia de Sao Joéo del Rei, n. 6, pp 89-96, jul. 1999.

I Sobre a continuidade do projeto Critico em obras posteriores a CFJ ver: PEREZ, D.OQOs significados da historia
em Kant. In: Philosophica , 28, Lisboa, 2006, pp. 67-107.

2 Sobre a interpretacdo do texto da Antropologia como sendo resultado de uma senilidade de Kant, ou que a
articulagao deste texto com o todo da Critica se daria pelo modo como o filésofo distribui o texto — seguindo os
termos da diviséo das faculdades proposta da filosofia Critica, segundo entende F oucault, ver NETQ, L.F O lugar
da “antropologia” no pensamento de K ant. IN: Kant e-prints . Campinas, Série 2, v 1, n.2, p. 13-39, jul.-dez. 2006.
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Nesta perspectiva, podemos entender a divisdo que Kant aplica a antropo-
logia: a fisiolégica, que investiga o que a natureza fez do homem (visa a
natureza e suas leis causais); e a pragmatica ou moral, que investiga o que o
homem, no uso de sua liberdade, fez de sua natureza (visa as acdes da liber-
dade). A primeira no ambito de uma filosofia teérica. A segunda, ja no domi-
nio da liberdade, das ac6es morais, do sentimento moral (a¢cdes internas,
motivadas pelo sentimento de respeito). E essa Ultima que nos interessa,
pois, se ndo podemos definir o homem meramente segundo observacgdes
empiricas, isto €, segundo leis da natureza, entdo nos resta caracterizar o ser
humano a partir daquilo que ele é capaz de fazer dele mesmo.

A natureza humana é uma questao de ordem semantica, como parece con-
cluir Daniel O. Perez:

A referéncia da proposicdo O homem é cidaddo do mundo
como proposicao fundamental da antropologia pragmatica e
gue habilita todas as aprecia¢cdes, formuladas no trabalho
antropolégico, é a construgcdo de uma natureza humana a
partir da reconstrucdo dos fragmentos de cultura como sen-
do o proprio produto do agir humano ( PEREZ 2007, p. 23).

Isto significa que ndo se encerra a discussdo sobre a natureza em funda-
mentos empiricos ou transcendentes. A solugdo esti nas proposicoes a priori
sobre esta natureza que podem ser enunciadas com sentido. O que pode ser
dito do homem, relaciona-se com o0 que ele pode dizer de si mesmo. Em
outras palavras, o que ele pode fazer de si mesmo.

Para dar conta desta tarefa, Kant serve-se de elementos empiricos (  signos da
cultura: viagens pela leitura de literatura e relatos de viagens de outras pessoas,
conhecimento dos seus concidaddos, histéria mundial, pecas de teatro, roman-
ces e biografias), ndo para dar uma descricdo material do ser humano, mas para
recolher amostras de como este é produto daquilo que ele faz de si mesmo:

Kant utiliza explicitamente de uma semidtica da cultura. Quer
dizer, por meio de uma teoria dos signos um “antropdélogo prag-
matico” ordena um estudo da natureza humana que lhe permite
falar de disposicbes como caracteristicas, e destas como elemen-
tos do exercicio da sua propria liberdade. (PEREZ 2007, p. 23)

Numa palavra, o homem também é produto dos produtos de sua prépria
liberdade. Neste sentido ndo parece ser viavel duas antropologias em Kant:
uma empirica e outra pratico-moral, quando na verdade a primeira apenas
serve de fonte de elementos significativos para a ultima. * O interesse de

B Como é o caso de Z. Loparic, que afirma poder encontrar a presenca de duas antropologias. Ver seu texto
sobre o assunto: LOPARIC, Zeljko.As duas Metafisicas de Kant. IN: Kant e-Prints. Vol. 2, n. 5, 2003.
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Kant, segundo observa ainda o comentador, é de dar continuidade ao traba-
Iho transcendental (leia-se também seméantico) de andlise das condi¢cbes de
possibilidade da realizacdo dos produtos da liberdade na histéria. O desafio
fundamental € de como tornar possivel a formulacdo de proposi¢cbes sobre
outros aspectos da liberdade humana, como a histéria, o Direito, a pedago-
gia, dentre outros, vistos como institucionalizacdo dos produtos da razao.
Em suma, é a pergunta pelas condicBes de efetivacdo da liberdade na vida
efetiva do ser humano.

Nesta mesma perspectiva Leon Farhi Neto afirma que “para que a investi-
gacao antropolégica se realize desde um ponto de vista pragmatico, é preciso
que ela se debruce sobre o espaco aberto pelo homem, enquanto ser livre
para agir (frei-handelndes Wesen)” (NETO, 2006, p. 5). E o0 espa¢o no qual o
homem pode agir conforme sua liberdade é o mundo.

O mundo é por definicdo um espago aberto. Por isso ndo faria
sentido uma investigacdo dita pragméatica do animal, enquan-
to uma antropologia simplesmente fisiolégica do homem ja-
mais renderia todo o seu sentido. O ho-mem, do ponto de
vista de uma antropologia pragméatica, ndo € um animal. A
vida animal n&o constitui mundo, porque seu espaco é fecha-
do; e o0 seu espac¢o é fechado porque os animais ndo séo
livres em suas acdes. S6 o homem produz cultura, que é o
conjunto de conhecimentos e habilida-des do homem volta-
dos para o0 mundo e para o proprio homem ( NETO, 2006, p. 5)

Temos o0 humano enquanto um espaco aberto de efetivacdo da liberdade,
em termos préaticos implica que nao dispomos de um sujeito Unico, isolado,
nem mesmo estariamos num contexto monocultural. Logo, é preciso compre-
endermos o homem e seu espago no sentido pluralista, compartilhado. O
homem como cidaddo do mundo nao € isolado, entdo a linguagem assume
papel importante neste contexto: “a condicdo de possibilidade do pluralismo
€ a comunicabilidade entre os humanos mediada pela linguagem, desde ja se
revela a importancia da linguagem na perspectiva pragmatica, como suporte
do pluralismo e da cultura” ( NETO, 2006, p. 6). E na abertura que a finitude
do a priori kantiano vem revelar, que o ser humano se faz pelo discurso, pela
linguagem, enquanto possibilidade de transcendéncia de si enquanto mero
animal passivo.

Uma posicao diferente encontramos, por exemplo, com Clélia Aparecida
Martins. A comentadora defende que a Antropologia de Kant na verdade nédo
passa de uma amostragem de conhecimentos sobre regras e leis que o ser
humano, como cidaddo do mundo, erigiu para si mesmo. Parece, entretanto,
concordar com a interpretacdo logico-semantica no que diz respeito a falta de
uma teoria especificamente antropoldgica (ou uma antropologia do tipo empi-
rica) em Kant. Em outras palavras, o filésofo aleméo ndo desenvolve uma



cadernos ufs - filosofia

resposta tacita sobre o que € homem. Apenas pode expor aquilo que ele é
capaz de faz dele mesmo, como um ser dotado de liberdade, como ser aut6-
nomo, isto é, capaz de se determinar segundo a lei moral que ele mesmo se
da. Segundo a comentadora ainda, a antropologia de Kant seria apenas uma
coletanea de saberes populares que permitem computar o ser humano como
uma espécie dotada das trés disposi¢cbes originarias (conhecimento, senti-
mento de prazer e apeticdo), mas nao teriamos uma teoria sélida sobre que é
0 homem ( MARTINS, 2005, pp. 51-70).

De fato, podemos considerar o trabalho de Kant na  Antropologia como
uma coletanea de conhecimentos populares sobre o ser humano. Mas discor-
damos de que o objetivo do filésofo, principalmente se considerarmos tal
texto a luz do sistema Critico, seja apenas o de expor tais conhecimentos ou
de caracterizar de forma objetiva uma natureza tripartida do homem. Se ele
nao fornece uma antropologia objetiva, ele permite compreender justamente
0 que o homem ¢é capaz de fazer de si mesmo e permite que possamos formu-
lar proposicdes sobre tal ser sem que a razdo ndo caia em armadilhas. Pode-
mos perceber com isso que a forma como Kant esboga o assunto traz a marca
da preocupacédo em dar condicbes de pensar o ser humano de um ponto de
vista que ndo seja meramente o empirico. A colocacdo do problema da nature-
za do ser humano nos dominios da filosofia transcendental pode ser compre-
endida, portanto, no sentido de oferecer as  condi¢cées nas quais é possivel
perguntar e pensar o homem. Além do que, a consideracdo do humano ape-
nas do ponto de vista de uma estrutura tripartida como dada a priori, sem
uma demonstracdo originaria, redundaria na reconstituicdo de uma metafisica
desprovida de valor sensivel.

Se aceitarmos a perspectiva evolucionista, a tese de que o bicho homem
ndo nasceu humano nos delega a exigéncia de encontrarmos o modo de
constituicdo da humanidade neste animal especifico. Entretanto, nos depara-
mos também com o fato de que esta constituicdo esbarra ndo apenas em
acertos/desacertos de ordem fisiolégica, mas daquilo que o este ser vai se
construindo/constituindo a partir de suas proprias deliberagdes. Esta dupla
articulagcdo natureza e liberdade, ainda que ndo se reduzam uma a outra, ndo
precisam necessariamente se contrapor.

5. LIBERDADE, DISCURSO E VALOR

A questdo sobre a natureza humana nao pode ser respondida tdo somente
tendo em vista aspectos empiricos. Ela faz sentido apenas se estiver coloca-
da em meio aquilo que o préprio homem foi capaz de fazer de si mesmo, isto
€, nos produtos da sua atividade, da cultura. Em outros termos, da sua proé-
pria liberdade, de sua vontade livre, racional, de sua consciéncia. Conscién-
cia, liberdade e linguagem, enquanto condi¢cdes de atribuicdo de sentido e
significado para os entes (e para si mesmo), talvez possam dar alguma marca
propria ao ser humano. As proposi¢des que permitem formularmos a pergunta
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sobre a natureza humana podem s6 podem ser feitas por aguele que transcen-
de justamente a propria natureza, atribuindo sentidos mdultiplos, simbolizan-
do, acrescendo valores, produzindo conhecimento e contemplando. A respos-
ta ndo se reduz, portanto, a qualquer elemento da natureza fisiolégica.

E certo que devemos buscar, para dar conta do tema em questdo, de ele-
mentos que o diferenciem de qualquer outro ente da natureza. Consciéncia,
pensamento, razdo, liberdade, se mostram convenientes para conformar algu-
ma resposta. Contudo, uma das incégnitas na discussao da natureza humana
€ justamente o aparecimento da consciéncia. Condillac procura mostrar de
que forma as idéias tém origem nos sentidos. Segundo o autor, as sensacoes
produzem modificacées na alma do sujeito, ao modo de uma inquietude.
Estas marcas deixam rastros e a memdria pode operar com tais impressoes.
Com o habito, tais comparacdes permitem criar relacbes, associacbes, das
mais simples as mais complexas. Estas aproximacfes das impressdes for-
mam as idéias que, por sua vez, também se inter-relacionam em forma de uma
cadeia. As mais proximas de elementos extensos, sdo as idéias  sensiveis. As
intelectuais estao mais distantes das impressf@es, mas daquelas se
retroalimentam: “... ndo temos idéia geral que nao tenha sido particular”,
afirma o filosofo ( CONDILLAC, 1999, p. 58). As intelectuais permitem a refle-
x80 e enriguecem nosso conhecimento, as idéias sensiveis, sdo fornecem a
base de qualquer conhecimento.

Mesmo que tenhamos observacdes coerentes como estas, a questdo ainda
fica em aberto: porque isto ocorre no ser humano? Em que medida isto ndo se
da também em outros entes? Qual € o elemento que permite a diferenca, ou
seja, que transforme impressbes em idéias, reflexdo, pensamento, conscién-
cia, liberdade, criatividade, etc.? Neste sentido, € que reforcamos a necessi-
dade de se recolocar a pergunta sobre a natureza humana sob um estatuto
diferente. N&o restrito a observagbes empiricas, mas sob o0 espectro justa-
mente daquilo que o préprio ser humano é capaz de realizar. Inclusive, e
justamente, a pergunta sobre si mesmo.

Mas se a pergunta, segundo o seu estatuto afirmado acima, ndo pode ser
respondida de forma empirica, podemos com Kant afirmar que consciéncia e
liberdade sdo concomitantes a linguagem. Esta ultima ndo apenas como mar-
ca cognitiva, mas estética e moral. Em outros termos, linguagem enquanto
capacidade nao apenas de comunicacdo de uma séries de eventos, mas como
possibilidade de simbolizar, de criar, de inventar, de dar a si mesmo leis, de
poder deliberar, organizar, admirar. Consciéncia, liberdade e linguagem nao se
reduzem a uma marca meramente subjetiva, psiquica, logica ou moral. Muito
menos bioldgica. Mas sé@o constituintes de uma cultura que implica num
sujeito capaz de fazer e criar constantemente a si proprio.

E na dinamica do ser e do poder-ser, da historia como marca da possibilida-
de, de um conflito do homem consigo mesmo, da sua finitude em confronto
com a transcendéncia, da imaginacdo que transcende o sensivel, da lei que
transcende o desejo, que 0 ser humano determina sua natureza. A natureza
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do ser humano néo esta dada. N&do € um elemento concreto, ou um fato pura-
mente bioldgico. Talvez pudéssemos pensar em natureza humana como  condi-
¢do humana. Para fugirmos até de uma aproximacao do termo ‘natureza’ com
em seu sentido biologico. Condicdo ndo enquanto situacdo, mas enquanto
modo de ser. Os termos para a caracterizacdo desta natureza vao se multipli-
cando a medida que a liberdade surge com seus frutos: consciéncia, liberdade,
linguagem, conhecimento, imaginacdo, moral, histdria, conflito, transcendén-
cia, simbolo, memodria. Nesse sentido vale ressaltar a afirmacao de Kant de que

o ser humano nao é resultado apenas do que a natureza fez dele, mas do que
ele mesmo faz de si proprio: “Aqui ndo importa 0 que a natureza faz do ser
humano, mas o que este faz de si mesmo ...” ( KANT, 2006, p. 188).

Para afastar qualquer possibilidade de uma antropologia fisiolégica o filo-
sofo ainda ressalta que do ser humano € dotado de carater. Carater no senti-
do da “... qualidade da vontade segundo a qual o sujeito se obriga a seguir
determinados principios praticos que prescreveu inalteravelmente para si mes-
mo mediante sua prépria razao” ( KANT, 2006/1798, p. 188). Isto significa
gue se ndo temos uma antropologia de carater empirico, temos uma de cara-
ter pragmatico no sentido pratico-moral, ou seja, que ela ndo se resume em
informar sobre o que ele é, mas sobre o que ele faz consigo mesmo: “Portan-
to, para indicar a classe do ser humano no sistema da natureza viva e assim o
caracterizar, nada mais nos resta a ndo ser afirmar que ele tem um carater que
ele mesmo cria para si enquanto € capaz de se aperfeicoar segundo os fins
que ele mesmo assume...” ( KANT, 2006, p. 216).

O filésofo ainda ressalta que o resultado de sua antropologia pragmatica é
a consideracdo da disposicdo moral do ser humano que o coloca na condicao
de um fazer-se constante, da possibilidade e necessidade de um aperfeicoa-
mento moral. O que seria, segundo ele, possivel com a educacao, arte, cién-
cia. Educacao esta que também ele mesmo se daria, ao fim e ao cabo, com os
recursos de sua propria atividade enquanto ser racional (os elementos da
cultura). Tais elementos poderiam servir de simbolo neste processo  ad infinitum
de constituicdo na constituicdo do  humano.

Simbolo adquire aqui os mais diversos sentidos: como marca prépria do
ser humano, que lhe permite superar a imitacdo e a reproducdo da natureza *°;
como elementos proposicionais a partir dos quais o homem constitui seu
discurso é constituido; como elementos culturais (estéticos, cognitivos, poli-
ticos, juridicos, pedagdgicos e outros) que promoveriam seu aperfeicoamento
moral; como signo daquilo que é constituido de valor e com multiplas signifi-
cacgOes; simbolo, enfim, como a marca genérica da liberdade. 1©

# Estamos utilizando a tradugdo de Clélia Ap. Martins. Ed. lluminuras, 2006.

5 CASSIRER, EA Filosofia das Formas Simbdlicas Primeira parte: A Linguagem . Trad. Marion Fleischer. Sao
Paulo: Martins Fontes, 2001. pp. 204-206.

% Sobre os sentidos de “simbolo” na filosofia transcendental ver o estudo que fago na dissertacdo de mestrado:
Da beleza como simbolo de moralidade . PUC/PR, 2008.
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CONSIDERAGOES FINAIS

Se a interpretacdo que seguimos estiver correta, isto é, se a pergunta
sobre a natureza humana tem sentido e significado no ambito do discurso, ou
seja, é de carater proposicional (de ordem semantica) e ndo de uma simples
verificacdo material, entdo podemos dizer que o discurso, no sentido da pro-
ducdo da razdo humana enquanto autbnhoma — ainda que néo livre de auto-
coercdes mediante o tribunal Critico — na atribuicdo de formas e sentido,
operacionalizado pelo homem como resultado da sua liberdade articula-se de
diversos modos na histéria, no direito, na virtude, na educacdo. Isto significa
dizer que qualquer antropologia que se queira erigir, estara sob os dominios
da cadeia discursiva e, em Uultima instancia, serd produto do proprio homem,
nao se reduz portanto, a determinacdes de ordem fisiologicas.

Ainda que se possa, como pretende as pesquisas neurobiolégicas, encon-
trar fundamento fisiolégico para as origens das idéias, do pensamento, da
mente humana enfim, a determinacdo desta genealogia empirica ndo implica
uma reducdo da natureza humana nestes termos. Neste caso estariamos ne-
gligenciando inclusive a propria capacidade humana em pesquisar e compre-
ender sua origem, isto €, de fazer ciéncia. Esta que, em Ultima instancia, além
de ndo se reduzir a natureza, interfere e a modifica.

De outro lado, olvidarmos os resultados destas pesquisas ou considera-las
como meras reducfes de cunho materialista, pode constituir-se num salto
metafisico, na medida em que a razdo humana, o pensamento, desarticulado
de compromissos sensiveis, pode perder-se no vazio de sentido. Neste caso,
podemos entender a exigéncia de Kant como correlata a tentativa de encon-
trarmos bases fisicas para as idéias. Nossos pensamentos adquirem sentido,
segundo o filésofo, na medida em que podem ser sensificados, ou seja, que
encontremos uma referéncia na sensibilidade que lhe seja correspondente. A
possibilidade de que esta exigéncia possa ter uma origem na condicao de
evolucdo do organismo humano e na projecdo deste pela mente — conforme
vimos nas consideracdes de Damasio anteriormente — ndo implica na negacéo
de Kant ou no comprometimento da filosofia transcendental. Ao contrario
pode até receber algum suporte cientifico. Ainda que ndo se possa revestir a
filosofia transcendental como uma ciéncia empirica, dela podera ganhar al-
gum respaldo.

Disto podemos concluir primeiramente que as duas formas de pensarmos a
natureza humana — a transcendental e a empirica — ndo sao excludentes,
ainda que ndo sejam idénticas e caminhem para dire¢fes distintas. Ambas
correm riscos de saltos metafisicos quando se fecham ou reduzem suas con-
sideracdes ou termos meramente empiricos ou intelectuais. Ainda que nossas
idéias, conceitos e sentimentos tenham uma origem biolégica, a questdo
justamente que torna a pergunta pela natureza humana uma indagacao filosoé-
fica e, em termos kantianos, uma indagacao transcendental, € sobre o que
podemos fazer com tudo isso que a natureza tenha nos concedido. Encontrar-
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mos alguma possibilidade de dialogo entre tais correntes de investigacao €
interessante na medida em que permite compreendermos melhor intermediacdes
entre filo e ontogénese humana.

Seja quando perguntamos sobre o Ser, sobre o sentido do pensar, sobre as
condicbes de possibilidade das proposicdes, ou sobre as condicbes de possi-
bilidade de qualquer condicdo, é na rede ampla, rica e dindmica do simbdlico,
da transcendéncia constante, ambigua, falha e instigante sobre a finitude
gue nos compromete, que algum sentido podera ser formalizado filosofica-
mente.

O que temos na antropologia pratica de Kant ndo é nem um homem-obijeto,
alvo de moérbidas observacGes empiricas; nem mesmo um anjo intelectual
acima de limitac6es de toda e qualquer ordem; ou ainda um homem pré-
figurado de capacidades puras sem vinculos necessarios com a vida ordinaria.
O tecido a priori da pergunta de Kant sobre a possibilidade de uma natureza
do ser humano, entretanto, recobre as possiveis descobertas cientificas sob
0 manto da autonomia, bem como entende o trio de faculdades no jogo
dindmico de efetivacdo da liberdade.
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SERIA FLECK UM RELATIVISTA?

Leonardo Francisco Schwinden
Doutorando em Filosofia pela UFSC

Resumo: Este artigo procura mostrar que, apesar de ter defendido que o
conhecimento cientifico, tal como qualquer outro saber , deveria ser apreciado
a partir de uma posigéo relativista ou comparativa, Fleck ndo deve ser lido
como um relativista no sentido que normalmente séo interpretados os
partidarios da Sociologia do Conhecimento Cientifico. O relativismo em
guestdo envolve conclusdes como a de que, devido ao seu carater relativo/
construtivo, a ciéncia é tao valida quanto qualquer outro saber , em seu
respectivo contexto, e que nao se pode estabelecer sua validade de uma
maneira independente. S&o identificadas varias passagens em que Fleck afasta
claramente esse tipo de conclusdo. Antes de qualquer coisa, vai-se procurar
mostrar que o relativismo de Fleck é relativo, literalmente, ao contexto de seu
tempo, em que vigorava especialmente o positivismo l6gico, o que de certa
maneira confirma, mas também coloca restricdes a tese relativista.
Palavras-chave: Relativismo, conhecimento cientifico, validade.

Abstract: This article aims to show that, besides having supported that
scientific knowledge - as any other knowledge - should be considered from
either a relativist or comparative position, Fleck is not to be read as a
relativist in the sense that followers of Scientific Knowledge Sociology are
usually interpreted. The relativism we are dealing with involves conclusions
as that, due to its relative/constructive feature, science is as valid as any other
knowledge in its respective context, and that its validity can not be presented
independently . Several passages where Fleck clearly rejects this kind of
conclusion are quoted. First of all, we will try to show that Fleck’s relativism
is literally relative to his time context when specially logic positivism ruled,
fact that in a certain way confirms, but also restricts, the relativist thesis.
Key-words: Relativism, scientific knowledge, vality
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The general aim of intelectual work is therefore
maximum thought constraint with minimum thought caprice.
Ludwik Fleck

INTRODUGAO

Ludwik Fleck (1896-1961) foi um médico e cientista polonés - pesquisador
em bacteriologia - que durante os anos de 1920 e 1930, publicou também
uma série de trabalhos sobre a compreensdo do conhecimento cientifico.
Dentre eles, o mais importante intitula-se “A Génese e o Desenvolvimento de
um fato cientifico: introduc@o a teoria dos estilos de pensamento”. Publica-
do em 1935, visava combater a concepcdo demasiado idealizada da ciéncia
que, segundo Fleck, era assumida, de modo um tanto ingénuo, pelos autores
das humanidades ou defendida, em uma versdo mais sofisticada, pelos auto-
res do Circulo de Viena. No primeiro caso, a concep¢do de que o conhecimen-
to cientifico resulta de uma apreenséo passiva de fatos objetivos e, no segun-
do caso, de que tal conhecimento resulta da aplicacdo de um padrdo fixo de
racionalidade.

