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APRESENTACAO

Os Cadernos de FEtica e Filosofia Politica surgiram da necessidade que nos,
pesquisadores do Departamento de Filosofia da Universidade de Sao Paulo, tinhamos da
publicacao de trabalhos recentes, pondo em debate as pesquisas ligadas a um ramo do saber
que cada vez mais assume importancia dentro e fora do meio académico. Estes Cadernos
visam suprir em alguma medida esta demanda, fornecendo bibliografia a um publico
interessado no carater multifacetado da reflexdo sobre a ética e a politica.

As questoes relativas ao direito, a historia, a religido e as artes nao raro sao por elas
incorporadas, convertendo a um s6 tempo em sua matéria de investigacdo e seu cenario de
intervengio. B este cariter abrangente da ética e da filosofia politica que lhes concede a
virtude da vivacidade. Os Cadernos sempre procuraram corresponder e promover essa
virtude, veiculando sobretudo a producdo tedrica discente, sem distinguir correntes
ideoldgicas, linhas filosoficas ou areas de saber incluidos nas mais diversas manifestagoes de
reflexdo. Aqui se encontrardo artigos, ensaios, resumos de teses e dissertagoes, resenhas,
tradugoes de trechos de obras e de pequenas obras.

A revista ¢ editada em meio eletronico, o que resulta em um ganho substancial de em
rapidez e qualidade, pois facilita o acesso e a difusao dos textos. Somando-se a isso, contamos
com um corpo de pareceristas especializados nos temas, correntes filosoficas e autores
enfocados pelos artigos, o que torna mais democratica a escolha dos textos destinados a
publicagao. E importante notar que segundo as normas das agéncias de fomento, o valor de
um artigo publicado por meio eletronico equivale ao de um artigo impresso.

Convidamos todos os estudantes de filosofia e pesquisadores interessados em
publicar seus trabalhos a colaborar conosco, ajudando-nos a diminuir assim a distancia entre
a pesquisa individual e o dialogo aberto com autores e criticos.

Os Editores
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APRESENTACAO DO DOSSIE

Este dossié nasce da convic¢ao de que podemos homenagear, por meio de nossos
trabalhos escritos e da reflexdo sobre os momentos e as ideias perenes da filosofia, a
dedica¢ao de toda uma vida a uma exemplar formaciao de estudantes de filosofia, com a qual
alguns de nés fomos contemplados: a da Profa. Dra. Maria das Gragas de Souza. Sua
elegancia de comportamento aliada a alternancia tranquila entre a objetividade e o
entusiasmo, sua producio intelectual e o conjunto de suas atividades académicas foram, para
nos, seus orientandos, extremamente inspiradores. A sedugdo exercida sobre ela pelos
sistemas filoséficos, aos quais se dedicou com afinco, nao a impediu de tornar-se sensivel as
questoes historicas e as tematicas desafiadoras postas pela nossa época. A homenagem se
cristaliza assim, nao apenas por suas contribui¢ées aos estudos relativos ao legado da tradigao
da Histéria da Filosofia ou, ainda, da Filosofia da Histéria, mas também pela
contemporaneidade de suas reflexdes e estudos refletidos nas pesquisas de seus orientandos
e alunos.

Este dossié é um Festschriff, em homenagem aos 20 anos de Livre Docéncia de Maria
das Gragas de Souza. Que essa seja uma festa do pensamento em sua melhor forma de
expressao, uma forma capaz de guardar a memoria de um tempo bom da filosofia. Momento
de novas reflexoes filosoficas impostas pelas transformagdes sociais do inicio do século XXI,
e, em nosso pais, pela ampliacao das tematicas propiciadas pela chegada, as Universidades
publicas brasileiras, de estudantes oriundos das classes sociais até entdo excluidas. Memoria
de um tempo bom, sem a turbuléncia e sombria realidade dos tempos atuais. Esta é apenas
mais uma, dentre tantas outras homenagens, a que a filésofa Maria das Gragas, esse anjo
tutelar dos alunos faz jus. Sua generosidade na conducdo de nossas pesquisas e estudos, a
perspicacia de suas observacées e sugestdes, sua sabedoria, seu conhecimento tedrico
dissimulado pela modéstia sio inspiradores. Que nos, seus antigos alunos, possamos
reverberar no mundo a nossa volta um pouco dessa inspirag¢ao.

O presente dossié reune textos desenvolvidos, no ambito de pesquisas de doutorado,
sob sua orientacio, desenvolvidas até meados de 2015. B por essa época que surgiu a ideia
de reunir numa unica coletanea os trabalhos daqueles pesquisadores, com textos dedicados
a diferentes autores, de diferentes periodos, com predominancia daquele conhecido como
Filosofia das Luzes ou Iluminismo. A diversidade de temas e autores, assim como das
metodologias adotadas nas pesquisas, decorre da amplitude do trabalho de orientagao
realizado pela professora, no decorrer de toda sua carreira académica. Tal diversidade,
contudo, nao reflete discussdes esparsas ou desconexas. Pelo contrario, ela exprime uma
preocupagdo comum: apresentar os problemas filoséficos centrais postos pela filosofia e
examinar a reelaboracio de nogdes e conceitos recebidos da tradicio.

A delimitacdao dos temas em fungdo daquele que foi um dos mais fecundos periodos
da histéria do pensamento resulta em multiplas formas de abordagem, o que nio
apenas reflete o carater autobnomo das analises dos intérpretes aqui reunidos, mas
sobretudo, a fecundidade das teorias e concepgdes filoséficas daquele periodo. Nesse

::: Cadernos de ética e filosofia politica | Numero 36 | Pagina 6 :::



sentido, pode-se detectar na obra o recurso a Histéria da Filosofia e a Filosofia da Historia
como um instrumento valioso, por meio do qual é possivel garantir a atividade critico-
reflexiva, tdo indispensavel a compreensao e elucida¢ao dos problemas filoséficos postos
pelas questoes do nosso tempo. Se as interpretagoes aqui propostas estio empenhadas em
revelar o sentido histérico-filoséfico do pensamento das Luzes, quer pela articulagao entre a
experiéncia humana e o contexto cultural, cientifico e socio-politico, quer pelo papel
adquirido pela filosofia na compreensao e organizac¢ao dos eventos naturais e culturais, isso
se da pela exigéncia de ultrapassar os limites impostos pela fragmentagao e particularizacao
do saber.

Os textos do presente volume se subdividem em trés grupos. No primeiro,
encontram-se textos sobre filésofos representativos da filosofia inglesa, como David Hume,
e filésofos do século XVII, como Leibniz, cujas concepgoes e teorias sao determinantes para
os debates filoséficos que serdo travados no século seguinte. O segundo concentra-se nas
concepgoes e debates suscitados pelos materialistas franceses e pela “razao militante” de
Voltaire. O terceiro grupo reune trabalhos alicercados em pesquisas sobre a moral e a
politica, tal como se elaboram no interior do pensamento de Vico e Rousseau, sendo esse o
grupo que apresenta o maior numero de contribui¢ées. Fortemente ancoradas na tradi¢do
iluminista, as analises aqui apresentadas ndo se restringem necessariamente a um recorte
histérico. Algumas delas transcendem aquele perfodo e, por vezes, dedicam-se a
problematizar a recep¢ao da obra daqueles autores pela filosofia contemporanea.

Os organizadores do presente dossi¢ agradecem a todos aqueles que o tornaram
possivel: a cada um dos autores, aos componentes dos Grupos de Estudo, cuja colaboragao
foi fundamental para o aprimoramento das discussoes e debates, a equipe dos Cadernos de
Etica e Filosofia Politica da USP que acolheu a iniciativa e tornou possivel a publicacio dos
trabalhos aqui apresentados. Vale lembrar que os textos foram submetidos a avaliagao, como
em qualquer nimero da Revista, sujeitando-se as suas normas e exigencias.

A essa equipe dedico agradecimento especial pelo suporte conferido, nao apenas
durante a preparagao das primeiras versoes do dossié, como ainda nas etapas subsequentes

quando da preparagdo da publicacio final.

Jacira de Freitas
Outono de 2020
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LEIBNIZ E A HISTORIA

Edmilson Menezes'’

Resumo: Usualmente, entre nés, o autor da Monadologia ndo é estudado a partir de um interesse
filosofico pela historia; no entanto, suas preocupacoes intelectuais dirigem-se a essa area, e algumas
filosofias da historia tiveram os Essais de théodicée (1710) em seus horizontes, embora nao houvesse
Leibniz esctrito uma teodicéia da histéria. O objetivo do trabalho é apresentar alguns prismas do
pensamento leibniziano quanto aquele interesse, com destaque para o vinculo entre trajetéria dos
homens e embasamento teoldgico, de forma a compreender como estes dois elementos se articulam e
justificam o otimismo enquanto marco analitico decisivo para uma ideia de historia.

Palavras-chave: Leibniz — histéria — teologia — otimismo.

1. PreAmbulo: as bases metafisicas da reflexdo leibniziana sobre a historia — o

principio da harmonia preestabelecida

Existe uma disposi¢ao intrinseca ao ser humano, enquanto ser racional, que ¢ a busca
da verdade. O desejo pelo verdadeiro orienta o espirito no sentido de conduzi-lo a superacao
das duvidas e incertezas que nele se fazem presentes. Nesse processo de superagao de certa
ininteligibilidade das coisas, a razdao vai como que desvelando a aparente confusio do mundo,
conferindo assim, clareza e sentido a realidade que o homem sente e percebe.

A capacidade que a razao tem de compreender como se da tal desvelamento, a atitude
critica manifesta por meio da investigacao profunda do real em toda sua complexidade
estrutural, a analise das proprias possibilidades de se conhecer tal estrutura, enfim, essa
inclinagido do espirito pela verdade sio elementos especificos da dimensio filosofica,
portanto, metafisica, do saber humano. E precisamente nessa esfera que se configura todo
itinerario de busca do conhecimento verdadeiro, tragado a partir do exame reflexivo que a
razao empreende sobre si mesma, perfazendo-se quando, suprassumindo as dimensoes
subjetiva e objetiva da realidade, alcanca um completo entendimento das coisas que podem
ser conhecidas, assim como, uma pura racionalidade do sujeito capaz de conhecé-las. Diante
disso, podemos indagar: é realmente possivel que haja uma perfeita correspondéncia entre
verdade e ser? Em que medida é o mundo completamente inteligivel? Compreendé-lo como
tal, implica dota-lo, simultaneamente, de significado e realidade? Algo ¢ verdadeiro porque
existe ou o contrario, algo se efetiva quando a razdo lhe confere sentido e verdade pelo

! Professor Titular do Departamento de Filosofia da Universidade Federal de Sergipe. Bolsista CNPq.
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processo cognoscitivo? A esse respeito ¢é razoavelmente sensato pensar o argumento
aristotélico que reconhece certa assimetria na relagao entre a verdade e o ser; ora, é aquela
que depende deste e ndo o inverso. Aristoteles coloca que nao ¢ por ser verdade que Sécrates
¢ branco que Sécrates é branco, mas é por Socrates ser branco que é verdade que ele é
branco.” Temos aqui uma nitida valorizacio do sensivel no que se refere ao ato de conhecer
a verdade das coisas.

Uma parcela significativa da modernidade filoséfica toma um viés distinto daquele
do estagirita na medida em que busca a causa da esséncia, da existéncia e das agOes e reacoes
de um ser naquilo que se denomina swyeito cognoscente. Ou seja, pensar o mundo e dizé-lo a
partir da subjetividade é um signo distintivo da filosofia moderna. Nesse contexto, ¢ possivel
aduzir o conhecimento subjetivo como sendo complementar a realidade objetiva, isto ¢, a
relacio entre verdade e ser, conhecimento e natureza nao pode ser assimétrica, mas
reciprocamente correspondente e complementar, pois ¢ preciso reconhecer que o sujeito guer
perceber e representar o real e este, por seu turno, dispoe-se naturalmente a percepgao e a
representacio. Em ultima instancia, conhecer verdadeiramente implica evidenciar as
estruturas cognoscitivas do sujeito, na medida em que elas encerram verdades eternas e
necessarias e, nesse aspecto, transpondo tais verdades para a realidade material, podemos
estabelecer, por analogia, uma possivel correspondéncia entre subjetividade e objetividade.
E fundamental admitir, entio, que existe uma inclinagdo da esséncia a existéncia, uma
tendéncia das ideias e verdades inatas para a consciéncia objetiva das coisas, ou seja, O
pensamento nao se dirige a0 mundo exterior sem voltar-se simultaneamente para si mesmo.

Para Leibniz, um dos principais expoentes da modernidade, a alma racional encerra
o set, a substancia, o uno, 0 mesmo, a causa, a percepgao, o raciocinio e uma série de outras
nog¢des que os sentidos nio podem fornecer-nos’. Também admite, como € sobejamente
conhecido, as ideias e verdades inatas. Elas estao sempre no espirito mas s6 se tornam
propriamente avaliadas ao se converteremem objetos da apercepcao, isto ¢, da consciéncia.
Mas, deve-se acrescentar que as ideias e as verdades estdo inatas em nds como inclinagoes,
disposi¢des, habitos ou virtualidades naturais, e ndo como agoes, embora tais virtualidades
sejam sempre acompanhadas de algumas ag¢des, muitas vezes insensiveis, que lhes
correspondem®. Para o filésofo, o conhecimento tomado num sentido geral é mais do que a
mera demonstracao da necessaria conexao e concordancia, ou da oposicao e discordancia
entre duas ideias. Com efeito, ja se encontram no nosso intelecto tais ideias e ¢ precisamente
o conhecimento delas que nos capacita a discernir o necessario do contingente, o existente
do puramente possivel, ou o real do imaginario. Num sentido mais especifico, enquanto
conhecimento da verdade, conhecer implica perceber, além da ligacdo coerente das ideias
entre si ou entre estas e as coisas, a propria razio daquilo que conhecemos ou
experimentamos. Impd&e-se, nesse aspecto, reconhecer “ndo poder algum fato ser tomado
como verdadeiro ou existente, nem algum enunciado ser considerado veridico, sem que haja

uma razao suficiente para ser assim e nao de outro modo, embora frequentemente tais razdes

2 Cf. LOPES DOS SANTOS, “Leibniz e os futuros contingentes”, p. 95. Ver também ARISTOTE,
La Métaphysigue, t. 1, p. 207 (1007 a20-b10).

3 LEIBNIZ, Nouveanx: essais sur entendement humain, Livro 11, Cap. 1, p. 70.

4 Cf. 1d. Ibid., Introducio.
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nao possam ser conhecidas por noés.”

Este enunciado nos remete ao principio da razio
suficiente que, junto com o principio da contradigao, constituem os fundamentos dos nossos
raciocinios. O principal mote, isto ¢, os objetos especificos dos nossos raciocinios, sao os
atos de reflexdo, aos quais chegamos pela apreensio das verdades necessirias e suas
abstracoes. Conceber tais verdades a partir de um exame reflexivo é o que constitui o
conhecimento das realidades basicas e do universo como um todo.

O autor dos Nowes Ensaios compreende o universo, na sua totalidade, como um
complexo dinamico composto por entidades dotadas de um principio de for¢a e capazes de
engendrar o movimento que constitui a efetividade’; tal forca ou vigor permanece sempre, a
despeito da mudanga, passando apenas de matéria em matéria. Apesar dessa complexidade,
o dinamismo do universo nao ¢ desordenado, pois obedece a uma determinada 16gica
racional expressa na cadeia de razoes que oferece a causa da esséncia, da existéncia, das agdes
e reagdes dos seres, conforme as leis da natureza e a ordem preestabelecida. Ora, deve haver
uma série causal ou uma cadeia de razoes que organize e determine o ser e a verdade. Sendo
assim, como esse encadeamento tende ao infinito, o ideal seria atingir uma “causa primeira”,
“causa incausada”, ou seja, Deus’. Com isso, ter-se-ia uma razio suficiente de si mesma e de
toda realidade efetiva. Portanto, na dinamica da natureza percebe-se uma total relagao entre
as coisas, no sentido de que parece haver um “enlace de todas as coisas criadas a cada uma e
de cada uma a todas as outras(...)”*construindo um universo harmonicamente perfeito. Essa
harmonia légica da natureza esta circunscrita na propria unidade substancial constitutiva do
real.

A lei serial que liga as moénadas entre si chama-se harmonia preestabelecida; ela
consiste no fato de que Deus, por sua vontade e sua sabedoria, conduziu o ser das ménadas
de tal modo que as percep¢oes de cada uma delas, a cada instante, reagindo entre si,
distinguem-se das outras pelo ponto de vista que cada ménada tem do universo, ou seja, por
seu grau de clareza, de inteligibilidade. Deus, ao regular o todo, atendeu a cada parte e muito
em especial a cada monada, cuja natureza representativa nada conseguiria limitar a
representacao de uma so6 parte das coisas, muito embora, na verdade, esta representagao seja
confusa apenas nos detalhes de todo o universo, e distinta apenas em pequena parte das
coisas, ou seja, ou nas mais proéximas ou nas maiores, relativamente a cada uma das monadas;
de outra forma cada monada seria uma divindade. As monadas sdo, por isso mesmo, nao
limitadas no objeto, mas na modificacio do conhecimento do objeto. Todas tendem
confusamente para o infinito, para o todo, mas os graus das percepcOes distintas as limitam
e distinguem. A harmonia preestabelecida quer dizer, pois, que Deus, ao criar cada monada,
leva em consideragao todas as outras; a vontade de criar uma monada particular com todos
os acontecimentos que disso decorre niao é jamais um decreto primitivo ou absoluto; nao ha
vontade solta em Deus; mas, tendo querido o melhor dos mundos possiveis, Ele deu a cada

uma das substancias toda a perfei¢ao possivel; acontece que seu decreto em relagdo a uma

5 LEIBNIZ, “Monadologie”, §32, p. 249.

¢ Ver LEIBNIZ, “Monadologie”, §§7 e 8, p. 244.
71d. Ibid. §38 e segs., p. 251.

8 Id. Ibid. §56, p. 254.
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substancia particular, ou a um acontecimento dessa substancia, é sempre um decreto
exhypothesi resultante de uma ordem universal.

A harmonia preestabelecida permite explicar em que sentido (puramente ideal) uma
moénada age: numa monada, da qual todo o ser é representativo, a agao designa uma passagem
a um degrau superior de inteligibilidade e a paixao, a passagem a um grau inferior. Ora, em
virtude da harmonia, o aumento de inteligibilidade em uma monada tem por correlativo
necessario a diminuicdo de inteligibilidade em uma ou em varias outras; podemos dizer,
entdo, (idealmente) que a primeira age sobre as segundas. Um caso particular dessa interagao
¢ posto em evidéncia a propésito do problema da unido entre corpo e alma: entre a alma e o
corpo nio existe influéncia real, como o queria Descartes’, mas harmonia preestabelecida,
como entre dois relégios tdio bem regulados por seu fabricante que eles continuarao
indefinidamente a marcar a mesma hora um e outro. Essa independéncia e essa
espontaneidade nao impedem que, de uma maneira ideal, possamos falar de uma interagao,
no seguinte sentido: o que é agao em um, corresponde uma paixao no outro e vice-versa.

Na pré-ordenacao divina as vias da natureza estariam de acordo com aquelas da graga:

Assim, estando persuadido, alids, do principio da hamuonia em geral e, por
conseguinte, da perfezzao e da harmonia preestabelecida de todas as coisas entre
elas, entre natureza e graca, entre os decretos de Deus e nossas agdes
previstas, entre todas as partes da matéria, e mesmo entre o futuro e o
passado, o todo conforme a sabedoria imperante de Deus, cujas obras sio as
mais harmonicas que se possa conceber; eu nao podetia deixar de conduzir-
me a esse sistema que estabelece que Deus criou a alma, inicialmente, de tal
modo que ela deve se produzir e se representar ordenadamente o que se passa
no corpo; e o corpo também de tal modo que ele deve fazer de si mesmo o

que a alma ordena."’

As perfei¢oes da alma, assim como as da natureza, sao, por assim dizer, “emanagdes”
das perfei¢oes divinas sobre o universo. Leibniz permanece de acordo com a ideia que
estabelece: tudo se faz mecanicamente na natureza. Mas cré que os préprios principios da
mecanica, isto ¢é, as leis da natureza, em relagdo a for¢a movente, procedem de razdes
superiores e de uma causa imaterial que faz tudo de maneira a mais perfeita. As percepgoes
grandes e notaveis provém por graus daquelas que sao excessivamente insignificantes para
serem notadas. Nao concordar com isso ¢ o mesmo que afirmar o desconhecimento da
imensa sutileza das coisas, que envolve um infinito atual, em toda a parte e sempre. O que se
esconde ndo deixa de existir por isso: “Porém”, diz Leibniz, “existe, nos tesouros da
sabedoria divina, isto é no Deoabscondito, e, o quer dizer o mesmo, na harmonia universal
das coisas, uma grandeza secreta que lhe faz considerar como melhor e como preferivel a
todas as outras a série universal atual, compreendendo os acontecimentos que nos

admiramos e os julgamentos que nos veneramos.”!!

9 Cf. LEIBNIZ, “Monadologie”, §80, p. 260.
10 LEIBNIZ, “Essais de théodicée”, §62, p. 146.
11 LEIBNIZ, “Essais de théodicée”, La cause de Dieu, {142, p. 460.
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Com efeito, o universo é composto de substancias imateriais, analogas as almas, das
quais somente uma espécie, a dos espiritos, é dotada de reflexdao. Essas substancias imateriais
estdo, como ja afirmamos, unidas entre si ndo por causalidade fisica, mas por causalidade
ideal, mediante relagdes reguladas, gragas as quais se intercomunicam e constituem juntas
uma harmonia universal perfeita, na qual a simplicidade das vias € igual a riqueza dos efeitos. "
Nada, nem mesmo os milagres nem a graca, estao ausentes a ordem. Para Leibniz, os atos de
cada substancia foram antecipadamente regulados, de maneira que estejam de acordo com
todos os atos de todas as outras substancias: “E ¢ isso que faz com que, representando cada
uma dessas substancias exatamente todo o universo a sua maneira e segundo certo ponto de
vista, e ocorrendo as percepcOes ou expressoes das coisas externas na alma no momento
preciso em virtude de suas proprias leis, como em um mundo a parte e como se nao existisse
nada além de Deus e da alma, haja um petfeito acordo entre todas essas substancias.”"” A
interacdo entre as substancias, por conseguinte, tem unicamente em Deus a sua razao a priors
e nao poderia ser de outra forma se entendermos, com Leibniz, que estamos tratando de um
conceito primitivo (Deus), do qual se estrutura todos os conceitos derivados (harmonia):

Um conceito primitivo (...) ¢ um conceito que nao pode ser reduzido a outro,
porquanto o objeto a que se refere ndo apresenta outras caracteristicas, senao
que se manifesta somente por meio de si mesmo (sed est index suj). Um
conceito assim s6 pode dar-se com respeito aquela coisa que ¢ conhecida por
si mesma, quer dizer, com respeito a substancia suprema, ou seja, Deus.
Todos os conceitos detrivados que podem chegar a formar-se s6 podem ser
adquiridos por meio desse conceito primitivo, de tal sorte que nas coisas nada
existe sendo por a¢ao de Deus e em nosso espirito nao se pode nada pensar
sendao por meio da ideia de Deus, embora nao possamos chegar a conbecer com
absoluta claridade de que maneira brotam de Deus as naturezas das coisas oun como
emananm as ideias das coisas da ideza de Deus, no que teria, alias, de consistir em
ultima andlise o conhecimento adequado de todas as coisas em virtude de sua

causa. 14

E gracas a essa harmonia que os pontos de vista de cada substancia sobre o mesmo
universo formam um todo coerente, ¢ gracas a essa harmonia que, por exemplo, as
modifica¢des de minha alma e os movimentos de meu corpo concordam como dois relégios
que marcassem a mesma hora. A harmonia universal desemboca no sumo poder e na
sabedoria divinos: “(...) tudo o que Deus faz é harmonicamente perfeito.”" Aquele corpo é

2Cf. BELAVAL, Y., “Leibniz”. In: Histoire de la philosophie. Paris: Gallimard, 1973.

13 LEIBNIZ, “Sistema novo da natureza e da comunica¢io das substancias”, p. 26-27.

14 LEIBNIZ, Opuscules et fragments inédits de Leibniz, p. 513.

BLEIBNIZ, “Essais de théodicée”, §74, p. 151. Pode-se, pois, dizer que através da ideia de Deus e
da nogdo de harmonia temos acesso privilegiado ao sistema, além disso, esses elementos da filosofia
de Leibniz justificariam sua preocupacio, por exemplo, com a unificacdo das igrejas. Sem duvidas, a
harmonia permanece a suprema verdade metafisica. Nela acabam se fundindo as diversidades que
pareciam irredutiveis, que se agrupam num todo onde cada uma tem seu lugar, de acordo com a
ordem estabelecida por Deus. Tudo se passa, nos lembra Paul Hazard, como se o universo fosse um
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organico, quando forma uma espécie de automato ou de maquina da natureza, que é maquina
nao somente no todo, mas ainda nas menores partes que podem se fazer notar. Por causa da
plenitude do mundo tudo esta ligado, e cada corpo age sobre cada outro corpo, mais ou
menos, segundo a distancia, e é por ele afetado por relagio; segue-se que cada moénada é um
espelho vivo, dotado de agao interna, representativo do universo, segundo seu ponto de vista,
e tao regulado quanto o proprio universo. Desta forma, as percep¢oes nas monadas nascem
umas das outras pelas leis dos apetites ou das causas finais do bem ou do mal, que consistem
nas perfeicGes notaveis, reguladas ou desreguladas, como as mudangas dos corpos e os
fenémenos de fora nascem uns dos outros pelas leis das causas eficientes, ou seja, dos
movimentos. “Assim, ha uma harmonia perfeita entre as percep¢oes das moénadas e os
movimentos dos corpos, preestabelecida desde o inicio entre o sistema de causas eficientes
e o das causas finais. Nisto consiste o acordo e a unido fisica da alma e do corpo, sem que
uma possa mudar as leis do outro.”"®

Deus age nio sé fisicamente, mas, ainda, livremente. Nele nao esta somente a causa
eficiente, mas também o fim de todas as coisas; em resumo, Deus nio manifesta unicamente
sua grandeza e poder na maquina do universo ja construida, mas, também, sua bondade ou
sabedoria no plano de sua constru¢io. Deve-se atentar para aideia de que o mundo nio é
apenas o mais perfeito fisicamente, ou bem, se se prefere, metafisicamente, porque ele
contém a série de coisas que apresenta o maximo de realidade em ato, porém, ele ¢é ainda o
mais perfeito possivel moralmente, pois a perfeicio moral é, com efeito, para os espiritos
eles mesmos, uma perfeicao fisica: “Donde se segue que o mundo é nio s6 uma maquina
deveras admiravel; mais ainda: ele ¢, enquanto composto de espiritos, a melhor das
republicas, aquela que lhes dispensa as maiores felicidade e alegria possiveis, consistindo

nessa felicidade a perfeicio fisica dos espiritos.”"’

No entanto, pode-se dizer que é justamente
o contrario que encontramos no mundo: para os bem intencionados, com frequéncia, as
coisas vio mal; ndo sio sé os animais inocentes, mas também os homens inocentes, sio
sobrecarregados de diferentes maleficios, atingidos, as vezes, com uma extrema crueldade,
de forma a que o mundo parega, sobretudo se consideramos os destinos do género humano,
antes assemelhado ao caos que a uma obra bem ordenada, fruto de uma sabedoria superior.
Essa, contudo, nao passa de uma avaliacao guiada apenas pela primeira aparéncia, e com ela,
arrastamos em nosso exame o seu carater superficial e célere. Entretanto, a0 examinarmos
as coisas mais de perto, impoe-se a opiniao contratia.