Analisando um episédio emblematico da histéria da ciéncia — o descobri-
mento do diagndstico da sifilis — e fazendo também consideracbes a partir de
sua propria experiéncia como cientista, Fleck procurou demonstrar o quanto a
concepcgdo convencional, quando confrontada com esses dados, era insus-
tentavel.

Ao mesmo tempo em que criticava a concep¢ao convencional, Fleck procu-
rou utilizar o mesmo episédio para ilustrar a sua propria concepcao sobre a
natureza e da validade do conhecimento cientifico. Uma proposta até entéo
bastante inovadora, na medida em que pressupunha que o conhecimento
cientifico também se articula com fatores histéricos, sociais, psicolégicos e
nao simplesmente com a referida “realidade objetiva”.

Mas, apesar do brilhantismo na demonstracdo de como seu modelo teorico
poderia ser aplicado, graves acontecimentos, incluindo a Grande Guerra - € 0
envio de Fleck, que era judeu, para um campo de concentracdo - contribuiram
para que sua proposta permanecesse praticamente ignorada durante as déca-
das seguintes.

Somente em 1962, o nome de Fleck sera, por assim dizer, tirado do esque-
cimento por uma mencédo breve, porém influente, feita por Thomas Kuhn no
prefacio de seu “ The Structure of Scientific Revolutions ”. Ele vai se referir ao
estudo de Fleck (1935) como “um ensaio que antecipa muitas de minhas
préprias idéias” dizendo, também, que esse trabalho “fez-me compreender
gue essas idéias podiam necessitar de uma colocagdo no ambito da Sociolo-
gia da Comunidade Cientifica”. (Kuhn, 1962, p. 11). De fato, possivel encon-
trar no livro de Fleck diversas idéias exploradas em “The Structure”, como por
exemplo, que a percepgdo precisa ser orientada por pressuposi¢cées tedricas,
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gque a ciéncia passa por fases de estabilidade e de crise, da importancia dos
manuais para o aprendizado e a consolidagdo de um paradigma cientifico, a
importancia do prestigio e da autoridade para a aceitacdo das teorias cientifi-
cas, etc.

A partir da publicacdo do livro de Kuhn, diversos estudos histérico-sociol6-
gicos sobre o conhecimento cientifico comecaram a aparecer cada vez mais.
Porque compartilhavam de pressupostos conceituais e metodologicos signifi-
cativamente heterodoxos em relacdo a abordagem usual daquele conhecimen-
to, esses estudos foram depois classificados como a Sociologia do Conheci-
mento Cientifico (doravante SCC). Conforme David Bloor (1976), a pressupo-
sicdo basica é a de que fatores sociais sdo responsaveis pela configuracéo,
nao apenas dos desvios de conhecimento, conforme tradicionalmente se pen-
sava, mas inclusive (e inevitavelmente) do conhecimento cientifico considera-
do vélido. Com base nisso, importantes conceitos e teorias da ciéncia passa-
ram a serem descritos, por esses estudo, a partir dos seus contextos de
“descoberta” e, sobretudo, a descricdo desses contextos, apontada como
extremamente relevante para a apreciacdo de seu conteldo e validade.

Desde que comecaram a serem lancados, esses estudos tém causado bas-
tante polémica entre os fildsofos, que tradicionalmente tem se ocupado com
a explicacdo do conhecimento cientifico valido, mas também entre os propri-
os cientistas. Ambos interpretam a SCC como uma postura radical, na medi-
da em que coloca um peso demasiado para os fatores sociais, e que, por isso,
esta longe de oferecer uma explicacdo aceitavel daquilo que se propde enten-
der. Criticos ferrenhos da SCC, entre eles Bunge (1991; 1992), Laudan (1996)
e Sokal (1998) — acusam-na de tirar ou sugerir conclusdes epistemolégicas e
mesmo ontologicas que eles consideram totalmente absurdas. Como a con-
clusdo de que é impossivel estabelecer a validade do conhecimento cientifico
de uma maneira que ndo seja contextual, relativa; Segundo eles, isso implica
que, afinal de contas, tudo seria uma questdo meramente de persuasdo; que
a ciéncia é tao boa e valida quanto qualquer outro saber que é reforcado em
seu respectivo contexto. Ou ainda, a sugestdo de que o mundo deve se
comportar de maneiras diferentes se diferentes forem também os contextos
em que se faz ciéncia.

Apesar de nossas suspeitas quanto a justica dessa interpretacdo acerca da
SCC, vamos nos restringir a investigar se ela poderia caber ao pensamento
de Fleck, ja que ele é considerado o precursor da nova abordagem do conheci-
mento cientifico. Isso sera feito mediante a andlise de algumas passagens em
que Fleck expbe sua visdo a respeito do conhecimento de uma maneira geral e
do conhecimento propriamente cientifico.

Porém, antes de comegarmos, uma pequena observagdo. Como nao existe
ainda traducédo para o portugués dos trabalhos de Fleck, tomamos a liberdade
de fazer, n6s mesmos, a versdo de algumas passagens que consideramos
importantes para o presente trabalho. Nos apoiamos na versdo espanhola
(Fleck, 1935a), mais préxima, portanto, de nossa lingua; e que julgamos
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confiavel pelo fato de seu proélogo ter sido especialmente escrito por Lothar
Schéafer e Thomas Schnelle !, dois dos maiores especialistas em Fleck. Além
disso, porque os textos de Fleck ainda sdo pouco conhecidos de uma maneira
geral, optamos por fornecer algumas passagens um pouco mais longas do
que talvez seria suficiente para demonstrar nossa interpretacdo, para que o
leitor possa ter uma idéia do estilo sempre muito claro, repleto de exemplos e
ilustracbes, que pode ser percebido naqueles textos. Feito isso, podemos
prosseguir, primeiramente com uma caracterizacdo do cenario filoséfico em
que Fleck se situa.

1. O TERCEIRO EXCLUIDO

As idéias de Fleck sobre a ciéncia constituem a tentativa de fornecer uma
imagem mais apurada da ciéncia e em certo sentido mais “realista” que aque-
la fornecida, & época desse autor, pelos autores do Circulo de Viena e acom-
panhada ou aceita passivamente pelos tedricos da recém fundada Sociologia
do Conhecimento. Fleck, no entanto, é levado em funcéo disso a reconhecer
que a origem dos mal-entendidos no campo da teoria da ciéncia se encontra
em um nivel bem mais profundo, justamente no modo como a filosofia tradi-
cionalmente vem concebendo o processo do conhecimento.

Fleck aponta que o grande erro da epistemologia tem sido tomar a cognicao
como um processo polarizado em sujeito e objeto. Entende que essa concep-
¢do é a principio incompleta, porque desconsidera a influéncia do contexto
sécio-cultural sobre o conhecimento. Para ele, além de um sujeito que conhe-
ce e de um objeto a ser conhecido, € preciso reconhecer que a cognicao
sempre pressupde o conhecimento que foi adquirido até entdo, pois “em
momento algum nos encontramos no estado de tabula rasa, tampouco de
uma folha em branco” (Fleck, 1929, p. 48).

Mas é importante destacar que, na visdo de Fleck, o conhecimento adquiri-
do ndo representa uma conquista meramente individual. O que seria uma vez
mais continuar em termos polarizados. O terceiro elemento da cogni¢cdo cons-
titui aquilo que ele define como o “estilo de pensamento”. O estilo de pensa-
mento consiste, segundo Fleck, nas determinagdes ou “restricdes” que o
individuo é levado a colocar sobre a realidade, visto que ela “sempre se revela
muito mais rica e diversa em aspectos do que somos capazes de captar”.

Dado que o individuo, via de regra, conhece com base em um contexto
cultural determinado, mais especificamente, em uma determinada tradicao de
investigagcao - Fleck ira chamar isso de “coletivo de pensamento” - o estilo de
pensamento raramente € uma cria¢do individual, sendo geralmente uma cons-
trucdo coletiva.

1 Note-se que Schnelle é um dos organizadores de Cognition and fact: materials on Ludwik Fleck , uma obra de
referéncia sobre o pensamento do pensador polonés.
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Cada conhecedor tem seu préprio estilo conforme sua tradi-

¢céo e educacdo. Dentro de uma quase infinita diversidade de
possibilidades, cada maneira de conhecer seleciona diferen-
tes questbes, as relaciona de acordo com diferentes regras e
a diferentes propoésitos. Membros de diferentes comunidades

cientificas vivem em suas proéprias realidades cientificas e
profissionais. Em suas vidas diarias essas pessoas podem
conviver umas com as outras em perfeita harmonia, pois elas

tém uma realidade cotidiana em comum. Ha culturas, como a

chinesa, que em campos importantes como a medicina, che-

gou a diferentes realidades daquelas de nés ocidentais. Sera
gue devemos olha-la com pena por causa disso? Elas tiveram
historias diferentes, diferentes aspiraces e demandas que
séo decisivas para sua cognigdo. (1929 , p. 49).

Baseando-se nesse tipo de afirmacfes, um construtivista ou relativista
(radical) - como esses que se supde existir atualmente - poderia querer con-
cluir varias coisas. Tomando, por exemplo, a tese de que os dados da experi-
éncia podem ser articulados segundo diversos estilos (que nada mais é do
que a versao fleckiana da tese da subdeterminacdo das teorias pelos dados)
poderia tentar concluir que ndo é possivel comparar o conhecimento gerado
(obtido) 2 a partir de estilos de pensamento diferentes, muito menos, atribuir
um valor especial a este ou aquele conhecimento; portanto, que todos os
conhecimentos sdo equivalentes.

Trata-se, porém, de conclusfes apressadas, conforme demonstraremos,
fruto de uma leitura parcial do pensamento de Fleck. Existe, sim, uma énfase
no carater construido dos fatos cientificos e na relatividade dos estilos de
pensamento, mas isso deve ser lido como uma contraposicdo a visdo demasi-
ado idealizada da ciéncia, e nao propriamente como uma defesa do relativismo
total. Esse seria o caso, ndo fosse uma segunda objecédo feita por ele a
epistemologia tradicional.

A concepcao polarizada ndo é apenas incompleta. Segundo Fleck, ela é
irreal, na medida em que supde ou enfatiza uma separacéo entre 0 sujeito e 0
objeto. Como vimos, nao faz sentido, para Fleck, falar de um sujeito abstrai-
do da interacdo com os outros e com o0 mundo. Da mesma maneira, nao faz

sentido (em

termos cognitivos) falar de uma realidade independente da

cognicao ou falar de um estilo de pensamento independente de sua interacdo
com o mundo. Sujeito, objeto e coletivo, conforme o autor, formam um todo
(tedrico) e estdo em interagdo mutua e continua. “ Pois a cognicdo nunca é
uma contemplacdo passiva ou aquisicdo de apenas um tipo de insight sobre

2 A davida quanto a escolha do termo apropriado — geracgao, criagdo ou obtencdo — é apenas um sintoma da
questdo sutil da qual nos ocupamos de saber até que ponto o conhecimento é construido.
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algo dado. Ela € uma interagdo constante e ativa, um moldar e ser moldado
[grifo nosso], em suma um ato de criagdo . Nem o “sujeito” nem o “objeto”
recebem uma realidade autbnoma; toda existéncia esta baseada em interagédo
e é relativa [grifo nosso ]” (1929, p. 49).

H& que se ter cuidado, portanto, em ndo perder de vista o outro lado da
interacdo: o mundo sobre o estilo de pensamento. O fato da cognicdo néo
resultar em mera passividade, como Fleck observa, ndo significa, entretanto,
que ela se explica simplesmente como uma construcdo subjetiva (idealismo) ou
coletiva (construtivismo). A opinido do autor fica clara na seguinte passagem:

A relativa independéncia do conhecido em relacdo ao individuo
€ bem ilustrada pelo fato que diferentes individuos frequen-
temente fazem a mesma descoberta ou invencdo simultanea-
mente, mas independentemente um do outro. (...) Cognicbes
sdo formadas por seres humanos, mas inversamente elas tam-
bém formam seus seres humanos. Seria simplesmente tolo
perguntar o que é causa e o que é efeito. (Fleck, 1929, p. 50).

Na mesma direcao, Fleck define que “conhecer significa principalmente
constatar os resultados impostos por certas pressuposicoes dadas. As pres-
suposicdes correspondem as conexdes ativas e formam a parte do conhecer
que pertence ao coletivo. Os resultados obrigatérios equivalem as conexdes
passivas e formam o que se percebe como realidade objetiva” (1935a, p. 87).
Essa afirmacdo é exemplificada com a referéncia a teoria dos elementos qui-
micos. Segundo ele, os conceitos de atomo e elemento podem ser reconstruidos
a partir de fatores histéricos relacionados a coletivos de pensamento.

Tais conceitos provém, em certo sentido, da fantasia coleti-
va. Mas sua utilidade é na realidade uma circunstancia inde-
pendente do sujeito cognoscente. O numero 16 para 0 peso
atbmico do oxigénio tem uma origem convencional e arbitra-
ria. Mas quando se aceita para o oxigénio o peso atdbmico 16,
necessariamente o peso atdmico do hidrogénio tendera a ser
1,008. A relagéo entre os dois pesos é, portanto, um elemen-

to passivo do saber. (1935a, p. 130).

Portanto, o fato da cognicdo ndo ser mera passividade nao significa que
inexistam elementos que podem ser vistoS como passivos no conhecimento.
Pelo fato de que o individuo conhece estar, sempre ou quase sempre, deter-
minado pelo estilo de pensamento, ha certas coisas que, por causa disso,
serdo percebidas verdadeiramente como “fatos” ou “verdades”.

Na medida em que sublinha ou enfatiza elementos ativos no conhecimen-
to, Fleck afasta-se do empirismo do tipo lockeano e se aproxima da perspecti-
va kantiana. As semelhancas entre Fleck e Kant, no entanto, terminam aqui.
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Porque no lugar da concepc¢do assumida por Kant de que todos o0s seres
humanos possuem a mesma estrutura cognitiva basica inata, Fleck entende
gue a estrutura ndo € inata e tampouco a mesma para todos, mas € adquirida
através de aprendizado dentro de um coletivo de pensamento. Tal estrutura,
para ele, é o estilo de pensamento.

Em contraste com Locke, Kant e os demais autores da epistemologia tradi-
cional - que tendem buscar no sujeito caracteristicas regulares para explicar,
através disso, o conhecimento - Fleck prefere buscar essa regularidade  nos
coletivos e nos estilos de pensamento, por entender que essas realidades séo
até mais estaveis do que os préprios individuos que as compdem. Um mesmo
individuo, conforme ele observa, pode adotar estilos de pensamento diversos
de acordo com o contexto em que esta inserido. Pode ser um laboratorista
profissional, por exemplo, e, nas horas vagas, participar de uma comunidade
religiosa e ainda envolver-se com arte 3. Alids, essa participacdo dos individu-
os em diferentes coletivos de pensamento é algo que ndo deve ser despreza-
do para se compreender os mecanismos de construcédo e avaliacdo de concei-
tos e teorias cientificas. O estilo de pensamento, além disso, tende a ser mais
duravel que a existéncia de um individuo e a possuir uma autonomia em
relagdo ao individuo que o adota.

Fleck ndo deixa de atacar a metafisica da qual a epistemologia tradicional
se serve para justificar o conhecimento. No seu entender, apelar para a idéia
de uma realidade absoluta é algo contraditério. “Ndo é como se alguém qui-
sesse desvendar uma floresta fechada sem, no entanto, mudar esta condi-
¢ao?” (1935b, p. 55). “Do que deve a realidade absoluta ser independente?”,
diz ele, “Se alguém a quisesse independente do homem, deveria admitir tam-
bém que, nesse caso, ndo teria qualquer utilidade para o homem” ( idem).
Segundo ele, é impensavel que qualquer saber, mesmo o cientifico, possa ser
qualificado como um conhecimento absoluto da realidade. “Toda solucéo
gera um novo problema, do mesmo modo que, inversamente, toda formula-
¢do de um problema ja contém partes de sua propria solugdo” ( idem). Desta
forma, a realidade vai sendo constantemente alterada e modificada pelo avan-
¢o do conhecimento.

A ciéncia terminada ndo existe. Mas entdo, como se explica a tendéncia,
tdo difundida, de se absolutizar o conhecimento cientifico, de coloca-lo de
algum modo como algo definitivo? Embora Fleck nunca tenha tratado direta-
mente dessa questdo, € possivel desenvolver uma resposta com base na sua
teoria.

A absolutizacdo do conhecimento € um fendmeno que acontece em qual-
quer estilo de pensamento, o que Fleck descreve como a “persisténcia das
concepcoes”. Diz ele que: “se uma concepc¢do impregna suficientemente for-
te em um coletivo de pensamento, de tal forma que penetra na vida diaria e

3 Alias, essa participacdo dos individuos em diferentes coletivos de pensamento é algo que nédo deve ser

desprezado para se compreender os mecanismos de construcédo e avaliagdo de conceitos e teorias cientificas.
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nos usos linguisticos e fica convertida, no sentido literal da expressédo, em
um ponto de vista , entdo uma contradicdo parece inconcebivel e inimaginavel”.
E, em seguida, Fleck oferece ainda uma ilustracdo desse fené6meno:

As pessoas argumentaram contra Colombo: ‘Pode haver al-
guém tao insensato a ponto de crer que haja antipodas que
se mantenham erguidos com seus pés contra 0S NOSSOS, pes-
soas que caminhem com seus pés para cima e as cabecas
para baixo. Que existe uma zona da terra onde as coisas es-
tdo ao contrario, onde as arvores cresgam para baixo e chova,
caia granizo e neve para cima? A loucura de que a terra é
redonda € causa desta fabula disparatada’, etc. A
absolutizacdo dos conceitos “acima”, “abaixo”, procovou,
como sabemos agora, esta dificuldade, que desaparece em
uma concepcao relativista (grifo nosso). Deparamo-nos, ain-
da hoje, com a mesma dificuldade quando se utilizam concei-
tos como existéncia, realidade, verdade, de forma absoluta.
Kant precisou recorrer a um substrato incognoscivel para os
fendmenos sensoriais: a coisa em si. (1935a, p. 75).

Mesmo Kant, vale notar, que normalmente é considerado distante da posi-
¢cao realista, incorre, segundo Fleck, no erro de recorrer ao absoluto para
justificar o conhecimento. Um erro que, na visao desse cientista, ainda é
cometido atualmente. Isso inclui, certamente, as visdes de ciéncia alimenta-
das, no seu tempo, pela sociologia do conhecimento e pela filosofia da cién-
cia. Tanto uma quanto a outra tendem, segundo ele, a apontar algo de abso-
luto ou de fixo no conhecimento cientifico, mas de maneiras distintas:

Para os filésofos da ciéncia educados nas ciéncias naturais,
como, por exemplo, os do chamado circulo de Viena (Schilick,
Carnap, etc) o pensar humano — ao menos como ideal, en-
quanto pensar como deve ser — € algo fixo e absoluto, en-
quanto que os fatos empiricos seriam de alguma maneira re-
lativos. Pelo contrério, os filosofos de formacdo humanistica
vem o fato como o fixo e o pensar humano como mutavel. E
significativo que ambos releguem o fixo ao campo que lhes é
menos familiar. (1935a, p. 97).

Na parte final do trabalho de onde essa passagem é extraida, Fleck apre-

senta algumas idéias capazes de esclarecer ainda mais esse fendmeno da
absolutizacéo.

o



cadernos ufs - filosofia

2. O EFEITO RETROATIVO DA CIENCIA POPULAR

Primeiramente, Fleck propde que os coletivos de pensamento da ciéncia

moderna podem ser analisados a partir de dois circulos de abrangéncia con-
céntricos. O circulo esotérico - composto por um nucleo de individuos alta-
mente especializados, mas também por “especialistas gerais” e investigado-
res de outros campos que trabalham em problemas similares — e, em volta
desse circulo, o circulo exotérico, constituido por “diletantes instruidos”.
Paralelamente a essa distincdo, Fleck distingue quatro tipos de ciéncia relaci-
onadas a cada circulo: ligadas ao circulo esotérico (interno) existem a ciéncia
de revista, a ciéncia de manuais e a ciéncia dos livros de texto; e o circulo
exotério se manifesta na ciéncia popular.

Segundo Fleck, a ciéncia popular € uma estrutura complexa e especial.

Constituida por circulos amplos de diletantes adultos e com formacao geral
cientifica, ela é verdadeiramente a “ciéncia para ndo especialistas”. E a cién-
cia enquanto exposta nos livros de divulgagéo popular, marcados pela adi¢do
de recursos com apelo grafico e emocional e pela omissdo de detalhes e
controvérsias *. Por isso, Fleck observa que as principais caracteristicas da
ciéncia popular sdo a simplificacdo, o grafismo e a apodicidade, isto &, o
modo categoérico com que apresenta o conhecimento. Sem essas caracteristi-
cas ndo seria possivel a comunicacdo com outras esferas de pensamento e
tampouco o uso pratico do conhecimento. (cf. 1935, p. 162, 8§2). Todavia,
essas caracteristicas desempenham um efeito retroativo sobre o saber espe-
cializado que passa a perseguir como ideal de conhecimento a clareza, coe-
réncia e grafismo, que, no entanto, Fleck afirma sO existirem no saber popu-
lar. (1935a, p 162 82). °

Uma das melhores ilustragBes desse processo envolve o proprio caso da

sifilis estudado por Fleck. Ele observa que os livros normalmente contam a
histéria dessa doenca apontando a descoberta da bactéria  Spirochaeta pallida
como 0 agente causal da sifilis e a descoberta da reacdo de Wassermann
como mecanismo para diagnostica-la. Entretanto, deixam de mencionar o tor-
tuoso caminho até se chegar ao conceito de enfermidade especifica “sifilis”.

Eles omitem, portanto, a interagdo que existe entre a génese
de um descobrimento e a génese dos conceitos. E como se
0S conceitos sempre tivessem existido, como se sua mera
aplicacdo “consequente” tivesse proporcionado o descobri-
mento, como se ndo tivessem sido possiveis outros concei-
tos. Desse modo, a verdade fica convertida em uma qualida-

5

Convém notar que o estudo das controvérsias € um dos temas preferidos na SCC.