Leibniz evoca o principio juridico que diz: ¢, sem duvidas, injusto julgar antes de
haver examinado a lei por inteiro; e, dessa forma, argumenta a favor da estabilidade
harmoénica no mundo. Noés conhecemos somente uma parte infima da eternidade que se
prolonga na imensidade; pois os milhares de anos registrados pela Historia, sao, na verdade,
“pouca coisa”. E, no entanto, ¢ de acordo com essa experiéncia minima que julgamos

temerariamente a imensidade e a eternidade; julgamentoassemelhado ao de homens que,

grande coro, “o individuo tem a ilusdo de nele cantar sozinho o seu canto mas, na realidade, ele faz
somente seguir por sua conta uma imensa partitura, na qual cada nota foi colocada de tal modo que
todas as vozes se correspondem e formam um concerto mais perfeito do que a harmonia das esferas.”
(HAZARD, La crise de la conscience enropéenne, p. 207).

SLEIBNIZ, “Principes de la Nature et de la Grace”, §3, p. 224.

ULEIBNIZ, “De la production des choses”, p. 185.
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nascidos e instruidos numa prisdo, creem nao haver no mundo outra luz sendo aquela da
rastica lamparina que ilumina seus claudicantes passos. Olhemos, insiste Leibniz, um belo
quadro e o cubramos em seguida, de sorte que reste somente uma minuscula parte. O que
veremos nela, mesmo examinando-a muito proximamente, mesmo quando dela nos
aproximamos mais e mais, sendo certo amontoado confuso de cores, feito sem escolha e sem
arte? B, todavia, ao levantarmos o véu e olharmos o quadro por inteiro da distancia
conveniente, compreenderemos o que tinha antes um ar de tarefa feita ao acaso sobre a tela
como revelador efeito da arte perfeita de um pintor. E a priori certo que todas as coisas, e com a
mais forte razio os espiritos, recebem a maior perfeicio possivel."

Segundo o filésofo, “toda substancia ¢ como um mundo completo, como um

espelho(...) de todo o universo(...)"”

. Nessa perspectiva, poder-se-ia dizer que a razdo pode
conhecer as causas da realidade natural a partir da apreensao da configuragdo substancial das
coisas. Estando a esséncia compreendida nas ideias e, como estas residem no espirito, é
possivel estabelecer um nexo entre espirito e natureza, razao e existéncia. A possibilidade de
compreender e explicar o mundo parte da nossa capacidade de abstrairmos e nos elevarmos
ao conhecimento dessa ligacdo, a intui¢ao das ideias inatas, das verdades necessarias e dos
principios racionais. Como exemplo de um destes principios, um dos principais para se

entender sua teoria do conhecimento, Leibniz assinala:

Ora, por esse unico principio, a saber, que ¢ preciso haver uma razao
suficiente pela qual as coisas sio antes assim do que de outro modo,
demonstra-se a divindade e o resto da metafisica ou da teologia natural, e
mesmo de certa maneira os principios fisicos independentes da Matematica,
isto é, os principios dindmicos, ou da for¢a.”

Portanto, a percepgao reflexiva ou a agao de conhecer como as outras coisas podem
ser percebidas nao é uma visao, nem um sentimento ou uma imaginag¢ao, mas uma investida
que o espirito empreende sobre si mesmo, buscando encontrar, assim, as razoes @ priori da
determinagao das coisas. Como vimos, apenas as moénadas racionais tém esse carater
reflexivo. Nesse sentido, “as Monadas sao limitadas nao no objeto, mas na modificagiao do
conhecimento do objeto. Todas tendem confusamente para o infinito, para o todo, mas os
graus de Percepe¢oes distintas as limitam e distinguem.” '

O fato de o espirito ou alma racional poder refletir-se e, com isso, ascendet,
gradativamente, a plena racionalidade garante, apesar dessa inclinagao ao infinito, certa
compreensao e certa consciéncia da finitude, dos limites do proprio espirito no tocante ao
conhecimento dos fenomenos. Seguramente, o alvo que a alma racional pretende atingir é a
perfeicao. Nesse aspecto, é preciso também, conhecer o que é a perfei¢do, o que é o Ser
Perfeito; em outros termos, é necessario que se apreenda as razdes da existéncia da Monada

Infinita. A possibilidade de conhecermos o que é Perfeito, de conhecermos aquilo que

18]b. Ibid.

BLEIBNIZ, “Discours de métaphysique”, IX, p. 214.
20 LEIBNIZ, Correspondéncia com Clarke, p. 172.

2t LEIBNIZ, “Monadologie”, §60, p. 255.
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constitui causa de si mesmo e de todas as coisas, nos torna superiores aos outros seres. Nesse
sentido, impoe-se outra importante distingao entre as monadas ordinarias e os espiritos: “as
Almas em geral sao espelhos vivos ou imagens do Universo das criaturas, mas os Espiritos
sao ainda imagens da prépria Divindade, ou do préprio Autor da natureza, capazes de
conhecer o sistema do universo (...)” *.

Cumpre ainda destacar que o conhecimento do universo, nesse contexto, nao esta
atrelado simplesmente a uma investigacio empirica dos fenémenos, ou seja, nao parte da
mera observagao sensivel da natureza. Ora, sendo a percepc¢ao o elemento especifico da
teoria do conhecimento em Leibniz, a atividade perceptiva e, na mesma linha, a atividade
reflexiva, correspondem a uma ago intuitiva. Percebemos a realidade intuitivamente; o ser
racional reconhece aquilo que se lhe manifesta pela percepcao intelectual. Contudo, podemos
ter também percepgdes sensiveis. Isso conduz Leibniz a reconhecer duas espécies de
verdades, as de razao e as de fato. As primeiras sio necessarias e o seu oposto impossivel, ja
as ultimas sdao contingentes e o seu oposto possivel. Todavia, como nio devemos partir da
contingéncia a necessidade, mas sim, da razao dltima e necessaria das coisas para explicar a
existéncia, infere-se: o conhecimento metafisico possui um valor maior do que o
conhecimento sensivel. Na “representacao arquitetonica” do entendimento divino — esfera
das verdades eternas e ideias necessarias —vislumbramos o fundamento da realidade possivel
e atual, do que ¢ e daquilo que pode vir a ser, conforme a ordem necessaria da natureza.
Assim, pensar na ideia de Deus, da esséncia, do infinito, da verdade; enfim, conceber as ideias
fundamentais como asseguradoras de todo conhecimento e percep¢ao racionais, a partir de
uma breve apreciacio da Monadologia, nos leva a concluir que, em Leibniz, todo conhecimento
depende da Metafisica, mais especificamente da ideia de Deus, porquanto, segundo o
filésofo: “nao ha qualquer outro objeto externo agindo em nossa alma e excitando
imediatamente a nossa percep¢ao. Temos assim em nossa alma as ideias de todas as coisas
apenas devido a continua agao de Deus sobre nos, quer dizer, pela razio de todo efeito
exprimir sua causa, € por isso a esséncia da nossa alma é uma expressao, imitagao ou imagem
da esséncia, pensamento e vontade da divindade e de todas as ideias compreendidas
nela.””Essa ideia de Deus corresponde a uma formulacio sistemitica que integra a
possibilidade de uma harmonia cosmoldgica detectada e entendida como racional.

A filosofia de Leibniz, em ultima analise,permanece baseada nesta ideia nuclear: tudo
nas diversas substancias acontece em conformidade com leis internas proprias a cada uma
delas, estando, entretanto, em fun¢ao do engenho do criador divino, as modifica¢cSes
ocorridas em cada substancia em perfeita concordancia com o que ocorre em todas as outras,
podendo, portanto, cada substancia ser tomada como um espelho a refletir, a partir do ponto
de vista caracteristico dessa substancia, a totalidade do universo. Desse modo, apesar da
autonomia absoluta de cada substancia, o universo pode emergir como uma totalidade cujas
partes estdo tdo harmonicamente dispostas que se tem a impressio de haver uma
acomodag¢ao mutua entre elas, produzida por interagdes causais. Entretanto, uma vez que
interacOes desse tipo acarretariam uma, por assim dizer, perda de substancialidade das

substancias em questdo, resta somente, entdo, que essa harmonia seja preestabelecida por

22 LEIBNIZ, “Monadologie”, §83,p. 261.
2 LEIBNIZ, “Discours de métaphysique”, {XXVIII, p. 242-243.
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Deus quando da criagio do mundo.**A harmonia envolve todo o universo até o seu mais
infimo detalhe, onde o melhor se estabelece como conexdo. A temporalidade, desde entao,
¢ integrada no encadeamento dos acontecimentos.

2. Leibniz: teologia e historia

Para uma consideravel parte da inteligéncia do século XVII, a verdade teologica deve
ser reatualizada com a incumbéncia de preencher a indetermina¢do motivada pelo
descomedimento da razio.” Nesse ambito, a filosofia precisa estar sob a prevencio e a
alianca teologal.

A teologia fornecera os preceitos encarregados da redefinicio de varios ramos da
cultura do espirito. A filosofia e a histéria, sob o escudo teoldgico, ajustam-se mais uma vez
em vista do combate as intimidacOes apontadas a tradicdo cristd. Um leitor de Descartes
apresentara novo impulso ao didlogo entre filosofia e historia: fujamos ao isolamento do
Cogito; existem outros espiritos como nds, e o comércio entre os espititos ¢ confirmado pela
histéria sagrada e pela histéria profana:

(...) porque ¢ preciso que todos os que existam tenham um comércio entre si,
¢ preciso, também, que isso tenha uma causa e, além do mais, que todos
exprimam a mesma natureza, porém, de diversas maneiras; ora, a causa que
faz com que todos os espiritos tenham um comércio entre si, ou exprimam a
mesma coisa, e existam, é aquela que traduz perfeitamente o universo, a saber,
Deus. Essa causa nio tem causa, e é unica. Donde, de imediato se conclui
que existe uma pluralidade de espiritos como o nosso; e como nao ¢ dificil
pensar que os homens com os quais lidamos podem encontrar o mesmo
tanto de causas para duvidar de nds, como nds deles, e que nenhuma razao
mais forte milita em nosso favor, eles também existirio e terdo espititos. F
assim que nos mantemos para confirmar a histéria sagrada e a historia
profana, com tudo aquilo que respeita a condi¢ao dos espiritos ou substancias

racionais.?

Com efeito, a histéria nos instrui a compreender a jurisprudéncia, a trajetoria dos
romanos, a abarcar o direito civil, a vida eclesiastica, a dominar o direito canodnico, as
organizag¢oes da idade média, a abranger o direito feudal, a era moderna e a fazer uso do
direito publico. Eis alguns exemplos, mesmo que sucintos, de como a histéria pode nos
propiciar componentes importantes para a compreensao das instituigdes humanas. A histéria
nao ¢ um simples objeto de curiosidade, nem possui como tarefa a trivial cole¢do de fatos;
ela tem por alvo nos mostrar os diversos fundamentos da composi¢io das sociedades, nos
conduzir as suas origens — e aqui reside o seu ponto principal. Todavia, havera um impasse

24 MARQUES, “Apresentacao”, p. 11.

25 Cf. GUSDOREF, G, “L’homme des Lumiéres”, p. 26. Ver também: HAZARD, Lz crise de la conscience
enropéenne.

26 LEIBNIZ, “Comment distinguer les phénomeénes réels des imaginaires”, p.197.
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quando chegarmos a essas origens, se tentarmos compreendé-las nelas mesmas: uma
indeterminacdo ou uma incerteza tomard conta do raciocinio. Ao contririo, ao
subordinarmos o intento histérico a principios ordenadores, cuja evidéncia nem sempre é
observada instantaneamente, nao s6 as origens, mas o desenvolvimento do mundo e das
instituicbes ganha maior inteligibilidade. Existe certa sabedoria, uma espécie de ciéncia que
nos governa, mesmo nas insegurancas, para descobrir de que lado encontra-se a maior
aparéncia. No entanto, diz Leibniz”, é espantoso que ela seja quase desconhecida e que os
Légicos nao tenham examinado, ainda, os graus de probabilidade ou de verossimilhanca
existentes nas conjecturas ou provas que possuem, nao obstante, seu valor também
assegurado, igualmente aos numeros; esse valor pode e deve nos servir ndo para chegarmos
a uma certeza, o que ¢ impossivel, mas para agirmos o mais razoavelmente que se possa
diante dos fatos ou conhecimentos a nés fornecidos. Isso permite compreender o universo
como um intricado conjunto eficaz formado por forgas capazes de gerar o movimento que
compde a realidade; tais forgas conservam-se sempre ocorrendo apenas segundo a disposi¢ao
das matérias. LLogo, o universo nao é cadtico, porque satisfaz a uma légica racional expressa
na cadeia de razdes que oferece o motivo das a¢bes e reagoes dos diversos seres, consoante
a uma ordem preestabelecida. Com efeito, divisa-se uma série causal que constitui e define o
ser ¢ a verdade;esse encadeamento tende ao infinito.O ideal, portanto, seria atingir uma

“causa incausada”?®

,0u seja, razao suficiente de si mesma e de todo fato real. Na totalidade
da natureza percebe-se uma profunda e inteira relagao entre os acontecimentos, um universo
harmonicamente completo. Essa harmonia légica encontra-se adstrita a propria unidade
substancial caracteristica do verdadeiro e do real.

A criagdo revela-se sob os auspicios e decretos divinos; eles se dirigem aos
movimentos voluntarios das substancias inteligentes, que Deus quis criar, considerando o
que elas quereriam e fariam em diferentes circunstancias e situagdes, nas quais Ele poderia
coloci-las, a fim de tomar uma resolucio conveniente. Em outros termos, Deus, ao criar o
mundo, levou em consideracio nao apenas critérios l6gicos, mas, igualmente, principios
morais. Assim, uma providéncia é perfeitamente justificada: “com toda a certeza, é o
fundamento da Providéncia e de todas as nossas esperancas saber que existe algo de bom e
de justo nele mesmo, e que Deus sendo a propria sabedoria nao falha ao escolher o
melhor.”” A providéncia, enquanto um principio organizador, permite-nos reagrupar,
analiticamente, o que parece confuso na histéria e nela encontrar estabilidade e sabedoria.
Para Leibniz, a historia demonstra a providéncia de Deus e a verdade do cristianismo: os
“conhecimentos Histéricos (...), por assim dizer, nos permitem penetrar nos segredos da

<

Providéncia”, como as ciéncias propriamente ditas nos fazem “conhecer as grandezas da

sabedoria divina.”*’Nio podemos, com riqueza de detalhes, conhecer os designios da

27 LEIBNIZ, “Nouvelles ouvertures”, p. 226-227.

28 LEIBNIZ, “Monadologie”, §38 e segs., p. 251.

29 LEIBNIZ, “Leibniz a Philippi, 01/168”, Die philosophischen Schriften (Band IV), p. 284.

30 LEIBNIZ, “Nouvelles ouvertures”, p. 226. Em outra passagem, Leibniz afirma: “Finalmente, o
que ha de mais em harmonia com a piedade do que as obras de Deus e da Providéncia, cuja apreciacdo
nos maravilha, as quais ndo sio menos importantes na natureza das coisas, tampouco na sucessao da
histéria e no governo da Igreja, mas resplandecem na raca humana?” (LEIBNIZ, “Leibniz a

Magliabechi, 2/05/1692”, Opera omnia (Tomo V), p. 99).
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providéncia, entretanto, temos a possibilidade de afirmar — e provar, se for necessario, pela
fisica e pela biologia — que seus fins dirigem o mundo. A razoabilidade penetra os caminhos
da providéncia historica, assegurando-lhe, pelo recurso a logica e a filosofia, uma dignidade
intelectual dantes nao vislumbrada. “Com o autor da Teodicéia, a filosofia permanece uma
auxiliar da teologia.”' Contra Descartes, ele aceita que a fé nio contradiz a razio, que a
filosofia nao pode se desinteressar da teologia, e que a histéria tem uma fungao apologética.

A historia, em colaborag¢ao com a filosofia e a jurisprudéncia, possui um papel no
terreno da teologia que concerne aos fatos. “A Histéria da Antiguidade ¢ de uma necessidade
absoluta para a prova da verdade da religido e, colocando a parte a exceléncia da doutrina, é
por sua origem divina que a nossa se distingue de todas as outras.”” Nio se pode ter um
melhor uso da histéria do que da testemunho sincero as grandes verdades contidas nos
antigos autores, desde que exatamente verificados — eis o papel da investigacdo; “e, se 0s
maometanos e os pagaos, e mesmo os libertinos, nao se rendem a razao, pode-se dizer que
¢, principalmente, pelo erro de nao saberem histéria antiga, assim, aqueles que a ignoram por
inteiro sao sempre criangas, do mesmo modo como aquele egipcio, que fala a Sélon, julgou
os gregos™.”*

A historia sagrada dos cristaos, que se difere das demais, pois, além de santa, é,
também, racional, torna-se o nucleo para o qual convergem todas as demais historias. O
irresistivel influxo da razao que interpreta a historia confere maioridade aqueles que a ela se
submetem e, 20 mesmo tempo, transformam-se em intérpretes dos seus principios maiores.
As verdades e consequéncias teologicas, possuidoras de uma certeza moral e nado metafisica,
“supbem, em parte, a historia e os fatos, e, em parte, a interpretacao dos textos. Mas, para
bem se servir dessa historia e desses textos, e para estabelecer a verdade e a antiguidade dos
fatos, o carater genuino e a divindade de nossos livros sagrados, e mesmo a antiguidade
eclesiastica, e, enfim, o sentido dos textos, é preciso ainda recorrer a verdadeira filosofia
(..)”” A verdade da religido cristd descobre na historia uma aliada: por seu intermédio, é
possivel enfrentar os opositores do Cristo, assim como, sustentar as verdades da fé. Leibniz
reconhece a importancia da histéria humana, e das artes e ciéncias que dela dependem: a
histéria universal dos tempos, a geografia dos lugares, a investigagao das antiguidades e das
diversas coisas que trazem consigo testemunhos, como condecoragdes, inscrigoes,
manuscritos etc.; o conhecimento das linguas, a filologia, a etimologia; ajunte-se, ainda, a
literatura, por meio da qual se aprende o progresso dos conhecimentos, as noticias, das quais
se precisa para verificar o que outros ja pensaram, e a jurisprudéncia. Nao obstante, as
multiplas possibilidades oferecidas pelo estudo histérico podem levar, ademais, ao risco de
nos colocar num emaranhado de subsidios e informacées, cuja saida ¢ dificil. E imperioso
que haja um escopo especifico a guiar o historiador ou o leitor das antiguidades, a fim de que

seu esfor¢co convirja para um resultado proeminente.

31 BELAVAL, Leibniz critique de Descartes, p. 110.

32 LEIBNIZ, “Nouvelles ouvertures”, p. 226.

33 PLATAO, “Timée”, 22b.

34 LEIBNIZ, “Nouvelles ouvertures”, p. 226.

35 LEIBNIZ, “Leibniz a Th. Burnett, 01/02/1697”, Die philosophischen Schriften (Band II1), p. 193.
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O maior uso do conhecimento das Antiguidades e das linguas mortas é aquele
que se tira para a Teologia, tanto no que toca a verdade da Religiao Crista e a
autoridade dos Livros Sagrados, como para explicar esses livros e dirimir suas
dificuldades, e para conhecer, enfim, a doutrina e a pratica da Igreja de Deus
e as leis ou canones da jurisprudéncia divina.™

A religiao e a teologia serao as fontes das quais o historiador se servira para orientar
seu discernimento dos elementos a seres comprovados, avaliados ou investigados. O intuito
volta-se a utilizacao de todo o manancial técnico do seu oficio em proveito da fé: qual sentido
outro poderia conceder relevancia ao seu trabalho? Fora do raio de influéncia da fé, tudo
parece menor e irrelevante. Da ciéncia mais abstrata a mais concreta, da matematica a
histéria, tudo proclama a verdade divina, tudo pede a atengao do sabio.

A historia da salvagdo, parametro para todas as outras, ¢ a mais importante, pois,
enquanto historia da religido cristd, ocupa-se da proclamac¢ao, no tempo, das verdades
reveladas por Deus e assumidas pelos crentes. “O uso da Histéria sera apenas
entretenimento, caso nao esteja ali demostrada a verdade da religido crista, o que s6 pode ser
feito por meio das histérias.””” Tomando por base essa referéncia, pode-se, entdo, instituir
com seguranga a serventia da historia: “O uso da histéria consiste, principalmente, no prazer
do conhecimento das origens, na justi¢a atribuida aos homens que bem mereceram, no
estabelecimento da critica historica e, sobretudo, da histéria sagrada que sustenta os
fundamentos da revelacio.”” Se Descartes, que toma a matematica como unico modelo, nio
tivesse sido levado, pela sistematizacao da duvida, a opor tao nitidamente verdade e erro, se
tivesse praticado a diplomacia e a jurisprudéncia, teria aprendido a estimar a verdade do
provavel. L4, onde ele s6 vé um tecido de fabulas, poderia ter descoberto que o conjunto das
antiguidades “serve ndo so6 a satisfacio dos curiosos, mas bem antes para a conservagio e
aprumo da historia, cujos exemplos sdo ligoes vivas e instrugoes agradaveis, mas,
principalmente, para estabelecer essa importante Critica, necessaria para discernir o
imaginado do verdadeiro e a fabula da historia, e da qual o recurso é admiravel para as provas
da religidao.”” Como Descartes ignorou a verdadeira histéria, diz Belaval*,nio soube nela
reconhecer o espelho da providéncia, nem uma moral oculta — Historia Divinae providentia
especulum est Denmque nobis moralitate quadam vestitum exhibet —: as verdades tiradas da matéria
parecem mostrar a presenca de Deus, a imensa amplitude das ideias que emanam de sua
esséncia, mas a historia civil, na qual é preciso comportar a historia sagrada, parece mostrar
a exuberante vontade de Deus,

36 LEIBNIZ, “Mémoire de 16927, Schriften und Briefezur Geschichte, §18, p. 68.

STLEIBNIZ, “Leéibnitiana. Sive Meditationes, Observationes & Crises variae Leibnitianae Gallico & Latino
sermone expressae”, Opera ommia (Tomo VI), p. 297.

38 LEIBNIZ, Nouveanx essais sur l'entendement bumain,1. IV, cap. XVI, p.419. “Tais antiguidades somente
podem ter uso sélido para a histéria e para servir ao esclarecimento da Santa Escritura.” (LEIBNIZ,
“Leibniz a Th. Burnett, 22/11/1695”, Die philosophischen Schriften (Band I11), p. 166).

3 LEIBNIZ, “Scientia Generalis. Characteristica (X — Discours touchant La Méthode de la Certitude
et PArt d’Inventer)”, Die philosophischen Schriften (Band VII), p. 175.

40 BELAVAL, Lezbniz critique de Descartes, p. 117.
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“porque a Historia é o espelho da Divina Providéncia e nos apresenta Deus
revestido de certa moralidade, na medida em que se mostra nao apenas como
o principio das coisas, como na Metafisica e na Matematica, e admiravel
inventor de maquinas, como na fisica, mas, igualmente, Rei dos Espiritos
nesta Republica Universal; também ¢é quase como um dos nossos, ou seja,
um Espirito melhor provido de razio e, por isso, revelou, no que diz respeito
a nos, sua imensa bondade para a humanidade no governo dos Impérios e na

defesa da Igreja, mas especialmente na Economia da nossa salvacio.”!

A historia da humanidade possui um sentido, ela exprime a verdade. Sem duvida
porque nao abarcamos sua totalidade, ha para nés uma desordem, uma confusao: “Ha,
certamente, mil desregramentos, mil desordens no particular. Mas nao é possivel que eles se
encontrem no todo, mesmo de cada moénada (...) ndo é possivel que o universo inteiro nao
seja bem ordenado, a prevaléncia em perfei¢iao sendo a razao de existéncia desse sistema de
coisas, preferentemente a todo outro sistema.”*

Nao importa o prazer que se possa tirar da histéria, o seu uso dirige-se para a
demonstracio teoldgica e sua verdade maxima, isto é, a existéncia de Deus e a imortalidade
da alma. Pela historia, pode-se remontar, numa sequéncia de demonstragdes teoldgicas, ao

Cristo tornado homem no tempo e a proclamacio dessa verdade inalienavel:

Pois, enfim, o que ha de maior e que interessa mais aos homens do que a
religido? Nao ¢ infinitamente agradavel, infinitamente consolador, aprender
com certeza, no meio das misérias da vida, que somos nascidos para a
imortalidade, e para uma imortalidade conforme podemos desejar, quer dizer,
tal como Jesus Cristo nos ensinou? Provar que ele é o Messias reparador do
género humano, anunciado por tantos oraculos, é, apos a demonstragiao da
existéncia de Deus e da Imortalidade da alma, a mais importante de todas as
conclusdes; e ndo vejo qual maior vantagem possamos esperar da historia e
da erudi¢do. Digo mais: o estudo da Antiguidade ndo me parece ter quase
nenhum outro uso, do que nos colocar em condi¢oes de constatar e de
conservar fielmente os antigos titulos de nossa felicidade e, se assim posso
me exprimir, de nossa nobreza, que devemos, apos nossa regeneracao pelo
batismo, fazer remontar a Cristo. E preciso provar, de inicio, que nossos
livros sagrados sdo auténticos e que chegaram até nés sem nenhuma alteracao
substancial. (...) E preciso mostrar, em seguida, que o autor de tio grandes
coisas, e a0 qual se reportam os livros sagrados, foi enviado pelos céus. (...)
Mas, nao podemos demonstrar que todas essas coisas se passaram da forma
como as contamos sem termos estabelecido solidamente toda a historia
universal, sagrada e profana; e para estabelecé-la solidamente é preciso a

colecdo de manuscritos, de medalhas, de inscrigdes e de todas as outras pegas

4 LEIBNIZ, “Scientia Generalis. Characteristica (VIII — Specima Initiis Scientiae generalis
addenda)”, Die philosophischen Schriften (Band VII), p. 139.
42 LEIBNIZ, “Leibniz a Remond, 11/02/1715”, Die philosophischen Schriften (Band III), p. 635-636.
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que compdem o tesouro dos sabios. Pois é daf que a historia tira seus titulos
de crenga (...)”. Enfim, “o principal alvo de todo o estudo da Antiguidade
deve ser o esclarecimento (édaircissement) e a confirmagio da histotia sagrada.

Uma “verdadeira filosofia” nao pode dar as costas a teologia* e, tampouco, desprezar
as licoes da historia®, como fez Descartes:

A verdadeira filosofia deve nos fornecer toda uma outra no¢ao da perfeicao
de Deus que nos possa servir em fisica e em moral, e entendo, bem longe de
querer excluir as causas finais da consideragao fisica, com pretende o Senhor
Descartes, ser , antes, por meio delas, que tudo deve se determinar, pois a
causa eficiente das coisas é inteligente, tendo uma vontade e, por conseguinte,
tendendo ao bem, o que ainda se distancia do sentimento do Senhor
Descartes, que entende que a bondade, a verdade e a justica somente existem
porque Deus as estabeleceu por um ato livre de sua vontade. O que é bem
estranho. Pois, se as coisas s6 sao boas ou mas por um efeito da vontade de
Deus, o bem ndo sera um motivo de sua vontade, porque ele é posterior a
vontade. E sua vontade sera um certo decreto absoluto sem razio.*¢

A ordem e a perfeicao encontradas no universo espelham a absoluta bondade de
Deus, para quem a totalidade do que existe se remete do come¢o ao fim de tudo. Tomada
em seu aspecto dinamico, a unidade da criagao engendra sua continuidade, pois o mundo das
ideias, que lhe fornece o arquétipo, ¢ dinamico. Com a criagao do melhor dos mundos
possiveis que nasce de suas combinagdes, essa tensio se desenvolve no tempo, ou antes, se
exprime para nés em um desenvolvimento temporal. Esse tempo ¢ continuo. A sucessao dos
homens nao é mais uma sucessao incoerente de individuos independentes; a sucessao de seus
pensamentos ndo ¢ mais a simples justaposicio de reflexdes livres uma das outras.”” Dessa
forma, a continuidade histérica oferece algo de racional, e ela se desvelaria como inteiramente
racional se nos fosse possivel, como a Deus, ver na menor substancia exprimir-se a ligagao
de todas as substancias em seus estados presente, passado e futuro. Portanto, tudo se
encadeia, tudo se harmoniza num mundo escolhido entre os melhores possiveis e que aceita
o progresso. Nada na historia ¢ indiferente ou isolado; o detalhe dos acontecimentos pode
ter uma importancia estimavel, assim como a representacao desse detalhe na ordem da
produgcao.