Além dessas influéncias gerais da ciéncia popular, assinala ainda influéncias especificas que podem ser
percebidas, por exemplo, quanto um economista fala em organismo da economia, ou um filosofo da substancia,
ou um biélogo em estado, evidenciando, assim, a muatua influéncia entre os diferentes campos da ciéncia
através da ciéncia popular. (cf. 1935, p. 160ss.)
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de existente objetivamente e os investigadores sao classifica-
dos em duas classes: 0s “negros”, que ndo encontram a ver-
dade, e os “brancos” que assim a encontram. (1935a, p. 163).

Embora esses relatos sejam aceitaveis no ambito da ciéncia popular, como
vimos, por uma questao necessdria de simplicidade, constituem um problema
no momento em que passam a ser assumidos ao pé da letra  pelos proprios
cientistas e pelos tedricos do conhecimento

E por isso que os sociélogos (aqueles a que Fleck se refere) sdo levados a
acreditar que as ciéncias naturais consistem na descoberta de fatos objetivos
simplesmente. Do mesmo modo, o fato dos positivistas considerarem o pen-
samento como algo fixo, regido por leis atemporais, se explica por desconhe-
cerem ou ndo quererem ver que até os axiomas da l6gica possuem uma histé-
ria cujos elementos contextuais ndo podem ser esquecidos. Tal € o efeito
retroativo da ciéncia popular.

Com isso, vemos uma demonstracédo do alcance da teoria dos coletivos de
pensamento proposta por Fleck, capaz de explicar, ndo apenas o modo como
0s especialistas da ciéncia entendem a histéria de suas proprias disciplinas,
mas também, como os tedricos do conhecimento concebem a nogdo mesma
de conhecimento cientifico; porém todos de maneira equivocada, segundo
ele. Equivocos que sdo provocados, em suma, pela perda ou ndo considera-
¢do da perspectiva histérica em que todo conhecimento deve ser enquadrado
para ser julgado e relatado.

3. A SUPERIORIDADE E PROGRESSO COGNITIVO DA CIENCIA

Tendo em vista a vinculacdo de todo conhecimento ao seu contexto, uma
questao epistemoldgica aparentemente inquietante é saber se ainda € possi-
vel, a partir de Fleck, falar em uma validade especial do conhecimento cienti-
fico. Se as teorias, 0s conceitos e até mesmo os “fatos” cientificos de certa
maneira sdo também constru¢cdes histéricas e sociais, como entender a vali-
dade cientifica em relagdo a outras formas de conhecimento? Que o conheci-
mento cientifico € considerado vélido em nossa sociedade né&o resta duvida.
Mas por que ele é julgado assim? A resposta tradicional, pelo menos no
tempo de Fleck, era que essa validade consistia na aplicacdo cuidadosa de um
método, isto €, de um conjunto de procedimentos capaz de impedir que o
conhecimento da realidade pudesse ser distor cido ou desviado pelos interes-
ses “relativos”, contingentes, varidveis de cada contexto social e histérico.
Seja na versdo indutivista ingénua sustentada pelos socidlogos, segundo Fleck,
ou na versao mais sofisticada defendida pelos positivistas l6gicos, por tras da
validade cientifica supunha-se existir um método cientifico. Bem antes de
Feyerabend, Fleck parece defender que ndo existe um tal método, ou que, se
existe, ndo é fixo; Melhor seria falar em algo menos rigido do que método, em
estilo de pensamento sugerindo uma maior variacdo do que “método”.
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Outrora, essa validade era vista como resultado da aplicacdo de um méto-
do que garantisse, a eliminagdo ou pelo menos a reducdo da influéncia do
contexto sobre o conhecimento e, ao mesmo tempo, um aumento da influén-
cia da realidade ou pelo menos da logica sobre ele. Porém, conforme as anali-
ses feitas por Fleck, as teorias, 0os conceitos e mesmo os “fatos” cientificos
revelam-se, em grande medida, como construcfes histdricas e sociais, € hao
simplesmente como cuidadosas “constatacdes” ou constru¢des logicamente
necessarias sobre uma dada evidéncia. A impressdo de possuirem um carater
necessario, segundo ele, é principalmente um resultado da formacao e do
treinamento cientificos, que por uma questdo eminentemente pratica, deixam
de mostrar a extensa cadeia de convencdes que esta por tras de cada conhe-
cimento cientifico.

Se o conhecimento cientifico ndo pode mais ser visto como o resultado de
um processo especial, uma coleta impessoal de dados objetivos, isso deve,
entdo, significar que também ndo se pode mais |he atribuir qualquer valor
especial? Vamos ver, como poderiamos responder a essas questdes com base
em Fleck.

Primeiramente, se alguém achar que a ciéncia € especial por ser livre de
contingéncias, de escolhas atinentes a determinado contexto, tal concepc¢éo
da validade certamente é falsa conforme Fleck. Talvez ndo seja tanto quanto
outros tipos de “conhecimento”, mas a ciéncia segundo ele também sofre
influéncias de seu contexto. Para ilustrar essa idéia, Fleck menciona que os
anatomistas modernos geralmente consideram um acessoério emocional inutil
0 habito dos anatomistas do passado, incluindo Vesalius, de representarem o
esqueleto como um simbolo da morte. Entretanto, segundo ele, também po-

demos ver em nossas representacdes anatbmicas atuais uma  atitude mental

determinada, ou seja, também queremos ver determinadas coisas. Por exem-
plo, as figuras atuais da caixa toracica, segundo ele, deixam entrever (ndo é
percebido imediatamente) um motivo técnico-mecanico: a caixa. “Estas figu-
ras modernas sao ideogramas tanto quanto os de Vesalius”, observa Fleck,
para em seguida sentenciar que “em todas as figuras osteologicas da anato-
mia moderna ressoam motivos técnico-mecanicos (1935a, p. 190). Ndo nos
damos conta disso, simplesmente por causa dos condicionamentos impostos
por nossa formacgdo especifica. Algo que Fleck explica na seguinte passagem:
“Ao investigador ingénuo, limitado por seu proprio estilo de pensamento,
qualquer outro estilo lhe parece um vbo de fantasia, porque s6 pode ver nele
0 ativo, o quase arbitrario. Ao mesmo tempo, o seu proprio estilo Ihe parece
obrigatério, posto que esta consciente da propria passividade. Mas a propria
atividade, por causa da formacao e participacdo do investigador no intercambio
intracoletivo de pensamento, lhe resulta tdo natural quanto a respiracéo”.
(1935a, p. 190).

Por outro lado, o fato do conhecimento cientifico ndo ser fruto do contato
puro com a realidade, mas também exibir condicionamentos sociais, néo sig-
nifica que ndo se possa atribuir valor especial a ciéncia em nenhum aspecto.

51
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Isso seria totalmente inconsistente com o que Fleck procura ressaltar, pois
implicaria a equivaléncia de todos os saberes. De acordo com o autor, cada
estilo imprime suas préprias exigéncias sobre o conhecimento, de modo que
0 conhecimento gerado de acordo com diferentes estilos tende a responder
diferentes exigéncias. Outra vez a comparacao entre estilos diferentes serve
para ilustrar isso.

Fleck observa que, do ponto de vista atual, as representacfes anatbmicas
dos antigos persas e arabes parecem ideogramas, com quase nada de realis-
mo. No entanto, ressalta que “a diferenca entre um destes estilos de pensa-
mento estranho e o moderno n&o reside simplesmente em nosso maior co-
nhecimento. Eles sabiam mais daquilo que, em sua realidade particular, tinha
um valor maior que na nossa” (1935a, p. 189). Fleck fornece entdo diversos
exemplos de descrigcbes anatbmicas antigas que, em aspectos especificos,
s&o até mais ricas que as atuais. E o caso da descricdo feita por Bertholinus
acerca dos o0ssos “sesmoideos” que, segundo Fleck, é pelo menos trinta
vezes mais extensa que as poucas palavras dedicadas pela anatomia atual a
essas estruturas. Segundo Fleck, a atencdo de Bertholinus deve-se a influén-
cia ainda que remota, de uma lenda muito antiga de que eles seriam a semen-
te da qual nascem os outros 0ssos do esqueleto. ( c¢f. 1935a, p. 189).

Em todo caso, ndo se pode simplesmente julgar que as representacdes
antigas séo pouco informativas - e aqui temos um elemento de relatividade.
No contexto em que essas representagfes estavam inseridas, elas se ligavam
a um mundo, literalmente, de informacbes que, por conta da distancia histé-
rica e social, ja ndo podem ser mais vistas por nés hoje em dia. Por outro
lado, nos aspectos que hoje nos parecem relevantes — e aqui termina a relati-
vidade — podemos dizer que as figuras anatbmicas antigas de uma maneira
geral sdo bastante simplificadas quando comparadas como as descri¢cbes atu-
ais. Interessante que na visdo de Fleck o saber de outros coletivos de pensa-
mento ndo € visto puramente como um estagio imperfeito do saber atual,
como se 0s homens do passado simplesmente fossem incapazes de alcancar
0 estagio atual. Em vez disso, Fleck procura mostrar que o saber apenas
corresponde aquilo que é desejavel pelos homens em cada tempo. (  cf. 1935a,
p. 73).

Ao que tudo indica, Fleck parece ser favoravel a interpretacdo de que o
conhecimento cientifico € dotado de uma validade especial. Entretanto, como
€ um anti-realista no sentido epistemoldgico, em nenhum momento ele ird
dizer simplesmente que € mais proxima da verdade ou da realidade absoluta,
que, conforme vimos, sdo conceitos absurdos para ele.

Duas passagens parecem ser particularmente claras sobre o posicionamen-
to de Fleck no tocante a validade da ciéncia. Na primeira, ele esclarece que a
diferenca entre a ciéncia e os mitos, por exemplo, ndo consiste na auséncia
de elementos ativos, no caso da ciéncia, e de elementos passivos nos mitos,
como se costuma pensar.
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Certamente ndo se pode inventar sequer um conto de fadas

que nao contenha algumas conexdes necessarias. Nesse sen-
tido, o mito e a ciéncia se diferenciam apenas no estilo: a

ciéncia procura recolher em seu sistema um maximo de ele-
mentos passivos, sem levar em consideracdo sua vistosidade,

ao passo que o mito contém poucos elementos desse tipo,

mas compostos artisticamente (1935a, p. 142).

Em outra passagem, depois de apontar que a quimica possui uma fase pré-
cientifica e uma cientifica, ele diz o seguinte:

A situacdo que queremos demonstrar € que 0 numero dos éele-
mentos passivos e ativos do saber € menor no primeiro periodo
da historia do que no segundo . Todo enunciado, toda lei quimi-
ca, pode ser decomposto em uma parte ativa e uma parte passi-
va. Quanto mais profundamente se penetra em um campo, mai-
or se faz o numero de ambas as partes, e ndo apenas das passi-
vas como se poderia esperar a primeira vista. (1935a, p. 130).

Ou seja, para Fleck, a investigacao cientifica apresenta uma tendéncia de
aumentar o niumero das conexdes passivas paralelamente ao aumento das
conexdes ativas. A menos que o aumento das restricbes internas representa-
das pelo aumento das conexdes ativas ndo tenha nada a ver com o mundo —
e ja vimos que efetivamente tem —, teremos que admitir que o0 conhecimento
de uma ciéncia altamente especializada, por exemplo, ndo pode ser equipara-
do - tdo facilmente, pelo menos - ao conhecimento cujo estilo ndo tenha o
mesmo propadsito que o da ciéncia.

Em suma, podemos dizer que, com base em Fleck, é realmente possivel
atribuir valor especial ao conhecimento cientifico, embora ndo seja pelos mo-
tivos que costumam ser apontados para isso. Em segundo lugar, dizer que a
ciéncia € superior é um juizo que contém certa relatividade, na medida em que
pressupde o contexto de valores - definidos como cognitivos - que constitu-
em o estilo de pensamento da ciéncia moderna. Como sabemos, aprofundar o
conhecimento do mundo (através da experimentacdo) nem sempre foi consi-
derado algo interessante intelectual e mesmo moralmente. Basta lembrar que
na ldade Média a manipulacdo da natureza para além de certos limites consi-
derados normais era vista como bruxaria. Mas parece ser um desproposito
inferir a partir dessa relatividade que a ciéncia é equivalente a outros saberes
ou que sua confiabilidade seja uma ilusédo ou que todos os saberes sao igual-
mente confiaveis. Tendo sido aceita, como parametro de comparacao, a quan-
tidade relativa de conexbes passivas — como parece sugerir Fleck - fica extre-
mamente dificil ndo admitir a superioridade da ciéncia nesse aspecto.

Essa interpretacdo € confirmada pelo estudo feito por Ricardo Campa. Sua
tese € de que “Fleck ocupa um espaco cognitivo intermediario (mas preciso)
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entre Merton e as novas escolas radicais na filosofia e sociologia da ciéncia”.

Campa aponta para o conceito de conexdes passivas como um elemento que
impede de ver Fleck como um construtivista total. Finalmente, sublinha que

Fleck, ao contrario de seus seguidores radicais, nunca pretendeu negar a
validade da ciéncia. “O que ele queria negar era a qualificacdo das outras
formas de conhecimento como supersticées ridiculas ou idéias descabidas”.

(Campa, 2001, p. 09). Veja-se que esse autor subscreve a interpretacdo de

que a SCC pretende negar a validade da ciéncia.

Da mesma forma que Campa, também nos apoiamos no conceito de cone-
xbes passivas e o interpretamos num sentido realista, ou seja, tomando es-
sas conexfes como restricdes oriundas da interacdo das conexdes ativas com
o0 mundo. Porém, devido a certa ambiglidade na formulacdo das idéias de
Fleck, apenas gostariamos de apontar para a um outro tipo de leitura. Existe a
possibilidade de tomarmos as conexdes passivas como 0S aspectos resultan-
tes da articulagdo entre as conexdes ativas. Fleck afirma que a tendéncia
geral de toda atividade intelectual consiste em aumentar a restricdo de pensa-
mento com um minimo de arbitrariedade de pensamento. Entendido assim, o
aumento das conexfes passivas nao seria uma tendéncia exclusiva da ciéncia
empirica. Ela poderia ser observada na matematica, na logica, na metafisica,
e, teoricamente, em qualquer campo que apresente uma duracdo suficiente
para produzir a estrutura de um coletivo de pensamento com seus diferentes
circulos de influéncia e com seu estilo institucionalizado. O progresso da
ciéncia, a coesao tedrico-metodoldgica ndo seria meramente uma consequién-
cia da descoberta da realidade, mas o contrario. A descoberta da realidade
somente é alcancada mediante a coesdo entre 0s aspectos ativos do saber.
Estamos assim diante de uma leitura “coerentista” ou “internalista” do pen-
samento de Fleck. Mas, talvez essa seja mais uma projecdo nossa, a partir do
debate mais recente do realismo cientifico, do que algo de que Fleck pudesse
estar de fato consciente. °©

Por fim, gostariamos de compartilhar uma inquietacdo quanto a posicao de
Fleck sobre a questdo da validade do conhecimento cientifico. Sempre que
pde em préatica sua epistemologia comparativa, contrastando o conhecimento
cientifico com explicacdes do passado ou de outras sociedades, Fleck procu-
ra deixar claro que as explicacdes nédo cientificas nem sempre sdo menos
informativas e tampouco deveriam ser vistas simplesmente como tentativas
frustradas ou estadgios menos avancados rumo ao progresso cientifico. Para
Fleck, o conhecimento sempre é moldado de acordo com os diferentes propoé-
sitos de cada contexto e o proprio conhecimento cientifico ndo escapa dessa
condicdo. Fleck costuma dizer que cada contexto cognitivo, cada tradicdo de
certo modo “constitui” sua propria realidade. Ou seja, 0o que é considerado
real, valido, verdadeiro muda de acordo com o contexto.

60 6 Como se sabe, o debate em torno do realismo cientifico tomou corpo principalmente na década de 1980,
bastante posterior, portanto, aos escritos de Fleck.
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Dessa maneira, alguém pode querer comparar as concepc¢des cientificas
com concepcgdes de outras épocas ou mesmo de tradicdes estranhas a cién-
cia, e afirmar, baseado em uma série de critérios, que as teorias cientificas
sdo mais objetivas, mais bem embasadas em testes, mais confiaveis etc. No
entanto, deve-se considerar, como aponta Fleck, que os critérios pelos quais
se faz esse tipo de julgamento ndo sdo dados desde sempre, sendo que, por
exigéncias e mudancgas historico-culturais, foram sendo colocados ao longo
do tempo, especialmente nos ultimos cinco séculos, a fim de balizar tanto a
construcdo quanto a selecdo de teorias. Para Thomas de Aquino, por exem-
plo, devido aos valores e critérios que seu coletivo de pensamento adotava, o
Relato da Criacdo devia possuir uma verdade e, em certo sentido, uma “obje-
tividade” talvez tdo sélida (no seu contexto) quanto a que, hoje em dia,
Richard Dawkins atribui a Teoria da Evolugdo. Entdo, perguntar qual conheci-
mento € mais verdadeiro, mais valido, mais racional? Retrucaria Fleck: verda-
deiro em relacdo a que realidade? Certamente a realidade concebida pelos
modos modernos de interacdo com o mundo e ndo com os do passado;
Valido e racional em vista de quais padr6es? Nao outros do que aqueles
engendrados no estilo de pensamento da sociedade atual e ndo no estilo da
sociedade de outrora. Conforme vimos, é inconcebivel para Fleck a tomada de
uma posicao totalmente desvinculada de condicionamentos histéricos e soci-
ais. Por causa disso, na medida em que insiste em assumir uma postura
pretensamente transcendental e absoluta no modo de considerar o conheci-
mento, a epistemologia tradicional permanece longe de conseguir uma com-
preensdo verdadeiramente profunda e abrangente das diferentes relacdes que
estdo envolvidas no processo de conhecimento. Compreensdo que somente a
postura relativista, aquela que envolve a comparagdo (entre os diferentes
estilos de pensamento) em lugar de separagcdo, é capaz de propiciar. Bem
antes da chamada Filosofia da Ciéncia Pd6s-positivista 7 Fleck foi um dos pri-
meiros a mostrar que o contexto de descoberta € sim deveras relevante para o
contexto de justificacdo em que sdo levantadas as questdes epistemoldgicas
relativas ao conhecimento cientifico.

No entanto, com a observacao de que a verdade é relativa, Fleck ndo quer
dizer, insistimos, que todas as concepcdes sdo boas, que qualquer concep-
¢do é tdo valida, verdadeira quanto qualquer outra. H4 diversas passagens em
gque ele destaca a ciéncia em comparacdao com visdes de mundo do passado:
por seu carater democratico, por sua informatividade a respeito do mundo
natural e pela eficacia das solu¢cbes que permite desenvolver. Ademais, nao
seria estranho que um cientista praticante como ele, pudesse crer que todas
as formas de intervencédo da natureza, todos os sistemas de crencas de cultu-
ras diferentes, pudessem ter a mesma eficacia, por exemplo, para a compre-
ensdo e o controle de uma infeccdo?

7 Conforme a designacéo utilizada em LAUDAN (1996).
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Enfim, se a tese de que “tudo vale” € realmente defendida pelos autores da
SCC, como parecem crer muitos de seus criticos, podemos dizer, com bas-
tante seguranca Fleck ndo partilharia dessa convicg¢édo. Por outro lado, o pre-
sente estudo permite uma outra concluséo: se Fleck ndo pode ser acusado de
relativismo “abusivo”, talvez isso signifigue que uma abordagem um pouco
mais “radical” do conhecimento cientifico ndo implica na negacdo de sua
validade. E se ficar demonstrado que os estudos da SCC ndo estdo em desa-
cordo com a perspectiva adotada por Fleck, talvez aquela interpretacdo feita
pelos criticos da SCC é que venha a se mostrar radical e absurda. Numa
préxima oportunidade, vamos explorar esta Ultima concluséo.
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A CHINA SOB O FOCO DAS LUZES:
Os oLHARES DE M ONTESQUIEU E V OLTAIRE
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Resumo: O artigo discute as diferentes interpretacfes de Montesquieu e
Voltaire acerca da China, especialmente aquelas que sdo expostas na obra
O Espirito das Leis escrita pelo primeiro, e nos livros Ensaio sobre os
costumes e Dicionario Filoséfico, escritos pelo segundo. Por meio de um
estudo intertextual, pretende-se analisar as opinides dos dois escritores
franceses sobre 0s costumes, a religido e a politica na nacao chinesa.
Assim, é possivel ndo apenas conhecer as idéias de Montesquieu e \bltaire
sobre o império oriental, mas também os principios iluministas que
guiaram suas respectivas reflexdes.

Palavras-chave: Montesquieu; V oltaire; China.

Abstract: The article argues the different interpretations of Montesquieu and
Voltaire concerning China, especially those that are displayed in the work The
Spirit of Laws, written by the former , and in the books Essay on the manner and
Philosophical Dictionary, written by the latter . By means of an intertextual study ,
one intended to analyze the opinions of the two French writers on the customs,
the religion and the politics in the Chinese nation. Thus, it is possible not only to
know the ideas of Montesquieu and V oltaire on the eastern empire, but also the
enlightened principles that had guided theirs respective reflections.

Key-words: Montesquieu; V oltaire; China.
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No século XVIII, um grande numero de pensadores da Europa dedicou-se
aos estudos historicos de uma maneira bastante inovadora. Uma das qualida-
des mais significativas em seus trabalhos € que eles estavam imbuidos do
desejo de praticar uma histéria universal, ndo limitada a qualquer na¢do ou
civilizacdo em esp ecial, gracas ao que o mundo nao-europeu comecou a ganhar
um espaco importante em seus textos. Assim, os filosofos das Luzes recorriam
a comparacfes entre os povos de todo o mundo, da Asia em especial, e nem
sempre 0s europeus levavam vantagem no confronto. Entre esses autores,
Montesquieu e Voltaire escreveram obras de histdria e politica nas quais a
China foi abordada, em diversas perspectivas, como uma nac¢do importante no
cenario mundial. Para analisar como cada um deles retratou o0 império chinés,
serdo consultadas, neste breve estudo, as paginas d° O Espirito das Leis de
Montesquieu, publicado em 1748, do  Ensaio sobre os costumes e do Dicionario
Filosdfico de Voltaire, publicados , respectivamente, em 1756 e 1764 1.