A nova perspectiva filoséfica também confiara a relagdo entre histéria e erudicio um
novo uso, possibilitando, desse modo, reconhecer um espago destacado na busca dos
verdadeiros designios e do verdadeiro agente da histéria: “Eu ja posso”, diz Leibniz, “felicitar

4 LEIBNIZ, “Démonstration Evangelique de M. Huet: lettre a Huet, 16797, Pensée de Leibniz sur la
religion et la morale, t. 1, p. 165-10606.

44 Cf. DESCARTES, “Lettre a Mersenne, 27 mai 16307, (Eupres de Descartes (Tome I), p. 153.

45 DESCARTES, “Recherche de la Verité”, (Euvres de Descartes (Tome X), p. 502-503.

46 LEIBNIZ, “Leibniz a Philippi”, Die philosophischen Schriften (Band IV), p. 284.

41 BELAVAL, Lezbniz critique de Descartes, p. 113.
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a erudicio que, enfim, encontrou (...) seu verdadeiro uso”*;decerto, “o maior de todos os
usos da erudicio consiste no servico a religido.”* Tais usos podem ser justificados pela
convergéncia entre teologia, filosofia e histéria, e seu esfor¢o em colocar o discurso histérico
dentro de uma ordem e de uma concatenagao capazes de lhe conferir sentido. Esse
expediente ndo encontrara tal unidade num principio deduzido da prépria razao, numa
evidéncia metaffsica independente de qualquer elemento externo. A demonstracio dessa
coesao ¢ racional, visto ser o espirito a fornecer a chave de compreensao ao empirico, porém,
ela fard da razao apenas o instrumento para justificar o elemento supra-historico capaz de
impor unidade a histéria, sem outorgar ao sujeito individual abstrato a autoridade do
comando da realidade.

Entre a histéria particular, natural, empirica, e a historia universal ha uma cisao que
se explica pelo entendimento de que a segunda s6 pode ser escrita por Deus, conhecedor «
priori de tudo o que acontecerda a primeira; a historia empirica, dominada pela apreensiao
humana, somente é conhecida @ posteriori. Essa dimensao da histéria, porque estribada em
verdades de fato, estara submissa, em ultima analise, as verdades de razao. Por isso mesmo, a
histéria empirica nao pode ser algada a objeto de reflexdo filosofica; ela é apenas erudigao e,
nesse grau, nao pode, por si sO, ser capaz de levantar problemas ao espirito, nao pode afeta-
lo verdadeiramente. Na verdade, o espirito lhe fornece os mecanismos de assimila¢do a partir
de um parametro ordenado por uma grande cadeia causal que tem sua origem numa causa
incausada, numa razao absoluta, da qual tudo ¢ dependente. A histéria conhecida pelo
homem leva, em muitas ocasioes, a0 desespero e ao pessimismo. Para assimilar esse baratro,
ele deve recorrer a racionalidade que afirma, pelo principio do melhor dos mundos possiveis,
a histéria em desenvolvimento num trilho preparado segundo a razao divina. A historia
avaliada pelo homem ndo ¢ a mesma distinguida por Deus e, entre as duas, a certeza de que
estamos no que ¢ o melhor historicamente.” Se os fatos podem nos enganar, se neles ha
apenas confusdo e verdade aparente, um principio racional, l6gico e metafisicamente

estruturado nos garante o desvio do erro no julgamento da histéria:

Sob este governo perfeito [o de Deus| nao havera boa agao sem recompensa
nem ma agao sem castigo e tudo deve convergir para o bem dos bons, isto &,
daqueles que ndo estao insatisfeitos com este grande Estado, que confiam na
Providéncia — apds terem feito seu dever — e amam e imitam,
convenientemente, o Autor de todo o bem, regozijando-se na consideracao
de suas perfeicdes segundo a natureza do verdadeiro puro amor, que faz
encontrar prazer na felicidade daquilo que se ama. E o que faz trabalhar as
pessoas sabias e virtuosas em tudo quanto parece conforme a vontade divina
presuntiva ou antecedente e se contentar, no entanto, com o que Deus nos
faz chegar efetivamente pela sua vontade secreta, consequente e decisiva,

reconhecendo que, se pudéssemos bem entender a ordem do universo,

48 LEIBNIZ, “Démonstration Evangelique”, Pezsée de 1eibniz sur la religion et la morale, t. 1, p. 166.
“LEIBNIZ, “Scientia Generalis. Characteristica (IV — Initia et Specimina Scientiae novae
Generalis)”, Die philosophischen Schriften (Band VII), p. 70.

50 LEIBNIZ, “Discours de Métaphysique”, §VIII.
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acharfamos que ela ultrapassa todas as intengdes dos mais sabios e que é
impossivel de torna-lo melhor do que ¢, ndo sé para o todo em geral, mas,
também, para nds proprios em particular, se estamos unidos, com convém,
ao Autor de tudo, nao somente como Arquiteto da causa eficiente de nosso
ser, mas, ainda como nosso Mestre e causa final que deve ser o alvo de toda
a nossa vontade e Unico a poder fazer nossa felicidade.”

A filosofia e a historia deixam de fixar-se em zonas contrarias: se antes a historia,
considerada uma disciplina dependente e duvidosa, nio conseguia granjear de um
pensamento, cuja ambicao era fundar a Mathesis Universalis, a declara¢do de critério de
cientificidade™ agora ela integra-se a uma filosofia que busca entender como o principio do
melhor opera efetivamente na atualizagdio do mundo, permitindo uma harmonia geral. A
realidade efetiva é produzida a partir do possivel, numa unidade intima entre o poder e a
sabedoria de Deus. O amalgama que une a filosofia e a histéria s6 pode ser compreendido,
por consequéncia, pela associagao a teologia — setor ao qual ambas se submetem. Enquanto
guardia de verdades superiores inatingfveis pela razao, a teologia ocupa importante lugar
interpretativo e permite que a sucessao dos homens seja facultado um espago de significagao.
O Deus da Biblia esta parcialmente oculto; seus projetos e objetivos detalhados escapam ao
homem. O filésofo reconhece a distingao entre o que vai contra a razao € o0 que estd acima
dela. Do ponto de vista humano, nao ha tensao entre razao e fé. Se a fé afirma a verdade dos
objetos que a razao nao pode avangar com certeza, ela ndo pode, pelo contrario, influenciar
elementos expressos e demonstrativamente negados pela razio. Entre os componentes da
mensagem biblica revelada, uma parte ¢ imediatamente idéntica, recuperavel sem ajuste pela
metaffsica racional. Por exemplo, a existéncia de um Deus tnico, todo bem, todo poderoso,
onisciente e eficiente causa do mundo nio é menos confirmada pelo Pentateuco e pelos
Evangelhos do que pelas provas racionais as quais Leibniz da seu aval e desenvolve numa
série de versoes. Essas verdades, diz ele na Teodicéia, sio “tio filosoficas quanto teoldgicas.””

Contrariamente a Descartes, que deixa de lado qualquer tipo de importancia maior a
ser atribuida a histéria, a tentativa leibniziana ¢ a de reorganizar a produgao do saber histérico
colocando-o a servico da religiao. Ao fazer convergir teologia, filosofia e historia, a primazia
¢, indiscutivelmente, da primeira, isto ¢, os elevados interesses da teologia fazem com que as
demais ciéncias a ela se conformem, de tal modo, que a totalidade do discurso historico sera
sustentada a partir de um conjunto de referéncias retiradas do aparato religioso e teologico.
A filosofia, como expressio de um empenho da inteligéncia para articular a
compreensibilidade do real enquanto totalidade, requer um concurso que vai além daquele
interesse, porque se arbitrou que a autoridade teologica era cogente,justamente,por dar conta
de um dos problemas candente da reflexdo filoséfica, a saber, a estrutura da existéncia
humana consiste, essencialmente, em uma tensio entre um ultimo plano eterno e um
primeiro plano temporal, de tal sorte que o ponto de partida temporal da existéncia implica
um distanciamento de sua origem, um esquecimento do proprio principio. Falar de Deus nao

51 LEIBNIZ, “Monadologie”, §90.
52 Cf. DESCARTES, “Lettre a Hogelande, 08 février 16407, (Euvres Philosophigunes (Tome 1I), p. 159.
5 LEIBNIZ, “Essais de théodicée”, § 109, p. 172.
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significa, nesse contexto, alusio a um tema especifico, técnico mas a tudo o que é verdadeiro,
a unidade do cosmos, a realidade em seu conjunto. A teologia reagrupa o disperso no tempo,
confere-lhe unidade e fornece a medida para o instrumental analitico responsavel por
interpretar as marcas visiveis do invisivel tornado histoérico.

3. Ordenamento moral e inteligente do mundo: otimismo e progresso

A doutrina leibniziana do otimismo ja se encontra presente no Discurso de Metafisica
(1686), no entanto, sua forma mais lapidada, mais sistematicamente disposta, localizamo-la
nos Ensaios de Teodicéia (1710). O problema la exposto pertence a uma profunda esséncia
metafisica: como justificar a presen¢a do mal fisico, do mal moral, ja que Deus apresenta-se
como o principio do bem enquanto perfeicao infinita? O pecado e a fraqueza dos homens
sao suficientes para explica-lo (o mal), visto colocarem em relevo os limites do poder divino,
que nio pode impedir suas criaturas de errar, devido a ambiguidade nelas inseridas e
manifesta em sua possibilidade de propensio ao mal? Leibniz desenvolve uma resposta
teorica e pratica destinada a prevenir a queda no ceticismo ou no pessimismo. O pressuposto
¢ o da tendencial perfeita transparéncia entre o mundo e a razao humana. Isso ocorre porque
“o direito universal é o mesmo para Deus e para os homens.””

Foi através da explicitagdo das potencialidades dessa identidade matricial entre o
direito divino e o humano que Leibniz se lancou ao classico enigma acerca de como podemos
compreender a aparente contradi¢ao entre o mal patente nas criaturas ¢ a suma bondade do
principio unitario da criagao. Para ele, entre a nossa razao e os mais insondaveis mistérios da
existéncia nao ha uma barreira qualitativa, um fosso, mas tdo somente uma diferenca de grau
e quantidade. Assim sendo, ¢é possivel, para o entendimento humano, penetrar
especulativamente os designios da criagao, na intima ordem do universo. Uma reivindicacao
dessa natureza exige um preco bastante alto. A nossa reconciliacio intelectual com a presenca
fenoménica do mal no mundo, a plena aceitagdo deste como objeto da forca e geracdo
divinas, decreta uma diminui¢ao da liberdade humana sob a tutela de uma organizagao onto-
teologica do universo — base para o estabelecimento de uma teodicéia. A prépria economia
da totalidade impeditiva da manuten¢do de uma concep¢ao substancial do mal vai retirar a
decisio humana o peso de uma plena responsabilidade. “Noés estabelecemos que o livre
arbitrio é a causa proxima do mal da culpa, e em seguida do mal do sofrimento; embora seja
verdadeiro que a imperfei¢io original das criaturas que se encontra representada nas ideias
eternas € a primeira e mais remota causa daqueles.”” Se o homem, quando age, sabe que, em
ultima instancia, a sua liberdade nao ¢ mais do que uma simples causa préoxima do bem ou
do mal moral, analogicamente Deus tem de permitir, entdo, a presen¢a do mal residual, como
o sinal da melhor escolha possivel, porque a légica global do existente nao s6 nido pode
suprimir as manifestacdes parcelares do mal, do aparentemente contrario a um fim, como

tem de as admitir necessariamente.

5 LEIBNIZ, “Essais de théodicée”, §35, p. 79.
55 LEIBNIZ, “Essais de théodicée”, §288, p. 297.
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Mas quando se trata de um crime, Deus somente pode querer permiti-lo: o
crime nao ¢ nem fim nem meio, ¢ s6 uma condi¢ao sze gua non; dessa forma,
ele nao é objeto de uma vontade direta (...). Deus nao o pode impedir sem
agir contra aquilo a que esta subordinado, sem fazer algo que seria pior que o
crime humano: violar a regra do melhor; o mesmo seria destruir a divindade
(-..). Deus é, portanto, obrigado por uma necessidade moral, nele proprio
encontrada, a permitir o mal moral das criaturas.™

Deus nao pode se dispensar da escolha sem fazer uma falta; e antes mesmo de
perpetrar algo semelhante, o que lhe ¢ de todo inconveniente, Ele permite a falta ou o pecado
do homem — previsto na combinacao que faz deste o melhor dos mundos.

Inexoravelmente, o problema da teodicéia levaria Leibniz a estabelece a priori que a
providéncia reina, embora isso nao deva antecipadamente incitar a inatividade, por meio de
trés formas de destino que se diferenciam, antes de qualquer coisa, pelas suas conclusées: o
Sfatum mabometanum, que ensina a resignacao; o fatum stoicum, determinismo que ensina a
paciéncia; e o fatum christianum que, em virtude de professar a providéncia, produz o
contentamento.” Em resumo, podemos dizer que o problema do mal segue, em Leibniz,
duas grandes orientagdes: a) tudo estd bem no melhor dos mundos possiveis porque o
mesmo foi criado por um Deus benevolente — embora esse mundo nio seja perfeito em
todos os seus detalhes; b) o mal existe, isso ¢ certo, mas ¢ negligenciado ao olharmos a soma
total do bem produzido, ele ¢ a condi¢ao de um bem futuro maior e mais global. Em virtude
de sua natureza perfeita, Deus ndo criou, nem poderia criar sendo o melhor dos mundos
possiveis: “A sabedoria infinita do Todo Poderoso, associada a sua imensa bondade, fez com
que, ao fim das contas, nada de melhor pudesse ter sido criado a ndo ser o que foi criado por
Deus.””® A ideia de mundo é aquela de um conjunto coordenado de setes e acontecimentos
passados, presentes e futuros.”

Em cada variante do mundo, cada possivel é examinado em seus nexos necessarios
ou contingentes com os outros, no seio de uma grande engrenagem na qual tudo se
corresponde. Bastaria que um elemento (uma propriedade, um acontecimento, um ser) fosse
modificado para que tivéssemos outro mundo. Fruto de um calculo infinito, a escolha de
criar o mundo existente obedeceu a dois principios reconhecidos pelo entendimento
humano. Primo, o de nao contradi¢io. Deus tinha diante de si a infinidade de mundos
possiveis caracterizados cada um por pelo menos um elemento diferente dos outros. Com
efeito, se ele devia escolher era, primeiramente, porque a realizagao de cada possivel esta
submetida a esse principio 16gico absoluto. Este delimita um campo de verdades eternas
(l6gicas e matematicas) cuja negagdo ¢ contraditoria — o centro de um segmento nao pode
nao pertencer a esse segmento ou nao ser equidistante de suas extremidades, sendo ele nao
pode ser definido com um segmento — assim como um dominio de fatos contingentes, na

medida em que cada ocorréncia, se ela se produz, exclui toda e qualquer outra possivel para

5 LEIBNIZ, “Essais de théodicée”, §158, p. 213.

57 LEIBNIZ, “Essais de théodicée”, Préface, p. 36-37.

58 LEIBNIZ, “Essais de théodicée”, La cause de Dieu, §46, p. 442.

5 Cf. MALKASSIAN, Candide: un débat philosophique — La critigue de Leibniz; par V oltaire, p. 18.
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o lugar que ela ocupa na cadeia: Jodao, de uma s6 vez, nao pode ser e ndo ser mortal; um metal
nao ¢ capaz de, a0 mesmo tempo, se dilatar e se contrair. E, portanto, logicamente impossivel
que todos os possiveis possam se realizar num mesmo mundo.” Eles se distribuem numa
quantidade infinita de mundos possiveis, isto ¢é, de cada combinagio realizavel de um
complexo infinito de compossiveis, de acordo com o limite imposto pelo principio de nao
contradi¢io.

Secundo, Deus recorre, para efetuar sua escolha entre as variantes, a outro principio, a
saber, aquele da razao suficiente. “Nada acontece sem que para iSso concorresse uma causa,
ou, 20 menos uma razao determinante, ou seja, alguma coisa que possa fornecer uma razao
a priori para que algo seja existente antes que nao existente e para que algo seja assim antes
que de maneira diversa.”®" Esse titulo subordina aquele da causalidade — segundo o qual cada
acontecimento ¢ o efeito irreversivel ao menos de uma causa — ao da finalidade — ou seja: a
consideragao de um bem, objetivo e global para todo o universo quando se trata de Deus,
parcial e subjetivo (em aparéncia) quando se trata das criaturas racionais (cujas representagoes
conformam-se conscientemente a esse principio, mesmo que de maneira incorreta) que esta
na origem da produgao de todo o acontecimento. O principio da razao suficiente legisla sobre
as propriedades contingentes: se Deus escolheu a existéncia das variagdbes num mundo
possivel, ele o decidiu em func¢io de consideragoes finalistas. A sabedoria divina, nao
contente em abarcar todos os possiveis, os penetra, os compara, os mede uns em relagao aos
outros, para assim estimar os graus de perfeicao ou de imperfeicao, o forte e o fraco, o bem
e o mal; ela vai além das combina¢des finitas ao se ocupar de uma infinidade de infinitos,
quer dizer, de uma infinidade de sequéncias possiveis do universo, onde cada uma contém
uma infinidade de criaturas; e por esse meio, a sabedoria divina distribui todos os possiveis
— que havia antevisto no come¢o — entre os diversos sistemas universais, por ela ainda
comparados entre si: e o resultado de todas essas combinacdes e reflexdes é a escolha do
melhor entre todos os sistemas possiveis, que a sabedoria realiza para satisfazer a bondade,

justamente o plano vigente no universo atual.®

Resultado: cada elemento esta ligado
indiretamente a todos os outros, por meio de uma conexao tnica. O mundo deriva de uma
estrita necessidade e tudo nele se passa segundo um determinismo absoluto concebido
segundo a sabedoria divina: “Ela fez com que todas as coisas fossem perfeitamente
harmonicas e conspirassem, em conjunto, para o mais belo acorde.””

Se, enfim, tudo estd encadeado necessariamente e disposto para o melhort, entao disso
segue-se, inevitavelmente, uma moral: a aceitagao tranquila dos acontecimentos. Queridos
por Deus, eles sio independentes de nossa vontade, donde certo fatalismo. Estabelece-se,
desse modo, uma crenca num destino, numa espécie de encadeamento unico e nao
modificavel de causas e efeitos dirigido para o bem, donde um providencialismo. A finalidade
regente da obra criada introduz uma providéncia geral e particular que doa a cada

acontecimento, a cada decisao uma necessidade condicional sob a forma de previsibilidade

6 LEIBNIZ, “Essais de théodicée”, §44, p. 130.

61 Id. Ibid.

62 LEIBNIZ, “Essais de théodicée”, §225, p. 261.

03 LEIBNIZ, “Essais de théodicée”, La cause de Dieu, §406, p. 442.
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em si infalivel. Ela certifica o mundo da condi¢io do melhor dos mundos possiveis,
progressivamente realizado em cada um dos seus elementos.

O principio da providéncia divina, jungido ao determinismo absoluto, faz,
consequentemente, do otimismo leibniziano uma teoria do progresso inelutavel dos homens

na histéria.®

No plano temporal, o mal existente é a condi¢ao de um arranjo 6timo do
mundo, embora o filésofo ndo admita uma evolucio do universo. E preciso considerar que
ha uma imperfei¢ao original nas criaturas, mesmo antes do pecado. Elas sao essencialmente
limitadas, disso decorre que podem enganar-se e cometer uma série de outros erros. De
acordo com Leibniz, podemos tomar o mal em trés acepgoes: 0 mal metafisico consiste na
simples imperfeicao, o mal fisico no sofrimento e o mal moral no pecado. Ora, conquanto o
mal fisico e o mal moral nao sejam necessarios, ¢ suficiente que em virtude de principios
racionais eles sejam possiveis. E como essa regido imensa de verdades (expressas pelos
principios) contém todas as possibilidades, é preciso que haja uma infinidade de mundos
possiveis, que o mal entre em varios deles, e que mesmo o melhor de todos eles disso nao
possa escapar, ¢ o que determinou Deus permitindo o mal.”” Se o mal pertence aos homens
como uma disfun¢ao natural ou um escandalo ético, isso nao passa de uma aparéncia: todos
esses desvios derivam dos mecanismos instaurados por Deus para assegurar, com o minimo
dos meios, a ordem maxima das coisas e o maior bem-estar dos individuos. O mal ¢, pois,
real. E a expressio fisica ou moral de uma insuficiéncia absoluta que corresponde, por sua
vez, aos limites mundanos da coexisténcia dos fatos e a uma espécie de inércia das criaturas,
impedindo-as, por meio de uma resisténcia passiva, de integrar o conjunto das determina¢des
infinitas que lhes destina Deus.

A perfeicao ¢ atribuida pelo Criador as criaturas, todavia uma perfeicao limitada pela
receptividade propria de cada uma delas: “Assim, o entendimento se equivocard com
frequéncia por defeito de cautela, a vontade se cindira por defeito de prontidao, todas as
vezes que o espirito, que deve estender-se a Deus, quer dizer ao Bem supremo, se ativer por
inércia as criaturas.”® Efetivamente, Deus nio quer o mal, o permite, entretanto, como um
tributo a pagar pelo melhor dos mundos possiveis. Enfim, a ideia de criagao implica num
otimismo fundamental, segundo o qual tudo o que é, ndo importa em que grau, ¢ semelhanca
de Deus e¢ o mal na histéria apresenta-se como decorréncia de um plano moral para os
homens; “(...) o mal serve, frequentemente, para saborearmos melhor o bem, e, algumas
vezes, contribui para uma maior perfeicao daquele que sofre, tal como um grao semeado
sujeito a uma espécie de corrup¢ao para germinar: uma bela comparagao da qual o proprio
Jesus se serve.”®” A atencio dada a0 nexo natureza e espirito torna indissociavel o devir fisico
e o progresso moral das almas; espiritualidade e natureza se encontram, coisas e seres

imateriais desenvolvem-se em dire¢dao a uma plenitude sempre ascendente.

o4 Cf. MALKASSIAN, Candide: un débat philosophique — La critigue de 1eibnig par Voltaire, p. 24.

65 LEIBNIZ, “Essais de théodicée”, §21, p. 124.

66 LEIBNIZ, “Essais de théodicée”, La cause de Dieu, §73, p. 447.

67 LEIBNIZ, “Essais de théodicée”, §23, p. 125. A alusdo biblica refere-se a: “amen amen dico vobis nisi
granum frumenti cadens in terram mortuum fuerit” (Jodo 12, 24).
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Usualmente, entre nos, o autor da Monadologia nao ¢ estudado a partir de um interesse
filos6fico pela histéria; no entanto, suas preocupagdes intelectuais dirigem-se a essa area®, e
algumas filosofias da histéria tiveram os Essais de théodicée (1710) em seus horizontes, embora
nio houvesse Leibniz escrito, como lembra Binoche, uma teodicéia da Histéria. “Com efeito,
¢ permitido propor que, para uma grande parte, os filésofos do século seguinte pensaram a
histéria como uma (anti) teodicéia, seja porque a tenham descrito como uma cena de
espoliagao perpétua — como Voltaire no Ensaio sobre os costumes —seja porque ali tenham visto
a realizagdo imanente e progressiva do melhor dos mundos — heranga da qual Hegel teve,
lucidamente, consciéncia.”” Vale sublinhar que o recorte escolhido da obra de Leibniz para
ser analisado ndo é prioritariamente aquele dos textos do historiégrafo™, do erudito; mas
importa destacar alguns principios filosoficos leibnizianos que passardo, em definitivo, a
fazer parte da discussio posterior sobre a historia.

Ha, para o filésofo, uma clara diferenca entre a via descritiva dos fenémenos ou dos
seus agentes e aquela dos principios que alimentam as a¢ées: “A maior parte dos outros, mais
versados na Antiguidade do que na arte,” diz Leibniz em carta a Thomasius, “nos mostraram
os caminhos de pensadores mais do que os pensamentos eles mesmos, embora que, vOs
procurais uma histéria, ndo de filsofos, mas da filosofia.””" Uma taxionomia para a histéria
pode ser algo bastante util, mas, do mesmo modo, pode a filosofia fornecer uma gama de
conceitos capaz de orientar aquele que se pde ante a historia e, dessa maneira, o que foi
particularmente classificado pode ser melhor compreendido ao apresentar-se inserido numa
universalidade:

Para fazer a Histéria de Bronsvic, que possa ter a aprovacio dos
conhecedores, precisaria pensar em juntar bons materiais e lhes da uma forma
que faga jus a beleza e a grandeza da matéria. (...) Eu procurarei fazé-lo pelo
estilo, pela exatiddo com respeito aos relatos e por algumas descobertas
Historicas pouco conhecidas, que terei o cuidado de fazer entrar, e que
atingirdo o universal, embora tenham nascido da Hist6tia particular.™

A passagem do particular ao universal exige uma mediagao, que Leibniz ird buscar
no ja assinalado principio da harmonia entre as duas instancia, de forma a entender aquilo
que se passa na terra como provindo de uma estreita necessidade.

O interesse de Leibniz para a filosofia da histéria radica, em dltima instancia, em sua
formulacdo acerca do otimismo. Mesmo que seja para combaté-lo ou para dialetiza-lo, a

6 A esse respeito, cf. DAVILLE, L. Leibniz historien: essai sur Pactivité et la méthode historiques de 1eibniz,
Paris: Félix Alcan, 1909.

6 BINOCHE, “Les histoires d’avant ’histoire”, p. 12. Ver também: Les #rois sources des philosophies de
Lhistoire (1764-1798), Terceira parte. Paris: PUF, 1994.

70 Sobre as obras de historiografia, cf. LEIBNIZ. Gesammelte Werke: Geschichte. Hildesheim: Georg
Olms Verlagsbuchhandlung, 1966.

7 LEIBNIZ, “Leibniz a Thomasius, avril 1669”. In: Leibniz — Thomasins Correspondance 1663-1672.
Trad. de R. Bodéus. Paris: Vrin, 1993.

72 LEIBNIZ, “Histoire de Bronsvic”, Schriften und Briefe zur Geschichte, p. 840.
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posteridade filoséfica que elabora uma ideia de histéria dele ndo pode se esquivar.” Contudo,
o crédito atribuido por Leibniz ao progresso, a0 mesmo tempo progresso do saber, progresso
moral, movimento em dire¢ao a uma civilizagao superior realizando, de uma sé vez, a unidade
dos homens e, desse fato, a felicidade e a paz, pode resumir o que habitualmente chamamos
o seu otimismo?™* Seria o caso, se o devir, ele mesmo, fosse realizador, se ele tendesse
simplesmente em dire¢ao a um fim dltimo mais elevado, ou se ele devesse melhorar a ordem
existente. Tal foi a leitura que, no século XVIIIL, teriam feito os adversarios de Leibniz.” O
que afirma Leibniz ¢ que este mundo ¢ o melhor dos mundos possiveis, nao que ele vira a
ser; portanto, o otimismo é uma reflexao racional a priori cujo principio é o pensamento da
criacdo como decisao divina unica de fazer existir o universo, nao somente na realidade dada,
como, da mesma forma, em todo o seu desenvolvimento. Mas, é preciso também lembrar
que Deus nio teria escolhido o melhot se o mundo se desenvolvesse sem progtresso’. Esse
progresso possui duas fontes: a perfeicdo implicada na nog¢ao completa de melhor dos
mundos possiveis e que deve se atualizar no tempo; e a inquietude, essencial a consciéncia,
que impele a busca do prazer, signo da perfeicao.