Ao longo d’ O Espirito das Leis, os esforcos de Montesquieu dirigem-se a
apreensdo das multiplas relagBes entre as leis e uma série de outros elemen-
tos que, de algum modo, influem na constituicdo politica dos Estados, tais
como a histéria, a religido, o clima, os costumes e as maneiras. Em conjunto,
eles formam o espirito geral das nagcbes 2, sendo que em cada uma delas um
elemento prevalece sobre os demais. Para Montesquieu, o que constituia a
particularidade dos chineses era ser um povo cujo espirito geral tinha nas
maneiras sua marca essencial, idéia retomada muitas vezes em toda a obra.
As maneiras sao definidas como praticas habituais ligadas a conduta externa
dos individuos 3, e Montesquieu acreditava que elas predominavam no com
portamento dos chineses devido ao objetivo fundamental dos legisladores do
pais, que era a manutencdo da tranquilidade do povo: os legisladores “con-
fundiram a religido, as leis, 0os costumes e as maneiras; tudo isto fez a moral,
tudo isto fez a virtude. Os preceitos que observavam esses quatro pontos
foram o que se chama de ritos. Foi na observacdo exata desses ritos que o
governo chinés triunfou.” (Montesquieu , 2001 , p. 567) Tratava-se de um
meio para inspirar a dogura nas relacdes pessoais, e com ela a conservacao da
paz e da boa ordem. Resultou dai que a¢des cotidianas dos cidaddos chine-
ses, dos mais humildes aos mais elevados, eram guiadas por regras de civili-

1

3

A proximidade que se podera notar, em determinados momentos, entre as concepg¢des dos dois iluministas
sobre a China deve-se, em grande medida, ao uso das mesmas fontes. Montesquieu cita a Histéria da China
e a Descricdo da Ching ambas do padre du Halde, o relato de Lange, a Viagem ao redor do mundo do
almirante inglés Anson, as cartas de Mairan e as do padre Parennin. Voltaire, por sua vez, também se baseou
nas memorias do almirante Anson e nos textos de missiondrios jesuitas para escrever sobre a China. Este é
um ponto muito relevante a ser levado em consideragao, ndo apenas pela coincidéncia das fontes em si, mas
também pelo fato de que se trata de pensadores europeus utilizando relatos feitos por outros europeus a
respeito de um pais do Oriente. Por mais justos e imparciais que Montesquieu e Voltaire tenham desejado
ser em suas andlises, é preciso ter em mente que o contelido de suas obras é marcado por um filtro duplo de
olhares estrangeiros: o primeiro, posto pelos autores das fontes, que narraram suas experiéncias em solo
chinés a partir de seus valores e crengas pessoais; 0o segundo, configurado pelas teorias filoséficas especificas
de dois individuos que, vale lembrar, nunca estiveram na China, teorias por meio das quais as evidéncias das
fontes foram interpretadas para se adequar a quadros intelectuais mais amplos.

Ver O Espirito das Leis livro XIX, capitulo IV.

Ver O Espirito das Leis livro XIX, capitulo XXVI.
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dade que deviam estimular o respeito mutuo entre todos, lembrando-os sem-
pre de que dependiam uns dos outros para viver.

No Ensaio sobre os costumes , Voltaire retomou 0 mesmo ponto. De acordo
com ele, o cerimonialismo das maneiras na China havia difundido moderacéo
e honestidade por toda a nacdo, dos maiores suditos aos mais humildes, algo
gue dava aos costumes, a0 mesmo tempo, gravidade e docgura. Voltaire faz
guestdo de mencionar o testemunho dos missionarios, segundo 0s quais nos
mercados publicos chineses, em meio aos estorvos e confusdes que em ou-
tros paises excitariam clamores e comportamentos tdo comumente barbaros,
“eles viram os camponeses se ajoelharem uns diante dos outros conforme o
costume do pais, pedirem-se perdao pelo embaraco do qual cada um se acu-
sava, ajudarem-se um ao outro, e resolverem tudo com tranquilidade”. (Voltaire
1961, p. 21) O escritor francés admirava essa polidez como um demonstrativo
da for¢a e da antiguidade da civilizagdo chinesa. Cultivando uma finalidade
semelhante a de Montesquieu, ele buscava compreender o que chamava de
“espirito dos povos”, ou seja, a esséncia dos costumes das nacgdes e as
principais caracteristicas das varias civilizacBes existentes no espaco e no
tempo. Por este motivo, Voltaire defendeu a necessidade de comecar seu
Ensaio falando do Oriente, o berco de todas as artes, e da China em primeiro
lugar, uma vez que esse pais tinha uma histéria continua, em uma lingua ja
fixa, quando os europeus ainda nem sequer conheciam o uso da escrita.

Assim, algo que Voltaire incumbiu-se de ressaltar logo de inicio foi a im-
pressionante estabilidade da civilizacdo na China a despeito de sua longa
histéria: “O corpo desse Estado subsiste com esplendor ha mais de quatro
mil anos, sem que as leis, os costumes, a linguagem, a prépria maneira de se

vestir tenham sofrido alteragdo sensivel.” (Voltaire , 1961, p. 10-11) * O autor

recorre a cronologia na qual Fohi ® € mencionado como o primeiro rei da China
— cujo governo teria ocorrido cerca de vinte e cinco séculos a.C. —, para
argumentar a favor da qualificacdo dos chineses como um povo culturalmen-
te desenvolvido antes mesmo dessa época ja remota. O motivo para a longa
duracdo desses padrbes civilizacionais € apresentado por Montesquieu. Em
sua opinido, na China as maneiras eram indestrutiveis porque a organizacao
da sociedade respeitava a separagdo dos sexos, 0 que evitava alteracbes de
comportamento tanto nos homens quanto nas mulheres, e também porque as
maneiras e 0s costumes eram ensinados com muita gravidade nas escolas e

4 Voltaire também tentou explicar por que as ciéncias praticadas na China, apesar de serem muito antigas,

tiveram um desenvolvimento tao limitado se comparadas aos avangos cientificos obtidos pelos europeus na
modernidade. Para o autor, havia duas razdes principais: “uma € o respeito prodigioso que seus povos tém
pelo que lhes foi transmitido por seus pais, e que torna perfeito aos seus olhos tudo o que é antigo; a outra

é a natureza de sua lingua (...). A arte de fazer conhecer suas idéias pela escrita, que devia ser apenas um
método simples, é entre eles o que tém de mais dificil.” (Voltaire , 1961, p. 20) Sobre isto, ver O Espirito das
Leis livro XIX, capitulo XVII, onde Montesquieu relaciona a complexidade da escrita chinesa a manutengéo
dos ritos.

A referéncia é provavelmente ao imperador mitico Fu Hsi, o primeiro da “Idade de ouro”. Joseph Campbell
diz que os eruditos ocidentais do séc. XIX, assim como os estudiosos chineses, acreditavam que esse
monarca realmente existiu, e que seu reinado supostamente teria ocorrido entre 2953 e 2838 a.C.
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corporificados em principios de moral dados como imutaveis. Tamanha era a
forca de tais instituicBes, que elas foram capazes de resistir as invasdes estran-
geiras que no passado assolaram a China. Voltaire escreve que, se por um lado
a constru¢do da Grande Muralha ndo foi suficiente para impedir que os tartaros
conseguissem conquistar a China, por outro a constituicdo do Estado nao foi
nem enfraguecida nem mudada: “O pais dos conquistadores tornou-se uma
parte do Estado conquistado; e os tartaros manchus, mestres atuais da China,
ndo fizeram outra coisa além de se submeter, de armas nas maos, as leis do
pais cujo trono eles invadiram.” (Voltaire , 1961, p. 15-16) A explicacdo de algo
tdo singular estava naquilo que Montesquieu havia dito acerca da estratégia
adotada pelos legisladores chineses. Ao entrelacar as maneiras, 0s costumes,
as leis e a religido, eles criaram um todo extremamente solido que ndo podia ser
modificado de uma sé vez. E como é preciso que o0 vencedor ou o vencido
mudem, foi sempre necessario, na China, que o vencedor mudasse, pois seus
costumes ndo sendo suas maneiras; suas maneiras nao sendo suas leis; suas
leis ndo sendo sua religido, foi mais facil que ele se dobrasse pouco a pouco ao
povo vencido, do que o povo vencido a ele. Em outras palavras, o poder inexoravel
da civilizacdo chinesa acabou por sobrepujar 0 poder das armas dos barbaros.

Até aqui se falou dos pontos de acordo entre Voltaire e Montesquieu
acerca da China. Passemos agora 0s topicos nos quais suas opiniées mos-
tram-se diferentes ou até mesmo opostas.

Sobre a religido do Estado chinés, a concepcéo voltairiana lembra o modo
como Montesquieu havia descrito a constituicdo dos ritos chineses. Voltaire
diz que ela é formada em conjunto pela moral, pela obediéncia as leis e pela
adoracdo do ser supremo: “O imperador é, desde tempos imemoriais, 0 pri-
meiro pontifice: é ele que sacrifica ao  tien, ao soberano do céu e da terra. Ele
deve ser o primeiro filosofo, o primeiro predicador do império; seus éditos sédo
quase sempre instrucdes e licbes de moral.” (Voltaire , 1961, p. 22) Reconhe-
cendo as virtudes desses principios religiosos, Voltaire encarregou-se de des-
mentir com veemeéncia a acusa ¢ao de ateismo lancada por autoridades européi-
as contra os chineses. Para ele, caluniavam-se os chineses unicamente porque
sua metafisica ndo era a mesma dos ocidentais. Estes ultimos alimentavam um
mal-entendido sobre os ritos da China porque julgavam os usos dela a partir
dos seus, levando seus preconceitos e seu espirito contencioso ao outro lado
do mundo. A fim de demonstrar a validade de suas idéias, o autor fala sobre
algumas das principais crencas religiosas existentes na China, entre elas as
ligadas aos nomes de Confucio ¢, de Laokiun’ e de Fo ou Foé®. Quanto ao

6 Confucio (551-478 a.C.), segundo a lenda, nasceu no pequeno Estado de Lu, de uma familia nobre descendente
da casa imperial de Shang. Apds ter se desiludido trabalhando como primeiro-ministro de um principe
dissoluto, Conflcio partiu junto com seus discipulos para ensinar sua doutrina.

7 Laokiun, também conhecido como Lao Tsé, consiste em uma figura mitica. A filosofia ligada a seu nome
difundiu-se na China entre os séculos IV e Ill a.C.; a idéia de Tao (caminho) presente nessa filosofia era
associada a ordem da natureza, no céu e na terra.

8 Trata-se do indiano Sidarta Gautama, o Buda (563-483 a.C.). O budismo foi introduzido na China no periodo
Han, por volta de 67 d.C.
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primeiro, Voltaire desdobra-se em elogios dizendo que seus ensinamentos
consistiam em ser justo; Confucio fez muitos discipulos, e seus descenden-
tes eram honrados porque seu ilustre ancestral havia dado, acerca da divinda-
de, as idéias mais sd8s que o espirito humano pode formar sem revelacao.
Confucio é apresentado como um modelo de sabio esclarecido que utilizou a
razdo para buscar a verdade e fundar a moral °. Ja no tocante a Laokiun, o
julgamento de Voltaire é bastante negativo. Segundo ele, Laokiun havia intro-
duzido uma seita que acreditava nos espiritos malignos, nos encantamentos
e nos prestigios, difundindo assim uma série de supersticdes detestaveis
entre o povo. Porém, é sobre a seita de Fo que Voltaire tece as piores consi-
deracdes. Ele escreve que no primeiro século de era cristd, a China foi inunda-
da pela “supersticio” dos bonzos: “Eles trouxeram das indias o idolo de Fo
ou Foé, adorado sob diferentes nom es pelos japoneses e pelos tartaros, pretenso
deus descido sobre a terra, ao qual se rende o culto mais ridiculo e, por conse-
guéncia, o mais adequado para o vulgo.” (Voltaire , 1961, p. 25) O autor acres-
centa que, ao pregarem a promessa da vida eterna, os bonzos se consagravam
a exercicios de peniténcia que horrorizavam a natureza humana. Como se isto
nao bastasse, eles enganavam o povo alegando serem capazes de expulsar
demonios e realizar milagres, e ainda vendiam a re missdo dos pecados.

Algo que chamou a atengdo de Voltaire foi o fato de que todas essas
crencas conviviam lado a lado entre os chineses. Assim, embora a doutrina
dos bonzos tenha feito discipulos mesmo entre os mandarins, em geral elas
ficaram restritas ao povo comum: “Essas seitas sdo toleradas na China para o
uso do vulgo, como alimentos grosseiros feitos para nutri-lo; enquanto que
0s magistrados e os letrados, separados em tudo do povo, se nutrem de uma
substancia mais pura” (Voltaire , 1961, p. 26), isto é, dos preceitos confucianos.
Alguns desses letrados, completa Voltaire, teriam chegado a professar um
certo materialismo, sem, entretanto, mudar sua moral por causa disto; eles
pensavam que a virtude era tdo necessaria aos homens, e tdo amavel por si
mesma, que ndo se tinha necessidade do conhecimento de um deus para
segui-la. Como se pode ver, a andlise das religides chinesas feita por Voltaire
tem o claro objetivo de denunciar a supersticdo e o fanatismo, fazendo parte
do combate maior empreendido pelo filésofo francés em favor da tolerancia e
contra as autoridades, tanto seculares quanto eclesiasticas, que impunham
dogmas irracionais para sustentar seu poder. E neste sentido que se deve
interpretar sua visdo acerca dos cultos mencionados no  Ensaio, alguns dos
guais, dadas as informac8es contidas nas fontes de sua pesquisa, parece-
ram-lhe dignos representantes de tudo aquilo que ele mais detestava, seja na
China ou em qualquer outro lugar do mundo.

9 No verbete “China” do Dicionario Filoséfico, o autor reafirmou sua admiragdo por Confucio: “ele ndo se fazia
de profeta; nédo se dizia inspirado; ndo ensinava uma nova religiao; ndo recorria aos prestigios; nédo lisonjeava
o imperador sob o qual vivia, nem sequer fala dele. E, enfim, o Gnico dos preceptores do mundo que n&o se
fez seguir por mulheres. (...) Eu li seus livros com atencéo; fiz extratos deles; somente encontrei neles a moral
mais pura, sem nenhuma tintura de charlatanismo.” (Voltaire, 1967, p. 150-151)

6/
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Ja no que diz respeito a Montesquieu, sua meta principal era discutir as
religibes do ponto de vista da politica, sem se preocupar em defendé-las ou
criticA-las de acordo com suas pretensdes a verdade sobrenatural, uma abor-
dagem ainda polémica para o séc. XVIIl que o expbs a uma série de reprova-
¢bes. Ele propunha que mesmo os dogmas mais verdadeiros e sdos poderiam
ter péssimas consequéncias caso ndo fossem adequados aos principios da
sociedade na qual eram pregados, ao passo que os dogmas mais falsos,
desde que em harmonia com esses principios, poderiam produzir bons resul-
tados. Referindo-se aos credos existentes na China, o autor escreveu que a
religido de Conflicio negava a imortalidade da alma, e que de seus maus
principios essa seita tirava consequUéncias que ndo eram justas, mas, ainda
assim, admiraveis para a sociedade. J4 “a religido dos Tao e dos Foé cré na
imortalidade da alma; mas, deste dogma tdo santo, eles tiraram consequénci-
as terriveis.” (Montesquieu , 2001 , p. 728-729) Montesquieu pensava que a
crenca na imortalidade, tal como ela se inseria no contexto das religides
orientais, especialmente na india, chegava ao extremo de estimular os fiéis a
buscar a morte para servir, no outro mundo, a seus entes queridos ja faleci-
dos. Embora na China essa pratica nao fosse comum, os preceitos que a
embasavam ndo deixaram de causar preocupacdo nos intelectuais do pais,
entre eles um filésofo cujas palavras, citadas por Montesquieu, repudiavam a
doutrina de Foé por causa de suas implicagbes morais e politicas indeseja-
veis. Para esse fil6sofo, as idéias de Foé arrancavam dos coragfes a virtude
do amor aos parentes, isto porque implicavam a negligéncia quanto aos cui-
dados com o corpo, considerado um simples domicilio passageiro para a alma
imortal. Uma vez que os ritos ligados a conservacao dos corpos dos membros
da familia eram importantes para manter firmes os lagos entre os individuos,
o desdém pela matéria contido no pensamento de Foé representava um grave
perigo para a sociedade chinesa.

Mas ndo era somente isto. Em um ponto anterior d° O Espirito das Leis,
Montesquieu havia relacionado as idéias de repouso e vazio, préprias do bu-
dismo, as caracteristicas do clima onde elas nasceram. Segundo ele, o siste-
ma metafisico de Foé&, ao conceber a inacdo completa como o estado mais
perfeito e desejavel para o homem, favoreceu a preguica naturalmente provocada
pelo clima da india, o que causou inimeros maleficios para o povo do pais.
Em contrapartida, os governantes chineses mereciam elogios por terem sabi-
do combater os maus efeitos do clima, por meio de uma religido, de leis e de
uma filosofia totalmente préaticas '°. Pelo menos na esfera da religido oficial,
Montesquieu considerava que os chineses haviam conseguido encontrar um
sistema bastante adequado aos propésitos do Estado.

Isto conduz a uma nova questao essencial, a saber, a dos juizos que
Montesquieu e Voltaire fizeram acerca do Estado chinés. Em principio, ha

© Ver O Espirito das Leis livro XIV, capitulo V.
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evidéncias que parecem mostrar uma concordancia sobre o assunto. Afinal,
os dois salientaram o carater familiar que marcava igualmente a sociedade e o
governo da China. No Ensaio, Voltaire diz que o respeito das criancas pelos
pais é o fundamento do governo chinés: “A autoridade paterna jamais se
enfraqueceu nele. (...) Os mandarins letrados sdo vistos como o0s pais das
cidades e das provincias, e o rei como o pai do império. Esta idéia, enraizada
nos coragdes, forma uma familia desse Estado imenso.” (Voltaire , 1961, p.
20) Até ai, Voltaire estd apenas fazendo eco ao que Montesquieu ja havia
escrito. Como se pode ler em O Espirito das Leis, os legisladores chineses
acreditaram que o melhor meio para promover a tranquilidade do império e a
subordinacdo do povo estava em inspirar 0 respeito pelos pais, e com esse
intuito estabeleceram uma infinidade de ritos e cerimbdnias para honra-los na
vida e na morte. Tal respeito ndo era devido somente aos chefes das familias
propriamente ditos, mas se estendia também a tudo o que representava o0s
pais, incluindo os ancidos, os mestres, 0s magistrados e, na posicdo mais
elevada, o préprio imperador. Como contrapartida, estimulava-se o amor dos
superiores pelos subordinados, desde os pais em relacdo aos filhos, até o
monarca em relacdo aos suditos. Em resumo, propde Montesquieu,

Esse império & formado sobre a idéia do governo de uma
familia. Se vos diminuis a autoridade paterna, ou mesmo se
vOs suprimis as cerimdnias que exprimem o0 respeito que se
tem por ela, vés enfraqueceis 0 respeito pelos magistrados,
gue se vé como 0s pais; 0s magistrados nao terdo mais o
mesmo cuidado pelo povo, que eles deviam considerar como
filhos; essa relacdo de amor que ha entre o principe e os
suditos também se perderd pouco a pouco. Suprimi uma des-
sas préticas, e vOs desestruturareis o Estado. E muito indife-
rente, em si mesmo, que todas as manhds uma nora se levan-
te para ir cumprir este ou aquele dever a sua sogra; mas caso
se considere que essas praticas e xteriores recordam sem ces-
sar um sentimento que € necessario imprimir em todos 0s co-
racoes, e que vai em todos os coracdes formar o espirito que
governa o império, ver-se-a que é necessario que determinadas
acOes particulares se realizem. (Mon tesquieu, 2001 , p. 570)

Eis um belo quadro, de fato, mas certamente ndo é a Unica descricdo do
Estado chinés feita pelo autor.

Antes de retratar a grande familia composta pelo povo da China,
Montesquieu ja havia demonstrado, de forma muito clara, que classificava o
Estado chinés como despoético. Em O Espirito das Leis, o despotismo é um
dos tipos politicos basicos, ao lado da republica e da monarquia, e se define
pelo critério de ser o governo de um sé individuo, ndo limitado por leis fixas,
gque arrasta tudo por meio de suas vontades e de seus caprichos !!, e que se
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vale do medo como principio 2. Tendo esse modelo em mente, Montesquieu
dedicou-se a refutagdo dos missionarios que haviam falado do império chinés
como um governo admiravel, que mesclava os principios do medo, da honra e
da virtude. Em primeiro lugar, pergunta o autor, onde esta a honra em um
povo a quem s6 se faz obedecer a golpes de bastdo? Igualmente, onde esta a
virtude em um governo que comete, a sangue frio, tantas injurias contra a
natureza humana? O mais provavel, supde Montesquieu, € que 0S missionari-
0s se enganaram sobre a politica chinesa porque identificaram nela a mesma
aplicagdo continua da vontade de uma Unica pessoa pela qual eles préprios
estavam acostumados a ser governados como membros da Igreja. Contudo,
Montesquieu também reconheceu que na China existiam certas circunstanci-
as capazes de impedir o governo de ser tdo corrompido quanto deveria ser. De
um lado, havia a prodigiosa fertilidade das mulheres, que tirania alguma con-
seguia frear; de outro, estavam os trabalhos incessantes exigidos para que a
terra desse os frutos necessarios para a subsisténcia de uma populagéo tao
numerosa, e “isto demanda uma grande atencdo por parte do governo. Ele
esta, em todos os instantes, interessado em que todos possam trabalhar sem
temer serem frustrados em seus esfor¢cos. Deve ser menos um governo civil
do que um governo doméstico.” (Montesquieu , 2001 , p. 367) Além disso, era
preciso lembrar que a religido se juntava a tais condi¢cbes para atenuar o
despotismo. O imperador detinha a posi¢cdo de pontifice soberano, mas sua
autoridade tinha de se conformar aos livros doutrinais acessiveis a todas as
pessoas; em vao um imperador quis aboli-los, pois eles sobreviveram a sua
tirania'®. Apesar de tudo, conclui Montesquieu, a “China é um Estado despo-
tico, cujo principio € o medo. Talvez nas primeiras dinastias, 0 império nao
sendo tdo extenso, o governo abdicasse um pouco desse espirito. Mas hoje
isto ndo acontece.” (Montesquieu , 2001 , p. 368)

Voltaire, entretanto, tinha seus motivos para discordar das conclusdes de
Montesquieu. No verbete “China” do  Diciondrio Filosdfico , ele afirma que
esse pais é o reino mais vasto, 0 mais civilizado e o que disp6e da melhor
constituicdo do mundo: a Unica constituicdo “totalmente baseada no poder
paternal (...); a Unica em que o governador de provincia € punido quando, ao
abandonar o cargo, néo tiver as aclamac¢fes do povo; a Unica que institui
prémios para a virtude, ao passo que, no resto do mundo, as leis se limitam a
castigar o crime” (Voltaire, 1967, p. 158). O que Montesquieu havia escrito
sobre a crueldade das penas aplicadas na China, peculiar aos Estados despo-
ticos*, ndo parece té-lo impressionado. Na verdade, Voltaire buscou utilizar

1 Ver O Espirito das Leis livro Il, capitulo 1.

2 Ver O Espirito das Leis livro lll, capitulo IX.

B Ver O Espirito das Leis livro XXV, capitulo VIIl. Montesquieu estava se referindo ao imperador Huang Ti, ou
Hoangti como é chamado no Ensaio sobre os costumes

¥ Ver, por exemplo, a critica de Montesquieu as penas aplicadas na China ao crime de lesa-majestade (O
Espirito das Leis livro XII, capitulo VII) e as puni¢des dadas aos pais pelos crimes dos filhos (O Espirito das
Leis livro VI, capitulo XX).
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0S mesmos argumentos presentes na tipologia politica d° O Espirito das Leis
para refutar a avaliacdo de Montesquieu sobre o governo chinés. Para diferen-
ciar a monarquia do despotismo, Montesquieu propde que na primeira exis-
tem leis fixas e estabelecidas, bem como poderes intermediarios por onde flui
a autoridade real ** — a nobreza e os parlamentos, por exemplo —, que consti-
tuem verdadeiros repositérios das leis. Sao estes dois elementos que garan-
tem aos suditos seus direitos e os protegem dos caprichos dos governantes.
Tomando isto como ponto de partida, Voltaire assegura que na China de sua
época havia um grande ndamero de tribunais responsaveis por zelar pela legali-
dade — como corpos depositarios das leis —, de modo que era impossivel que
0 imperador exercesse um poder arbitrario. Ainda que as leis emanassem do
imperador, a constituicdo do governo o obrigava a sempre consultar os ma-
gistrados para tomar suas decisdes. Assim, se 0 governo despotico € um no
qual o principe pode, sem transgredir a lei, tirar os bens ou a vida dos cida-
daos, sem formalidades ou outra razdo além de sua prépria vontade, Voltaire
dizia que a China estava longe de ser um exemplo de despotismo, pois era um
Estado no qual a vida, a honra e os bens dos homens encontravam-se sob o
abrigo das leis: “e se algumas vezes o soberano abusa de seu poder contra o
pequeno numero de homens que se expde a ser conhecido por ele, ndo pode
abusar dele contra a multidao que lhe é desconhecida e que vive sob a prote-
¢do das leis.” (Voltaire, 1961, p. 310-311) Tamanha é a distancia que separa
os julgamentos dos dois autores neste caso, que se pode supor que, ao lerem
suas fontes, ou Montesquieu ficou demasiadamente impressionado com o0s
relatos das violéncias cometidas pelos governantes chineses contra seu proé-
prio povo, ou Voltaire superestimou a independéncia dos tribunais da China
em relacdo ao poder do imperador. O mais provavel € que ambas as hipoteses
estejam corretas.

Decerto, Voltaire divergiu d° O Espirito das Leis em varias questdes, pois
suas concepcdes politicas eram tais que podiam conciliar sem problemas a
figura de uma autoridade forte e concentrada com um governo voltado para a
prosperidade da nacéo, algo que Montesquieu dificilmente aprovaria. Em seus
textos, como os estudos de Marcos A. Lopes demonstraram, Voltaire recupe-
rou a antiga tradicdo dos “espelhos dos principes” ¢ para redefinir as virtudes
préprias dos bons governantes de acordo com os valores civilizacionais pro-
postos pelo lluminismo. Tais virtudes eram apropriadas em funcdo do auxilio
que poderiam prestar a eficacia e a forca das ac6es do principe. Dentre tais

5 Ver O Espirito das Leis livro Il, capitulo IV.

% Os “espelhos dos principes” sdo textos de aconselhamento dos reis, tratados que definem qual deve ser a
conduta dos soberanos para que eles possam realizar um bom governo. “Na cultura cristd ocidental, os
espelhos de principes foram tradicionalmente livros de moral, que usavam a histdria para ensinar o
comportamento adequado aos reis, tanto em seu oficio publico quanto em sua vida privada (...). Desde a
infancia, eles ouviam as leituras de livros dessa natureza, feitas por seus preceptores ou por pessoas designadas
por estes para essa tarefa.” (Lopes, 2004, p. 50-51) As origens mais remotas do género remontam a
Antigliidade grego-romana, mas foi na ldade Média que ele assumiu uma forma definida, trazendo um rol
de virtudes, extraidas principalmente do cristianismo, tidas como essenciais na formagéo dos governantes,
tais como a caridade, a prudéncia e a temperanca.

Ml
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qualidades, as principais seriam a justica, a prodigalidade, a magnificéncia, a
operosidade, a sabedoria e a tolerancia, enquanto entre os vicios condenaveis
na personalidade do rei estariam a irascibilidade, a imprudéncia, o esbanja-
mento e a covardia. Por meio de suas obras literarias e histéricas — onde
personagens como os monarcas Carlos Xll, Pedro, o Grande, Henrique IV e
Luis XIV sdo analisados —, o fildsofo francés tornou-se “um auténtico pedagogo
politico” (Lopes, 2004, p. 60), buscando ensinar a realeza a se comportar com
exceléncia como verdadeira promotora da civilizagao.

No tocante a China, essas idéias aparecem na comparacdo que pode ser
feita entre dois imperadores mencionados por Voltaire no  Ensaio sobre 0s cos-
tumes. O primeiro é Hiao, a quem o autor deu um destaque especial por ter sido
um modelo de monarca ndo apenas em sua boa administracdo, mas também
por sua preocupagédo com os avangos do conhecimento. Hiao havia trabalhado
pessoalmente na reforma da astronomia e, em um reinado de cerca de 80 anos,
procurara tornar os homens esclarecidos e felizes. Por isto, “seu nome é ainda
venerado na China, como é na Europa o dos Titos, dos Trajanos e dos Antoninos .
Se ele foi, em sua época, um matematico habil, apenas isto mostra que ele
nascera em uma nacao ja muito civilizada.” (Voltaire, 1961, p. 11) ¥ Em oposi-
¢ao a esse imperador digno de admiracdo, Voltaire fala de Hoangti, para ele um
tirano que ordenou a queima de todos os livros, muitos dos quais, entretanto,
acabaram sendo preservados em segredo para reaparecer mais tarde 8. O con-
traste entre os dois governantes é evidente: de um lado, um veneravel cultivador
das artes e das ciéncias; de outro, um detestavel inimigo do saber milenar da
civilizagdo chinesa. E interessante notar, entretanto, que Voltaire se limitou a
essa breve alusdo negativa a Hoangti, sem ter refletido no  Ensaio a importancia
gue a dinastia Ch'in iniciada por ele teve na histéria da China *°. Seja como for,
para Voltaire o que importava era destacar aqueles monarcas que, em seu
modo de ver, contribuiram para a prosperidade de seus suditos. Neste sentido,
referindo-se a um outro imperador chinés, o célebre Cam-Hi, ele escreveu algo
gue sintetiza bastante bem suas idéias: as opiniées sobre o carater do governante
podem ser muito diversas, mas desde que o império tenha sido feliz sob esse
principe, € por ai que se deve observar e julgar os reis.

A simpatia de Voltaire pelas instituicbes do governo da China resultava
também da maneira como elas haviam lidado com a atuacdo dos missionarios

¥ De acordo com Joseph Campbell, Ti Yao, o Divino Yao, foi o mais ilustre monarca da idade de ouro chinesa,
um exemplo de sabedoria para todas as épocas. A grande Histdria Classica (Shu Ching) comega com uma
celebracéo de seu carater e reinado, retratando-o como um homem pleno de virtudes que beneficiaram todo
0 povo e trouxeram uma paz universal.

% Segundo Campbell, em 221 a.C. o rei Ching “assumiu o titulo Ch’in Shih Huang Ti, como o primeiro imperador
da China, e imediatamente iniciou a construcdo da Grande Muralha para proteger o Império de outras
invasdes de barbaros como ele préprio e, em 213, promulgou o édito da queima dos livros. A morte deveria
ser a sentenca dos sabios descobertos em reunido para ler ou discutir os classicos. Os que fossem encontrados
com copias trinta dias ap6s o inicio da proibicdo eram marcados a fogo e mandados trabalhar por quatro
anos na Grande Muralha; centenas foram enterrados vivos.” (Campbell, 2004, p. 336)

® Ao se proclamar o primeiro imperador chinés, Hoangti pos fim a fase politicamente conturbada conhecida
como o periodo dos reinos combatentes, e junto com seus sucessores implementou a reestruturacao
administrativa do pais, a unificacdo do direito, da moeda, da escrita e dos padrées de medida. Sua dinastia
durou apenas doze anos, mas deixou uma marca duradoura na cultura chinesa.
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cristdos no séc. XVIII. O imperador Cam-Hi promulgara o Edito de Tolerancia
em 1692, permitindo o ensino do cristianismo em territério chinés, e durante
0 seu reinado os jesuitas desfrutaram de grande prestigio no império, inclusi-
ve como professor es de ciéncias. Porém, quando as querelas religiosas susci-
tadas pelos proprios missionarios comecaram a atingir um nivel ameacador, a
semelhanca do que havia ocorrido no Japéao, o governo decidiu que devia expulsa-
los do pais. Aos olhos de Voltaire, isto ndo constituia uma demonstracdo de
intolerancia das autoridades chinesas, mas uma medida necessaria contra uma
seita que era, ela sim, intolerante 2°. Afinal, diz Voltaire, o sucessor de Cam-Hi
acabou proibindo o exercicio da religido cristd, enquanto permitia a muculmana
e os diferentes tipos de bonzos: “Mas esta mesma corte, sentindo a necessida-
de das matematicas tanto quanto o pretenso perigo de uma nova religido,
conservou 0s matematicos impondo siléncio aos missionarios.” (Voltaire, 1961,
p. 319) Pelo lado politico do problema, o imperador pretendia evitar que a
difusdo do catolicismo pudesse colocar em risco a independéncia do império
no futuro, uma vez que os religiosos cristdos agiam em nome de autoridades

estrangeiras que, mais ced o ou mais tarde, procurariam dominar a China 2.

Assim como tinha considerado a expulsdo dos jesuitas da Franca e de outras
partes do mundo uma vitoria contra a infamia da supersticdo e do fanatismo,
Voltaire aprovou o0 mesmo acontecimento entre os chineses.

Os diferentes olhares de Voltaire e Montesquieu sobre a China, enfim,
atestam a propria complexidade do lluminismo francés, com suas mudltiplas
tendéncias politicas levando a interpretacfes distintas dentro do vasto hori-
zonte aberto pela curiosidade ilimitada tdo marcante desse periodo fecundo
na histéria do pensamento. Onde um enxergou uma antiga civilizacao regida
pelo cultivo da sabedoria e da tolerancia, o outro viu um Estado despotico
dominado pelo medo. Ambos, porém, vislumbraram na China um contraponto
por meio do qual sua prépria sociedade tinha muito a aprender, seja positiva-
mente seguindo um modelo de convivio pacifico entre varias religides e de
incentivo as artes e as ciéncias, seja negativamente evitando os excessos de
um governo autoritario e violento. Ao colocar a China sob o foco das Luzes,
Montesquieu e Voltaire certamente ajudaram a torna-la mais visivel a Europa
setecentista; contudo, e n&o poderia ser de outra forma, ao fazer isto eles
também lancaram sombras sobre certas facetas desse imenso império que
somente os olhares mais agucados dos séculos futuros iriam desvendar.

2 Ver também o verbete “China” do Dicionario Filoséfico, onde Voltaire critica duramente a acéo dos jesuitas
em territério chinés.
2 Recorrendo ao relato do padre Parennin, Voltaire citou as palavras repletas de clarividéncia que o imperador

Yong-tching dirigiu aos jesuitas para justificar a decisdo de expulsa-los do pais: “V 0ssos europeus na provincia
de Fo-Kien queriam aniquilar nossas leis, e perturbavam nosso povo; os tribunais deferiram-nos a mim; eu
tive que prevenir essas desordens; trata-se do interesse do império... Que dirieis se eu enviasse ao vosso pais
uma tropa de bonzos e de lamas para pregar a lei deles? Como vés os receberieis?... Se vOs soubestes
enganar meu pai, ndo espereis me enganar igualmente... Vés quereis que os chineses se facam cristaos,
vossa lei 0 exige, eu o sei bem; mas entdo, o que nés nos tornariamos? Os suditos de vossos reis. Os cristdos
s6 créem em vo6s; em um tempo de problemas, eles ndo escutardo outra vés além da vossa. Eu sei bem que
atualmente ndo ha nada a temer; mas, quando os navios vierem aos milhares, entdo podera haver
desordem.” (Voltaire, 1967, p. 153)

13
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A PROBLEMATICA DA APLICAGAO E DA ESTRANHEZA
NA DETERMINAGAO DA HERMENEUTICA, EM DIALOGO
CONSTANTE COM SCHLEIERMACHER

Rainri Back, Mestrando pela UnB

Resumo: Este artigo visa problematizar, em suma, a possibilidade de
metodizacdo da experiéncia hermenéutica, que, em Schleiermacher, se
realiza no proposito de conferir aplicabilidade as descobertas da
investigacao filoséfica e na determinacéo da interpretacdo enquanto
dissipacdo de estranhezas no discurso. Dda a problematicidade se
concentrard nos desdobramentos decorrentes da possibilidade de uma
“compreensdo imediata” do discurso interpretado, onde néo intervém
quaisquer estranhamentos entre quem interpreta e quem discursa. Assim,
este artigo apresentara indicagbes para se considerar a hermenéutica um
aspecto constitutivo da existéncia humana.

Palavras-chave: aplicacdo, estranheza, hermenéutica.

Abstract: This article aims to analyze, in sum, the possibility of methodical
organization in the hermeneutics experience, which, according to
Schleiermacher, realize itself in the purpose of getting applicability to the
discoveries of philosophical investigation and in the determination of the
interpretation while dissipating the discourse strangeness. The main focus
is the analysis of the possibility of a “immediate comprehension” of a
interpreted discourse, occasion that there is no strangeness between who
interprets and who discourse. Thus, this article will give some indications in
considering hermeneutics a constitutive aspect of human existence.

Key words: application, strangeness, hermeneutics.
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1. BREVE DELIMITAGAO DA PROBLEMATICA COMO TAL

A controvérsia em questao aqui advéem do proposito de encerrar a experién-
cia hermenéutica numa metodologia rigorosa ou mesmo de determina-la se-
gundo uma orientacdo metodolégica, ainda que relativamente amena. E
Sc-hlei-ermacher se encaminha justamente nessa direcdo, motivando-nos a
problematizar tal propdsito, para o qual contribuem tanto a aplicabilidade
guanto o estranhamento, desde que se possa considera-los fatores
determinantes da experiéncia hermenéutica. Ora, em que consiste afinal a
atitude de problematizar, tao prépria a filosofia?

Numa breve determinacéo, problematizar se resume primordialmente num empe-
nho para suspender a legitimidade de uma proposta, privando-lhe da possibilidade de
se efetivar enquanto interpretacao prévia para, assim, torna-la tema de um
guestionamento. Nao nos deteremos numa delimitacdo mais profunda das condigbes
gque podem motivar esse empenho, de modo que nos limitamos a tais indicacoes
sumarias, porém, importantes. Particularmente tematicos sdo, em nossa problemati-
ca, a aplicabilidade e o estranhamento, enquanto momentos determinantes da herme-
néutica, segundo nos mostra a perspectiva em que Schleiermacher os apreende.

2. EM FAVOR DA UNIVERSALIZAGAO DA HERMENEUTICA

A hermenéutica, até as primeiras décadas do século XIX, era uma disci-
plina sem uma coesao prépria, genuina, que somente obtinha algum contorno
mais nitido a partir de outros campos de estudos académicos, sobretudo, da
filologia classica e da teologia cristd. ! Insatisfeito com tal condicdo em que
se encontrava a hermenéutica, Schleiermacher apresenta um argumento que,
embora simples, nos parece eficaz para apontar, numa primeira aproximacao,
a abrangéncia e a unidade da experiéncia hermenéutica. Se uma mesma “arte”,
conforme nos diz Schleiermacher (2000, p. 29), se exerce tanto na interpreta-
¢do dos textos sagrados quanto na interpretacdo dos textos classicos, entdo
nenhum desses dominios especificos pode determinar a sua esséncia. A her-
menéutica, portanto, deve ultrapassar e abranger a teologia e a filologia.

E podemos prosseguir nesse movimento abrangedor, incluindo nele qual-
guer dominio onde a hermenéutica pudesse exercer a sua atividade, desde o
“orientalismo” até a “literatura roméantica”, segundo observa Schleiermacher
(loc. cit. ). Ainda mais além, nenhum género de discurso grafado parece frear a
possibilidade de a hermenéutica se universalizar, a qual parece compreender,
inclusive, a leitura de correspondéncias, de artigos jornalisticos e assim por
diante. Ora, por que ndo devemos reconhecer que a hermenéutica compreen-
de também as nossas conversac¢des diarias? Pois, como bem esclarece
Schleiermacher (ibid., p. 30), constantemente nos dedicamos a discernir e a

1 Para indicagdes importantes sobre as diversas situagdes da hermenéutica ao longo da histérica, cf. Gadamer (2004).
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clarificar certas propensdes que induzem nosso interlocutor a se posicionar
de certa maneira em relacdo ao assunto do dialogo.

Portanto, a hermenéutica abrange o discurso em geral, a despeito da
forma especifica em que se pode elabora-lo, quer grafando-o em papel, quer
enunciando-o vivamente para outras pessoas em circunstancias particulares.
Todavia, devemos nos perguntar, em que medida a hermenéutica pode ser
uma disciplina, principalmente, uma disciplina cientifica, com seus  métodos
particulares? Essa propensdo para universalizar a hermenéutica ndo deveria
motivar Schleiermacher a um questionamento ainda mais profundo das orien-
tacOes pelas quais os seus predecessores determinavam tal “disciplina™ N&o
parece haver ai uma continuidade entre Schleiermacher e a tradicdo preceden-
te que pudesse influencia-lo na determinacdo da hermenéutica? Em que con-
siste, afinal, essa “disciplina”, na perspectiva de Schleiermacher?

3. AHERMENEUTICA SEGUNDO SCHLEIERMACHER

Quando lemos um texto ou prestamos atengdo ao proferimento de alguém,
devemos lidar com a lingua em que se tece o discurso, cujo léxico obtém uma
organizacao sintatica a partir de determinadas regras gramaticais preestabelecidas.
Além desse aspecto da experiéncia interpretativa, que Schleiermacher nomeia
gramatical, ha ainda a pessoa responsavel pela concretizagdo do discurso. Justa-
mente nela a generalidade das normas gramaticais adquire um tom particular,
uma vez que as palavras devem se organizar em prol da expressao singular de
certos processos animicos ou, como Schleiermacher prefere dizer,  psicolégicos .
Portanto, a hermenéutica se compde de dois aspectos distintos e irredutiveis:
por um lado, a generalidade gramatical da lingua em que se elabora o discurso e,
por outro lado, a singularidade psicolégica da pessoa por intermédio da qual a
linguagem subsiste concretamente.

Esses aspectos se relacionam com dois procedimentos, também distintos
e irredutiveis, que visam proporcionar a interpretacdo um movimento minima-
mente metddico. Na lida com discursos, confrontamos diversas passagens, a
fim de ndo so identificar algum tema comum entre elas como também estabe-
lecer diferencas entre os varios contextos particulares. Esse procedimento
comparativo , segundo a denominacdo de Schleiermacher, acompanha outro,
cujo intuito fundamental consiste em apreender justamente aquele aspecto
inerente a todo discurso: a singularidade. Trata-se de um tato, de uma dispo-
sicdo para acolher a vitalidade que impulsionou o0 entretecimento das palavras
a partir das regras gramaticais da lingua. Particularmente em virtude desse
procedimento divinatdrio, a hermenéutica ndo se reduz a uma atividade mera-
mente mecanica, mas requer um toque artistico do intérprete. 2

2 Cf. Gadamer (2003, p. 261).
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Ao contrario de seus predecessores, Schleiermacher ( ibid., p. 64) preten-
de proporcionar a hermenéutica “a forma que Ihe cabe como doutrina”, a fim de
livrar essa “disciplina” de uma situacdo ainda “cadtica”.  * Para tanto, ele se
empenha em descobrir uma inter-relacdo dos aspectos e dos procedimentos da
interpretacdo. Embora haja maior afinidade, por um lado, do aspecto gramatical
com o procedimento comparativo, por sua feicdo mais técnica, e, por outro
lado, do aspecto psicolégico com o procedimento divinatério, por sua feicdo
mais artistica -— ambo s 0os métodos necessariamente se relacionam com am-
bos os aspectos; pois, para Schleiermacher ( ibid., p. 43), “se a compreenséo
segura e completa ndo se realiza simultanea e imediatamente com a percep-
¢do, os dois tipos de métodos deverdo ser utilizados em ambos os lados”.

Essa inter-relacdo coesa dos momentos da interpretacao s6 desfecha
concretamente no reconhecimento da atuacdo de um  principio, que, devido a
sua importancia essencial, Schleiermacher ( ibid., p. 46) até o considera a
propria base da hermenéutica. O “principio hermenéutico” segundo o qual s6
se compreende um discurso em geral a partir do esclarecimento de cada pas-
sagem particular que, por sua vez, jA pressupfe uma compreensao geral do
discurso; esse principio da relacdo circular entre todo e partes constitui, se-
gundo Schleiermacher ( ibid., p. 47), a norma fundamental da interpretacdo. E
justo isso suscita toda a nossa probleméatica, nao porque, como mostrare-
mos, duvidamos da indole fundamental da circularidade, sim porque
Schleiermacher a considera uma norma — como tal, sujeita &  aplicacéo.

Atentemos para as seguintes observacfes de Schleiermacher:

O procedimento correto com passagens paralelas repousa
igualmente no fato de que se escolha aquelas passagens pre-
sentes no conjunto semelhantes aquela a ser explicada no
gue se refere a palavra duvidosa, [portanto, que poderiam ser
também partes do mesmo todo.] Porém, na medida em que
isto ndo pode ser assegurado, a aplicacdo também torna-se
incerta. Mas, tdo evidente quanto isto seja (...) tanto mais
dificil de responder a questédo até onde se pode ir no  emprego
desta regra. (ibid., p. 48, grifos nossos).

Essa passagem explicita bem a orientagdo prévia de Schleiermacher: asse-
gurar-se da precisdo com que se devem aplicar certos procedimentos no exer-
cicio da interpretacdo, apesar das dificuldades em que esse propdsito se
esbarra. Destacamos essa preocupacao de Schleiermacher com a aplicagédo de
certas regras de interpretacdo no intuito de evidenciar o cunho disciplinar que

3 Entretanto, note-se bem, ndo se trata de impor arbitrariamente a hermenéutica uma configuragao sistémica,
mas de se pautar pela “coisa mesma”, ou seja, “a natureza da linguagem e das condi¢es fundamentais da
relacéo entre o falante e o ouvinte” ( loc. cit.). Porém, a atitude genuinamente filoséfica de Schleiermacher ,
como mostraremos, parece conflitar com seus interesses praticos.
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a hermenéutica ainda conserva nas investigacfes desse filélogo. Portanto,

devemos nos perguntar em medida os interesses préaticos do fil6logo
Schleiermacher ndo deturpam seu impeto filos6fico, encobrindo aspectos fun-

damentais da prépria e xperiéncia hermenéutica. A tendéncia da hermenéutica
para se universalizar ndo se contrapde a quaisquer interesses praticos que
intentassem submeté-la a certas regras para consumar certos fins?