Nao se pode querer, sem mais, transformar Leibniz num Aufklirer avant la lettre e, em
consequéncia, transpor para O seu pensamento o que sera o otimismo histérico presenciado
nas filosofias da historia posteriores. Mas, isso nao autoriza afirmar a auséncia de uma
meditagao leibniziana sobre o progresso universal. Com efeito, uma preocupagao com a
perfeicao possivel conduz o sistema ao irremediavel interesse pelo progresso:“E mesmo, para
acrescentar a beleza e a perfeicao universal das obras divinas, ¢ preciso reconhecer um
progresso perpétuo e absolutamente ilimitado de todo o universo, de modo que ele marche
sempre em dire¢do a uma maior cultura (cultum).””” Ainda no mesmo paragrafo ele diz:

Embora seja verdadeiro que, de tempos em tempos, alguma parte retorne ao
estado selvagem, ou seja destruida ou submergida, é necessario, entretanto,
considerar tal fato como nds interpretamos, anteriormente, as aflicdes, quer
dizer, essa destruigdao, ou essa submersio, fazem progredir em dire¢io a
alguma consequéncia superior de modo que, de qualquer forma, ganhe-se
com o dano.™

A originalidade de Leibniz, segundo Courtés”, reside numa concepgio monista das
coisas:
E uma verdade certa que cada substincia deve alcancar toda a perfeicio de
que é capaz, e que ja se encontra nela como envolvida (...) E por isso que elas

avangam e amadurecem perpetuamente como o proprio mundo, do qual sao

73 Cf. BELAVAL, Leibniz critique de Descartes, p. 128; DELBOS,La philosophie pratique de Kant, p. 264.
74 COURTES, “La conception leibnizienne du progrés”, p. 41.

75 1d. Ibid.

76 Cf. BELAVAL, Leibniz critique de Descartes, p. 114.

77 LEIBNIZ, “De rerum originatione radicali”’, (Euwres choisies, §16.

78 1d. Ibid.

79 COURTES, “La conception leibnizienne du progres”, p. 34.
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as imagens; pois, como nao ha nada fora do universo que possa impedi-lo, é

preciso que o universo avance continuamente e se desenvolva.®

Sustentada pela linguagem renovada da ciéncia, essa concep¢ao substancial abre, sob
os olhos dos filésofos, um panorama absolutamente original do futuro dos homens,
condicionado por sua agio pratica, sempre ligado a seu passado. A alma jamais se desfaz de
suas percepgdes passadas, de modo que, ainda que passe por um periodo de obscurecimento,
estd sempre além do que ja foi®":

Ou poderemos dizer que o mundo cresce necessariamente em virtude,
porque as almas sdo afetadas por todas as coisas passadas? De fato, ja
mostramos (...) que nao ha nas almas um esquecimento perfeito; mesmo se
nossa lembranca ndo ¢ distinta, tudo que percebemos no presente consiste

em partes em que se integram todas as a¢des antetiores.*

E, é preciso acrescentar, toda essa estrutura metafisica se consubstancia numa
histéria que esta atrelada a marcha secreta de uma providéncia que nio impde um caminho
linear a0 cumprimento dos designios divinos.

Para melhor compreender essa originalidade, ¢ forgoso, inicialmente, desembaragar
a nogao de progresso de alguns de seus significados usuais, quer dizer, nao crer que progredir
¢ passar de um estado inferior a um estado superior segundo uma ordem cronolédgica ou
juntar a uma parcela adquirida uma nova conquista, ou ainda dirigir-se para um estado de
perfeicio completa.

Ainda agora”, propoe Leibniz, “grande parte de nossa terra vem recebendo
cultura e continuara a recebé-la (...). Também temos uma resposta a possivel
objecdo de que, assim sendo, ha muito que o mundo teria se tornado um
parafso. Apesar de muitas substancias ja terem atingido uma grande perfeicao,
no entanto, devido a infinita divisibilidade do continuo, sempre havera, no
abismo das coisas, partes que dormem e que ainda deverao ser acordadas para
crescer em tamanho e em mérito e, em resumo, para avangar na direcao de
um estado mais perfeito. (..) E assim o fim do progresso jamais sera
alcancado.®

O progresso nao ¢ nem um crescimento quantitativo, nem um avan¢o submetido a
ordem efetiva do tempo, nem a aproximag¢ao de um alvo privilegiado, menos ainda a
passagem da desordem a ordem, ou a simples acumula¢do de novidades: nem adi¢dao, nem

composi¢do mecinica, nem ordem linear. No texto Apokatdstasis, observa Danowski®,

80 LEIBNIZ, “Carta a Sofia, 4 de novembro de 1696, Apud. DANOWSKI, Leibniz ¢ as voltas do tempo,
p. 115.

8t DANOWSKI, Lezbniz e as voltas do tempo, p. 118.

82 LEIBNIZ, Textes inédits, p. 95.

8 LEIBNIZ, “De rerum originatione radicali”, (Euwres choisies, §106.

8¢ DANOWSKI, Leibniz e as voltas do tempo, p. 111.
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Leibniz afirma poder concluir que a espécie humana nao permanecera sempre no estado em
que se encontra, porque nao é conforme a harmonia divina fazer vibrar sempre a mesma
corda. Mas, o aperfeicoamento dos homens nao sera necessariamente direto e numa tnica
direcao. Deve-se antes crer, pensa Leibniz, segundo as razoes naturais da congruéncia, que
as coisas devem avancar em dire¢ao ao melhor, seja pouco a pouco, seja algumas vezes por
saltos. Isso pode parecer desmentir o que se acabara de afirmar, mas o que Leibniz entende
por aperfeicoamento por saltos é o aperfeicoamento que se da apés momentos de recuo, ao
modo como nds as vezes recuamos para melhor saltar.” O movimento do saber ¢, sem
duvida, o esclarecimento restituido que as novas aquisi¢oes trazem para o conjunto, no inicio
incapaz de ser analisado, confuso, um dado infinitamente complexo: “Sou obrigado, as vezes,
a comparar nossos conhecimentos a um grande armazém, ou a uma loja, um balcio sem
ordem e sem inventario, porquanto nao sabemos aquilo que ja possuimos e, por isso mesmo,
nio podemos deles nos servir em caso de necessidade.”® O progresso consiste, nio em
possuir cada vez mais, porém em ordenar sempre mais, isto é, em sistematizar melhor os
conhecimentos e nao em adiciona-los. Ele ndo se reduz a um quadro de conquistas sucessivas
do saber tedrico que aguarda sua aplicagao igualmente eficiente. Para além de uma novidade,
convém falar em renovagao antes de acaimulo.

Nisto, nosso filésofo se distingue daqueles que o precederam. Os acontecimentos
futuros ja encontravam registro especulativo em Aristételes: dizia-se, por um lado, daquilo
que deve acontecer necessariamente; por outro, referia-se aquilo que ¢ pensado sob a forma
do futuro.”Os escolasticos apropriaram-se desses dois aspectos e cunharam as expressoes
futura necessdria e futura contingentia referindo-se a cada um deles, respectivamente. A expressao
futuros contingentes conservou-se mais usual, segundo Lalande®. “Hoje”, diz Leibniz, “os
filésofos estio de acordo que a verdade dos futuros contingentes é determinada, quer dizer, os
futuros contingentes sao futuros, ou que eles serao, acontecerao, porque é igualmente seguro
que o passado foi.”® Unida aos futuros contingentes, Leibniz refere-se, ainda, a uma nogao
aglutinadora e responsavel pela unificagdo superior das obras divinas, ou seja, uma nogao
capaz de apresentar-se como uma espécie de protogénese do que entendermos mais tarde
como progresso: “Para que a beleza e a perfeicao universais das obras de Deus atinjam seu
mais alto degrau, todo o universo, é preciso reconhecer, progride perpetuamente e com
inteira liberdade, de sorte que ele avanca sempre em diregio a uma civilizagio superior.”” A
no¢ao de progresso nao deve ser limitada a um aperfeicoamento das técnicas, mas, na
verdade, se estabelece como um progressus in infinitum, marcha do espirito que, sendo dadas
certas condi¢oes, passa necessariamente de cada termo a um termo novo; por exemplo, na
sequéncia dos numeros, ou ainda na busca de causas eficientes. Neste sentido, pode-se falar
mesmo em guantitas progressus (segundo uma dada dire¢ao AB): “produto da massa de um

85 Cf. LEIBNIZ, De I'Horizon de la Doctrine Humaine: Apokatastasis pantwn (la restitution universelle). Paris:
Vrin, 1991.

86 LEIBNIZ, “Discours touchant la méthode de la certitude et l'art d’inventer”, Die philosophischen
Schriften (Band VII), p. 178.

87 Cf. ARISTOTE. De interpretacione. cap. IX.

88 Cf. LALANDE, Vocabulaire technique et critigne de la Philosophie (Article Futurs). Paris: PUF, 1926.

8 LEIBNIZ, “Essais de théodicée”, §36, p. 132.

% LEIBNIZ, “ De la production des choses”, p. 191.
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corpo pela sua velocidade segundo A B.”” Tudo isso se da, porque “a consciéncia é uma

lenta sistematizagio, o desvendamento da unidade organica do saber.””

4. A guisa de conclusao

E verdade que Leibniz opde o “destino dos maometanos”, que comandaria uma
submissao passiva ao real sem tentar compreendé-lo, ao “destino dos cristios”, que supoe o
mundo possuidor de um sentido — o dever do homem consiste em sua busca e afirmacao.
Ora, esse prisma associa-se a certa capacidade de iniciativa do espirito, asseguradora de seu
desenvolvimento: “nossa felicidade nao consistira jamais, nem deve consistir, num pleno
gozo pelo qual nao se teria mais nada a desejar e que tornaria nosso espirito estupido, mas
num progresso perpétuo voltado a novos prazeres e a novas perfeicoes.”” O progresso,
assim constituido, parece indicar uma afirma¢io objetiva do homem, enquanto sujeito
cognoscitivo e espititual, na imanéncia da histéria. Contrariamente a Bossuet™, Leibniz nio
considera tal objetivacdo sinonimo de corrupcao. Para aquele, os vetores que indicam um
sentido para a historia permanecem retirados dos designios de Deus, criador e mantenedor
do universo. O ascetismo defendido pelo autor do Discours sur ['histoire universelle nao exige
somente do individuo, chamado a sacrificar, em sua proépria individualidade, a carne ao
espirito, a riqueza material a vida eterna; ele se aplica também a existéncia coletiva, donde as
finalidades materiais devem submeter-se a L¢7 sob o controle da Igreja. Com efeito, os valores
politicos e econémicos, sociais e culturais, em sua relatividade, ndo podem ter significagao
em si mesmos, eles sao desprovidos de bom senso se analisados de per sz. A caminhada na
sequéncia das épocas tem por objetivo descortinar os ditames maiores para o resgate da
humanidade. Efetivamente, Leibniz encontra-se afastados de varios desses pontos assumidos
no Disconrs. Todavia, essas duas grandes e distintas expressoes do século XVII tracam as
linhas mestras para a discussao acerca da histéria e do progresso, que marcam seu periodo.
Embora em campos opostos, os dois pensadores possuem algo em comum: a defesa da fé
crista.

Cristdo, Leibniz considera o homem como ser historico, inserido na Universal Histori.
Entretanto, a fé crista acredita que o homem nao possui a liberdade que reclamam as decisdes
histéricas. Sou sempre determinado pelo meu passado, ele faz de mim o que sou, dele nao
posso me libertar e, ao fim e ao cabo, embora inconscientemente, nao quero, na verdade, me
libertar. Ninguém aceita renegar-se sem reservas. Cada homem ¢ conscio de suas
responsabilidades e possui certa liberdade na hora de escolher. Todavia, se reconhece que
sua liberdade ¢ somente relativa, confessa, por isso mesmo, que limita sua liberdade e que ¢é
marcado pelo seu passado. Ser completamente livre significaria, para ele, ser livre de si
mesmo. O homem que compreende sua historicidade radicalmente, o homem que se
compreende radicalmente, em outros termos, o homem que compreende seu eu auténtico
como devir, necessita saber que s6 pode recebé-lo como um dom do futuro. De ordinario,

91 LEIBNIZ, “Carta a Bernoulli, 28 de janeiro de 1696, Commercium epistolicun, 1, p.125.

92 COURTES, “La conception leibnizienne du progrés”, p. 38.

93 LEIBNIZ, “Principes de la Nature et de la Grace”, § 18.

9 Cf. BOSSUET, Discours sur I'histoire universelle. Ed. Jacques Trucher. Paris: Garnier-Flammarion,
1966.
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o homem luta para dispor de seu futuro. A sua propria condigao histérica para 1a o incita,
porque ela contém sua responsabilidade face ao futuro. Com efeito, essa responsabilidade
faz nascer no homem a ilusao de que ele pode dispor de seu futuro. Porém, nessa ilusao o

9595

homem permanece o “velho homem”™” — aquele acorrentado a seu passado. Ele nao
compreende que apenas o homem radicalmente livre pode assumir suas responsabilidades.
Nao vé que nao carece da busca insistente da seguran¢a, mesmo aquela de uma lei moral,
capaz de suprimir ou de transformar suas responsabilidades. O homem deve ser livre ou
tornar-se livre perante si mesmo. Mas nao deve espera tal liberdade por meio de sua vontade
ou de suas préprias forgas, assim pensando, continuara aprisionado na condi¢ao de “velho
homem?”. Ele pode unicamente receber essa liberdade e a receber como um dom.” Todas as
agoes, voluntarias ou nao, se realizam em virtude de um plano divino, de um destino interior
que cada um executa por meio de decisdes inteiramente previsiveis, em correspondéncia
programada e orquestrada por Deus com todas as outras numa comunica¢ao sem interagao.
A implicacio pratica pode ser resumida a forma de fatalismo sereno”. Nio se trata de
desesperar, mas de aceitar a necessidade de maneira tranquila ao tomar consciéncia de que
somos guiados para o melhor quando permanecemos confiantes na providéncia. “E, por
conseguinte, todas as vezes que uma coisa nos pareca repreensivel nas obras de Deus, é
preciso entender que nds nao a conhecemos o suficiente, e crer que um sabio, que a
compreendesse, julgaria que nio podemos mesmo desejar nada de melhor.””

O progresso universal, concebido a partir de uma irremediavel crenca na providéncia,
ou seja, a partir do otimismo, é o fundamento para que se afirme: uma das principais
utilidades da historia ¢ servir a religido e a teologia cristds. A histéria, e o progresso a ela
conexo, nao tem sua fonte unicamente nas for¢as do espirito humano — colocadas a servico
de uma sociedade melhor; ela une-se, de inicio, ao pertencimento do homem a natureza e ao
mundo, o que lhe faz imergir numa atmosfera de inquietude devido a impossibilidade que a
finitude traduz. Consequéncia: a visao do passado inspira o entendimento a decifrar os
enigmas que lhe sdo posto em desafio, como uma espécie de alento transposto para as cenas
histéricas pela interferéncia da bondade providencial.

A partir desse ponto de vista a associa¢ao entre otimismo e progresso ganha a marca
crista, ou seja, a entrega irrestrita da condugao da histéria as maos exteriores, ao que esta fora
da prépria historia. Sem embargo, os homens nao podem escolher seu ponto de partida, mas
podem fixar-se um alvo, esperar atingi-lo e escolher um caminho sobre o qual desejam seguir.
Isso é possivel até certo ponto, eis o que sempre pensaram. Compreenderam que dependiam
das circunstancias e que deviam lutar contra poténcias adversas, com frequéncia mais fortes
do que eles, para realizar seus planos de vida. Descobriram que nao sao somente suas acoes
que fazem a histéria, mas, do mesmo modo, o destino, a providéncia: “Este romance da vida

95 Epistola aos Efésios 4, 22-24. Deponere vos secundum pristinam conversationem veterem hominen, qui
corrumpitur secundum desideria erroris. Renovamini antem spiritu mentis vestra, et induite novum hominem, qui
secundum Denm creatus est in justitia, et sanctitat e veritatis (Despojai-vos do velho homem, que se corrompe
com os desejos enganosos, renovai-vos pela transformacio espiritual de vossas mentes e revistais-
vos do novo homem, criado segundo Deus em verdadeira justica e santidade).

9 Cf. BULTMANN, Histoire et eschatologie, p. 200-201.

97 Cf. MALKASSIAN, Candide: un débat philosophigne — La critigne de Leibniz par 1 oltaire, p. 26.

9% LEIBNIZ, “Essais de théodicée”, La cause de Dieu {47, p. 442.
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humana, que faz a histéria universal do género humano, encontra-se inteiramente concebido
no entendimento divino junto a uma série de outros, (...) a vontade de Deus somente a ele
outorgou a existéncia porque essa sequéncia de acontecimentos deveria, com o restante das
coisas, convir de modo 6timo para resultar o melhor.”” Uma teoria acerca da melhor das
histérias humanas possiveis: eis o resultado que podemos atribuir a teodicéialeibniziana. A
descoberta desse uso d#mo baseado num arranjo causal, ao compor um discurso sobre a
histéria, desencadeara um longo e frutifero debate no século XVIII e compora o centro da
génese da formula¢ao da filosofia da historia.

LEIBNIZ AND HISTORY

Abstract: Generally, the author of Monadolgy is not studied on the basis of a philosophical interest in
history. However, his intellectual concerns are addressed to this domain, and some philosophies of
history had the Essais de théodicée (1710) in their horizons, although Leibniz did not write a theodicy of
history. This paper aims to put forward some perspectives about the Leibnizian thought regarding that
field, with emphasis on the bond between men’s trajectory and theological basis, in order to understand
how these two elements are articulated to justify optimism as a decisive analytical framework for an idea
of history.

Keywords: Leibniz — history — theology — optimism.
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CORPOS CELESTES, MISTURAS TERRENAS:
MULHERES, SOCIABILIDADE E
FILOSOFIA EM DAVID HUME

Marcos Ribeiro Balieiro?

Resumo: Ao longo da obra de David Hume, as mulheres sdo retratadas de maneiras bastante diferentes,
e, por vezes, dificeis de reconciliar. Em algumas passagens, o chamado belo sexo ¢ mostrado como
inconstante e dado a paixGes intensas. Em outras, parece que as mulheres teriam vantagens inegaveis
sobre os homens no que diz respeito a questOes relativas ao gosto, o que, para o filésofo escocés, as
tornaria mais sensatas. Pretende-se, neste artigo, propor uma leitura do modo como Hume apresenta
as mulheres que, a partir de alguns dos Ensaios, mas também com referéncias ocasionais ao Tratado da
Natureza Humana e a Uma Investigacdo sobre os Principios da Moral, permita observar que Hume
pretende, mesmo em textos nos quais a mulher ¢ apresentada em situacio de inferioridade, defender
que, com a educacido adequada, ela constituiria o melhor modelo ndo apenas no que diz respeito a
sociabilidade, mas também a filosofia e as chamadas belles lettres.

Palavras-chave: Hume — mulheres — polidez — sociabilidade — filosofia.

Em uma carta de 19 de abril de 1751, David Hume comunicou que seu irmao estava
prestes a se casar. Hssa carta, que tinha como destinataria a Sra. Dysart de Eccles, oferece
alguns 6timos exemplos das tiradas espirituosas que apareciam tanto na correspondéncia de
nosso filésofo quanto em suas obras propriamente teoricas. Ele declara, por exemplo, que
seu irmao esta executando, pela primeira vez na vida, uma ag¢do cujas consequéncias nao é

capaz de prever com exatidao. Hume, entretanto, ndo o culpa:

Mas que aritmética servira para fixar as propor¢oes entre boas e mas esposas,
e para avaliar as diferentes classes de cada? O préprio Sir Isaac Newton, que
pode medir os cursos dos planetas e pesar a Terra como que em uma balanga,
nem mesmo ele tinha algebra suficiente para reduzir a parte amigavel de nossa

! Doutor em Filosofia pela Universidade de Sdo Paulo. Professor do Departamento de Filosofia e do
Programa de Pés-Graduagiao em Filosofia da Universidade Federal de Sergipe.
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espécie a uma equagao justa; e elas sio os unicos corpos celestes cujas Orbitas

sd0, ainda, incertas.?

Nao podemos, ¢ claro, dar a essa afirmagao exatamente o0 mesmo peso que ela teria
caso a encontrassemos, por exemplo, no Livro III do Tratado da Natureza Humana ou em
Uma Investigacio sobre os Principios da Moral. Isso nao por ela estar em uma carta, mas por estar
em uma carta em que Hume, sem qualquer pretensao de estabelecer teorias sobre o que quer
que seja, entrega-se a grandes arroubos de humor, com o objetivo bastante claro de
simplesmente fazer rir sua correspondente. Ora, pouco depois da passagem que acabamos
de citar, ele inicia, a proposito de suas leituras de Estrabao, uma série de chistes sobre uma
possivel guerra entre gordos e magros pelo poder. Ainda assim, a imprevisibilidade que ele
aqui atribui as mulheres sugere que ele talvez as visse como algo inconstantes e caprichosas,
e essa ¢ uma afirmacgdo que talvez nio seja de todo incompativel com o que ele, em suas
obras propriamente filosoficas, considera serem aspectos notaveis do chamado fair sex. E
importante observar, entdo, que as caracteristicas que Hume considera tipicamente femininas
sao, em alguns momentos, tratadas por ele como resultados da prépria constituigdo das
mulheres®. Em outros, parecem decorrer de uma espécie particular de formacio, bem como
de certas expectativas que o autor percebe na sociedade acerca dos papéis que as mulheres

deveriam exercer.

Essas expectativas, alids, sao explicadas na Se¢ao XII da Parte II do Livro III do
Tratado da natureza humana, intitulada “Da modéstia e da castidade”. As chamadas “virtudes
femininas” sdo explicadas, nesse texto, como resultado de uma construcio social e, como se
sabe, essa visdo é corroborada em Uwma investigacao sobre os principios da moral. Hume atribui a
modéstia e a castidade um carater artificial. Ora, ainda que possam ter surgido por conta de
sua utilidade, essas virtudes teriam sido estabelecidas com base em regras que dependem, em
grande medida, da imaginacdo. Além disso, torna-se concebivel, segundo o aparato
conceitual que rege as virtudes artificiais na teoria moral de Hume, que essas “virtudes

femininas” possam mudar ou, eventualmente, extinguir-se caso deixem de ser Gteis.*

2 “But what Arithmetic will serve to fix the proportion betwixt good and bad Wives, and rate the
different classes of each? Sir Isaac Newton himself, who cou’d measure the courses of the Planets,
and weigh the Earth as in a pair of scales, even he had not Algebra enough to reduce that amiable
Part of our species to a just equation: and they are the only heavenly bodies, whose orbits are as yet
uncertain.” (HUME, The Letters of David Hume, 2011, pp. 158-9). Todas as tradu¢des de passagens dos
textos de Hume sio nossas.

3 A esse respeito, ver: BAIER, The Cantions Jealons 1 irtne, 1989.

4 F importante notar, com relacio a esse ponto, o que Hume nos diz, na Secio 11 de Uma Investigagio
sobre os Principios da Moral, sobre o tiranicidio e o ato de dar esmolas. Em ambos os casos, atos que
anteriormente eram considerados virtuosos passaram a ser condenados quando se concluiu que nio
eram tao uteis quando se acreditava. Além disso, ndo se pode perder de vista que, dada a preocupacio
de Hume em elaborar uma teoria que explica as instituicGes em termos mais (por assim dizer)
dindmicos que, por exemplo, a de Hobbes, torna-se perfeitamente aceitavel a afirmacdo de que,
mesmo que as “virtudes femininas” tenham, em algum momento, sido uteis, nao ¢ necessariamente
verdade que sempre continuario a sé-lo.
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Niao pretendemos, aqui, recuperar a discussao sobre o modo como Hume lida com
a modéstia e a castidade. Trataremos de nos ocupar de um tema bastante distinto: a relagao
entre a concepgao de filosofia defendida pelo autor e as posigoes dele acerca da participacao
das mulheres em uma vida social que se confundia, para ele, com um processo de formagio
dos sentimentos. Esse ¢ um tema acerca do qual Hume trata principalmente nos Ewusaios
Morais, Politicos e Literdrios, principalmente naqueles que nosso filésofo se absteve de publicar,
ou que pediu, depois de algumas edicdes, que fossem removidos de sua obra “oficial”.’

E bem esse o caso de Of Essay Writing, que, como o préprio titulo ja nos informa, é
um ensaio sobre escrever ensaios. Trata-se de um texto interessante porque apresenta, de
modo explicito e bastante acessivel para o leitor comum, mudangas bastante profundas no
modo como Hume concebia os propositos que a filosofia (ou, a0 menos, a sua filosofia) deve
ser capaz de promover. Como se sabe, em uma carta de 1739 enderecada a Francis
Hutcheson, nosso filésofo apresentava a seguinte concepcao sobre os modos como obras

filosoficas devem ser apresentadas a leitores comuns:

Ha diferentes modos de examinar a mente, bem como o corpo. Pode-se
considera-la tanto como um anatomista quanto como um pintor, ou para
descobrir seus mecanismos e principios mais secretos, ou para descrever a
graca ¢ a beleza de suas agoes. Imagino que seja impossivel conjugar esses
dois pontos de vista. Quando se remove a pele se mostra todas as partes mais
minusculas, parece haver algo de trivial até mesmo nas atitudes mais nobres
e nas agdes mais vigorosas. Nem se pode tornar o objeto gracioso ou
cativante senao ao cobrir as partes novamente com pele e carne, e

apresentando apenas seu extetior.®

Nao temos, nessa passagem, nada que possa constituir novidade para os leitores
familiarizados com a obra filoséfica de Hume. De fato, o que Hume diz a Hutcheson na

5 Autores como M. A. Box (1990) e Jodao Paulo Monteiro (2003) parecem acatar, ainda que em termos
diferentes, a afirmacéo, por parte de Hume, de que esses ensaios seriam particularmente frivolos, e
decorreria daf a decisdo de nio publici-los (ou, em alguns casos, de descontinuar sua publicacdo).
Entretanto, esse nao é um ponto pacifico: Annette Baier, por exemplo, afirma, em seu The Cautions
Jealous Virtue, que Hume teria desistido do ensaio Of the Study of History por considera-lo ofensivo para
as mulheres. Independente do posicionamento que se defenda com relacdo a esta dltima tese, fica
bastante claro que é possivel problematizar os motivos pelos quais alguns ensaios teriam sido
renegados por Hume. E importante lembrar, além disso, que o filésofo, alegando de maneira que
considerava que o fracasso do Tratado se deveu principalmente a razGes formais, renegou também
essa sua primeira obra, mas isso nunca impediu que parte consideravel dos estudiosos de Hume se
dedicasse obstinadamente a ela.

6 “There are different ways of examining the Mind as well as the Body. One may consider it either as
an Anatomist or as a Painter; either to discover its most secret Springs & Principles or to describe
the Grace & Beauty of its Actions. I imagine it impossible to conjoin these two Views. Where you
pull off the Skin, & display all the minute Patts, there appears something trivial, even in the noblest
Attitudes & most vigorous Actions: Nor can you ever render the Object graceful or engaging but by
cloathing the Parts again with Skin & Flesh, & presenting only their bare Outside.” (HUME, The
Letters of David Hume, 2011, pp. 32-3).