4. A APLICACAO E A ESTRANHEZA NA DETERMINAGAO DA
HERMENEUTICA

Justamente quando desenvolve uma argumentacdo em prol da universa-
lizacdo da hermenéutica, deixando de limitd-la a apenas alguns gé neros do
discurso grafado, repentinamente, Schleiermacher ( ibid., p. 29s) se interrom-
pe para nos advertir de tais “ vb6os especulativos”. Ele nos previne de uma
diferenca entre a investigacdo puramente tedrica e aquela cujo propdsito con-
siste em realizar certos fins e, portanto, em descobrir 0s meios convenientes.

E Schleiermacher nao titubeia privilegiar essa ultima alternativa quando o
impeto especulativo ameaca dominar a investigacdo; uma postura que, alias,
ja se enseja desde as consideracdes introdutérias, quando ele se mostra favo-
ravel a uma sintese de préatica e especulacédo ( ibid., p. 26). Por isso,
Schleiermacher se empenha em dosar essa diferenca de matizes: “a teoria
cientifica pura serd aquela que ndo produz nada, a util sera somente aquela
gue relne as observacdes em vista de um fim. (...) como eu ndo quero colocar
em jogo a aplicabilidade da teoria, prefiro abandonar o guia especulativo em
seu voo e seguir o mais pratico " (ibid., p. 30, grifo nosso).

Embora n&o dispense a necessidade de um tato artistico no exercicio da
interpretacédo, a hermenéutica, na perspectiva de Schleiermacher, ainda con-
siste numa técnica, que, nessa condicdo, exige de quem a exerce o dominio
da aplicacdo de certas regras preestabelecidas. Ora, apenas recorremos a de-
terminados métodos quando nos deparamos com obstru¢cfes que nos impe-
dem de concretizar certos fins, de modo que somos compelidos a buscar o
caminho que efetivamente nos conduz até onde pretendemos chegar. Essa
relagcdo de método com busca e caminho devemos principalmente a Heidegger *
que, dentre outros pensadores, nos reaproximou dessa significacdo a partir
da interpretacdo dos étimos da palavra. No entanto, Schleiermacher nos inter-
pela a partir de um horizonte bem diferente de Heidegger. °

4 Cf. Heidegger (1999, p. 96): “O caminho chama-se em grego [ hodos]; [meta] significa ‘em diregéo a’;
[méthodos] é o caminho, pelo qual nés vamos no encalgo de uma coisa: 0 método”. Heidegger néo translitera
as palavras gregas, que, por isso, estdo entre colchetes em nossa citacéo.

5 Para uma indicagdo sumaria, podemos recorrer as palavras de Gadamer (2005, p. 145) para clarificar a
significacdo de “método”, na perspectiva de Heidegger: “un atenerse-a-lo-que-hay-que-decir en su conjunto
y un mantener-se ante lo no dicho”. T rata-se de permanecer num direcionamento para... , a caminho da coisa
em que se concentra 0 pensamento, que, por conseguinte, ndo pretende preestabelecer certas regras de
conduta pelas quais possa se orientar posteriormente.
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Método, em Schleiermacher, se torna  metodologia na medida em que a
sua orientacdo fundamental visa preparar prévia e sistematicamente 0 exerci-
cio da interpretacdo para a dissolucdo de quaisquer obstrucdes que surgirem
no decurso dessa experiéncia e, assim, proporcionar um asseguramento pleno
dos seus rumos .® Nao por acaso Schleiermacher ( ibid., p. 49, 54, 55) as vezes
menciona a possibilidade de uma “compreensao completa”, embora reitere,
em algumas passagens, a indissolubilidade da incompreenséo ( ibid., p. 46).
Uma vez que a metodologia deve reger a hermenéutica, as obstrucbes pelas
guais se justifica o emprego de métodos também devem constituir a prépria
esséncia do exercicio interpretativo. Por conseguinte, desde o principio de
sua investigacao, Schleiermacher ( ibid., p. 26) define a interpretacdo com as
seguintes palavras: “toda compreensdo de discurso estranho”.

O estranhamento justifica a hermenéutica enquanto metodologia da in-
terpretacdo, pois, sem a sua intervencdo, o emprego de meios para consumar
certos fins se esvaziaria e o sentido de qualquer discurso se mostraria por Si
mesmo. Portanto, na perspectiva de Schleiermacher, a aplicacdo de regras se
relaciona intimamente com o surgimento de estranhezas no discurso motivador
da interpretacdo . — Ora, em que medida a aplicabilidade das descobertas filo-
séficas e o estranhamento podem coerir com aquela tendéncia da hermenéu-
tica para se universalizar, que Schleiermacher sufoca para ceder a vez aos
seus interesses praticos de fil6logo?

5.A PROBLEMATICAEM TORNO DA APLICAGAO E DA ESTRANHEZA

A determinacdo da hermenéutica enquanto metodologia se torna nome-
adamente problematica quando Schleiermacher ( ibid., p. 31) se dispbe a deli-
mitar a maneira em que a estranheza deve interferir na relacdo entre quem
discursa e quem interpreta. Assim, se a estranheza vigorasse absolutamente
na relacdo hermenéutica, ndo haveria sequer ensejo para uma atitude seme-
Ihante a interpretacdo, que, ao contrario, pressupde necessariamente alguma
concordancia possivel entre os interlocutores de um dialogo. Ora, conforme
conclui Schleiermacher, o estranhamento sé pode intervir de uma maneira
meramente relativa, de sorte que jA deve haver um horizonte comum entre as
pessoas que comparticipam da experiéncia hermenéutica.

N&o podemos apresentar aqui os desdobramentos da descoberta desse
horizonte comum, 0s quais, a proposito, Schleiermacher nem mesmo parece
entrever, uma vez que ele mantém esse “algo de comum” ( loc. cit. ) ha mesma
indeterminagcdo em que a propria expressdo nos situa num primeiro momento.

6 Na&o devemos negligenciar, no que respeita a orientacdo fundamental de toda a investigagédo de
Schleiermacher (bid., p. 26-27), o significado da insatisfagcdo dele em relagdo as sumas teologicas e aos
ensaios filologicos disponiveis na época, que, segundo ele, ndo passavam de “cole¢des de regras particulares
reunidas por meio destas observagdes dos mestres, algumas vezes claramente definidas, outras beirando a
indefinicdo, ora arranjadas confusamente ora comodamente”.
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Devemos nos concentrar, antes, na possibilidade ainda restante de o
estranhamento jamais se interpor entre quem interpreta e quem discursa, de
modo que o andamento da interpretacdo pudesse acompanhar sincronicamente
0 préprio decorrer do discurso. Todavia, assim como sucedeu com a Suposi-
¢do do estranhamento absoluto, Schleiermacher também rechaca essa possi-
bilidade, ja que, segundo nos diz, a hermenéutica “ndo precisaria ser entabu-
lada” e a compreensao se realizaria “por si mesma” ( loc. cit. ).

Também ai Schleiermacher ndo prevé quaisquer desdobramentos dessa
compreensdo espontanea do discurso, menos ainda as conseqiéncias dela
para a maneira em que ele préprio determina a hermenéutica. Alias, apesar de
renega-la quando delimita a maneira em que a estranheza vige na interpreta-
¢do, Schleiermacher a retoma inadvertidamente num momento posterior da
investigacao, inclusive, na condicdo de parametro do exercicio interpretativo.
A “satisfac@o” proveniente da “compreensédo imediata” deve ser ndo sé o fim
como também a medida da exatiddo com que se devem empregar os métodos
comparativo e divinatério ( ibid., p. 43).

A possibilidade dessa “compreensdo imediata” somente nos mostra toda a
problematica em torno da hermenéutica de Schleiermacher quando nos depa-
ramos com a questao a respeito da maneira pela qual devemos providenciar a
compreensao geral a partir de onde podemos esclarecer as passagens do
discurso. Trata-se de um trecho repleto de sutilezas, que, portanto, requer
uma atencdo particular:

Do que foi dito segue-se, igualmente para a fala e para a
escrita, que toda primeira apreensdo é provisoOria e incomple-
ta, [do mesmo modo um folhear mais regular e completo,]
apenas € suficiente [e cumpre por si mesmo a tarefa] onde
noés ndo encontramos nada de estranho e a compreensdo se
compreende por si mesma, isto €, onde em geral ndo ocorre
nenhuma operacdo hermenéutica com consciéncia determina-
da. (ibid., p. 52, grifo nosso).

Essa operacdo hermenéutica, a que se refere Schleiermacher, é apenas
outra denominacd o do procedimento em que se aplica ao discurso o movi-
mento circular por meio do qual a compreensao geral e prévia do discurso
esclarece as suas passagens particulares, e assim reciprocamente. Parece-
nos significativa a palavra “operacédo” ( Operation), pois reforca a orientacéo
prévia de Schleierm acher, que tende a reduzir a hermenéutica a uma experién-
cia disciplinar em que se aplicam regras. Mas decisivo mesmo para a nossa
problematica deve ser o influxo do modo de vigéncia da estranheza sobre a
maneira pela qual o principio da circularidade pode atuar no exerci cio da in-
terpret acdo. Realmente, uma pressuposicao sutil.

Ora, segundo nos diz Schleiermacher, quando nenhuma estranheza inter-
vém na interpretagdo, que, assim, transcorre por si mesma, se m a necessida-
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de de aplicar princ ipios e regras, “hdo ocorre henhuma operacao hermenéuti-
ca com consciéncia determinada ”. Note-se bem, Schleiermacher ndo consta-
ta, nesse caso, a inexisténcia absoluta do movimento circular sobre o discur-
so interpretado, mas nos apresenta uma maneira especifica em que ele pode
ocorrer: com consciéncia determinada. Portanto, Schleiermacher pressupde
que a circularidade pode atuar tacitamente , ou seja, mesmo quando o discur-
so ndo motiva qualquer estranheza explicita . De fato! Tdo logo nos dispomos
a interpretar um discurso, relacionamos as passagens anteriores as seguin-
tes, por mais que os pensamentos ali expressos nos sejam plenamente fami-
liares, ndo exigindo, portanto, qualquer conscientizacdo de que realizamos tal
relacédo.

Se a circularidade atua espontaneamente mesmo na interpretacdo de um
discurso familiar, a estranheza ndo deve ser um fator determinante da compre-
ensdo, pois aquele principi o, na verdade, ndo requer nem esse pretexto nem
qualquer outro. Alids, a propria condi¢do de principio ndo deve constituir a es-
séncia da circularidade, pois seria um contra-senso insistir em considerar norma
um movimento que, fundamentalmente, estrutura o transcurso da interpretacao
mesma. Ora, por ndo se tr atar de um principio, a circularidade também se
desvincula da sujeicdo ao processo de aplicagcdo, pois ndo consiste numa
norma a espera de um momento oportuno para entrar em vigor. — A interpreta-
¢ao, enfim, deve ser constitutivamente circular , de modo que tende a ultra-
passar a determinacgéo disciplinar em que Schleiermacher a circunscreve.

6. CONSELHOS OU REGRAS?

Parece-nos digno de mencdo uma breve hesitacdo de Schleiermacher ante
a tendéncia de chamar regras as varias manobras que o intérprete deve reali-
zar ao aplicar os métodos comparativo e divinatério a  luz dos aspectos grama-
tical e psicoldgico da he rmenéutica. Esse titubeio poderia ser considerado
uma prova de que a hermené utica de Schleiermacher ndo consiste numa
metodologia, numa técnica, tal como a determin amos durante todo este arti-
go. No entanto, insistimos na contramdo dessa possivel objecdo, pois nos
parece uma condescendéncia bastante indevida desconsiderar a relagd o0 es-
treita entre a & nfase na aplicabilidade das descobertas filosoficas e o compro-
misso com uma metodizagcdo da her menéutica. Essa hesitacdo de
Schleiermacher em categorizar os procedimentos i nterpretativos denuncia, ao
contrario, um problema no horizonte a partir do qual ele apreende a experién-
cia hermenéutica.

Reconhecemos que a hermenéutica adquire, em Schleiermacher, um cara-
ter ineludivelmente artistico, gracas ao aspecto psicolégico da interpretagao,
que demanda uma aptidao adivinhatéria. Mesmo assim, Schleiermacher nao
se desvincula completamente da tradicdo que considerava a hermenéutica
uma disciplina, determinando-a a partir da instituicdo de certas regras. Dai —
eis a questdo — a tendéncia de Schleiermacher em apreender a hermenéutica
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como uma atividade que se guia pelo preestabelecimento de um conjunto de
condutas, mesmo que se trate de “conselhos” . Ele apenas renega a possibili-
dade de aplica-los ao discurso interpretado de uma maneira meramente meca-
nica, sem qualquer requinte artistico.

A propensao da hermenéutica para se universalizar contesta justamente
esse propésito da orientagcdo metodoldgica de Schleiermacher, pois, assim,
insinua pertencer a propria existéncia humana em todos os aspectos da sua
mobilidade no mundo, ndo se sujeitando plenamente a manipulagdo metédi-
ca. Por se mostrar um movimento constitutivo da interpretacdo mesma, a
circularidade afronta consequentemente o intento de determinar a relacdo
comparativa e, sobretudo, a aptiddo divinatéria enquanto procedimentos su-
jeitos a aplicacdo. Uma “mobilidade interior para a producdo pessoal, mas
orientada desde o inicio para a acolhida dos outros” ( ibid., p. 45) --— tal
disposicdo “originaria”, como Schleiermacher mesmo a considera, ndo pode
ser devida e estritamente um método. Schleiermacher deve mesmo hesitar,
pois a universalidade da experiéncia hermenéutica ultrapassa os designios da
metodizacao.

Embora reconhecamos o valor inestimavel da inflexdo que as suas investi-
gacbes impuseram a tradicao filosofica, Schleiermacher ndo promove rigoro-
samente uma “universalizacdo” da experiéncia hermenéutica. Trata-se, antes,
de ampliar e unificar uma disciplina tradicionalmente fragmentéria, ja que,
sem qualquer cerimdnia, Schleiermacher exclui da hermenéutica a interpreta-
¢do das obras de arte plastica ( ibid., p. 60). A hermenéutica, na perspectiva
de Schleiermacher, deve se preocupar sempre “apenas com o que é produzido
na lingua” ( loc. cit. ), apenas onde se fizer presente a palavra. Apesar de as
indicagbes de Schleiermacher obterem um impulso significativo com Dilthey,  ~*
s6 mesmo Heidegger® e Gadamer realizariam 0s passos essenciais para uma
genuina universalizacdo da hermenéutica.

Finalmente, deixe-se bem claro, essas assertivas em torno da hermenéutica
de Schleiermacher ndo pretendem desprestigiar a importancia dela para a tra-
dicdo, mas apenas trazer a tona a sua problematicidade. Pois, quando um
pensador € profundo tanto mais problemético se torna o seu pensamento,
numa palavra, o seu potencial para incitar o impulso motriz da filosofia: a
disposicéo para a pergunta.

7 Cf.,, por exemplo, Dilthey (1978, 1992). Nessas obras, podemos constatar, por um lado, a importancia que o
“principio” da circularidade assume no pensamento de Dilthey; “principio” tal que simplesmente passa a ser
o fundamento da estruturagdo do mundo especificamente histérico, objeto de conhecimento das ciéncias do
espirito. Por outro lado, a vida, aspecto constituinte da experiéncia interpretativa, segundo Schleiermacher
adquire tamanha proporgdo no pensamento de Dilthey , que se torna até o préprio eld das diversas concepgdes
de mundo ao longo da histéria humana.

8 Em Ser e tempo, como bem sabemos, a interpretagdo abandona a condicdo tradicional de, por assim dizer ,
“recurso epistemoldgico” para se revelar o modo préprio de ser do existente humano, do Dasein. Cf. Heidegger
(2002), em particular, 8§ 31-34.
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RELIGIAO E ESTADO EM LOCKE E ROUSSEAU:
APROXIMAGOES E DIVERGENCIAS

Saulo Henrique Souza Silva,
Mestre em filosofia pela UFBA

Resumo: O objetivo deste texto é analisar a relacédo entre Religido e Estado em
Locke e Rousseau. Ambos os filosofos sdo contratualistas, defensores do papel
moral da religido para a sociedade civil, bem como da tolerancia limitada.
Entretanto, Locke, na Epistola de tolerantia (1689), defende a separacao radical
entre politica e religido. Rousseau, por sua vez, no capitulo VIII — Da Religido
Civil — que encerra o Contrato social (1762), lamenta a cisédo entre a religido e o
Estado, o cidaddo e a patria secular, ocasionada pelo advento do cristianismo.
Com efeito, enquanto Locke, no século XVII, advoga que a tolerancia deva estar
fundamentada na distingdo total entre politica e religido, Rousseau

argumentara, no século XVIII, que uma divisdo radical entre o corpo politico e a
religido de seus suditos ocasionaria uma cisdo que comprometeria a integridade
do Estado.

Palavras-chave : Locke, Rousseau, Religido.

Abstract: The goal this text is to analyze the relation between Religion and

State in Locke and Rousseau. Both the philosophers are contractualists,
defenders of the moral function of religion for the civil society , equally of limited
toleration. However , Locke, in the Epistola de tolerantia (1689), defends the
radical separation between politics and religion. Rousseau, for your time, in the
chapter VIII — Of Civil Religion — that close The Social Contract (1762), laments

1 Este artigo € uma versdo modificada da comunicacdo apresentada no Il Coléquio Nacional Jean-Jacques
Rousseau, ocorrido em agosto de 2007, na cidade de Salvador-BA.
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the scission between the religion and the State, the citizen and the secular
homeland, caused by coming of the Christianity . Therefore, while Locke, in the in
the century XVII, advocates that the toleration should be based in the total
distinction between politics and religion, Rousseau will argue, in the century
XVIII, that one radical division between the political body and the subjects’

religion would cause a scission that would commit the integrity of the State.
Keywords : Locke, Rousseau, Religion.

INTRODUGAO

Os dirigentes de uma republica ou de uma monarquia devem
respeitar os fundamentos da religido nacional. Seguindo este
preceito, ser-lhes-a facil manter os sentimentos religiosos do
Estado, a unido e os bons costumes.

(Maquiavel. Discurso sobre a Primeira Década de Tito Livio,
Cap. XIlL.)

A relacdo entre religido e Estado € um aspecto deveras importante na filo-
sofia politica de Locke e Rousseau. Ambos os filésofos sdo defensores do
papel positivo da religido como forte fundamento a vida moral, bem como
defendem a tolerancia limitada a certos aspectos que envolvem a relacao
entre Religido e Estado. Entretanto, essa aproximacdo ndo vai mais longe.
Locke, na Epistola de tolerantia (1689), defende a separacdo entre o politico e
o teoldgico, cuja consequéncia é a limitacdo das tarefas do poder civil ao
cuidado exclusivo das propriedades, ao passo que deixa a crenca religiosa
dos cidadaos a esfera particular. Rousseau, por sua vez, no capitulo sobre a
religido civil que encerra o Contrato social (1762), lamenta a cisdo entre o
cidaddo e a patria secular ocasionada pelo advento do cristianismo. Por isso,

o filosofo genebrino defenderd o poder de prescricdo por parte do corpo
politico de artigos de fé — profissdo de fé civii — que deveriam ser seguidos
por todos os cidadéaos.

Com efeito, o objetivo desta comunicacdo é analisar a relagdo entre Estado
e religido em Locke e Rousseau. Para levar a cabo essa tarefa, iniciaremos
expondo o tratamento lockeano da relacdo entre Estado e religido na  Epistola
de tolerantia (l); em seguida, a defesa rousseauniana da religido como ele-
mento essencial a integridade da vontade geral a partir do  Contrato social (ll).
Concluimos contrapondo os dois filésofos com o intuito de demonstrar como
ambos fundamentam a toleréncia religiosa nessas respectivas obras (lll).

A principal obra em que John Locke expde sua compreensdo sobre a rela-
¢do entre Estado e religido é a Epistola de tolerantia, publicada anonimamente
na Holanda, aos cuidados de Philippe Limborch, em 1689. Nesta obra, a tese
central defendida por Locke consiste na defesa da tolerancia a partir da sepa-
racao radical entre as tarefas do governo civil e da religido. Estado e Igreja séo
sociedade completamente diversas. A religido tem uma importancia moral
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para a ordem social, porém o pacto original nunca delegara a  commonwealth
o poder de decretar qualquer artigo de fé, seja pratico ou especulativo; a
tarefa do poder politico € meramente secular, distinta de qualquer obrigagéo
de natureza religiosa.

Nesse sentido, a Epistola faz uma investigacdo das tarefas concernentes a
esfera da religido e da politica com o objetivo de determinar o limite e a
extensdo de suas atividades; o resultado desse inquérito € uma compreensao
leiga do poder politico e uma definicdo de Igreja presa aos adjetivos: livre e
voluntaria. Por isso, Locke insiste que ndo diz respeito a jurisdicdo das igrejas
atributos que séo exclusivos do poder civil, como o uso da forca e a faculda-
de de decretar leis civis; do mesmo modo, assuntos religiosos ndo podem
suportar interferéncia politica. E confundir essas duas sociedades atribuir
poder ao Estado para regular a vida religiosa de seus suditos, bem como
fundamentar o poder politico sobre bases religiosas. Contra esse amalgama
Locke defende peremptoério que “os limites entre o Estado e a Igreja séo fixos
e imutaveis. Quem mistura o céu e a terra, coisas tdo remotas e opostas,
confundem essas duas sociedades , as quais em sua origem, objetivo e subs-
tancialmente sdo por completo diversas” 2.

Esse ponto de vista é corroborado na critica de Locke a Robert Filmer nos
Dois tratados sobre o governo por este defender em o Patriarcha (1680) que
uma concessao divina dava origem ao poder politico. Locke rebate com vigor
e exegese biblica a tese de Filmer, ao cabo que defende ser a origem da
sociedade motivada por um consentimento expresso 2 que limita suas tarefas
as clausulas desse pacto original. Dessa forma, a tarefa do Estado consiste
unicamente no

direito de fazer leis com pena de morte e, consequentemente,
todas as penalidades menores para regular e preservar a propri-
edade, e de empregar a forca do Estado na execucéo de tais
leis e na defesa da sociedade politica contra os danos exter-
nos; observando tdo-somente o bem publico —  public good *.

O limite e a extensao dos poderes que compde a commonwealth > nao tém
outro fim sendo o cuidado com o bem publico , o zelo pela “vida, liberdade e
bens, aos quais atribuo — define Locke — o termo genérico de  propriedade” .
Destarte, segue-se que a funcdo do Estado consiste exclusivamente na pro-

2 LOCKE, 1963, p. 21. (grifos nosso).

3 Idem. 1988, § 119. Locke faz neste paragrafo uma distingdo entre consentimento expresso e consentimento
tacito, o primeiro é o Unico que torna um individuo sudito de um governo, enquanto que o segundo é implicito
e, portanto, ndo pode fundamentar um consentimento social.

4 Ibidem, § 3.

5 Ibidem, §133.

6 Ibidem, §123. Esta definicdo de propriedade desenvolvida no Segundo tratado é bastante semelhante ao
modo como Locke se expressa naCarta sobre a tolerancia, nesta obra Locke defende que o Magistrado Civil
deve zelar dos bens civis, ou seja, “a vida, a liberdade, saide e descanso do corpo e a posse de coisas

externas como dinheiro, terras, casas, moveis e coisas assim (...) que pertencem a essa vida”. LOCKE, 1963,

p. 10.
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mocao dos bens civis, ndo deve e ndo pode ser de modo algum estendido a
religido de seus suditos . As formas de cultuar Deus, qualquer tipo de adora-
¢cdo externa, ritos e cerimonias religiosas, desde que ndo tragam nenhum mal

a sociedade civil, sdo entendidos como assunto de foro particular, indiferen-
tes a autoridade civil.

Locke segue até certo ponto o conceito de Igreja cunhado pela tradicédo
luterana segundo a qual ecclesia consiste em nada mais “que uma congregatio
fidelium”®, livre e espontanea. Esta a cargo de cada igreja particular, ou seita
religiosa, estabelecer o que € certo ou errado quanto aos dogmas que profes-
sa, pois sobre esse assunto “todos sdo ortodoxos para si mesmos” °. A Igreja
€ entdo definida como “uma sociedade voluntaria de homens, que se rednem
por seu préprio acordo para adorar publicamente a Deus, de maneira que
julgam aceitavel por Ele e eficaz para a salvacao de suas almas” 1°. Estas
sociedades livres e voluntarias ndo possuem qualquer poder sobre os bens
civis de seus membros, sua jurisdicdo deve ter apenas como norte 0s assun-
tos espirituais dos individuos que a elas livremente se associaram e aceitaram
seguir suas cerimbnias exteriores e opinibes tebdricas e praticas.

No entanto, como os artigos de fé manifestam-se também em foro exteri-
or, pode haver uma confusdo de jurisdicdo entre as tarefas e incumbéncias
das sociedades politicas e das comunidades religiosas. Eis aqui um problema
gue Locke nos adverte, pois as formas exteriores da fé dizem respeito a
conduta pratica das pessoas, fato que as tornam passiveis de interferéncia
por parte do magistrado, pois a legislacdo “de todos 0s bens exteriores esta
sujeita a sua jurisdicdo” *. Por esse motivo, as manifestacdes exteriores de-
vem ser constrangidas sempre que desobedecam as leis seculares. Porém,
essas leis zelam apenas da vida, liberdade e bens e ndo de religido; a Unica
voz do magistrado em matéria de fé é quando a adoracao religiosa p6e em
risco a seguranca sobre as propriedades.

Portanto, ndo existe a possibilidade de uma profissao de fé civil no Estado
lockeano. Sobre esta conclusdo Rousseau ndo concordaria, visto que defen-
dia, no capitulo sobre a religido civil do  Contrato social, o dever do
soberano*?decretar os dogmas de uma religido civil aos quais todos os sudi-
tos deveriam obedecer. Esse fato consiste na grande diferenga entre Rousseau
e Locke no que diz respeito a relacéo entre o Estado e a religido, bem como na
consequente concepcao de tolerdncia que brota dessas idéias. Para dar maior
destaque a esse assunto passemos a concepcao rousseauniana sobre a rela-
¢&o entre Estado e religido.

Id. Ibid., p. 10.

SKINNER, 1999, p. 293.

LOCKE, 1963, p. 5.

Ibidem, p. 13.

Ibidem, p. 16.

Empregamos o termo soberano ¥ souverain % seguindo a terminologia do proprio Rousseau para quem
soberano era a denominagdo correta para a pessoa publica ¥ personne publigue quando esta é ativa,
Estado quando passiva e poténcia % Puissance % quando comparada a outras pessoas publicas. Cf.
ROUSSEAU, 1987, |, VI, p. 33.
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Rousseau inicia o capitulo sobre a religido civil argumentando que sempre
fora comum a unido entre religido e poder politico; todos os homens, defende
Rousseau, nao “tiveram a principio outros reis além dos deuses, nem outro
governo senao o teocratico” 3. Os reis pensavam como Caligula e agiam de
forma correta porque uniam em um Unico principio a religido e a politica,
conferindo sublime integridade entre o culto a uma divindade e as leis da
cidade. Os homens viviam em verdadeiras teocracias, e “de modo algum dis-
tinguiam seus deuses de suas proprias leis. A guerra politica era também
teoldgica; a jurisdicdo dos deuses ficava por assim dizer, fixada pelos limites
das nacgbes” 4. Assim, era a religido dos antigos gregos, fenicios, babilénios,
bem como a do povo de Israel, até o advento do império romano e o surgimento
do paganismo*®.

No entanto, foi contra essa unido entre o teoldgico e o politico que Cristo
surgiu pretendendo estabelecer uma cisdo entre 0 mundo de Deus e o mundo
dos homens. Para Rousseau, essa cisdo significava na verdade uma grande
contradicdo. A contradicdo consistia no fato que a ruptura entre a vida religi-
0sa e 0 amor a patria terrena tinha o claro objetivo de estabelecer na terra
“(...) um reino espiritual; separando, de tal sorte, o sistema teolégico do
politico, fez com que o Estado deixasse de ser uno e determinou as divisdes
intestinas que jamais deixariam de agitar os povos cristdos” 6. Ora, essa
posicdo deixa claro que Rousseau atribui os primeiros disturbios religiosos
em uma mesma sociedade a divisdo do cristianismo entre obedecer ao senhor
do céu ou ao senhor da terra; orientacdo essa que 0s pagaos ndo entendiam e
por isso perseguiam o0s cristdos como hipocritas a espera do momento de se
tornarem senhores *’. Fora 0 que aconteceu subsequentemente com o desen-
volvimento do cristianismo e a necessidade de propagar na terra o reino espi-
ritual; seu éxito fez com que a autoridade da Igreja submetesse a autoridade
politica a seu dominio, resultando “dessa dupla posse um conflito perpétuo
de jurisdicdo que tornou toda a boa politia impossivel nos Estados cristdos e
jamais se conseguiu saber se era ao senhor ou ao padre que se estava obriga-
do a obedecer” 8.

B lbidem, IV, VIII, p. 137.

% Ibidem, IV, VIII, p. 138. De acordo com Rousseau os homens “raciocinavam como Caligula, e assim raciocinam
de modo justo ¥ juste”. Id. Ibid., p. 137. Segundo Durham, essa tese era devido ao fato de que Rousseau
“reconhecia o resultado social de um esquema no qual religido e politica estavam fundidas”. DURHAM, 1996
p. 164. No entanto, esse elogio a figura de Caligula encontra-se em visivel contradigdo com o que fora
defendido no Segundo Capitulo do Livro | do Contrato social em que Rousseau critica Caligula por este ter
compreendido a si mesmo como Deus e ao povo como animais, estando o entendimento de Caligula
semelhante a doutrina dos filésofos modernos, Hobbes e Grotius, que conduziam a tirania. ROUSSEAU, 1987,
I, I, p. 24. Esta contradigdo torna-se mais evidente quando Rousseau elogiara Hobbes no capitulo sobre a
religido civil por este ter defendido no De cive a necessidade da reunido, em um Unico corpo, da religido e da
politica. Cf. lbidem, IV, VIII, p. 140.

5 Cf. Ibidem, 1V, VIII, pp. 138-39.

% lbidem, IV, VIII, p. 139

¥ 1d. Ibid., IV, VIII, p. 139.

B 1d. Ibid., IV, VIII, p. 139.
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E essa situacdo de conflito que Rousseau enxerga em seu tempo. Seus
dois exemplos sdo a Inglaterra e a Russia: “h4, pois na Inglaterra e na Russia,
do mesmo modo que alhures, dois poderes e dois soberanos” !°. E aqueles
que foram contra este conflito oriundo da subordinagéo cristd da vida tempo-
ral & espiritual mereceriam por parte de Rousseau elogios. E por isso que ele
traz Hobbes a discussao, pois o fildésofo inglés, segundo Rousseau, defende-
ra no De cive reunificar “as duas cabecgas da &aguia, e reconduzir tudo a unida-
de politica, sem a qual jamais serao bem constituidos o Estado e o Gover-
no” 2°, Certamente essa posi¢cdo de Rousseau encontra-se em sintonia com
sua idéia de vontade geral, segundo a qual toda vontade individual, como
defende Cassirer, deveria “se quebrar diante do poder da * volonté générale’ " 2.
Destarte, no Cap. VI do primeiro livto Do contrato social, Rousseau defende
que o pacto do qual deriva o Estado requer — diferentemente do que entendia
Locke — uma perfeita alienacdo do individuo a sociedade, de modo que
“cada um de nos pbe sua pessoa e todo o seu poder sob a dire¢do suprema
da vontade geral, e recebemos, enquanto corpo, cada membro como parte
indivisivel do todo (...), um corpo moral e coletivo (...) eu comum” 2 Ao
estabelecimento e efetivacdo desse Corpo moral, a religido exerce uma impor-
tancia fundamental, todo bom legislador deve observar esse principio, visto
gue “na origem das nacfes uma serve de instrumento a outra” %, esse é 0
motivo do elogio, em nota de roda pé do capitulo sobre o legislador, a Institu-
to do tedlogo-legislador Calvino 4.

Essa idéia de juncao entre religido e politica evidencia-se com clareza na
critica a Bayle e Warburton. Contra o primeiro, ele defende que “jamais se
fundou qualquer Estado cuja base ndo fosse a religido”, contra o segundo
“que a lei cristd, no fundo, é mais prejudicial do que util a firme constituicdo
do Estado” . Sendo assim, como remediar o mal que o cristianismo promo-
vera ao cindir a unicidade da sociedade? Qual a melhor forma de culto religio-
SO que possa cumprir a tarefa que Rousseau designa ao legislador que é
precisamente de alterar a constituicdo do homem fortificando-a sob uma exis-
téncia parcial e moral #? De acordo com Durham, a resposta de Rousseau sera
gue o legislador, igualmente ao que ocorre no reino politico onde ele deve
perceber e articular a vontade geral, “na esfera religiosa ele deve reconhecer a
harmonia do espirito social, afim de que possa legitimamente moldar as insti-
tuicdes sociais como produto da vontade geral em si mesma” ?’. Dessa forma,

©  Ibidem, IV, VIII, p. 140.

2 1d. Ibid., p. 140.

2 CASSIRER, 1999, p. 53.

2 ROUSSEAU, 1987, I, VI, p. 33.

2 |bidem, Il, VII, p. 60.

# Calvino se auto-definia como “partidario de uma ordem politica que toma a seu cargo impedir que a
verdadeira religido, a qual esta contida na lei de Deus, seja manchada e violada com impunidade pela
heresia publica”, apoiando uma forma publica de religido entre os homens. CAL VINO, 2005, p. 77.

% ROUSSEM, 1987, IV, VIIl, p. 140.

>

Ibidem, II, VII, p. 57.
7 DURHAM, 1996, p. 173.



cadernos ufs - filosofia

a proposta do autor do Emilio deve passar pela analise mais detalhada dos
tipos de religido, em busca da mais benéfica ao Estado.

Rousseau divide as religides em trés tipos, analisado os prés e o0s contras
de cada uma delas em relagédo a sociedade politica. A primeira é a religido do
homem, um teismo limitado ao culto puramente interior do Deus supremo,
sem altares, templos e ritos. A outra € denominada de religido do cidadao,
pois confere a cidade seus deuses tutelares, seus dogmas religiosos e suas
leis?®. O terceiro tipo de religido € o cristianismo romano — religido do padre
— que pretende submeter a patria terrena ao reino espiritual. Para Rousseau,
dentre as trés formas de religido, a mais perniciosa ao Estado é o papismo,
justamente, por romper a unidade geral da sociedade, impedindo os individu-
os de “(...) poder ao mesmo tempo ser devoto e cidaddao” . Ja a teocracia
dos antigos, Rousseau vé como principal aspecto positivo o fato de “unir o
culto divino ao amor das leis, fazendo da pétria o objeto de adoragédo dos
cidadaos” *. Nao obstante, esse tipo de religido € bastante propicio a menti-
ra, a supersticdo e a intolerdncia, visto que “(...) pde tal povo num estado
natural de guerra com todos os demais, situacao essa muito prejudicial a sua
prépria seguranca” . Quanto ao teismo, o pensador de Genebra defende que
0 suposto bem que ela traz ao individuo na perspectiva da vida santa, ndo é
retribuido a sociedade. A religido baseada na simples crenca individual colhi-
da diretamente de dogmas sagrados rompe fortemente com a unidade do
corpo politico por tornar o individuo apatico, deixando

As leis unicamente com a forca que tiram de si mesmas, sem
acrescentar-lhes qualquer outra, e, desse modo, fica sem efeito
um dos grandes elos da sociedade particular. Mais ainda,
longe, de ligar os coracdes dos cidaddos ao Estado, despren-
de-os, como de todas as coisas da terra. Ndo conheco nada
mais contraditério ao espirito social 2.

O problema é que a religido tem uma importancia que reflete diretamente
na prépria nogdo de vontade geral. Por isso, Rousseau ndo defende o modelo
intolerante e supersticioso das antigas teocracias, muito menos 0 papismo
que pretende submeter a politica a religido, mas também a religido nao pode
causar a indiferenca do cidaddo para com o Estado, tipico do teismo. Por
conseguinte, qual a conclusdo que chega Rousseau quanto a melhor religido
dentre as analisadas? Qual religido pode assegurar o ideal de integridade
defendido por Rousseau a vida social? O que deveria ser tolerado, o que

ROUSSEM, 1987, IV, VIII, p. 141.
Ibidem, IV, VII, p. 141.

Id. Ibid., IV, VIII, p. 141.

Id. Ibid., IV, VIII, p. 141.

Ibidem, 1V, VIII, p. 142.
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deveria ser banido? Sua resposta ndo deixa de ser intrigante. Como a origem
da sociedade politica fora estabelecida por um contrato que, por sua vez,
estabelece como objetivo do corpo politico o cuidado com o bem publico dos
suditos, o soberano s6 pode interferir na opiniao destes quando elas dizem
respeito a comunidade. Nao obstante, o papel moral da religido € fundamen-
tal, sua utilidade esta em fazer com que os cidadaos tenham amor a seus
deveres. Por isso, Rousseau, como defende Cassirer, “civiliza e socializa a
religido” *3, sob a idéia de uma profissdo de fé civil — profession de foi purement
civile — que de conta da diversidade de opinido religiosa existente, e, ao
mesmo tempo, forneca as bases para o desenvolvimento de sentimento
morais e patridticos 3.

Com efeito, enquanto Locke, no século XVII, defende a separacao total
entre religido e Estado, tolerando “pagdos, maometanos e judeus” 3, bastan-
do apenas que obedecam as leis prescritas pelo magistrado, leis estas regu-
lam exclusivamente as propriedades. Rousseau, no século XVIII, ao estender
ao magistrado a preocupacdo com a religido, limita a tolerancia a uma “(...)
série de artigos de fé que ndo admitem duvidas, cuja pena é a expulsao do
Estado”*. Passemos entdo a andlise da extensdo e limite da tolerancia esta-
belecida por Locke e Rousseau.

Na Epistola Locke defende que o Estado através de uma lei deve estabele-
cer o limite da liberdade religiosa a quatro casos que compreendem aspectos
de ordem politica e moral. Esta lei deve proibir, em primeiro lugar, as crencas
contrarias a vida moral necessaria a preservacao da sociedade, mas tais fatos
sdo raros. O mal mais perigoso a ser combatido € o entusiasmo, de onde brota
0 odio religioso e a intoleréncia . O papismo também nao pode ser tolerado,
sendo o magistrado correria o risco de ter sua soberania comprometida por
um principe estrangeiro em seu proprio pais. Para Locke, a opinido atéia tam-
bém néo deve ser indiferente ao magistrado, pois, além de ndo ser uma opi-
nido religiosa vai de encontro a propria religido e a moralidade ao negar a
existéncia de Deus, fundamento da moral. Excluindo esses casos particulares
a liberdade de opiniao em matéria de religidao deve ser total.

Rousseau, por sua vez, parte de um elemento positivo, um cédigo de fé
civil ao qual toda opinidao religiosa deve gravitar, pois como “ndo pode mais
existir qualquer religido nacional exclusiva, devem-se tolerar as demais,

® CASSIRER, 1999, p. 53.

¥ Segundo Rousseau, “importa ao Estado que cada cidadédo tenha uma religido que o fagca amar seus deveres”.
ROUSSEM, 1987, IV, VIII, p. 143.

% LOCKE, 1963, p. 52.

CASSIRER, 1999, p. 53.

Cf. LOCKE, 1948, IV XIX. Neste capitulo, Locke defende que o defeito da fé € o entusiasmo, e este pode ser

compreendido pela intolerancia, pelo julgamento errado em matéria de religido.
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contanto que seus dogmas em nada contrariem os deveres do cidadao” 8.
Essa profissdo de fé civil ndo deve ser estabelecida pelo soberano sobre
fundamentos metafisicos, pois sua competéncia ndo chega ao outro mundo,
mas a partir de “sentimentos de sociabilidade sem os quais é impossivel ser
bom cidadao ou sudito fiel” *. Os elementos desses dogmas civis, aos quais
a obediéncia é um dever %, sdo: “a existéncia da divindade poderosa, inteli-
gente, benfazeja, previdente e provisora; a vida futura; a felicidade dos jus-
tos; o castigo dos maus; a santidade do contrato social e das leis” 4. Como
dogma negativo, apenas a intolerancia, cujo efeito € danoso a vida civil.

Com efeito, podemos entender que a distingdo e separagéo lockeana entre
religido e Estado tinha como conseqiiéncia uma tolerancia negativa, visto que
0 magistrado apenas define o que nado deve ser tolerado. Ao passo que
Rousseau articula a idéia de religido civil & nogdo de vontade geral, a qual a
religido é tdo util que ndo poderia estar confinada a “uma esfera privada,
como a classica teoria liberal tinha argumentado” “?. Como Locke havia defen-
dido se assentar a tolerancia.
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ATEISMO E MORAL: ROUSSEAU (NAO) LEITOR DE
BAYLE!

Marcelo de Sant’Anna Alves Primo,
Mestre em filosofia pela UFBA

Resumo: No que concerne a reflex&o filoséfica sobre o ateismo, Pierre Bayle foi o

marco inicial no debate critico sobre a questéo, no século XVII, com a sua obra Pensées
diverses sur la cométe, criticando a tradicional correlacéo entre ser ateu e ser imoral.
Tendo bastante repercussao no século XVIII, o filésofo de Carla teve entre seus ilustres
leitores Jean-Jacques Rousseau. Mesmo sendo um tema menor em suas obras, 0
cidadéo de Genebra discute sobre os ateus no Emilio, 0’ A Nova Heloisae no Do
contrato social . A luz do olhar mais reservado que Rousseau lanca sobre o ateismo e
suas implicagdes morais e politicas, nosso trabalho consistira na apreciacdo das
aproximacoes e distanciamentos em ambos o0s autores nessa guestéo.

Palavras-chave : Bayle, Rousseau, ateismo.

Abstract : In what it concerns to the philosophical reflection about the atheism,
Pierre Bayle was the initial mark in the critical debate on the subject, in the century
XVII, with your work Pensées diverses sur la cométecriticizing the traditional
correlation between to be atheistic and to be immoral. | tend plenty repercussion in
the century XVIII, Carla’s philosopher had among your illustrious readers Jean-
Jacques Rousseau. Same being a smaller theme in your works, the citizen from
Geneva discusses on the atheists in Emilio , in Julia ou a Nova Heloisaand in the Do
contrato social . To the light of the most reserved glance than Rousseau throws about
the atheism and your moral and political implications, our work will consist of the
appreciation of the approaches and estrangements in both authors in that subject.
Keywords : Bayle, Rousseau, atheism.

1 Nova versdo de texto apresentado no Il Coléquio Nacional Jean-Jacques Rousseau: Rousseau e o lluminismo,
realizado em Salvador, no periodo de 28 a 31 de Agosto de 2007.
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“[...] ndo vejo que seja uma necessidade indispensavel que
todos os que ignoram que ha um Deus desconhegam a ho-
nestidade que esta junto com a consciéncia.”

Pierre Bayle.

“Se o0 ateismo ndo faz derramar o sangue dos homens, é
muito menos por amor a paz do que indiferenca pelo bem:;
pouco importa ao pretenso sabio como vdo as coisas,
contanto que permaneg¢a em repouso no seu gabinete.”
Jean-Jacques Rousseau.

Arma mortal contra a supersticdo, os  Pensées diverses sur la cométe de
Pierre Bayle foi a primeira obra filoséfica no século XVII a defender um estrito
vinculo entre a moral e o ateismo. Em um século ainda impregnado por uma
mentalidade religiosa a ecoava fortemente no ambito pratico, Bayle vai na
contramao da ortodoxia eclesiastica propondo uma sociedade de ateus. En-
tretanto, se é costumeiro afirmar que o fil6sofo de Carla é o “precursor do
lluminismo francés” ou “o autor mais lido no século XVIII", em nada quer
dizer que tenha sido plenamente aceito por todos os filésofos das Luzes. Um
exemplo disso é Jean-Jacques Rousseau. O cidadao genebrino trazendo em
seu pensamento temas capitais presentes em Bayle como a tolerancia e o
odio a supersticao, contudo, ndo partilhara das teses bayleanas sobre o ateis-
mo. A cautela de Rousseau em tal questédo o levara a afirmar que o fanatismo
€ mais plausivel que o ateismo no Emilio. Se para Bayle, o ateu é o arquétipo
do individuo moral e plenamente consciente de seus deveres no Estado,
Rousseau olhara os “sem-religiao” como depravadores dos valores morais e
das leis politicas. Nesse sentido, é nessa tensao entre os dois autores que se
desenha os limites do nosso trabalho.

Segundo Bayle, o que mais afasta 0 homem do caminho da “verdadeira”
religido é a idolatria. Mesmo havendo excecdes histdricas, em geral o zelo
idolatra é muito mais funesto que a indiferenca religiosa. Um individuo movido
pelo fervor da religido, uma vez obcecado por seus falsos principios, tem mais
dificuldade em aceder a verdade que o ateu. O filésofo francés afirma que

Nada indispbe mais os homens a serem convertidos para a
verdadeira religido que a idolatria. Apesar de haver exemplos
gue mostrem que idélatras e supersticiosos, uma vez conver-
tidos, zelem mais pela boa causa do que aqueles que se con-
vertem depois de terem sido indolentes em sua falsa religido
[...] o zelo de um iddlatra é uma disposicdo do coracdo muito

mais perniciosa que a indiferencga. ?