::: Cadernos de ética e filosofia politica | Numero 36 | Pagina 39 :::



carta esta presente, também, no paragrafo final do Livro III do Tratado da Natureza Humana,
e seria uma justificativa que nosso autor teria oferecido contra a acusagdo, por parte de
Hutcheson, de que seu tratado nao era suficientemente caloroso na defesa da virtude. Hume,
portanto, nao teria sido retérico o bastante porque seria impossivel conciliar um tom como
esse com um trabalho de pretensoes abertamente cientificas. Na verdade, o Tratads, desde
sua Introdugao, apresentava-se como um trabalho que deveria ser lido pelo puablico erudito
e sisudo das universidades, nao pelo homem comum que buscava se instruir para a vida. A
este dltimo, Hume denomina, no contexto da Introducio de sua obra de estreia, “a ralé do
lado de fora” .

Uma série de aspectos importantes do pensamento humiano mudaria, algum tempo
depois, com o fracasso abissal do Tratade. Ainda que, em My Own Life, nosso filésofo tenha
afirmado que as mudangas nas obras que serviram para recolocar as doutrinas de seu primeiro
trabalho tenham sido mais de forma que de conteudo, parte importante do modo como
Hume via a propria atividade filoséfica mudou consideravelmente. Isso é bastante
perceptivel, por exemplo, na Secao I de Uma Investigagao sobre o Entendimento Humano, em que
a metafora do pintor e do anatomista é retomada, mas, dessa vez, com o proposito declarado
de que esses dois caracteres sejam conciliados.

Logo de saida, temos, em Of Essay Writing, algumas consideracdes que mostram de
maneira ampliada o modo como Hume via os beneficios dessa concilia¢ao. Se na primeira
Investigagao o autor se demorava ao tratar dos beneficios que o estudo da filosofia pode ter
para pessoas com diferentes estilos de vida, no ensaio serdo apresentadas, também, as
consequéncias que teriam advindo, para a filosofia, de sua completa retirada da vida social:

[..] a erudi¢do sofreu uma perda igualmente grande ao ser trancada em
colégios e celas, e segregada do mundo e da boa companhia. Por esses meios,
todas aquelas a que chamamos Beles Lettres se tornaram totalmente barbaras,
tendo sido cultivadas por homens sem qualquer gosto pela vida ou quaisquer
maneiras, ¢ sem aquela liberdade e aquela facilidade de pensamento e de
expressao que somente podem ser adquiridas pela conversagao. Até mesmo
a filosofia foi reduzida a destrogos por esse método recluso e lamentoso de
estudo, e se tornou tao quimérica em suas conclusoes quanto ininteligivel em
seu estilo e sua maneira de exposicio.®

"HUME, A Treatise of Human Nature, 2000, p. 3.

8 “[...] Learning has been as great a Loser by being shut up in Colleges and Cells, and secluded from
the World and good Company. By that Means, every Thing of what we call Belles Leftres became totally
barbarous, being cultivated by Men without any Taste of Life or Manners, and without that Liberty
and Facility of Thought and expression, which can only be acquir’d by Conversation. Even
Philosophy went to Wrack by this moaping recluse Method of Study, and became as chimerical in
her Conclusions as she was unintelligible in her Stile and Manner of Delivery”. (HUME, Essays Moral,
Political and Literary. 1985, pp. 534-5).
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Ja tratamos, em outro lugar’, das enormes mudancas que tetiam ocortido na visio
esposada por Hume no que diz respeito ao publico que deve ser alcangado pela filosofia, e
pelos propodsitos com que esta deve colaborar. Nao resta davida de que ele passou a
considerar essencial que seus textos falassem a um tipo de leitor que pertencesse aquele que,
em Of Essay Writing, ele denomina o mundo da conversagio, e que deveria se aproximar do
chamado mundo da erudi¢do, em um processo que traria beneficios para ambos os lados.
Nesse contexto, Hume se dirige, na qualidade de um embaixador do mundo erudito enviado
para o mundo da conversagdo, ao “soberano do estado para o qual ele foi designado™".
Endereca sua fala, portanto, as “mulheres de senso e educagao”, as quais seriam capazes de

julgar melhor que qualquer homem uma obra literaria polida:

[...] minhas belas leitoras podem ter certeza de que todos os homens de senso,
que conhecem o mundo, tém uma grande deferéncia por seu juizo acerca de
livros tais que estao no escopo de seu conhecimento, e depositam mais
confianga na delicadeza de seu gosto, ainda que este nao seja guiado por

regras, do que nos trabalhos tediosos de pedantes e comentadores.!!

Nio ¢, portanto, apenas um gracejo bem humorado que Hume empreende, pouco
antes, ao propor as mulheres de senso uma liga internacional que opere contra os inimigos
da razao e da beleza, pessoas de cabegas embotadas e coragdes frios. O belo sexo teria, para
nosso filésofo, algo como uma capacidade natural para a polidez que o tornaria mesmo
apropriado para governar a republica das letras. De fato, Hume parece ir ainda mais longe
ao afirmar que, caso seus conterraneos do pais da erudicio nio fossem teimosos e
extremamente avessos a sujei¢do, deveriam entregar sua republica as soberanas do mundo
da conversacao. Ora, a metafora que nosso filbsofo emprega, aqui, ¢ mais extensa do que
apenas uma prestacao do devido reconhecimento a uma suposta fineza de gosto que as
mulheres teriam naturalmente. Seria justo pensar que, se um Estado se sujeita a outro, é, de
certo modo, anexado por este. Assim, o que Hume parece querer dizer ¢ que, idealmente, a
republica das letras deveria passar a ser regida pelo mundo da conversacao, tornar-se parte
dela. Nesse sentido, o papel conferido as mulheres é de enorme importancia, ja que a
afirmacdo de que elas seriam as “soberanas” do mundo da conversag¢ao nao é mera retérica.
Temos af mais do que um mero eco do gosto que Hume tinha pelos saldes franceses'?. E
mais do que apenas organizar reunides ou dar o tom que elas teriam, parece que as mulheres
fornecem, aqui, o préprio modelo de sensibilidade que seria o mais apropriado tanto para a

? BALIEIRO, “Hume e os propésitos da filosofia”. 2011. pp. 319-330.

0 HUME, Essays Moral, Political and Literary, 1985, p. 535.

11 “[..] my fair readers may be assur’d, that all Men of sense, who know the Word, have a great
Deference for their Judgment of such Books as ly within the Compasso f their Knowledge, and
repose more Confidence in the Delicacy of their Taste, tho” unguided by Rules, than in all the dull
Labours of Pedants and Commentators.” (HUME, Essays Moral, Political and Literary, 1985, p. 5306).
12 De qualquer maneira, nio se pode negar que a participacio de Hume nos salons tenha contribuido
para que ele formasse o modo como via a participacdo das mulheres em discussoes eruditas. O leitor
que estiver interessado na relagio que Hume manteve, no periodo em que residiu em Paris, com esses
encontros pode encontrar informagoes uteis em: MOSSNER, The /ife of David Hume, 2001.
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boa convivéncia quanto para a producao de obras literarias de mérito. Isso fica evidente

quando nosso autor comenta o caso particular envolvendo Corneille e Racine:

Percebo que os admiradores de Corneille, para salvar a honra desse grande
poeta da ascendéncia que Racine comegou a ter sobre ele, sempre disseram
que ndo se deveria esperar que um homem tao velho pudesse disputar o
prémio, diante de tais juizes, tendo um homem tao jovem por seu rival. Mas
descobriu-se que essa observacao era injusta, ja que a posteridade parece ter
ratificado o veredito daquele tribunal, e Racine, ainda que esteja morto, &,
ainda, o favorito do belo sexo, bem como dos melhores juizes entre os

homens.!3

A esta altura, parece nao restar qualquer duvida, entdo, de que as mulheres de senso
forneceriam algo como um ideal do gosto que deveria prevalecer tanto no que diz respeito
as belles lettres quanto no que diz respeito a sociabilidade. Parece mesmo que nao seria um
grande exagero afirmar que elas constituiriam, para Hume, algo como um ideal critico e
moral. Isso parece particularmente verdadeiro quando nos lembramos de que, em Of The
Standard of Taste, ele estabelece de maneira bastante contundente que obras que apelam ao
gosto “correto” sdo aquelas cuja boa reputagao tende a permanecer.

Entretanto, nosso filésofo considera que o belo sexo tem, em sua propria
constitui¢do, certos tragos que o levam a fazer o que podem parecer ressalvas importantes.
As mulheres, diz ele, parecem se deleitar mais com a intensidade do que com a justeza da
paixdo, o que se evidencia no modo como se deixam arrebatar pela paixdo amorosa. Além
disso, essa tendéncia a preferir as paixOes intensas faz com que o belo sexo seja presa facil
de livros de devogao mistica que estariam distantes dos padroes que regeriam os melhores
trabalhos sobre religiao.

Essa tendéncia ¢é reafirmada em um outro ensaio, intitulado Of the Study of History.
Nesse texto, Hume afirma que seria importante corrigir duas crengas estabelecidas
firmemente entre as mulheres: a de que os homens sao tio perfeitos quanto elas gostariam
de imaginar e a de que eles sio governados Unica e exclusivamente pela paixdo amorosa.'*
Entretanto, nosso autor nao faz, nesse outro texto, referéncias pesadas a uma suposta
constitui¢dao feminina que engendrasse inescapavelmente crengas como essas. Quanto a isso,
Hume nao é suficientemente claro: se parece ser verdade que a leitura de romances
predisporia o belo sexo a acreditar nessas tolices, também ¢é possivel, por outro lado, que os
arroubos de paixdo encontrados em obras romanescas sejam exatamente o que as torna
interessantes para o publico feminino, que teria desde o principio uma constituicao que o

13 ] find, that admirers of Comeille, to save that great Poet’s Honour upon the Ascendant that Racine
began to take over him, always said, That it was not to be expected, that so old a Man could dispute
the Prize, before such Judges, with so young a Man as his Rival. But this Observation has been found
unjust, since Posterity seems to have ratify’d the Verdict of that Tribunal: and Racine, tho’ dead, is still
the Favourite of the Fair Sex, as well as of the best Judges among the Men.” (HUME, Essays Moral,
Political and 1iterary, 1985, pp. 536-7).

YWHUME, Essays Moral, Political and 1iterary, 1985, p. 564.
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disporia a se interessar por elas. De qualquer modo, o estudo da histéria é recomendado,
aqui, como uma espécie de antidoto que poderia remediar as duas crengas, por assim dizer,
peculiares que o belo sexo teria com relagao aos homens.

Essa ¢ uma recomendacdo importante porque, ainda que Hume tenha considerado,
como tantos homens de seu tempo, que ha certas diferencas de constitui¢ao entre homens e
mulheres que podem favorecer certas crengas, ainda encontramos em sua obra a defesa de
que uma formagao apropriada pode tornar o belo sexo algo como um ideal de gosto, tanto
no que diz respeito a critica quanto no que diz respeito a moral. Seria perfeitamente possivel,
diz Hume, fazer uso das intrigas e dos relatos passionais que encontramos em textos
histéricos para atrair o interesse inicial das leitoras e, com isso, dar inicio a algo como um
processo que teria por finalidade o fortalecimento do senso e do carater. Nao ¢ por acaso
que, pouco depois, nosso autor faz questio de afirmar que “As vantagens encontradas na
histéria parecem ser de trés tipos, ja que ela diverte a imaginagao, melhora o entendimento e
fortalece a virtude”. !

O aspecto da diversio ¢ facil de compreender, ja que a histéria como que nos
transporta as eras mais remotas, permitindo que observemos a humanidade nas mais variadas
épocas. Além disso, se Hume fala em uma melhora do entendimento, é porque a leitura de
textos historicos confiaveis pode ser comparada a experiéncia do mundo de forma muito
mais prolongada do que aquela que poderfamos atingir se dependéssemos apenas das
observagoes que podemos fazer em nossas proprias vivencias. “De um homem familiarizado
com a historia”, afirma o nosso filésofo, “pode-se dizer que, de certa forma, viveu desde o
inicio do mundo, e fez adi¢cdes continuas a seu estoque de conhecimento em cada século” 6,
Nao ¢ por acaso que, ja na Introdugio de seu Tratado, Hume nos dizia que a histéria é fonte
de um grande numero de experimentos que podem ser bastante dteis para a ciéncia da
natureza humana. Também no que diz respeito a relagdo entre o estudo da histéria e o carater
virtuoso Hume nao parece ter cometido exageros. Diferentemente do filésofo, que observa
caracteres e maneiras em seu gabinete, de maneira excessivamente abstrata e fria, o
historiador, ainda que nao seja acometido por interesses pessoais quando contempla os
relatos que estuda, tem acesso a eventos concretos que permitem que ele sizfa da maneira
apropriada a diferenca entre vicio e virtude.

Talvez, entdo, nosso filésofo pretenda mais do que apenas tornar as mulheres
companhias menos frivolas quando recomenda a elas o estudo da histéria. Se elas tendem
naturalmente a ver os eventos que as cercam em termos de arroubos amorosos ou de
principios religiosos enganosos, também ¢é verdade que isso se deve a uma formagao que as
leva a isso, e que pode ser corrigida de modo que elas se tornem mais perspicazes que 0s
homens no que toca aos juizos de gosto e, dada a relagao entre sociabilidade e moral que
observamos na filosofia humiana, talvez seres humanos melhores que os homens.

15 “The advantages found in history seem to be of three kinds, as it amuses the fancy, as it improves
the understanding, and as it strengthens virtue”. (HUME, Essays Moral, Political and Literary, 1985, p.
565).

16 “A man acquainted with history may, in some respect, be said to have lived from the beginning of
the wotld, and to have been making continual additions to his stock of knowledge in every century”.
(HUME, Essays Moral, Political and Literary, 1985, p. 567.)
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Isso fica ainda mais claro quando observamos o ensaio Of the Delicacy of Taste and
Passion. Nele, como se sabe, o cultivo do gosto é apresentado como um remédio bastante
eficaz para a delicadeza de paixdo que, como se sabe, torna aqueles que a possuem
extremamente suscetiveis a2 uma dificuldade bastante momentosa, a saber, a de serem
acometidos por sentimentos desproporcionalmente intensos quando a vida lhes apresenta
quaisquer situagoes, sejam elas favoraveis ou desfavoraveis. Aqueles que tém a delicadeza de
paixao sao

extremamente sensiveis a todos os acidentes da vida, e [ela] lhes d4 uma
alegria vivaz a cada evento prospero, assim como um pesar lancinante
quando encontram infortunios e adversidade. Favores e bons oficios
facilmente conquistam sua amizade, enquanto a menor injuria provoca seu
ressentimento. Qualquer honra ou marca de distingao as eleva para além de

qualquer medida, mas elas sio igualmente sensiveis a0 desprezo.!”

A delicadeza de paixao nao seria desvantajosa se nao fosse um pequeno detalhe: “os
bons ou maus acidentes da vida dependem muito pouco de nés” **. Felizmente, existe uma
outra delicadeza, a de gosto, que pode servir, de certo modo, como um antidoto contra ela.
Ainda que essa delicadeza também amplifique nossos prazeres e nossas dores, ela diz respeito
a aspectos de nossas vidas sobre os quais temos mais controle, como, por exemplo, os livros
que lemos, as cangdes que ouvimos, os quadros que contemplamos, as companhias com que
escolhemos passar nosso tempo. De fato, a delicadeza de gosto nada mais é do que uma
capacidade bastante cultivada de apreciar esses fatores da maneira correta, e s6 pode ser
desenvolvida pela frequentagao intensa das obras e das companhias apropriadas. O resultado,
diz Hume, é que o cultivo do gosto “aumenta nossa sensibilidade para todas as paixOes ternas
e agradaveis, a0 mesmo tempo em que torna a mente incapaz de emogdes mais brutas e
explosivas” '°,

Existem dois outros aspectos da delicadeza de gosto que ¢ importante ressaltarmos
aqui. Em primeiro lugar, “No que diz respeito as ciéncias e as artes liberais, um gosto refinado
é, em alguma medida, a mesma coisa que um forte senso” 2. Em segundo, essa delicadeza é
importante por ser favoravel ao amor e a amizade, ja que nos torna seletivos nao apenas
quanto a livros ou a vinhos, mas também aquelas pessoas com quem escolhemos conviver.
E verdade que, se é assim, conviveremos com um circulo bem mais restrito, mas teremos

com ele satisfacado maior e uma amizade muito mais sélida.

17 <“[...] extremely sensible to all the accidents of life, and gives them a lively joy upon every prosperous
event, as well as a piercing grief, when they meet with misfortunes and adversity. Favours and good
offices easily engage their friendship; while the smallest injury provokes their resentment. Any honour
or mark of distinction elevates them above measure; but they are as sensibly touched with contempt.”
(HUME, Essays Moral, Political and Literary, 1985, pp. 3-4).

18 HUME, Essays Moral, Political and Literary, 1985, p. 5.

19 “[...] improves our sensibility for all the tender and agreeable passions; at the same time that it
renders the mind incapable of the rougher and more boisterous emotions.” (HUME, Essays Moral,
Political and 1iterary, 1985, p. 6.)

20 “I...] with regard to the sciences and liberal arts, a fine taste is, in some measure, the same with
strong sense [...|” (HUME, Essays Moral, Political and Literary, 1985, p. 6).
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Como se sabe, Hume nio tinha, em sua filosofia moral, um projeto de ilustragao para
as massas, nem pretensoes de incitar uma grande revolugao. Isso se deve, a0 menos em parte,
ao fato de ele pensar o refinamento da sensibilidade nio como o resultado de um curriculo
educacional ou algo que o valha, mas a um processo decorrente da ¢riagdo. Em outras palavras,
o refinamento do gosto que é recomendado por Hume seria consequéncia de um processo
que integraria a frequentagao de boas obras artisticas e literarias e a participa¢ao na vida
social. Em consequéncia disso, torna-se dificil conceber um suposto progresso da civilizagao
rumo ao fim da histéria ou rumo a um suposto modelo em que todos poderiam conviver em
uma grande republica cujos habitantes teriam, todos eles, o gosto mais sofisticado. Isso quer
dizer que a preocupacio de Hume ¢é apresentar um modelo de sociabilidade que seja o mais
apropriado possivel para a felicidade mais do que considerar se esse modelo poderia ou nao,
por quaisquer que fossem os meios, ser expandido para toda uma sociedade. Essas
preocupacoes de engenharia social simplesmente niao fazem sentido quando observamos a
sociedade por meio do aparato humiano. Entretanto, isso nao diminui em nada a importancia
que ele da ao cultivo da delicadeza de gosto. Como sabe qualquer leitor casual da filosofia
moral de nosso autor, e como ja devemos ter deixado implicito, a moralidade é, para ele,
também questao de gosto. Cultivar essa forma de delicadeza é, portanto, cultivar sentimentos
morais apropriados e a capacidade de conviver com nossos semelhantes da maneira que
certamente se mostrara a mais satisfatéria para nos.

Torna-se, entdo, enormemente importante que Hume veja nas mulheres algo como
um modelo de sensibilidade a ser seguido. Nao se trata, apenas, de perceber rapidamente

quem ¢ o melhor entre Corneille e Racine. A mulher de senso, aquela que deu a atengao

9521
b

devida “a historia, a poesia, a politica e aos principios mais 6bvios, a0 menos, da filosofia
tera, mais do que qualquer homem, capacidade suficiente para escolher os caracteres de suas
companhias e os cursos de agdao mais apropriados.

E claro que Hume nao fala em seguir wuicamente os juizos das mulheres. E
suficientemente sabido que, em outros textos, elas sio apresentadas como faceis de ofender
e talvez excessivamente desejosas de um poder que, gracas a encantos muito particulares, sao
capazes de disputar palmo a palmo com os homens, ainda que estes sejam fisicamente mais
fortes??. Essas caracteristicas, porém, nao sio apresentadas sistematicamente, de maneira
detalhada e teoricamente significativa como decorrentes de uma natureza inescapavel. Por
outro lado, em um ensaio intitulado “Of #he Rise and Progress of the Arts and Sciences”, a situacao
parece bastante diferente, ja que, nele, encontramos a afirmacao, por parte de Hume, segundo
a qual a natureza “deu ao homem a superioridade sobre a mulber, por té-lo dotado de maior
for¢a tanto de mente quanto de corpo” #. F importante observar, ainda, que, nesse mesmo

20 HUME, Essays Moral, Political and Literary, 1985, p. 534.

22 F§ desnecessério observar que esse tipo de afirmacio pode despertar, para dizer o minimo, algum
desconforto por parte de leitoras feministas. O que pretendemos, ao longo do texto, nio foi
apresentar Hume como o defensor de alguma forma de proto-feminismo, ou como um feminista
avant la lettre. S6 pretendemos mostrar um aspecto de seu pensamento em que ele fez avancos
consideraveis para a época, ainda que nao estivesse, como se sabe, livre de #dos 0s preconceitos que
acometiam autores de seu tempo.

23 ““|...] has given man the superiority above woman, by endowing him with greater strength both of
mind and body [...]” HUME, Essays Moral, Political and Literary, 1985, p. 133).
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ensaio, o autor faz grandes elogios a tradigao do galanteio, que ele vé ndo apenas como
bastante inocente, mas como um grande incentivo a sociabilidade: o tratamento deferente
que o superior (o homem) confere ao inferior (a mulher) em situa¢ées de galanteio seria um
sinal distintivo de polidez.

Esse é um ponto que exige cuidado. Em primeiro lugar, parece que Hume abandona,
aqui, o tom ele proprio galante, mas talvez, como o autor passou a considerar depois, frivolo
que se via nos ensaios de cuja publicagao ele desistiu. Nos ensaios que Hume posteriormente
abandonaria, o tom poderia parecer zombeteiro com relagao as mulheres, ainda que algumas
das teses defendidas pelo autor fossem bastante progressistas®’. No texto de que ora
tratamos, porém, a situagdo em que essas afirmacdes sdo feitas nao ¢ a de um dialogo
despretensioso com o chamado belo sexo: trata-se um ensaio de tom sobtio, em que se
procura explicar principios gerais que dariam conta de um modelo de polidez que inclui a
tradi¢do do galanteio, mas nao se limita a ela. Ainda assim, é possivel conciliar o tratamento
da questio que Hume apresenta nesse ensaio com o desenvolvimento da questio que
apresentamos anteriormente. Ora, o ponto principal que parece interessar a Hume ao tratar
do galanteio em “Of the Rise and Progress of the Arts and Sciences” é o efeito que ele tem sobre a
polidez e a sociabilidade, nao diferencas naturais entre homens e mulheres. A situacao das
mulheres em sociedades “civilizadas” é comparada ao que se vé em nagoes “barbaras”, as
quais “mostram essa superioridade reduzindo suas fémeas a escraviddo mais abjeta,
confinando-as, batendo nelas, vendendo-as, matando-as” 2. Quanto aqueles que dirigem
galanteios a0 belo sexo em meios mais polidos, comportar-se-2o com as mulheres como se
comportariam com seus hospedes:

Em boa companhia, nao é preciso perguntar quem é o mestre do banquete:
o homem que se senta no lugar mais inferior, e que se mostra sempre
industrioso em servir a todos, certamente é essa pessoa. Devemos ou
condenar todos os exemplos semelhantes de generosidade que sejam,

considerando-os tolos ou afetados, ou admitir o galanteio em meio ao resto.?®

Essa afirmagdo, como se sabe, é feita depois que o autor ja afirmou que hospedes

estdo como que sob a autoridade de seu anfitrido. No fim das contas, o que importa nao sio

24Explica-se a partir daf a afirmagao de Baier (2011) a que ja fizemos referéncia, segundo a qual Hume
pode ter desistido do ensaio Of The Study of History por conta de seu tom demeritorio para as mulheres.
Mais consistente ainda é a sugestdo de Suzuki (2014), segundo a qual os motivos de Hume para
rejeitar alguns de seus ensaios teriam a ver com a tradi¢do do galanteio, mas também com o fato de
os textos que foram removidos ainda nio terem atingido a maturidade estilistica que, para o filésofo
escocés, seria inseparavel da boa investigagio filoséfica.

25 <“|...] display this superiority, by reducing their females to the most abject slavery; by confining them,
by beating them, by selling the, by killing them.” (HUME, Essays Moral, Political and Literary, 1985, p.
133).

26 “In good company, you need not ask, Who is the master of the feast? The man, who sits in the
lowest place, and who is Always industrious in helping every one, is certainly that person. We must
cither condemn all such instances of generosity, as foppish and affected, or admit of gallantry among
the rest.” (HUME, Essays Moral, Political and Literary, 1985, p. 133).
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consideragdes sobre diferencas naturais entre homens e mulheres. Basta que se observe que,
dadas as posi¢oes que cada um ocupa, é preciso, em beneficio da polidez, que o belo sexo
seja tratado com deferéncia, e que tenha lugar de destaque no que diz respeito a sociabilidade.
Ainda que leitores homens possam ser permeaveis a esse tipo de posi¢ao por considerarem
que, com isso, teriam companheiras mais agradaveis, o caso é que o processo que tornaria as
mulheres capazes de juizos mais sélidos em questdes de gosto ocorrera da mesma forma.
Hume, afinal, nao nega, com sua defesa do galanteio, as afirmagdes acerca do gosto feminino
que fizera em “Of Essay Writing” e em “Of the Study of History”.

Ao fim e ao cabo, parece que, na verdade, o tratamento deferente conferido as
mulheres, aliado ao refinamento do gosto a que ja nos referimos, teria impactos consideraveis
sobre a sociabilidade e, também, sobre as proprias belles lettres. Dependendo do modo como
a lemos, portanto, a afirmacao, em “Of the Rise and Progress of the Arts and Sciences”, segundo a
qual o convivio com mulheres virtuosas civiliza os homens, portanto, nao reduz as mulheres
a posicao de ter seu proposito definido em fungao de fins que dizem respeito aos homens.

Pelo contrario, transforma-as em um modelo que eles fariam bem em seguir.

CELESTIAL BODIES, EARTHLY MIXTURES: WOMEN, SOCIABILITY AND
PHILOSOPHY IN DAVID HUME.

Abstract: Along the work of David Hume, women are presented in ways which are very different, and
sometimes difficult to reconcile. In some passages, the so-called fair sex is shows as inconstant and
prone to intense passions. In others, it seems women have undeniable advantages when it comes to
questions concerning taste, which would imply they are more sensible then men. In this paper, we shall
contend, from some of the Essays, but also using some passages from A Treatise of Human Nature and
An Enguiry concerning the Principles of Morals, that Hume intends, even on the texts in which women are
presented as being in an inferior situation, to defend that a proper education would turn them in the
best model not only when it comes to sociability, but also concerning philosophy and the belles ettres.
Keywords: Hume — women — politeness — sociability — philosophy.
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DEMOCRACIA COMO ANTIUTOPIA'

Douglas Ferreira Barros?

Resumo: O objetivo do artigo € estudar concepedes da democracia como uma antiutopia. Pretendemos
observar o estatuto das relagdes estabelecidas entre cidaddos e o poder politico para mostrar como estas
versOes rebaixam as expectativas quanto as promessas do bom governo ou das fic¢des politicas. Nao
se trata aqui de fazer o recenseamento das democracias contemporaneas. Pretendemos destacar duas
acepcOes para diferencia-las das ficcOes politicas ideais e dos modelos utépicos. Na democracia, a
conducio do poder politico e a ordenagio do todo social ¢ demarcada por interrup¢des e desajustes
constantes. Seja para negar a dominacio desmedida do poder politico sobre os cidadios, seja para
afirmar a pertinéncia dos conflitos, democracias como antiutopias se afastam do ideal de uma sociedade
reconciliada e estatica. As mudangas, os impasses e a superagdo de desafios nao demarcam avangos
necessarios ou recuos definitivos. A sua trajetria historica nao descreve um percurso teleolégico com
vistas a atingir o bem superior. A passagem entre momentos histéricos ndo ocorre como resultado de
uma acumulacio de resultados do passado que mira a transicdo para a redencido definitiva de mazelas
politicas. Partimos da questdo: em que sentido a democracia como forma de ordenamento social e de
estrutura do poder politico ¢ um modelo antiutépico? Nossa hipétese é que as acepgdes mencionadas
a seguir advogam em favor de um realismo filosofico politico, apresentando a democracia como
experiéncia politica que demanda a constante indagacio e reformulagdo acerca dos limites da liberdade
dos cidad@os.