2 Pensées diverses sur la comete I, cxix, p. 315.
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A profunda ironia bayleana da o tom da arguicdo. O ateu desprovido de
paixdes perniciosas para julgar se uma religido € verdadeira ou falsa, estd em
melhores condi¢Bes para chegar a verdade. Em se tratando de ateismo, é
claro e evidente que um ateu jamais teria a vontade de se converter, visto que
sua “indiferenca” seria o fator determinante do seu desinteresse em se debru-
car em questbes teoldgicas sem sentido. Expondo uma hipotética conversao
de um ateu, Bayle sempre tem em vista seu alvo, a saber, implodir por dentro
todo o arsenal supersticioso da religido. Se as acdes morais sdo regradas pela
inutil idolatria instaurada entre os crentes, entdo a escolha mais sébria é
enveredar pelo ateismo. Com essa maior “disposi¢cdo” atéia para abracar a
“boa causa”, Bayle condena absolutamente os procedimentos dos idélatras,
0s quais fundamentam suas opinibes em milagres, empreendendo cerimdnias
e louvando seus idolos:

Sobre essas bases, parece que seria melhor ser um ateu do
gue estar mergulhado nas abominaveis idolatrias dos pagaos,
porque muitas vezes ocorreu que os pregadores do Evange-
Iho, expondo nossos mistérios e amparando-os com diversos
sinais milagrosos, pareceram mais progredir abrindo os olhos
dos que ainda néo tinham escolhido seu lado — falo aqui dos
sem religido — que das pessoas apaixonadas pela antiguidade
de suas cerimdnias e enraizadas na fé e louvagcdo de seus
idolos.?

A paixdo cega pelos idolos materiais e cerimbnias sem sentido, cristalizada
por toda uma tradicao religiosa e historica, bloqueia o devoto para a efetivacéo
de um livre exame dos seus preceitos morais. Para Bayle, a “antiguidade” de
uma cerimonia religiosa significa unicamente um retrocesso no pensar, uma
pedra no caminho para o empreendimento de uma desmontagem filoséfica da
supersticdo proposta pelos Pensées. Assim sendo, se esta tradicdo religiosa
tem fortes ressonéncias na moral e na politica, e se o0 objetivo da obra de
Bayle é justamente refletir sobre as possibilidades e os efeitos de uma socie-
dade de ateus, o filésofo de Carla tocard em dois pontos fundamentais: 1) o
ateu ndo é necessariamente corruptor da moral; 2) no tocante a politica, os
idGlatras superam os ateus em crimes de lesa-majestade. (respectivamente os
paragrafos 132 e 133 dos Pensées).

A luz da premissa exposta por Bayle que na escala de crimes os iddlatras est&o
muito a frente dos ateus. Tais atrocidades sdo constatadas ndo somente nos
livros dos poetas, mas também nas obras em prosa, todos os crimes dos pagaos

Id. Ibid..

4

4 Bayle com freqiiéncia alude e critica duramente os pagédos, mas preciso sempre ter em mente o estilo
catolico romano da escrita bayleana justamente para ndo ser descoberto como o autor dos Pensées Da
mesma forma, a nogdo de iddlatra é estendida sem dulvida aos préprios catélicos, mas Bayle age com

prudéncia devido a forte censura da época. Minando abertamente a ortodoxia religiosa, o pensador francés

colocaria em risco 0 anonimato da obra, o que lhe renderia graves represalias por parte do braco secular .
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em relacdo a seus deuses quando estes néo lhes agradavam. O “desapontamento”
causado pelas divindades para com seus devotos causou uma verdadeira hojeriza
por parte dos ultimos. Seus templos e estatuas foram destruidos simplesmente

pelo fato de seus deuses nao atenderem as suas preces:

Mas se os idolatras atribuiram aos ateus a maioria dos crimes,
€ certo que eles [os iddlatras] os ultrapassaram em lesa-majes-
tade divina [...] Independentemente dos insolentes modos de
falar contra os deuses, sdo vistos em seus livros, sem estar
claro que estas coisas perturbem o autor; que sdo vistos, afir-
mo, Ndo somente nos poetas, mas também nas obras em pro-
sa, e nao é sabido que os pagaos degradaram suas divindades
guando estas ndo os contentaram? E ndo é sabido que eles
derrubavam ou apedrejavam seus templos e suas estatuas? °

Bayle desmascara a moral de interesse que subjaz nas calorosas preces
pagds. Se um deus ndo agradar a seus fiéis, sera motivo de escarnio e atraira
para si 0 0dio de seus partidarios. E a tradicdo, tdo consultada para valorizar
as crendices e 0s vaos rituais religiosos, agora sob a pena de Bayle é tomada
para constatar os que verdadeiramente cometem crimes de lesa-majestade
divina. Isso esta seja nos poetas, nos historiadores e nos préprios textos
religiosos “tradicionais”, e sem duvida, ndo é da indole dos ateus cometerem
essa espécie de crime. ¢ Por exemplo, para Bayle € muito diferente para um
ateu e para um iddlatra derrubar um templo erguido em homenagem a uma
divindade: o primeiro, se o fizer, sé-lo-4 porque entende simplesmente
que Deus nao existe, sendo totalmente contraditério conceder honras a algo
ou alguém que néo se vé tampouco se acredita. Contrariamente, o iddlatra
derrubando um templo, fa-lo-a de absoluta ma fé, tendo como pretexto a sua
indighacdo perante aos deuses que lhes desagradaram. Dessa forma, os ver-
dadeiros criminosos e pecadores sao os iddlatras e ndo os ateus:

Um ateu ndo concede honra a um deus porque ndo é persua-
dido que ele existe. Se ele demole um templo, acredita que
ndo ofendeu a divindade. Mas um iddlatra fazendo a mesma
recusa as honras a um deus que reconhece e as recusa man-
dando ofendé-lo. [...] Por essa razao, idolatras que demolem
altares sobre os quais ofereceram sacrificios pecam mais gra-
vemente que um ateu. ’

5 Pensées |, cxxxii, p. 344.

5 Indo contra a tradicdo,Bayle lanca as bases de um “individualismo metodolégico” o qual é tributario de sua
formac&o protestante. E o que diz Isabelle Delpla: “Defendendo por um ponto de vista reformado o direito
do livre exame contra a autoridade da tradicdo na qual cada etapa e cada componente pode ser decomposto
e analisado, Bayle pratica entdo uma forma de individualismo metodologico e de naturalizagdo psicologica
que explicam e dessacralizam o fendbmeno da autoridade e seus efeitos sociais.” “O paralelo entre ateismo
e idolatria: questdo de método”, p. 156.

7 Pensées |, cxxxii, p. 347.
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Aqui, perante aos fatos humanos, ganha solidez a atitude critica atéia de
Bayle, & medida que oferece um enfoque diferente sobre a questéo, isento de
preconceitos religiosos. Nem cometas, providéncia tampouco deus dao conta
dos fatos que ocorrem, 0s quais sdo manipulados por uma leitura tendencio-
sa, ortodoxa e acima de tudo, anti-filoséfica. E Bayle ainda vai mais longe:
chega a sugerir que deus esta sob a jurisdicdo humana, sendo permitido
proibir as falsas honras medidas a uma divindade qualquer, como um principe
puniria seus suditos se estes tirassem os idolos de seus pedestais:

Por fim, para um templo de um deus ter sido demolido em
punicdo por ter deixado um homem morrer — ndo é acreditar
gue Deus deveria agir ndo conforme a sua ira mas de acordo
com o que apraz ao homem; que, caso ndo o faca, 0 homem
tem o direito de puni-lo por meio da supressdo das honras
dadas a ele, como quando um principe pune seus suditos por
recusarem-se a concedé-las? 8

A passagem é dificil, mas fundamental. Bayle mostra que os préprios iddla-
tras colocam os deuses sob as suas leis, acusacdo a qual sempre atribuiram
ao ateismo. Nesse sentido, a “indiferenca” atéia é quase que inofensiva dian-
te da pretensdo pagad — e cristd — de quererem estabelecer um tribunal dos
deuses na terra. E a severidade de tal lei estd em consonéncia com o grau de
contentamento que um deus proporciona aos seus fiéis. Opostamente, o
ateu ndo tem essa preocupac¢do, muito menos o interesse em conceder hon-
ras com vistas a uma recompensa futura ou simplesmente abdicar de uma
crenca quando ndo o convém. Agindo dessa forma, serd o ateu que estaria
em condicdes de sublevar as leis do Estado? A sua indiferenca nédo seria na
verdade um bom senso voltado para o respeito em relagdo aos seus pares e
para o cumprimento dos deveres estatais, 0s quais ndo seriam — e nem preci-
sariam ser — feitos baseando-se em supersticGes e rituais frivolos? Em uma
palavra, ainda é possivel insistir no vinculo necessario entre moral e religiao? °
Com Bayle, tal unido se abala, o ateismo € o signo da moralidade e da pratica
do dever politico. Contudo, ndo serd a opinido de Rousseau. Para o cidad&do
de Genebra, o ateu € sindnimo de passividade em relacdo a moral e ao Estado.
Condenara os irreligiosos afirmando que os mesmos ndo possuem o ardor de
um fanatico que o leve a se conscientizar do seu papel politico e social.

Em se tratando da comparacdo entre Bayle e Rousseau sobre o problema
do ateismo, Pierre Rétat nos esclarece que acerca das posi¢cdes do enfoque
rousseauista acerca das posi¢cdes de Bayle. Rétat menciona que o caso de
Rousseau é peculiar, de dificil defini¢cdo:

& Id. Ibid.
9 Ficamos com as palavras de Elisabeth Labrousse: “Certamente, a religido contribui para fortalecer o lago
social, mas ela ndo é o substrato indispensavel”. Pierre Bayle: heterodoxie et rigorisme , p. 112.
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A atitude de Rousseau, filésofo e crente, é mais dificil de
definir; seu pensamento segue uma rota mais sinuosa,; as
simpatias que criam o encontro com Bayle e com o século
filoséfico ai s6 encontram um eco ambiguo e ensurdecido.
Entre a fidelidade e a indiferenca, ou mesmo a hostilidade,
parece hesitar e obedecer a impulsos divergentes.

Tentaremos delinear as oscilagdes das teses rousseauistas sobre o ateis-
mo, a luz das “ambigiidades” sugeridas por Rétat. Nesse sentido, trabalhare-
mos a definicdo de ateu exposta por Rousseau em 3 obras capitais: N A Nova
Heloisa, onde Rousseau mostra a figura de Wolmar como um ateu virtuoso;
No Emilio, o ateismo sendo equiparado a “filosofia” escarnecedora da moral e
a “indiferenca” pelos deveres civis; e no Do contrato social , onde Rousseau
defendera a necessidade de uma profissédo de fé civil, a qual precisard estar
sob os auspicios das leis do Estado.

Em uma passagem d’ A nova Heloisa (V parte, carta V “A Milorde Eduardo”)
Rousseau relata um pesar secreto que Julia traz consigo: Wolmar é ateu. A
um homem dotado de tantas qualidades € impossivel trazer “no fundo de seu
coracdo a assustadora paz dos maus.” ' e segundo Rousseau, este impasse
religioso € o unico ponto de atrito do casal. Guiado pela razdo, Wolmar ques-
tiona a autoridade religiosa que lhe é imposta, rejeitando todos os sofismas
religiosos, e sendo assim “forgcado a ser impio, tornou-se ateu.” 2 Mais adian-
te, o pensador de genebra afirma que mesmos em paises catolicos , Wolmar
nao conseguiu ter melhor opinido da fé cristd. Pelo contrario, constatou as
gritantes contradicdes entre a teoria e a pratica cristds. A0 mesmo tempo, 0s
“homens de bem” — e Rousseau destaca tal expressao com italico — partilha-
vam do seu parecer, entendendo que as “vas dissimulacbes” eram o cancer
do cristianismo, sendo seus préprios representantes 0s primeiros a zombarem
na surdina do que pregavam em publico. ¥ Tentando entender a complexidade
do assunto, Wolmar evoca a metafisica e seus sistemas, mas de nada servin-
do, pois s6 teve mais incertezas. Simultaneamente, “sua fé se fechara a
verdade” e “sua razdo ndo acedia mais a certeza” '*. Sendo assim, preferiu
combater sem distincdo todos os dogmas e “sO6 cessou de ser ateu para se
tornar cético.” *°

Rousseau delineia o ateu virtuoso: moderado, agindo pela razdo e despoja-
do das paix6es humanas. O autor puxa uma nota de rodapé para a0 mesmo
tempo justificar o ateismo de Wolmar e criticar severamente a vista grossa da
religido em relagéo a seus crimes:

© Le Dictionnaire de Bayle et la lutte philosophique no XVIII ¢ siecle, p. 372.
% ROUSSEAUA Nova Heloisa, p. 507.

2 1d. Ibid.

B 1d. Ibid., p. 508.

“1d. Ibid.

5 1d. lbid.
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N&o queira Deus que eu aprove essas afirmacdes duras e
temerarias; afirmo apenas que h& pessoas que fazem e das
quais a conduta do clero de todos os paises e de todas as
seitas muitas vezes autoriza a leviandade. Mas, longe de ter
nessa nota o designio de covardemente ndo emitir opiniao,
eis bem claramente meu préprio sentimento nesse ponto. E
gue nenhum verdadeiro crente poderia ser intolerante nem
perseguidor. Se eu fosse magistrado e se a lei decretasse
pena de morte contra 0s ateus eu comegava mandar queimar
como tal quem quer que viesse denunciar um outro. 16

Sendo assim, mesmo havendo uma providéncia a qual funda a moral
rousseauniana — lembremos do caloroso debate entre o autor e Voltaire acer-
ca do terremoto de Lisboa — o0 ateu aqui é defendido contra o gladio clerical.
Se nédo é possivel uma moral sem religido, pelo menos o ateismo da provas de
probidade e retiddo nas acfes. E aqui se instaura o ponto crucial com Bayle:
Rousseau toma o paradoxo bayleano do ateu virtuoso e o edifica na figura de
Wolmar, o qual encarna o modelo de uma honestidade puramente humana.
Segundo Rétat, “Wolmar € um caso limite, um paradoxo vivo que alia a can-
dura da alma a ignorancia de Deus”. Y/

Mas, seguindo as andlises de Rétat, essa primeira impressdo de um Rousseau
favoravel a causa atéia logo se esvanece. Mesmo Wolmar sendo um ateu virtu-
0s0, Rousseau da ganho de causa a religido: Pois o “limite” do ateu — no caso,

de Wolmar -

€ ser virtuoso e ndo ir mais além. Rousseau entende que é

deploravel ndo conceber que ha um autor do universo que rege toda a ordem
das coisas. Se a tensdo entre sentimento e razdo , crenca e descrenca se insta-
la entre o casal, Rousseau entende que o “infeliz” Wolmar possui “fracos
olhos” que os impede de perceber a “grande harmonia dos seres”:

Quase nunca paramos, Julia e eu, sem que alguma vista im-
pressionante e pitoresca ndo lhe lembre essas idéias doloro-
sas. Ai de mim! Diz ela com enternecimento, o espetaculo da
natureza, tdo vivo, tdo animado para ndés, esta morto aos
olhos do infeliz Wolmar e, nesta grande harmonia dos seres,
onde tudo fala de Deus com uma voz tdo doce, percebe ele
apenas um siléncio eterno. 8

Eis o paradoxo: Julia em defesa de uma providéncia divina, ao passo que
Wolmar permanece em seu “siléncio eterno”, o qual o impede de conceber
que algo de sobrenatural seja o autor de tudo na natureza. E a “infelicidade”

% d. Ibid.

¥ REMRT, Le Dictionnaire philosophique ..., p. 376.
B ROUSSEAUA Nova Heloisa, p. 510.
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consistindo justamente nesse entrave que é a negacao de deus. Rousseau
aprofunda mais: ndo podendo ocultar essa dor causada pela incredulidade do
marido, Julia se perturba a cada momento, ndo suportando mesmo a imagem
de um ser supremo punindo sua divindade negada. Contudo, somente a reli-
gido é que ampara Julia:

Que horror deve ser para uma terna esposa imaginar o Ser
supremo vingando sua divindade n&o reconhecida, pensar que
a felicidade daquele que faz a sua deve acabar com a vida, e
ver apenas um condenado no pai de seus filhos! Diante dessa
horrivel imagem, toda a sua dogura mal a defende do deses-
pero e s6 a Religido, que lhe torna amarga a incredulidade do
seu marido, da-lhe a forca de suporta-la. Se o Céu, diz ela
frequentemente, me recusa a conversao deste homem de bem,
tenho apenas uma graca a pedir-lhe, é de ser a primeira a
morrer. 1°

O espectro de uma punicdo divina aterroriza Julia e seu apoio é a religido.
Preferindo até mesmo a morte se ndo puder “converter” o incréu Wolmar,
Julia manifesta todo o seu medo e aversdo ao ateismo do marido. Por outro
lado, Rousseau se preocupa justamente com a impressdo que pode causar
esse “sistema desolador”. Associando o ateismo aos aristocratas e aos de-
pravados, o cidadao genebrino entende que o ateismo é condenado por todo
0 povo pobre e oprimido, que presenciando “seus tiranos libertos do Unico
freio que os pode conter, percebe ainda que lhe retiram, na esperanca de uma
outra vida, a unica consolacdo que se deixa nesta.” ?2° Explicito paradoxo, mas
nao carrega consigo nenhuma contradicdo: Rousseau ao mesmo tempo con-
cede e nao concede a vitéria ao ateismo sobre a supersticdo, pois aqui se
trata da distincdo fundamental entre dois tipos de ateu, isto é, o virtuoso —
no personagem Wolmar — e 0s ateus especulativos que negam todo e qual-
quer principio transcendente, tornando-os indiferentes ao que passa ao seu
redor. E por meio desse discernimento que Rousseau opta pelo  fanatismo, em
vez de idolatria, entendendo o primeiro como uma espécie de paixao religiosa,
caracterizada como um impulso moral, tendendo a uma espécie de sentimen-
to de sociabilidade. Vejamos agora as analises rousseauistas no  Emilio e no
Do contrato social .

A reabilitacdo do fanatismo por parte de Rousseau é 0 que designa o
combate aos “herdeiros ateus” de Bayle, como Voltaire, Holbach e outros. 2

© 1d. Ibid., pp. 510-11.

2 ROUSSEAUA Nova Heloisa p. 511.

2 Segundo Rétat, “o fanatismo que Rousseau tenta reabilitar tornara-se sindnimo odioso de toda religido.
Como os discipulos ateus de Bayle, ele, por sua vez, amplia o debate. Ndo defende mais a idolatria enquanto
freio motivo e repressor, mas a paixao religiosa, como impulso moral e principio ativo. [...] Diferenga essencial
de perspectiva que explica a faria de Voltaire quando |é essas paginas, e sua consideravel notoriedade.” Le
Dictionnaire Critique ...,p. 378.
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Embora mencionando que Bayle acertara que o ateismo € muito menos perni-
cioso que o fanatismo, caracteriza este Ultimo como uma paixdo avassaladora,
a qual transforma o coracdo do homem, sendo preciso bem guia-la para dela
haurir as maiores virtudes:

Bayle demonstrou muito bem que o fanatismo € mais funesto
gue o ateismo e isso € incontestavel, mas o que ele disse e
ndo € menos verdade é que o fanatismo, embora sanguindrio
e cruel, € uma paixdo grande e forte, que eleva o coragédo do
homem, que o faz desprezar a morte, que lhe da uma forca
prodigiosa e que s6 devemos orientar melhor para tirar dela

as mais sublimes virtudes. ??

Sendo bem direcionada, essa paixao religiosa fortalece o homem, e Rousseau
chega mesmo a afirmar que em seus efeitos, o fanatismo ainda é melhor que
o ateismo. Este, sendo o “espirito raciocinador e filoséfico” 2 contemporéneo
de Rousseau, somente efemina os homens, depravando suas almas, voltando
suas paix0es para a “abjecdo do eu humano, e assim sabota secretamente os
verdadeiros lacos de toda a sociedade”. 2* Entretanto, € nesse momento que
se da o ponto de viragem: mesmo entendendo que em suas consequéncias o
fanatismo ainda supera o ateismo %, o que Rousseau combate € uma espécie
de “ateismo de gabinete” %, indiferente tanto a moral quantos aos deveres de
cidaddo. Isso se torna mais claro quando Rousseau afirma que em teoria, é
muito mais facil expor belas maximas no papel do que pratica-las. Na prética,
cabe saber se a propria acdo esta condizente com 0 que se teoriza: “Pelos
principios, a Filosofia ndo pode fazer qualquer bem que a religido nao faca
ainda melhor, e a religido faz muito bem o que a Filosofia ndo seria capaz de
fazer. Pela pratica, é diferente; mas também € preciso examinar.” %

Se 0 ateu sO sabe escrever sob sua pena o0 que a humanidade deveria ser
e como deveria agir, na religido ndo é diferente. Os crimes clericais — e isso a
histéria 0 mostra claramente — s sdo a prova cabal que os representantes
religiosos em nada seguem o que receitam. Mesmo para Rousseau a religido
sendo util e benfazeja, sendo absolutamente imprescindivel para a ordem
social, constatamos aqui uma aproximacao intima com Bayle: querendo refu-
tar o filbsofo de Carla, Rousseau retoma a seu modo o paradoxo daquele,
pois & medida que o cristianismo em si mesmo é uma “religido santa, subli-

ROUSSEM, Emilio, IV, p. 427.

Id. Ibid..

Id. Ibid. (grifo no original).

“Assim, o fanatismo,embora mais funesto em seus efeitos imediatos do que hoje chamamos de espirito

filosofico, é-0 muito menos em suas conseqiiéncias.” Id. lbid. (grifo meu)

% Emprego aqui tal expressao, visto que Rousseau é bem incisivo e nenhum pouco contraditério, pelo menos
em relacdo ao tipo de ateu que ele detrata. Rousseau aqui equipara o ateismo especulativo a “filosofia de
gabinete” caracteristica, no seu entender, dos philosophes enciclopedistas.

7 Emilio, pp. 427-8. (grifos nossos).

BoR BN
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me, verdadeira” 2 uma vez confundida com as leis dos Estado, s6 se pode
concluir que “uma sociedade de verdadeiros cristdos ndo mais seria uma
sociedade de homens” 2°. Desse modo, Rousseau claramente delimita as esfe-
ras religiosa e politica: uma sociedade que confunda essas duas instancias sé
pode sucumbir pois o cristianismo é unicamente “uma religido inteiramente
espiritual, preocupada unicamente com as coisas do céu, ndo pertencendo a
patria do cristdo a este mundo”. *Afirmacao capital, pois se o cristdo s6 se
volta paras “as coisas do céu”, partilha completamente da “indiferenca” as
coisas mundanas tao “peculiar” ao ateu. Enfatizando a forca das leis politi-
cas, ja que “tudo o que rompe a unidade social nada vale” 3!, submete tanto o
ateu como o religioso ao poder do corpo politico. Na inexisténcia de uma
religido nacional unéanime, é mister a tolerancia para com as doutrinas que
aceitam as outras, desde que “seus dogmas em nada contrariem os deveres
do cidadao” * Nesse sentido, a tolerancia aqui defendida Rousseau, também
se estende aos ateus, demonstrada através do personagem Wolmar, tributa-
rio talvez do ateismo virtuoso exposto e defendido por Bayle nos Pensées
diverses sur la comete .
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