Palavras-chave: democracia — utopia — liberdade — ndo dominacao — agonismo.

Utopias e contemporaneidade politica

O objetivo do attigo ¢ estudar a democracia como antiutopia. Claeys’ defende que é
um desafio fornecer uma definicio utilizavel de utopia.* Antes mesmo dos escritos de Platdo

1 O artigo resulta de pesquisa financiada pela Fapesp, Processo: 10/08619-1, instituicio a qual agradeco
enormemente. A primeira versdo do trabalho foi apresentada nas Jornadas organizadas pelo Grupo
de Estudos Espinosanos da Universidade de Sio Paulo, entre 30-31/05 e 01/06/2012, na mesa
redonda: "Democracia e Utopia". As pattes que discutem a democtracia segundo os modelos de Pettit
e Mouffe foram debatidas no VII Coléquio Nacional de Filosofia da Histéria, ocorrido na
Universidade Federal de Sergipe e na Universidade de Sdo Paulo, em maio de 2015, tendo como
tema: “Tempo, historia e sociedade”, congresso em homenagem a Profa. Dra. Maria das Gracas de
Souza, a quem eu envio os meus mais sinceros agradecimentos ontem, hoje e sempre.

2 Douglas Ferreira Barros é professor de Filosofia e do corpo permanente do PPG em Ciéncias da
Religizo da PUC-Campinas, Campinas, Brasil. Coordenador do Grupos de Estudos Etica, politica e
religido: questdes de fundamentacio (CNPq). E-mail: douglasfbarros@gmail.com

3 CLAEYS, Uropia, p. 12.

4 Claeys argumenta que: “A amplitude do género é desconcertantemente grande, englobando: ideais
positivos de sociedades muito melhoradas; seus opostos satiricos negativos, as vezes chamados de
antiutopias ou distopias; varios mitos de parafso, eras de ouro e ‘ilhas abengoadas’, e retratos de
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encontram-se referéncias’ sobre as benesses das sociedades perfeitas por comparagio com
aquelas povoadas por homens corrompidos e plenas de injustica, sevicia e conflitos. Desde
entao e ainda no século XXI, alguns se indagam acerca da validade da ideia de sociedades
pacificadas e reconciliadas, perguntam-se melancolicamente pelo fim das utopias. Os
fracassos dos projetos socialistas de sociedade, defendeu Isaiah Betlin®, seriam motivo
bastante para sufocar até a ultima chama revolucionaria em favor de uma sociedade na qual
os homens se reconciliariam com os seus desejos e diferencas, livre e plenamente. Mas nio.
Parece que teimamos em espelhar nossa esperanca de mudancas nos modelos de bons
governos, na seguranca ¢ na bonanga dos exemplos utépicos. Pelo menos essa é a avaliagao
de Berlin acerca dos filésofos que se dedicam a defesa de modelos politicos de mudanga total
ou daqueles que investem na possibilidade de uma mudang¢a completa no curso da historia.

Formas ideais de ordenamento do poder, modelos perfeitos de cidade, experiéncias
politicas em que os homens seriam igualados aos santos, sociedades perfeitamente
reconciliadas, sao temas que intrigaram os filésofos politicos desde a antiguidade classica.
CriagGes politicas em que os impasses e 0s equivocos, tragédias e derrotas foram pensados
como ilustragdes das experiéncias terrestres, demasiadamente humanas e proprias de seres
passionais, movidos por desejos e interesses. Ficcoes porque exemplos nao realizados,
perfeitos, por isso utopicas, nao-lugares, tais referéncias figuram em textos filoséficos até a
modernidade. Ainda apés iniciada a modernidade pds Revolugao Francesa, filésofos varios
mobilizaram ardentes argumentos para os varios flancos do espectro politico —direita e
esquerda-, tanto para afirmar a necessidade de tomarmos as utopias como ideal regulador
das experiéncias politicas concretas, quanto para fixa-las como horizonte no qual os homens
e seus projetos politicos faliveis e tortuosos deveriam se orientar.

Ao avaliar a nossa experiéncia politica do século XX, o pensador liberal Isaiah Berlin
estabeleceu os dois polos nos quais a discussao sobre as utopias se efetivou: de um lado, o
desejo de superagao das aflicdes do presente; de outro, tratou-se de puro exercicio de nossa

criagao poética.

A ideia de uma sociedade perfeita ¢ um sonho muito mais antigo, seja devido
aos males do presente, que levam os homens a imaginar o que seria 0 mundo
sem essas aflicGes — a imaginar um Estado ideal em que nao exista miséria ou
ambic¢ao, perigo ou pobreza, trabalho brutal, medo ou inseguranca -, seja
devido ao fato de essas utopias serem ficgoes deliberadamente satiricas,
criadas com a inten¢ao de se criticar o mundo real e lamentar a acao dos que
controlam os regimes existentes ou a falta de agdo dos que passivamente a

pessoas primitivas vivendo em um estado natural; robinsonadas [fic¢oes de sobrevivéncia] ou
naufragios; viagens imaginarias para a Lua e outros pontos do espaco; e constituicbes planejadas,
cidades-modelo e varias outras visdes de melhora. Essa lista estd bem longe de ser exaustiva, mas nos
forca a estreitar a extensdo do uso do termo ‘utopia’ para evitar perder qualquer aplicagio significativa
dele” (2013, p. 12).

5 CLAEYS, Utopia, pp. 16-27.

¢ BERLIN, Liwites da Utopia.
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eles se submetem; ou talvez, ainda, por se tratar de simples exercicios de
imaginacio poética.”

Exercicios de imaginagdo ou simplesmente fic¢des satiricas, as utopias seriam na
avaliacao de Berlin a encarnagao da desvalorizacio do mundo real com a promessa de um
horizonte de superacio das mazelas. Haveria, enfim, uma identidade entre todas elas: “A
principal caracteristica da maioria das utopias (ou talvez de todas) é o fato de serem

estaticas™®

. Por representarem a perfeicao, “nao ha nenhuma necessidade de novidade e de
mudanca”. Elas cristalizam ideais de natureza humana: “os homens tém uma certa natureza
fixa e inalteravel, certos objetivos universais, comuns, imutaveis. Uma vez alcancados esses
objetivos, a natureza humana esta plenamente realizada™”.

Nao obstante o presente do qual fala Berlin nos tenha informado algo diferente, nao
haveria por que duvidar que todas as virtudes potenciais humanas se materializariam nesses

contextos de plenitude, a saber,

Uma sociedade [que] vive em estado de pura harmonia, no qual todos os
membros vivem em paz, amam uns aos outros, encontram-se livres de perigo
fisico, de caréncias de qualquer tipo, de frustracao, desconhecem a violéncia
ou a injustica, vivem sob uma luz perpétua e uniforme, em um clima
temperado, em meio a uma natureza infinitamente generosa."

Todavia, a trajetéria humana na histéria nos mostraria quanto ha de equivoco em
vislumbrarmos em tais cenarios de perfeicao os horizontes ideais de nossas a¢oes. Berlin
destaca que “existe algo de radicalmente erroneo na ideia de uma sociedade perfeita”'!. Ele
anota que tragédias varias havidas na histéria seriam fruto nao apenas da eclosio de
convulsées sociais, mas tém relagdo com a ideia de se criar sociedades perfeitas. Mesmo
havendo uma profusio de utopias que, mesmo irrealizadas, supdem haver sociedades
perfeitas, Estados pacificados, povos ideais, diferentes entre si e cada um deles corrigindo
eventuais falhas detectadas nos outros modelos, nem mesmo essa divergéncia teria sido
bastante desanimadora para descrermos da validade das utopias. Qual delas escolher? Qual
podera superar definitivamente os equivocos dos demais?

Berlin, liberal e critico das utopias com origem no marxismo, também via com
restricoes as mudangas historicas assentadas em desejos de transformacao politica e social
desde a Revolucao Francesa. Os resultados que geraram o convencem de que, no século XX,
os esforcos empregados por tantos homens e mulheres para a edificagao de uma sociedade
purgada de imperfei¢oes -a miséria material, a desigualdade, a opressao politica- pertenciam
mais a dimensao da imaginacdo poética dos revolucionarios do que constituiam um projeto
politico consistente em termos tedricos e praticos. E fato que, no caso de Berlin, se tratava

de uma sentenga a mais no conjunto de seus juizos avaliando as revolugbes socialistas

7 BERLIN, Limites da Utopia, p. 29.
8 BERLIN, Limites da Utopia, p. 29.
9 BERLIN, Limites da Utopia, p. 29.
10 BERLIN, Liwmites da Utopia, p. 29.
11 BERLIN, Limites da Utopia, p. 29.
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assentadas sobre os ideais igualitarios. Terfamos que dar razao a Berlin quanto ao fato de que
os tedricos e filésofos criticos da desigualdade e da injustica amparam seus desejos de
transformagao social e politica porque nao suportam lidar com a aridez do presente? O
proprio Berlin concordaria com a avaliagio de que os descaminhos da histéria humana
arrastam para o deserto do descrédito quaisquer ideais. Nem mesmo os modelos de
sociedade do presente se igualam aos ideais utopicos.

Democracia, politica e antiutopia

Philipe Pettit em On the pegple’s terms — a Republican theory and Model of Democracy™
defende que a retomada recente do pensamento republicano ¢é edificada sobre a “idéia de
que hd um ideal de estado a se promover - a liberdade entendida como nao-dominagao- que

1”3, Ele destaca linhas a

¢ tanto pessoalmente motivante quanto politicamente implementave
seguir que nao se trataria aqui de apresentar um modelo estabelecido como ficgao politica,
mas de um ideal factivel. Algo bem menos etéreo do que aqueles ideais criticados por Berlin,
muito distante de um discurso utépico entabulado pelos filésofos do inicio da modernidade.
Mas, que diferenca haveria entre os ideais revolucionarios tao criticados por Betlin e a
afirmagao de Pettit de que os principios republicanos constituem, no final das contas, um
ideal de Estado? Se ¢ ideal, o modelo republicano ¢ visto como um principio regulador, um
fim verdadeiro. Todavia, antes que o ideal se realize, um caminho ¢ tragado para que se o

atinja: a efetivagdo da liberdade. Para Pettit, a liberdade neste sentido é

nao somente um valor da vida, ou apenas a matéria que vale em ultima
instancia. Trata-se nesse caso meramente de que isto ¢ uma boa porta de
entrada, orientada para guiar os governos formados e sustentados pelo povo.
Deixe que os governos cuidem da liberdade de seus cidadaos nesse sentido
que isso os levara a garantia de um conjunto de outros bens e prosseguira até
que atinjam um nivel plausivel de contentamento. Isto os protegera contra a
divisdo, a desordem, a regulacdo intrusiva e devera prove-los em um nivel

satisfatorio contra a miséria, a pobreza, o descontentamento e a

desigualdade.™

A liberdade como guia ou a porta de entrada refere-se a um modelo de Estado. E
neste modelo Pettit pretende que os cidaddos estejam nao somente resguardados contra a
dominac¢io desmedida do Estado, mas que, legitimamente, eles se voltem para um conjunto
de demandas “por controle popular sobre os governos: ¢, com efeito, uma forma distinta de

915

democracia””. Clarissima no texto é a avaliacio confiante num modelo de democracia
republicana, promotor de certa pacificagao e relativa seguranca das sociedades livres. Do

mesmo modo que fora legitima a suspeita de Berlin em relagdo a tantas outras utopias

2 PETTIT, On the people’s terms.

13 PETTIT, On the people’s terns, p. 3.
14 PETTIT, On the people’s terns, p. 3.
15 PETTIT, On the people’s terms, p. 3.
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revolucionarias, é legitimo perguntar: a democracia na qual os cidadaos sao conduzidos por
sua propria liberdade seria, no presente, o novo mito a seduzir os filésofos como Pettit?

Sabe-se com clareza o que produzem as sociedades democraticas atualmente em
termos de liberdade para os cidadaos. Como nao considerar a posi¢ao de Pettit um ideal com
a mesma estatura de modelo inatingfvel, tal como em outros tempos o foram os modelos de
sociedades perfeitas e reconciliadas socialistas criticadas por Berlin? Teria Pettit se deixado
seduzir pela retérica da mitologia politica e estabelecido a democracia republicana como um
modelo plausivel, mas mesmo assim um ideal? O problema aqui reside nao especificamente
na democracia, mas no fato de que ela talvez seja uma utopia de liberdade. Utopia que se
poderia vislumbrar com mais nitidez recorrendo ao contraponto realista de Maquiavel e
alguns de seus intérpretes. Vejamos por qué?

E quase senso comum entre os estudiosos de Maquiavel que nas obras do florentino
encontramos um arsenal critico demolidor de utopias. Entre os tantos que sustentam essa
tese encontramos Berlin. Mas nenhum texto sobre esse tema é mais incisivo do que Politica e
Histéria', quando Althusser avaliar a propriedade dos principados novos. Aqui ele joga luz
sobre um dos pontos nevralgicos do problema ao se perguntar sobre as dificuldades
encaradas pelo principe novo: “Um Principe Novo que dara Forma Nova a matéria existente,

que devera partir da matéria existente, que deverd modela-la”"’

. Quem ¢ o principe novo?
Que tarefas ele tem? O principe novo devera engendrar uma nova forma politica, mas ele o
fara ndo a partir de uma condi¢ao de onisciéncia e onipoténcia de a¢ao, mas “...a unidade
nacional sera feita com os homens como eles sio, com a matéria italiana como ela é, a partir
de sua realidade e de sua diversidade cadtica™"®.

A diversidade cadtica destacada por Althusser é justamente o real a ser confrontado
pelo governante: um contexto sobre o qual nao exerce um dominio pleno, mas que tentara
estabelecer uma forma, um limite possivel no qual se inscreverao as agoes e os interesses de
todos os homens, nio somente dos justos e dos que assentem em favor da autoridade
estabelecida. Por isso Althusser destaca a particularidade da “matéria italiana”, isto ¢, da
histéria efetiva feita de homens tal como eles sio “a partir de sua realidade e de sua
diversidade cadtica”, ele completa. Segundo as proprias palavras de Althusser, Maquiavel
realiza a “nao projecao de uma utopia sobre a matéria, mas procura a inser¢io do plano

politico na propria matéria, nas estruturas politicas existentes”"’

. Ha, portanto, um negativo
que constitui a forma. E um negativo da utopia, um vazio do ideal verdadeiro. A forma é,
por assim dizer, uma auséncia para o principe novo tanto quanto para os homens que nela
se inserem. Nao que o principe novo esteja paralisado, que o seu horizonte de agdo seja o
estado de apatia diante da complexidade da matéria historica que o envolve. A dificuldade
com a qual ele se depara é tamanha que nos da a medida da importancia e da preméncia de
seu trabalho sobre a matéria que é informe: o povo e seu desejo; os grandes e o seu habito
de mandar. Isso nio apenas porque a historia sobre a qual age tal principe seja a dificil

conjuntura da Italia. Para Althusser qualquer matéria historica é também

16 ALTHUSSER, Po/itica e Historia.

17 ALTHUSSER, Politica ¢ Histdria, p. 216.
18 ALTHUSSER, Politica ¢ Histéria, p. 216.
19 ALTHUSSER, Politica ¢ Histéria, p. 217.
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estado puramente negativo, de importancia generalizada dos pequenos
Estados italianos, aquela situagao de decadéncia geral (negativo absoluto no
qual se acumulam todas as contradi¢bes: fraqueza dos Estados, ocupacio
estrangeira, devastagoes, etc., descritas na invocagao final) é tal que impde o
plano de regeneragao nacional, pela constitui¢ao de um Estado Novo, por
um lado, mas a0 mesmo tempo zpossibilita ou quase conferir a esse processo
um ponto de aplicacao, um comego. A matéria, em seu conjunto, exige uma forma
nova, mas a matéria esta em tal desordem, € ela a tal ponto auséncia de forma,
contém em si tao pouco esboco, desenho dessa forma, o ponto central em
que a forma poderia comegar a nascer, que ¢ impossivel fixar de antemao na
matéria o lugar de nascimento da forma.”

Como negagio, a auséncia da forma perfeita diante do principe novo é o grande
desafio da politica e do poder. Nao se trata de pensar aqui que a criacio da forma ¢é a
efetivagao de um modelo de bom governo, mas ¢ a introdugao de um novo conteudo, uma
acao que inova a histéria mesma. Isso, ensina Maquiavel, é a destituicao dos modelos ideais
como horizontes a ser atingidos, férmulas a ser imitadas. A adverténcia afasta o governante
e o tedrico da politica da ilusdao acerca do ato politico cuja precisao e eficacia pde fim aos
impasses, promove a reconcilia¢ao pacifica do povo, tal como prometem os modelos miticos
do poder atacados por Betlin.

Destaca Althusser, a a¢ao politica ¢ o exercicio de um nao saber sobre a histéria. Ele
demarca a impossibilidade de que fixemos antecipadamente o lugar e 0 momento ideais de
“nascimento da forma”, assim como de que se estabelecam regras prévias da acdo do
principe. Esse ndo saber da acdo, impde-nos, portanto, a limitagio de afirmar algo sobre
matéria da politica previamente ao ato politico. O limite de toda agdo politica é esse nao saber
que, em ato, nada mais é do que a agdo do principe novo como uma “aspiragao a forma”, ou
segundo o proprio Althusser, “a matéria é puro vazio de forma, pura espera informe. A
matéria italiana é uma poténcia vazia, que espera de fora que uma forma lhe seja trazida e

imposta”.?'

Democracia e liberdade: antiutopias do presente?

A democracia, em certa versao contemporanea, ¢ a expressao da forma politica como
antiutopia. Nao é o caso aqui fazermos o recenseamento das acepg¢oes da democracia
moderna, ap6s a revolugao francesa. Interessa-nos apenas mostrar em que sentido versoes
dela se apresentam muito distantes daquela estabelecida por Berlin, que aproxima certas
formulagoes filosoficas dos modelos como utopias irrealizaveis.

Pensar a democracia como antiutopia é posicionar essa forma de ordenamento
politico na esteira das filosofias politicas criticas das ficgoes. Trata-se de uma estratégia de
pensar a politica para além da dicotomia que separa o plano dos modelos teéricos e o plano

20 ALTHUSSER, Politica ¢ Histéria, p. 217.
21 ALTHUSSER, Politica ¢ Histéria, p. 217.
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pratico em que se da a aplicagio dos mesmos modelos. Pensar a cidade ou qualquer
ordenamento politico como sendo instituido exclusivamente segundo uma ordem de
principios tedricos condena a atividade politica a ser guiada por prescrigdes da razao. Esta
pressuposta nessa priorizagdo dos principios sobre a pratica a avaliagio de que os
ordenamentos sem o recurso prévio aos modelos estariam condenados a insuficiéncia, ao
desajuste, a limitacdo, a destrui¢io.”

Algumas filosofias politicas criticas das ficgOes politicas veem com bons olhos a
avaliacdo de Espinosa na muito mencionada passagem de abertura do capitulo I do Tratado
Politico, segundo a qual os filésofos preferem louvar de “multiplos modos uma natureza
humana que nio existe em parte alguma a fustigar com sentencas aquela que realmente existe.
Com efeito, concebem os homens nio como sio, mas como gostariam que eles fossem”?.
O resultado desse distanciamento niao poderia ser outro que o de ndo conceberem nenhuma
“politica que possa ser posta em aplicagio”*. Uma politica concebida assim s6 poderia
“Instituir-se na utopia ou naquele século de ouro dos poetas, onde sem duvida nio seria

9525

minimamente necessaria”~. Nao é o caso aqui comentarmos a avalia¢do, ndo finalizada pelo
filésofo, acerca da democracia. Mas importa a énfase atribuida a essa restricdo das
concepgbes utdpicas da politica. Como, entdo, pensarmos uma forma politica como
antiutopia?

Magquiavel sustenta no capitulo IX de O Principe® que em todas as cidades se observa
uma divisao entre dois desejos: o dos pequenos —de nao ser dominados pelos ricos; o dos
ricos —de querer dominar os pequenos. A liberdade nasce, entdo, da oposi¢ao entre um e
outro desejos. Entre os principados, a expressio da liberdade se dia quando os cidadaos
exercem sem limites, ou nos limites dados pela lei, esse desejo de se opor aqueles que nao
compartilham do mesmo desejo. A referéncia de Maquiavel centra-se na observacao realista,
segundo a qual a condi¢do de efetivacdo da liberdade se ampara tanto no desejo de nao ser
dominado quanto na permanéncia do conflito —entre os grandes e os pequenos-, que resulta
da permanéncia desse desejo. A constatagio maquiaveliana se ancora, entre outros aspectos,
no desejo como condigdo para a produgao da liberdade.

E pelo menos emblematico que essa constatagao ampara em certo sentido versoes
bastante distintas acerca da democracia. Ao se perguntar sobre os elementos da liberdade
contemporinea, Pettit” busca defender a tese de uma democracia em contexto republicano.
Nesses termos, os individuos devem poder desfrutar plenamente daquelas liberdades
fundamentais® sem quaisquer intromissoes ou impedimentos do poder. Qualquer restri¢io
tornaria, para esse autor, a influéncia dos individuos sobre o poder ou fragilizada ou, no pior

2 RODRIGUES, La comunidad o la interrupcion de la palavra fundadora.

23 BSPINOSA, Tratade Politico, 1, 1, p. 5.

24 ESPINOSA, Tratade Politico, 1, 1, p. 5.

25 ESPINOSA, Tratado Politico, 1, 1, pp. 5-6.

26 MAQUIAVEL, O Principe.

27 PETTIT, On the people’s terms.

28 De quais liberdades Pettit esta falando: “...liberdade de expressio, de associagao e de viajar, que sao
necessitias para que as pessoas possam se candidatar a um cargo, de se associar em partidos,
promover suas politicas e se opor a outros partidos, incluindo o partido governante, com criticas
antes ¢ no momento das eleicbes” (PETTIT, On the people’s terms, Kindle Edition, doravante KE:
4829).
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dos casos, inviabilizada. Seria preciso entdo permitir que os individuos pudessem desfrutar
dessas liberdades plena e irrestritamente para que efetivamente experimentassem a
democracia em ambiente republicano. Para tanto, ele se pergunta: “como abordar a discussao
sobre a influéncia que o povo pode ter na politica? Devo olhar para ideais utdpicos, talvez
fantasiosos, de como a influéncia popular pode se materializar?”.”

A questao que remete a investigacio da democracia aos modelos utdpicos visa
advertir para o fato de que a sua formulagao busca ultrapassar as restricdes estabelecidas por
Berlin acerca dos modelos ficticios. Nesse sentido que Pettit nos fala de uma democracia
como antiutopia: aquela na qual os cidadaos plenamente vivem as liberdades e interferem,
vigiam, alteram o poder sem o medo de que sejam fustigados por ele. Como no texto de
Magquiavel, os individuos devem se mover livres pelo desejo de ndo ser dominados e
conduzidos. Ele afirma:

¢ apenas numa sociedade onde os individuos tém estas liberdades - e, diria
eu, tém-nas no sentido republicano forte de escapar ao dominio- que eles
podem esperar continuar a partilhar igualmente um sistema de influéncia
independente sobre o governo. Que qualquer das liberdades seja cerceada e
as perspectivas de influéncia igualmente acessivel ou individualizada estarao
em perigo imediato. Aqueles que estio expostos a qualquer possibilidade de
verificagdao ou coer¢ao em reagao a fala livre, podem, por exemplo, nao emitir
a sua ctitica a esta ou aquela proposta. A falta de sua interven¢ao nao dara
apolo a proposta por omissio, como podetia ter feito em varios contextos.
Nio importa qual seja o contexto, o siléncio das pessoas nao comunicara
nada, uma vez que isso podera sempre refletir sua falta de liberdade.

Ora, se Pettit observa nessa formulacdo uma experiéncia factivel -inclusive simula
exemplos- sua intengao ¢é a de apresentar a democracia como forma politica antiutdpica. Isso
porque parecem lhe incomodar as observagoes de Berlin acerca do estatuto excessivamente
abstrato dos modelos concebidos sem lastro histérico. A posi¢ao de Berlin incomoda tanto
que inclusive as versGes nada comprometidas com o liberalismo também procuram
apresentar seus modelos alternativos. Referimo-nos aqui a proposta de Mouffe acerca da
democracia agonistica.

Em The Democratic Paradox™, a democracia apresentada como modelo de modo algum
regula com a ideia de uma forma irrealizavel, utopica. Mouffe propde, em acordo com Lefort,
identificar a democracia moderna como forma de governo —soberania popular- e como
estrutura simbélica na qual o governo democratico é exercido®!. Nos termos de Mouffe, a

democracia nio pressupde sociedades bem ordenadas, nem modelos bem acabados

2 PETTIT, On the people’s terms, KE, 4542.

30 MOUFFE, The Demuocratic Paradox.

31 Mouffe explica: “A novidade da democracia moderna, o que a torna propriamente 'moderna’, é
que, com o advento da 'tevolu¢io democritica', emetrge novamente o velho principio democritico
de que 'o poder deve ser exetcido pelo povo', mas desta vez dentro de um quadro simbdlico
informado pelo discurso liberal, com sua forte énfase no valor da liberdade individual e nos direitos
humanos” (MOUFFE, The Democratic Paradox, p. 2).

::: Cadernos de ética e filosofia politica | Numero 36 | Pagina 56 :::



institucionais, que pressuporiam a melhor fruicao da liberdade. O sentido antiutépico das
democracias reside em que incorporam o conflito e a luta pela implementagao de interesses
e posi¢oes politicas antagonicos: a liberdade é a experiéncia da confrontagao, mais do que
entre opinides, entre formas de vida.”

Em sua versao utépica, a forma democratica defendida por Rawls, avalia Mouffe,
supoe que a sociedade bem ordenada elimine a luta democratica entre adversarios, cidadaos
que partilham os principios liberal-democraticos e defendem interpretagdes “do significado
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de liberdade e igualdade e do tipo de rela¢Ses sociais e institui¢oes a que se devem aplicar”™.
Completa a pensadora:

E por isso que na sua "utopia liberal" a legitima dissidéncia teria sido
erradicada da esfera publica. Como ele foi levado a defender tal posicao?
Porque é que a sua concepgao de democracia nao deixa espago para o
confronto agonistico entre interpretagoes contestadas dos principios
democraticos-liberais comuns? A resposta esta, creio eu, na sua concepgao
equivocada da politica, que se reduz a uma mera atividade de alocagao entre
interesses concorrentes suscetiveis a uma solugio racional. F por isso que ele
pensa que os conflitos politicos podem ser eliminados gracas a uma
concepgao de justica que apela a ideia de vantagem racional dos individuos

dentro dos limites estabelecidos pelo razoavel.”*

O que seria entdo essa concepgao agonistica antiutépicar Primeiro, a autora faz questao
de ressaltar sua posi¢ao cética em relagido aos resultados que propicia ao conjunto dos cidadaos
o modelo democratico liberal, seja ele de matriz rawlsiana ou o das democracias deliberativas
em sentido habermasiano, por assim dizer”. Segundo, setia inadequada a resposta de ambos —
Rawls e Habermas- porque insistiriam na substitui¢ao da “racionalidade média e razoabilidade”
dominante por outra forma de racionalidade, uma forma ‘deliberativa’ e ‘comunicacional’.
Desse modo, partindo do reconhecimento da “dimensao do politico”, Mouffe entende que a
politica consiste em “domesticar a hostilidade e em tentar desarmar o antagonismo potencial
que existe nas relagdes humanas”, porém sem que se exclua o conflito, ou se o anule pelas
institui¢Oes, gerando em outras dimensoes da agao politica reagdes antidemocraticas como
reflexos do recalque do interesse e o desejo de patticipagao excluido. Ela afirma:

A politica visa a criagdo da unidade num contexto de conflito e diversidade;
esta sempre preocupada com a criacao de um “nés” pela determinagao de
um “eles”. A novidade da politica democratica ndo é a superagiao desta

nossa/seu oposicao - que ¢ uma impossibilidade - mas a forma diferente

32 MOUFFE, The Democratic Paradox, p. 97.
33 MOUFFE, The Democratic Paradox, p. 30.
3 MOUFFE, The Democratic Paradox:, p. 30.
35 MOUFFE, The Democratic Paradox, pp. 80, 86-87.
36 MOUFFE, The Democratic Paradox, p. 95.
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como ela se estabelece. A questdo crucial é estabelecer esta discriminagao de

uma forma compativel com a democracia pluralista.”’

A introducido da categoria de adversario politico torna mais complexa e radical, no
sentido de mais abrangente, a nogiao de antagonismo e deve incorporar o agonismo.
“Antagonismo ¢ luta entre inimigos, enquanto que o agonismo ¢ luta entre adversarios”. E
completa que o ‘pluralismo agonista’ tem por objetivo transformar o “antagonismo em

agonismo”.

Isto requer a criacdo de canais através dos quais as paixdes coletivas serdo
dadas formas de se expressar sobre questoes que, 20 mesmo tempo em que
permitem possibilidades suficientes de identificacio, nao construirdao o

adversario como um inimigo, mas como um adversario.”

Consideragdes finais: realismo, democracia e antiutopia

Chamamos de realismo politico contemporaneo essa concepgao que insiste distanciar
ou retirar a democracia das formulagdes utdpicas sobre os governos, as sociedades e a politica
em sentido amplo. Tal posi¢do reafirma a importancia de se pensar a democracia segundo
parametros de legitimidade e realizagao tensionadas pelas condicionantes historicas. Trata-se
de reconhecer que os equivocos e as hesitacOes sao constantemente experimentados por
atores politicos em todos os niveis de participa¢ao publica.

As avaliagoes de Pettit a respeito dos detalhes procedimentais de uma concepgao
republicana denunciam a dificuldade de apresentacaio de um modelo de democracia nao
utépico, inclusive para os pensadores liberais™. As limitagdes caracteristicas das utopias de
esquerda, denunciadas por Berlin, produziram indagacoes e revelaram limites acerca dos
modelos apresentados pelos pensadores liberais no século XX. Pelo menos podemos contata-
lo pela avaliagdo de Mouffe acerca de certos aspectos dos modelos da democracia de Rawls e
de Habermas: ilagdes ficcionais. A intencdo de Pettit, a nosso ver, reagindo a algumas dessas
limitagoes observadas no contexto de sociedades democraticas contemporaneas foi apresentar
uma concepeao republicana da democracia na qual os cidadaos podem exercer uma influéncia
“individualizada, incondicionada e eficaz” sobre os governos e as institui¢des politicas. Para
tanto, ele insiste na importancia de se viabilizar os canais de “influéncia popular contra os
efeitos de distor¢do das pressoes eleitorais e lobbies privados”*. Acolher tais dispositivos nos
arranjos, estruturas e praticas atuais das democracias nao parecia a Pettit experiéncias
“totalmente inviaveis ou utépicas’.

Moutffe, por sua vez, procura recuperar a dimensao agonistica indissociavel da
propria condigao do vir-a-ser democratico. Isto ndo tem a ver apenas com a manifestagao do
antagonismo como a opgao resolvida do jogo democratico, mas de afirmar um agonismo,

uma producao de legitimidade que supoe conflitos constantes, embates interminaveis e com

37 MOUFFE, The Democratic Paradox, p. 101.
38 MOUFFE, The Democratic Paradox, p. 103.
3 PETTIT, On the people’s terms, KE, 5807-8.
40 PETTIT, On the people’s terms, KE, 5807-8.
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horizontes nada resolvidos e pacificados ao extremo. Isto requer a manutencdo de canais
através dos quais as paixoes coletivas possam se expressar, € nao o recalque destas em
beneficio de um consenso que, no final das contas, termina por excluir e eliminar aqueles
que dissentem, os discordantes, os dissonantes”’. O consenso produzido em acordo com
principios ético-politicos democraticos, defende Mouffe, existe quando produzido “através
de interpretagdes conflitantes” e da confrontacdo agonistica ¢ que se produzem as diversas
concepgoes de cidadania. Uma bem ordenada democracia para Mouffe seria aquela em que
os cidadaos experimentam a liberdade nos acordos instaveis, resultados de embates acolhidos
pelas institui¢oes, sempre em transformacao e confrontadas aos seus proprios impasses,
hesitagoes e equivocos.

Claeys estreita o uso do termo utopia em seu estudo sobre as suas vatias acepcoes
para evitar que se percam as diferentes referéncias e aplicagdes atribuidas ao mesmo.
Utilizamos aqui o termo antiutopia nio como sindénimo de distopia* - antipoda da utopia-,
mas em um sentido mais largo, diferente do estudo de Claeys acerca das criticas a utopia. A
antiutopia a que nos referimos diz respeito as nogoes intencionalmente realistas, aplicaveis e
avaliadas em contextos historicos precisos, considerando-se inclusive que tangenciam com
equivocos, derrotas, imperfei¢oes. Versoes da democracia como antiutopia, como as que
apresentamos acima, nos fazem ver que impasses e limites histéricos sao comuns nao
somente aos modelos de sociedade pensados em favor da liberdade, tal como acusava Betlin.
A liberdade além da nao-dominagio, também como desejo de dominar, influir no poder e se
opor ao adversario politico ¢ uma experiéncia de poder ou uma forma de vida que nos cobra
constantemente a posi¢ao do principe novo: fazer nascer uma ordem possivel, ainda que
instavel, na matéria historica disforme.

DEMOCRACY AS ANTI-UTOPIA

Abstract: The aim of the article is to study conceptions of democracy as anti-utopia. We intend to
observe the state of relations established between citizens and the political power to show how these
versions lower the expectations about the promises of good government or political fictions. It is not
an intention of this article the enumeration of the distinct models of contemporary democracies. By
highlighting two of them, we intend to differentiate them from the ideal political fictions and utopian
models. In democracy, the conduction of political power and the ordering of the social order is
characterized by constant interruptions and maladjustments. As a form of resistance to the domination
of political power over citizens or assuming the pertinence of conflicts, the anti-utopian democracies
move themselves away from the ideal of a reconciled and static society. In them, changes, deadlocks
and the overcoming of challenges do not necessarily result in advances or definitive setbacks, which
would correspond to a teleological path towards overcoming clashes or to an accumulation of results
from the past aimed at the transition to the definitive redemption of political faults. We start from the
following question: in what sense can democracy, as a form of social order and structure of political
power, be considered an anti-utopian model? Our hypothesis is that the conceptions studied in the
article advocate for a philosophical-political realism, presenting democracy as a political experience that
demands the permanent creation of liberty.

Keywords: democracy — utopia — liberty — non domination — agonism.

4 MOUFFE, The Democratic Paradox, p. 99.
42 CLAEYS, Utopia, pp. 175-187.
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DESAFIOS DA ESCRITA POLITICA:
POLITICA E RETORICA, BREVES ANOTACOES
SOBRE O DE ORATORE.

Patricia Fontoura Aranovich?*

Resumo: O texto consiste em algumas consideracdes sobre as relagdes entre filosofia e retérica e seus
lugares no campo politico a luz da leitura do De Oratore.
Palavras-chave: Politica — Retérica — Filosofia — Roma

A retérica pode ser considerada a escrita politica por exceléncia, ou melhor, é a escrita
para o espago politico, em todas as circunstancias, e em particular quando se trata do discurso
deliberativo.

Tomando a questdo da perspectiva romana, em Quintiliano — que, alids, tao bem
resume a perspectiva de Cicero no livro XII de sua Instituicao Oratoria — a lemos expressa
da seguinte maneira: “o orador que formo, quero que seja sabio [vale dizer, fil6sofo], mas
um sabio romano, que se mostre um homem dedicado a seus concidadios, nao por disputas
secretas, mas por sua experiéncia e pratica”?,

E bem conhecida a querela entre a filosofia e a retérica na construcio do De Oratore,
de Cicero; a questio perpassa toda a obra e é exposta e discutida diversas vezes e por varios
pontos de vista. Sendo o objetivo do dialogo a formagao do orador e, mais ainda, a formagao
do orador perfeito, trata-se de definir o lugar da filosofia nesta formagdao. Também ¢é
conhecida a disputa que se trava entre os dois grandes oradores, Crasso e Antonio, na qual
o saber filosofico, entre outros, ocupa o centro. Para Crasso, o orador perfeito deve ter
amplos conhecimentos, isto é, deve ser douto, o que significa conhecer as historias, o direito,
a filosofia e tudo o mais que for necessario para apresentar sua causa; Antonio contrapde a
esse projeto o argumento de que ele seria inalcangavel, preferindo enfatizar a necessidade

U Professora adjunta do Departamento de Filosofia da EFLCH-UNIFESP. E-mail:
patricia.aranovich@unifesp.br
2 QUINTILIANO, Instituigio Oratéria, XI1, 2, 7.
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que o orador tem da experiéncia. Essa oposi¢ao entre os dois oradores permite, no entanto,
convergéncias importantes.

Pretendo expor brevemente algumas passagens desta obra relativas a querela entre a
filosofia e a retérica.

No primeiro livro (45-69), Crasso acusa os filésofos de “terem afastado os oradores
do governo das cidades, de exclui-los de todo saber e conhecimento das disciplinas mais
elevadas e relega-los a processos e assembleias de menor importancia”. Crasso afirma seu
desacordo com eles e com o inventor dessa disputa, Platao, no Gdrgias, que, entretanto, foi
um grande orador. Mas, uma vez que orador precisa ter abundantes argumentos para
defender as causas, ele precisa de conhecimento, pelo que Crasso pergunta: “[o orador]| nao
poderia mover-se com asticia e pericia suficiente nessas circunstancias sem um extenso trato
dos assuntos publicos, nem sem conhecer as leis, os costumes, o direito, nem sem conhecer
a natureza ¢ a indole dos homens, mas quem possui esses conhecimentos, sem os quais
ninguém pode bem dar conta dos deveres mais elementares de um advogado, podera
realmente ignorar algo das doutrinas mais elevadas?’#.Crasso sustenta ainda que o orador
deve ser e sera capaz de apresentar melhor os temas que seus estudiosos, pelo dominio do
discurso ornado, ao aprender com eles o que for pertinente a causa que deve defender. Assim,
a primeira solu¢ao para o orador dominar os temas de que deve tratar ¢ que ele consulte o
especialista pontualmente, a cada ocasido, seja a causa pertinente aos assuntos militares, ao
direito ou a filosofia. Em seguida, ele avanca na resposta e afirma que orador deve ele mesmo
se aprofundar na filosofia e, visto que ela se divide em trés partes: obscuridades da natureza,
sutilezas do dizer e na vida e costumes dos homens, o orador deve, mais especificamente,
dedicar-se a esta ultima parte. A filosofia moral ¢ o terreno do orador e,se abandona-la, nao
lhe restara nada em que sobressair-se. Dessa forma, mesmo que o orador possa apropriar-se
oportunamente dos outros assuntos, para Crasso a filosofia ndo pode ser relegada a
experiéncia. Por isso, mesmo nesse primeiro momento do dialogo, Cicero recusa as saidas
platonicas de uma oratéria despida da filosofia ou mesmo uma oratdria a servigo da filosofia.

Em seguida, ainda no primeiro livro (83-93) é Antonio que discute a relagao entre a
filosofia/sabedotia e a oratéria. Apresenta os argumentos de Carmada (cético) e Mnesarco
(estbico). Mnesarco afirmava que os oradores sao operarios de lingua célere e experiente, e
apenas os sabios sio verdadeiros oradores; identificava o sabio ao eloquente e ao virtuoso.
Opondo-se a ele, Antonio apresenta os argumentos de Carmada, dos quais afirma ser mais
proximo. Carmada dizia que o ensinamento retérico era deficiente, sobretudo pela falta da
compreensio da filosofia moral e politica e, por fim, que a eloquéncia nao depende da arte
retérica. Antonio julga persuasivo o argumento de que nao existe uma arte e que ninguém
pode falar com argicia e abundancia se nao houver aprendido as licdes dos homens
doutissimos em filosofia.

Bem adiante, Antonio, ainda no primeiro livro (219-233), perguntara a Crasso se ele
pensa nao ser possivel mover o animo dos homens sem o conhecimento da filosofia. Antonio
refuta esse argumento dizendo que, apesar de admirar a filosofia, acredita ser suficiente

conhecer os costumes dos homens com os quais se convive e, desse modo, nao dizer coisas

3 CICERO, Do Orador, 1, 46.
4+ CICERO, Do Orador, 1, 48.
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contrarias a esses costumes. A filosofia, ao contrario, cria obstaculos a pratica oratoria ao
defender que as paix&es, sem as quais nao é possivel mover os homens, devam ser suprimidas
ou moderadas. “O orador, ao contrario, torna com suas palavras muito maiores e mais
acerbas todas aquelas coisas que, na vida normal de todo dia, sio consideradas perigosas e
nocivas, e que, portanto, devem ser evitadas; e também exalta e torna mais atraente aquilo
que ¢ comumente considerado desejavel e auspicioso. Sua aspiragio nao ¢ aparecer sabio
entre os tolos: nesse caso os ouvintes o terilam como um inepto ou um greguinho, ou, caso
apreciassem sinceramente o engenho e admirassem a sabedoria do orador, suportariam mal
passarem por tolos...”>.A oratéria entdo age nos animos dos homens sem dar defini¢des ou
fazer perguntas filosoficas. Assim, ainda que admire a filosofia, Antonio diz que seu orador
ocupa-se de outra coisa: “¢ um homem agudo, astuto por natureza e habito, sagaz na
percepgao dos pensamentos, sentimentos, opinides, expectativas de seus concidadaos e dos
que quer persuadir com seu discurso”%.Desse modo, a filosofia deve ser reservada aos
momentos de 6cio e nao deve guiar o orador, por colocar-se acima de tudo e de todos, a
filosofia ndo é persuasiva; ela nao pleiteia, é juiza. Antonio nos da como exemplo o caso de
Socrates, “que se defendeu, em um julgamento capital, de forma a parecer nao suplicante ou

7 ¢ assim foi condenado, nio uma, mas duas vezes.

réu, mas mestre ou senhor dos juizes

A tltima passagem que vamos analisar (I1I, 56-73) trata a relagao filosofia e retérica
pela voz de Crasso, tido por porta-voz de Cicero. Nesta parte do dialogo, Crasso caminha
para dar a dltima palavra no que diz respeito a formagao do orador perfeito. Aqui Crasso
lembra que os antigos gregos chamavam de sabedoria o método de pensar e falar; e enumera
os considerados sabios entre gregos e romanos. Diz que entre os antigos a mesma doutrina
ensinava a agir retamente e dizer bem e que, portanto, os mesmos homens eram preceptores
da vida e do discurso. Mas foi na Grécia que esses dois saberes, que eram o mesmo, foram
cindidos por homens que se afastavam das coisas civis e publicas, combatiam e desprezavam
o exercicio do discurso. Sdcrates, este grande filésofo, foi o primeiro e mais importante deles;
ele “roubou a denominagao comum de filésofo ao separar, em suas discussdes, a ciéncia de
pensar sabiamente e a de falar de modo ornado, que eram uma s6 coisa (res cobaerentes)”s.
Criou-se assim “o dissidio entre a lingua e o coragao, absurdo, inutil e repreensivel”9. Crasso
faz entdo um inventario das escolas derivadas de Socrates, distintas e em desacordo entre si
e todas se pretendendo socraticas.

Crasso se pOe a procurar estas escolas a que serviria para formar seu orador perfeito
e a mais concorde com o orador que serd: “o autor de conselhos publicos, governante da
cidade, o primeiro no senado, nas assembleias populares e nas causas publicas por suas
opinides e eloquéncia”!?. F imediatamente afastada a possibilidade de ser a escola a
epicurista, pelo afastamento das coisas publicas que esta escola assume, ao chamar os homens

para longe dos palanques, dos tribunais e do senado!! Também os estoicos, apesar de serem

5 CICERO, Do Orador, 1, 221.

¢ CICERO, Do Orador, 1, 223.

7 CICERO, Do Orador, 1, 231.

8 CICERO, Do Orador, 111, 60.

9 CICERO, Do Orador, 111, 61.

10 CICERO, Do Orador, 111, 63.

1 Ele acrescenta: “o que talvez seja sibio, na presente reptblica”.
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os unicos a considerar a eloquéncia uma virtude, nio podem ser a escola escolhida, pois “em
sua filosofia, ha algo que afasta o orador que instruimos: dizem que todos os que nao sio
sabios sdo escravos, ladrdes, inimigos e insanos, e dizem também que ninguém ¢é sabio; seria
absurdo confiar uma assembleia, o senado ou qualquer reunido a quem nio considera que
nenhum dos presentes seja sao, cidadao ou homem livre. Além disso, seu género de oratoria,
apesar de sutil e agudo, para um orador ¢é seco, inusitado, inadequado aos ouvidos do vulgo,
obscuro, pobre, vazio. Em suma, é de tal natureza a nao poder ser usado de nenhum modo
para falar ao vulgo”!2.

Depois, Crasso discorre sobre os peripatéticos e os académicos, que provém
diretamente da mesma fonte que foi originalmente separada por Socrates, e os indica, tanto
um como o outro, como modelo para o orador perfeito. Bem adiante, conclui: “Mas se um
dia existir um homem capaz de falar pro e contra qualquer argumento, segundo o uso
aristotélico, e de sustentar em qualquer causa, depois de haver estudado os preceitos deste
filésofo, dois discursos contrarios, ou que, a0 modo de Arcesilau e Carnéades, seja capaz de
conseguir contrapor qualquer argumento que lhe seja proposto e se souber unir a este
método e a esse exercicio o uso e o costume retorico do discurso, este serd o verdadeiro, o
perfeito, o Gnico orador”!3. Um orador que une experiéncia e doutrina.

A experiéncia, que Antonio prioriza e que Crasso também valoriza, é a pratica de
discursar e de compor os discursos com a finalidade de que sejam proferidos a um publico.
Significa que é uma parte fundamental da escrita politica saber falar ao outro e, sobretudo,
considerar aquele a quem se dirige a palavra como alguém digno dela; alguém a quem vale a
pena, portanto, buscar persuadir: nao um inferior, nem um tolo, nem um louco, nem um
inimigo, mas um concidadao. Este ¢ o limite da filosofia, para Antonio e Crasso, para Cicero,
limite este que, quando ultrapassado, torna o discurso filoséfico, independentemente de sua
verdade, politicamente inutil.

CHALLENGES OF POLITICAL WRITING: POLITICS AND RHETORIC,
BRIEF NOTES ON DE ORATORE

Abstract: The text consists of some considerations about the relations between philosophy and rhetoric
and their places in the political field in the light of the reading of De Oratore.
Keyword: Politics — Rhetoric — Philosophy — Rome.
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MORAL E HISTORIA NA DOUTRINA
MATERIALISTA DO BARAO D’HOLBACH

Thomaz Kawauche'

Resumo: Este artigo pretende discutir a possibilidade de juizos deontolégicos na educagio moral que o
Bardo d’Holbach propde em seu sistema materialista. Para tanto, os conceitos de interesse, progresso,
utilidade e virtude sao passados em revista do ponto de vista do ensino da histéria. Afirma-se aqui que
a ideia de educacdo moral do Bardo é ambigua, pois, por um lado, ela deve se mostrar coerente com a
visao deontolégica da “moral de interesse” (nessa perspectiva, a virtude é um dado natural e o
aprendizado consiste na regulacdo de habitos em conformidade a natureza), mas por outro lado, o
ensino da histéria nido deixa de ser teleoldgico, pois pressupbe que a ordem politica livre das
representacdes religiosas é um bem futuro cuja realizagdo depende do esclarecimento atual dos
individuos com base nos exemplos do passado.

Palavras-Chave: educacio — histéria — moral — natureza — progresso.

No capitulo 11 da primeira parte do Systéme social, o Barao d’Holbach toma como
objeto de reflexdo “os verdadeiros principios da moral”. Ele inicia sua exposi¢ao rejeitando
dois tipos de abordagem da moral: por um lado, descarta a hipétese da lei como convengao,
segundo a qual os principios da moral seriam arbitrarios, de tal maneira que nao haveria
distingdo natural entre virtude e vicio, o que corresponderia grosso modo aquilo que, hoje,
denominamos positivismo juridico; e, por outro lado, descarta a hipétese do homem
depravado, que, na esteira da doutrina moral da religiao crista, se refere a natureza humana
como essencialmente desvirtuada, donde se explicaria o porqué de os homens sempre
acabarem praticando o mal, a despeito da liberdade que teriam para escolherem a pratica do
bem.

Segundo Holbach, ambas as abordagens ignoram que, em funcao de sua constituicao
fisica e psicolégica, o homem ¢ movido por necessidades, as quais se expressam mediante as
paixoes. Ignoram ainda que, apesar de apresentarem tendéncias naturais a certos objetos, as
paixoes podem ser bem ou mal dirigidas pela educacio e, assim, levar a a¢des consideradas

— ndo por convengao, mas em si mesmas — viciosas ou virtuosas. Holbach preconiza um uso

! Doutor em Filosofia pela Universidade de Sao Paulo e Professor Visitante na Universidade Federal
de Sio Paulo.
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das paixoes conforme a natureza do individuo e do Estado, o que para ele significa: um
controle das tendéncias do agente que, sem anular sua natureza, conduzam-no a virtude,
levando-se em conta, evidentemente, que essa natureza e essa ideia de virtude se realizam em
meio a interagdes sociais. Assim, embora seja natural ao homem buscar o prazer, essa busca
nao deve resultar em crimes ou excessos que prejudiquem os outros homens, pois antes de
tudo, ¢ preciso assegurar um convivio em sociedade que garanta o bem comum. Holbach
fala, nao do homem em geral, mas do homem sociavel, e por isso considera as relagoes
humanas necessarias a satisfacao dos desejos particulares, tanto quanto para a realizagao da
felicidade comum.

Situemos o problema. Trata-se de uma discussdo sobre o conceito de virtude no
registro da filosofia materialista do século XVIII francés. O que Holbach define como
virtuosa € a disposi¢ao do homem que, pelo fato mesmo de ser movido por paixoes, busca
com prazer (um prazer fisico, poderfamos dizer sem risco de errar) o que ¢ atil para o Estado
civil. Na medida em que o individuo é bem sucedido em satisfazer suas necessidades fisicas
em meio a — e por meio da — sociedade, ele adquire mérito perante os demais e, por isso
mesmo, é considerado mais virtuoso. Lembremos da passagem correspondente, no Syszénze
de lanature, onde essa ideia é colocada: “Tal é, portanto, o verdadeiro fundamento de toda
moral; o mérito e a virtude sio fundados sobre a natureza do homem, sobre suas
necessidades. F somente pela virtude que ele pode se tornar feliz.

Tal concepgao de sociabilidade leva a uma ideia de virtude que se distingue tanto da
virtude crista, pois a utilidade diz respeito a0 mundo presente e nao ao reino dos céus, quanto
da virtude dos convencionalistas, que poderfamos designar por legalistas, pois definem a agao
virtuosa pela obediéncia as leis civis. O que fundamenta tal disposi¢ao ¢ um certo tipo de
amor de si, que Holbach, na carona de Helvétius, chama de interesse. E o que lemos
noSysteme social“O interesse é o desejo excitado pelo objeto sobre o qual cada homem
constitui seu bem-estar”’; e um pouco adiante: “Para o homem de bem, interesse significa
equidade, beneficéncia, grandeza de alma, desejo de merecer a estima dos outros, ou desejo
de estar bem consigo mesmo”.’

Trata-se de considerar o interesse como um principio de agao que, naturalmente (isto
¢, devido a propria constituicao fisiologica expressa através das paixoes do agente), obriga o
homem a amar a virtude e detestar o crime. O amor de si mesmo, na doutrina de Holbach,
delimita, pois, uma esfera de agao no interior da qual a realizacao do prazer se coaduna tanto
com a autopreserva¢iao quanto com os mecanismos de reforco do liame social, uma vez que
torna desejavel a utilidade por parte de toda uma coletividade de agentes movidos por
interesses particulares. A formulacdo desse principio de agao aparece no Systeme social como
uma inclinagao passional para o bem-estar comum: “Por consequéncia do amor que todo
homem tem por si mesmo, deseja naturalmente o poder, ou seja, deseja ser capaz de
influenciar o bem-estar de outros tendo em vista fazé-los contribuir para seu proprio bem-

estar”*,

2 HOLBACH, Systéme de la nature, 1, 15, p. 346.
3 HOLBACH, Systéme social, 1, 6, p. 60 e 63-64.
+ HOLBACH, Systéme social, 1, 12, p. 143.
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O modelo ¢ claramente individualista, pois o bem-estar coletivo pressupde o bem-
estar de cada um dos agentes interessados nesse pretenso acordo comum. E a chamada moral
de interesse, expressa na maxima do Systéme de lanature: “o interesse é o unico moébil das agdes
humanas”.A despeito dos limites de tal concep¢io da moral, Holbach deposita confianca
no interesse como motor do corpo politico, pois parece-lhe que, no contexto do Estado, o
amor de si leva naturalmente a busca de um bem comum, e niao do vicio nem da injustiga, o
que faria da doutrina materialista da moral uma alternativa sensata as duas anteriormente
mencionadas.

Evidentemente, nessa perspectiva a ignorancia constitui um obsticulo para a
realizacao da justi¢a no Estado. Pois a falta de conhecimentos pode fazer com que os homens
confundam as ideias de bem e mal. Além disso, a ignorancia leva o cidadao a buscar os
fundamentos do juizo nas revelagdes divinas, e ndo em sua propria natureza e na situagao
social em que se encontra. Daf a importancia da educagio: para Holbach, é preciso que os
homens ensinem-se uns aos outros a admirar certas atitudes virtuosas e a detestar todo tipo
de crime sem que, para tanto, recorram a verdades sobrenaturais a fim de fundamentar a
moral. A pedagogia holbachiana exclui qualquer tipo de transcendéncia da ética: sio os
proprios homens que, desejando a estima dos demais, se policiam e se impedem de cometer
atos moralmente reprovaveis. E isso, sem a necessidade de um deus que puna os infratores
da lei, até mesmo nos casos de delitos que ocorrem secretamente, longe dos olhos do publico:
“a educagao, guiada por interesses publicos, deveria sempre ensinar aos homens a se
estimarem eles mesmos, a recear o desprezo dos outros, a temer a infamia mais que a
morte”.

A educacio ¢, portanto, responsavel pela formagao de uma opiniao publica, um
tribunal de justica imanente a sociedade, que serve nao apenas de referéncia para o senso
moral da ordem civil, mas que funciona ainda como 6rgio de censura, nos moldes da
institui¢ao romana que Rousseau descreve no Contrato social IV, 7). A disposi¢ao que propicia
o dominio das paixdes nocivas ao Estado civil é, portanto, uma obra de arte pedagbgica, e
dela depende a prépria sociedade. Nesse sentido, a educagao é fundamental para a moral,
pois, sem o esclarecimento acerca do bem e do mal, ndo é possivel a0 homem viver em
sociedade, por mais “natural” que seja a escolha pelo bem. O que estd por tras desse
mecanismo psicologico de deliberacdo que pressupde um #rabalbo (entenda-se um habito ou
uma arte) que o determine diz respeito ao préprio conceito de liberdade segundo Holbach:
“a faculdade de trabalhar para a propria felicidade em conformidade com a justica™’.

Ora, sabe-se que o tema da educagio ¢, desde a paideia grega, indissociavel da ideia
de “modelo”, no sentido de paradigma ou exemplo, que as narrativas histéricas apresentam para
as criangas. Todavia, como veremos a seguir, o ensino da histéria em Holbach é problematico
devido aos preconceitos do historiador que podem estar implicados até mesmo nos melhores
exemplos de justi¢a. Daf o sentido das recomendag¢oes do Bardo quanto aos critérios para se
julgar as agoes exemplares dos homens, tanto as que devem ser consideradas modelos de

virtude nas narrativas histéricas, quanto as que devem ser condenadas, também

> HOLBACH, Systeme de la nature, 1, 15, p. 342.
¢ HOLBACH, Le Christianisme dévoilé, XV1, p. 289.
THOLBACH, Systéme social, 1, 10, p. 107.
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exemplarmente, junto com todos os vicios que destroem o Estado civil. Deve-se, segundo
ele, rejeitar nas historias os costumes dos barbaros, as opinides dos supersticiosos e, até
mesmo, as doutrinas de certos filbsofos quando estas se apoiam em preconceitos.

A educagao, assim compreendida, depende a0 mesmo tempo do conhecimento da
histéria e de sua critica. Ora, o que temos af de novidade? Pois, até esse ponto, nao ha nada
de original em relagdo aos antecessores do Bardo. A propria histéria da filosofia esta repleta
de criticos das tradi¢oes e dos costumes. Os exemplos seriam infindaveis e a lista incluiria até
mesmo autores que Holbach detestava, como Platao. Precisemos, entao, a analise.

O que Holbach deseja é tao-somente uma verdade estabelecida pela razao e pela
experiéncia do préprio individuo.; ou, se pensarmos no contexto do século XVIII europeu,
uma certa atitude com implicagdes cognitivas e morais que, por exemplo, Rousseau na
Profissao de fé¢ do wvigario de Saboia relaciona a “consciéncia”, e que Kant abordara na
Fundamentagio da metafisica dos costumes mediante o conceito de “autonomia”. Todavia, Holbach
realiza tal projeto pedagogico, ndo mediante uma censura da histéria (como Platio, que na
Repriblica exclui das narrativas poéticas os maus exemplos), mas com a rejeicao sumaria do
ensino da histéria, como se ndao houvesse conciliagio possivel entre o conhecimento
histético e o ideal de juizo autébnomo da razdo. E o que Holbach parece sugerir quando diz
que os historiadores “quase sempre pintam os crimes com cores sedutoras”. Como
compreender tal radicalismo aparentemente descabido? Leiamos a seguinte passagem do
Systeme social:

Para julgar com sanidade as agbes dos homens, para saber se elas devem ser
nomeadas virtudes ou vicios, ndo nos reportemos a historias, que quase
sempre pintam o crime com cores sedutoras, nem a usos estabelecidos pela
inexperiéncia e pela barbarie dos povos, nem a opinides introduzidas e
mantidas pela supersticao e pela tirania, nem mesmo a filosofias que nem
sempre sdo isentas de preconceitos. Consultemos o valor intrinseco e real das
acoes e das coisas; examinemos sua influéncia préxima ou distante acerca da
felicidade dos individuos e das sociedades. [..]*

Que haja em Holbach uma rejei¢ao do ensino da histéria na formagao moral das
criangas, isso nao deve nos surpreender no estudo da filosofia do Iluminismo. Rousseau
mesmo, no Emilio, ndo via com bons olhos o ensino da histéria. Porém, como sabemos, tal
censura limitava-se aos historiadores modernos, os quais s6 sabiam descrever os costumes
corrompidos das sociedades existentes. Isso quando nao explicavam os fatos humanos de
um ponto de vista providencialista, como se a historia fosse o terreno da intervengao divina.
Rousseau aceitava em seu projeto pedagogico somente os livros dos historiadores antigos —
gregos e latinos —, pois estes inculcavam nos jovens leitores o espirito civico a partir dos
exemplos de virtude dos cidadaos da pdlis sem se deterem nos vicios das sociedades
modernas e sem se perderem em alegorias teologicas ou em interpretagoes inspiradas nas
Escrituras.

8 HOLBACH, Systime social, 1, 11, p. 121.
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Holbach ¢ mais radical e rejeita até mesmo a histéria antiga. Em lugar dos livros dos
historiadores, ele recomenda um exercicio do juizo do tipo “deontolégico”. Para saber se as
acoes sdo virtuosas ou viciosas, nio devemos consultar a histéria, mas examinar “o valor
intrinseco e real das agdes e das coisas”. Ora, isso nos coloca uma dificuldade, que pode ser
descrita da seguinte maneira. O principio utilitarista que comanda a propria formagao da
sociedade pressupOe uma razao que seja esclarecida o suficiente para ser capaz de calcular as
vantagens de se buscar uma felicidade geral para todos os cidadaos, em vez da satisfagao
imediata dos prazeres individuais. Dai que, uma doutrina moral posta nesses termos
utilitaristas nos parece, de um ponto de vista pragmatico, “teleolégica” uma agao ¢ boa ou
ma, ndo em si mesma, mas em funcio do bem que pode promover para o Estado civil.
Lembremos que a utilidade ¢ o principio fundamental do juizo, no sentido de garantir o
raciocinio segundo o qual cada um buscara a propria felicidade na felicidade da vida em
comum, porque o util é o util no Estado: “A utilidade, como ja disse em outro lugar, deve
ser a unica medida dos juizos do homem. Ser util é contribuir para a felicidade dos
semelhantes [...]"”".

Evidentemente, o utilitarismo (se nos permitirmos usar um termo anacronico para
comentar esse texto) de Holbach apresenta uma dimensao teleoldgica. Afinal, se retomarmos
a parte inicial do Systeme de lanature, vamos nos lembrar que as proprias paixGes nao sao, para
Holbach, nem boas nem mais em si mesmas, mas podem se tornar, por intermédio da
educacio, boas ou més para a sociedade. F a essa conclusio que podemos chegar mediante
um exame de textos como Christianismedévoilé ou Contagionsacrée, nos quais Holbach expoe sua
genealogia da moral cristd. Nesses escritos, lemos que o homem nao ¢é supersticioso nem
escravo por natureza, mas que ¢ educado para se tornar assim: “ele espera sua felicidade nas
quimeras porque seu governo quase sempre lhe recusou realidades”"’. E recomenda uma
formagdo moral e politica calcada na concretude das coisas presentes, isto ¢, nas “relagoes
sensiveis”, para usarmos uma expressao dele.

O Bariao d’Holbach é muito claro ao afirmar que a “natureza” supersticiosa do povo
nao é um dado, mas uma construgao social, que tem nos maus governantes a causa, € que
pode ser corrigida pela boa educa¢ao amparada por um governo justo. Em sua investigagao
da origem da supersti¢ao, Holbach identifica como verdadeira causa da supersti¢ao nao uma
natureza religiosa do ser humano, mas uma paixao contraria a natureza — o medo —, e coloca
o esclarecimento como solucio para essa condi¢ao: “O homem s6 € supersticioso porque ele
¢ medroso; ele s6 tem medo porque € ignorante”"". Daf a funcio do pedagogo como curador
do medo, como uma espécie de médico social que aplica um remédio (uma boa educagao
acompanhada de boas leis) para esclarecer o povo: “é preciso dar-lhe [ao povo] uma educacio
e leis que os convidem, os habituem e os obriguem a viver de uma maneira verdadeiramente
conforme 2 natureza”'.

E preciso observar que, no sistema da natureza holbachiano, as coisas existem por
necessidade, pois ha um determinismo fisico, até mesmo no campo da moral, de modo que
a razao calculadora, que pondera e escolhe aquilo que é mais util, ndo ¢é livre para escolher

O HOLBACH, Systéme de la nature, 1, 15, p. 338.

10 HOLBACH, Le Christianisme dévoilé, XV1, p. 291.
W HOLBACH, La Contagion sacrée, 1, p. 1.

12 HOLBACH, La Contagion sacrée, 1, p. 20.
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entre o util e o inutil. A liberdade, na doutrina materialista de Holbach, diz respeito ao
esclarecimento de decidir segundo a necessidade da natureza, o que no caso da moral significa
optar pelo caminho que naturalmente deve ser seguido, ou seja, o da maior utilidade.
Escolher o vicio seria algo contrario a natureza, e somente um homem irrazoavel ou mal
educado ¢é que poderia errar agindo assim. O esclarecimento mostra a razao o caminho
cotreto, e o interesse do homem esclarecido vai nessa direcao, naturalmente, ou, dito de outra
forma, pelo habito adquirido para fazer sempre escolhas nessa dire¢ao: “Qual é o objeto da
moral sendo o de mostrar aos homens que seu interesse exige que reprimam suas paixoes
momentaneas em vista de um bem-estar mais duravel e mais verdadeiro que aquele que
proporcionaria a satisfacio passageira de seus desejos?”".

Dai se compreende o fato de Holbach rejeitar tanto os convencionalistas, que nao
discernem o bem ou o mal em si mesmos, quanto os pessimistas, que veem como realidade
apenas o mal em si mesmo. A teleologia no raciocinio ético de Holbach visa a um bem em
si mesmo, um bem natural, que é confirmado pelo calculo da razao, e que determina a propria
acao do homem razoavel, pois ele nao poderia escolher aquilo que, em sua esséncia, nao
fosse um bem em si mesmo. A nogao de progresso implicada na concepgao materialista da
moral em Holbach niao diz respeito a um movimento do espirito rumo a um estado de maior
perfeicao do ser humano, como sera em Hegel por exemplo, e sim a um movimento
necessario da configuragao fisiolégica do individuo, ou ainda, um rearranjo interno de suas
partes constitutivas e de sua dinamica de funcionamento, numa tendéncia natural (isto ¢,
mecanica) para o equilibrio das necessidades do organismo ao longo do tempo em fungao
dos estimulos externos.

Por esse motivo, nao nos parece adequado tentarmos classificar a ética holbachiana
nos termos benthaminianos (abordagem anacrénica, portanto) de deontologia ou teleologia:
ha, certamente, um utilitarismo que nos levaria a pensar numa teleologia, porém, ha também
um determinismo materialista que, quando traduzido para o vocabulario da moral do sistema
de Holbach, essencializa ou, pelo menos, relativiza o carater teleolégico das agdes
interessadas, permitindo que o agente se refira a elas como boas ou mas em si mesmas. Tal
hipétese ndo parece absurda se observarmos bem a frase final da estranha passagem do
Systeme social aqui analisada, que parece resumir nossas consideragdes: “examinemos sua
influéncia préxima ou distante acerca da felicidade dos individuos e das sociedades”. De todo
modo, o que vale notar é que essa discussdao sobre interesse e liberdade abre o espago para
refletirmos sobre a visao da histéria em Holbach. Neste ponto, ha consideragdes que
merecem ser feitas com base num artigo recente sobre a nogao de histéria em Holbach.

Apbs examinar a Histoire naturelle de lasuperstition, a professora Maria das Gragas de
Souza descreve a visao da historia em Holbach em termos metaféricos, sugerindo algo como
uma cena congelada, isto ¢, uma imagem que se repete ao longo da proje¢ao de uma pelicula
cinematografica. Nessa espécie de instantaneo do movimento na histéria dos povos, a
narrativa corresponde ao retrato de um unico fato, a saber, que os padres tentam
continuamente, desde a origem da sociedade até o presente, usurpar o poder dos reis. E
como se, para Holbach, o movimento da historia fosse uma eterna reapresentacao de uma

mesma fotografia tirada da situagao presente, quando se assiste a impostura dos padres que

13 HOLBACH, Systéme de la nature, 1, 11, p. 234.
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enganam o povo ignorante, a0 mesmo tempo que ha um movimento de ordem psicologica,
também continuo e repetitivo, segundo o qual o povo se ilude com as falsas promessas da
religido.

Assim, o que temos em Holbach é uma visao da histéria segundo a qual o
género humano, desde os inicios, sofre a influéncia nefasta da religiao e dos
poderes sacerdotais. Tudo se passa como se nao houvesse movimento
histérico real, ou, em outras palavras, a historia do género humano aparece
para Holbach como a cena continua do peso do brago sacerdotal sobre os
governantes ¢ 0s povos.'*

Em suma, trata-se de um movimento que se realiza no campo do necessario, sem
nenhuma abertura para o contingente, de modo que o conhecimento advindo da histéria em
Holbach nao oferece nada de novo, uma vez que todos os fatos, até mesmo os fatos futuros,
sao, de certa forma, pré-determinados e, por conseguinte, conhecidos de antemao. E um
falso movimento, poderfamos dizer, pois, a rigor, os fatos nao se desdobram ao longo do
tempo, nao ha um devir histérico propriamente dito, e os agentes que protagonizam a
narrativa nao mudam no sentido de transformarem-se no amago do ser, de tal maneira que,
em ultima instancia, a realidade concreta compreendida por essa “histéria” permanece
estatica.

O que se conclui dessa analise é que, na doutrina materialista holbachiana, os
conhecimentos historicos sao inadequados para se pensar, em relacao a realidade passada e
presente, um novo Estado, isto é, uma sociedade livre da religiao. A historia, segundo
Holbach, serve apenas para mostrar como, desde a origem do Estado, a religido enganou e
corrompeu os homens. E uma “cena continua”, sem “movimento histérico real”, para
utilizarmos as palavras de Maria das Gragas de Souza.

Tal constata¢ao, no entanto, nao significa que Holbach mereceria ser excluido do rol
de pensadores que compdem a ideologia do Iluminismo. Ao contrario, sua concepgao de
formagao moral por intermédio da educagao é, a rigor, claramente consonante com os
discursos sobre a educagdo de Rousseau (Ewilio) e de Kant (Resposta a pergunta: o que é
Esclarecimento?). Pois, de acordo com Holbach, um exame bem refletido da marcha da histéria
serve para mostrar a0 homem razoavel que a sociedade permanecera na miséria (na
“minoridade”, diria Kant) enquanto os homens nao buscarem o esclarecimento e a
independéncia em relagdao aos impostores e aos tiranos, que desde sempre tém se valido da
religido para dominar o povo. Como explica Maria das Gragas de Souza no artigo citado,
trata-se de uma concepg¢ao de mudanca histérica conforme a perspectiva iluminista, pois, se
pensarmos indutivamente com base nos fatos passados e na concepcao de razao do Systéme
de lanature, “a felicidade do género humano depende da descoberta progressiva da verdade,
que o libertara dos poderes despoéticos, cuja autoridade, desde as origens, se funda nas
representacoes religiosas”". Em suma, pode-se afirmar que Holbach ¢ iluminista no sentido
forte do termo porque ele antecipa, com base num raciocinio sobre a histéria e na critica a

14 SOUZA, “Materialismo e historia: o caso do Bardo d’Holbach”, p. 35.
15> SOUZA, “Materialismo e historia: o caso do Bardo d’Holbach”, p. 36.
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supersti¢ao, uma melhora da sociedade pelo combate a ignorancia mediante a confianga na
liberdade associada a razio, muito embora suas defini¢oes de liberdade e razao sejam préprias
do quadro conceitual da doutrina materialista.

Todavia, a histéria considerada enquanto ciéncia nao serve para produzir tal
emancipacio dos homens. Porque a sociedade justa e ordenada segundo a “moral
verdadeira” de Holbach s6 poderia ser pensada com base num conhecimento absolutamente
novo, capaz de romper com a dominagao ideolégica da Igreja, coisa que, de acordo com a
doutrina materialista apresentada em obras como o Sys#me de lanature, nao poderia vir das
narrativas histéricas. Estas, segundo Holbach, apenas repetem os conhecimentos do passado
e até mesmo reforcam o status guno, mostrando-se portanto incapazes de mudar de modo
efetivo a determinagao das coisas presentes: em particular, o exame da historia da religiao
cristd mostra apenas que ela é “nociva a felicidade do Estado, inimiga dos progressos do
espirito humano, oposta a sa moral, cujos interesses da politica nio podem se separar
jamais”'®. A ciéncia, entendida como saber responsivel pelo esclarecimento do género
humano, nao deve nada a histéria. Ora, de que tipo de saber estamos falando entao?

Parece-nos, com base nessas consideragoes, que Holbach nao se contenta com uma
mera reforma na educagdo, pois a educagio depende do governo e os governantes
encontram-se corrompidos pela influéncia nociva da religidao. Educacao e governo dependem
um do outro, da mesma forma que se corrompem um ao outro. Assim, Holbach estaria
sugerindo — hipétese que nao merece ser desprezada — que a unica solugao seria fazer tabula
rasa do mundo da cultura e comegar tudo de novo, como uma nova historia, porém, sem a
religido para desvirtuar o homem de seu caminho natural. O Barao d’Holbach seria assim,
nao apenas um renovador, mas também um revolucionario, e mais ainda, com elementos de
um materialismo histérico pré-marxista que, apesar de rudimentares, levariam teoricamente
a um estado de reviravolta social. Estarfamos diante de um paradoxo? Um revolucionario
originario da aristocracia nobiliaria do Antigo Regime? Talvez, e isso, com respaldo textual.
Poderfamos citar trechos que supostamente comprovam uma antecipagao daquilo que lemos
no prefacio & Critica da economia-politica de Marx."” Por exemplo, na seguinte passagem de
Contagion sacrée:

16 HOLBACH, Le Christianisme dévoilé, p. xxvii.

174[...] A conclusido geral a que cheguei e que, uma vez adquirida, serviu de fio condutor dos meus
estudos, pode formular-se resumidamente assim: na produgdo social da sua existéncia, os homens
estabelecem relagdes determinadas, necessarias, independentes da sua vontade, relagdes de producio
que correspondem a um determinado grau de desenvolvimento das forcas produtivas materiais. O
conjunto destas relagdes de producdo constitui a estrutura econémica da sociedade, a base concreta
sobre a qual se eleva uma superestrutura juridica e politica e a qual correspondem determinadas
formas de consciéncia social, politica e intelectual em geral. Nao é a consciéncia dos homens que
determina o seu ser; é o seu ser social que, inversamente, determina a sua consciéncia. Em certo
estagio de desenvolvimento, as for¢as produtivas materiais da sociedade entram em contradi¢do com
as relacGes de producio existentes ou, o que € a sua expressio juridica, com as relagdes de propriedade
no seio das quais se tinham movido até entdo. De formas de desenvolvimento das for¢as produtivas,
estas relagGes transformam-se no seu entrave. Surge entdo uma época de revolucdo social. A
transformacao da base econoémica altera, mais ou menos rapidamente, toda a imensa superestrutura.
[...]” MARX, Contribuigio a critica da economia politica, p. 23).
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Querer corrigir os costumes dos homens e torna-los mais sabios sem
mudar seus governantes é um projeto impossivel; esses governantes
depravados se sustentam sobre as nogoes que a religido alimenta e cuida
na infancia, que o habito enraiza nos espiritos, que o exemplo confirma
e fortifica, que o preconceito torna sagrado e inviolavel, e que a
violéncia apoia e torna necessarios. E preciso, portanto, desenganar os
homens de seus erros religiosos, que influem sobre a politica de uma

maneira tio marcada, se queremos conduzi-los 2 felicidade."

Um pouco antes, Holbach havia se referido ao povo revoltado por conta dos males
impostos pelos padres: “um povo supersticioso, enfurecido pelo excesso de seus males,
torna-se sempre um animal feroz, que, a voz de um padre fanatico, esta pronto para se langar
sobre o condutor rigoroso que o encarcera”"’. Passagens desse tipo encontrarfamos muitas,
se nosso proposito fosse rotular o Bardo como precursor de Marx. Contudo, é preciso
distinguir a filosofia materialista propriamente dita da mera militancia ateia no texto.

Tentemos, pois, escapar dos exageros retéricos dos escritos em questio notando que
o materialismo de Holbach apresenta diferencas essenciais em relagao ao de Marx. A primeira
delas ¢ que o materialismo holbachiano nio é propriamente histérico. E preciso observar
que a moral segundo Holbach ¢ algo dado, natural, que nio se constréi dialeticamente com
base nas condi¢des concretas da realidade empirica. Pois, apesar de o homem passar por
estagios e suas faculdades intelectuais progredirem, ainda assim a moral é, em ultima
instancia, algo ligado a prépria da natureza do individuo, fisica e psicologicamente falando,
muito embora exista, de fato, uma dimensao contingente em seu percurso associada ao risco
do desvirtuamento da moral pela religido. Outra diferenca em relagdo a Marx é que, em
Holbach, nao ha luta de classes, pois nao ha uma explicitagao de nenhum processo por meio
do qual os ricos se tornam ricos e os pobres se tornam pobres, como se a hierarquia
socioeconomica fosse dada, naturalmente, sem transformagoes prévias. Toda a discussao
permanece no plano ideoldgico e, diferentemente do materialismo histérico segundo Marx,
a doutrina holbachiana nao apresenta vinculo entre a “consciéncia” e as contradi¢des
concretas relativas as forcas produtivas da economia responsaveis tanto pelas transformagdes
continuas da sociedade quanto pela produc¢ao da propria consciéncia individual.

Ou seja, a visao que Holbach tem da sociedade ¢ de uma estrutura estatica, e nio em
“luta de classes”, como em Marx. A histéria em Marx ¢, como sabemos, um processo
constituido por contradi¢oes internas crescentes entre interesses distintos de classes sociais
em conflito constante, o qual termina numa reviravolta social que muda, de modo abruto, as
relagdes mesmas entre os homens e, por conseguinte, a estrutura social dos meios de
produgao. Tal analise do funcionamento do corpo politico baseado na economia é bastante
— para nao dizermos totalmente — estranha aos escritos de Holbach. Isso posto, ndo podemos
ter duvidas do conservadorismo politico do Bardo, que se mostra, nesses termos, um

18 HOLBACH, La Contagionsacrée, 1,7, p. 134-135.
1Y HOLBACH, La Contagionsacrée, 1, 6, p. 130-131.
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pensador bastante contextualizado em seu tempo, isto é, comprometido com as categorias
conceituais da ideologia do Antigo Regime.

Segundo essa abordagem da obra de Holbach, dirfamos que esse pensador tem uma
visdo ambigua da moral, a0 mesmo tempo histérica e ahistérica, quando conceitua o util e
seu correlato, o interesse. Pois, por um lado, em escritos como o Systémze de lanatureou o Systense
social, podemos afirmar, paradoxalmente, que a moral se constitui historicamente e que é
natural. De fato, ¢ verdade que Holbach valoriza a experiéncia, a ponto de dizer que ela
constitui a razao de modo progressivo: o Barao realmente da a entender, em varios escritos,
que existe um progresso da razao por meio da educacdo. Mas, por outro lado, é preciso
reconhecer que nao se trata da experiéncia com base na histéria, pois a historia pode, no
maximo, mostrar exemplos de virtude, mas nao produzir virtude de fato, o que nos
desautoriza a falarmos num progresso da moral. A moral é o que deve ser, ou ndo é. O que
produz a virtude é o habito, isto é, a pratica da virtude, mas a virtude preexiste a pratica das
agoes virtuosas, pois ela esta determinada, de antemao, na ordem e no funcionamento da
propria sociedade e, em ultima instancia, na constitui¢io psico-fisiolégica do préprio
individuo. Trata-se de uma concepg¢ao de historia peculiar, voltada para as exigéncias de
adequagdo ao quadro conceitual da doutrina materialista.

Tudo se passa como se, desde o infcio de nossa socializagao, ja fossemos virtuosos
em poténcia, e que, por intermédio da educacdo, nossa razao se esclarecesse para podermos,
em ato, realizarmos a nossa natureza virtuosa, tanto do ponto de vista psicolégico (pois tudo
comeg¢a com uma disposicao das paixdes para a pratica do bem) quanto do ponto de vista
social (quando a disposicao se torna causa de atos concretos de virtude). E mesmo que
Holbach fale que originalmente ndo somos nem bons nem maus, a natureza do Estado civil
determina a realizacao do ser humano mediante a realizacdo de atos virtuosos. Para evitarmos
as complicagbes de uma investigagao que especulasse acerca de uma possivel “metafisica” no
pensamento de Holbach — o que seria desnecessario pelo fato de a obra mesma de Holbach
nao autorizar uma investigagao desse tipo —, digamos apenas que o que se pode concluir da
“historiografia” holbachiana nos textos de moral e de critica a religido é que o fracasso na
realizacao da virtude em sociedade dar-se-ia eminentemente por conta da intervencgao da
religido, que é contraria a natureza do homem pelo fato de iludi-lo com quimeras, de modo
a atravancar o progresso das coisas.

MORALS AND HISTORY IN THE MATERIALIST DOCTRINE OF BARON
D’HOLBACH

Abstract: This paper aims to discuss the possibility of deontological judgments in moral education that
Baron d’Holbach proposes in his materialistic system. To this task, the concepts of interest, progtess,
utility and virtue are reviewed from the point of view of history teaching. It is stated here that the
Baron’s idea of moral education is ambiguous because, on the one hand, it must be consistent with
“morals of interest” deontological vision (in this perspective, virtue is a natural fact and learning consists
in habits regulation according with nature), but on the other hand, history teaching is still teleological,
since it presupposes that the political order without religious representations is a future good whose
realization depends on the current elucidation of individuals based on the examples from past.
Keywords: education — history — morals — nature — progress.
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A PNEUMATOLOGIA DE VOLTAIRE E
A INTERPRETACAO DE ZADIG OU O DESTINO

Rodrigo Branddo'

Resumo: O presente artigo pretende distinguir em alguns textos de Voltaire duas categorias de
personagens celestiais. A primeira se refere aos seres vindos do céu astrondémico da ciéncia moderna. A
segunda é composta pelos seres celestiais, 0s anjos e génios que povoam os céus dos antigos, segundo
o autor. Distinguir estas duas categorias nos serve aqui especialmente para fornecer uma intepretagao
de Zadig ou 0 destino e, por consequéncia, refletir sobre como o autor concebia a relacdo entre liberdade
e providéncia.

Palavras-chave: Voltaire — seres celestiais — céu astronémico — céu dos antigos — Zadjg — destino —
providéncia — liberdade.

(..)tous les philosophes qui ont voulu concilier les futurs contingents avec la
prescience de Dieu ont été de bien mauvais négociateurs.
Voltaire a Frederico, 23 de jan. de 1738

A relagao de Voltaire com a filosofia de Leibniz ¢ bem mais complexa do que se
poderia pensar a partir de uma ligeira leitura de um texto ligeiro como Céandido ou o otimismo.*
Embora realizado a partir de uma caricatura, o famoso conto de Voltaire toca em pontos
sensiveis da filosofia do autor dos Ensaios de Teodiceia e da popularizagao da nog¢ao de melhor
dos mundos possiveis’. Por sua vez, o conto publicado em 1747, cinco anos antes de Candido,
Zadig ou o destino, aborda outro tema filoséfico caro tanto a Voltaire quanto a Leibniz. Em
Zadig, no entanto, ndo encontramos explicitamente uma critica ao pensamento de Leibniz
sobre o destino, ou a0 menos ela nao ¢ suficientemente nitida e sem hesitagdes como sera
em Candido a respeito da nogao de melhor dos mundos. Inicialmente concebido como Zadig

ou a Providéncia, Voltaire opta pelo termo menos sacro e menos petigoso’. O conto de

! Professor do departamento de filosofia da Universidade Federal do Parana (UFPR).

2 Sobre as relagdes entre Voltaire e Leibniz e a recep¢io do pensamento do alemio pelo francés, ver:
BROOKS, Voltaire and 1 eibniz; BARBER, Leibniz in France from Arnanld to Voltaire e BRANDAO, A
ordem do mundo e homem: estudos sobre metafisica e moral em V oltaire.

3 Sobre o tema, cf. BRANDAO, Como levar Candido a sério ou caticatura literdria e critica da
teodiceia em Voltaire.

4+ VAN DEN HEUVEL, Voltaire dans ses contes: de “Micromégas” a “L'ingénu”, p. 161.
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Voltaire dramatiza justamente suas duvidas em torno dos temas do destino e da providéncia,
objetos centrais das reflexdes de Leibniz em seus Ensaios de Teodiceia e cujas relagdes
organizam a distingdo do autor entre trés concepgoes de destino: o fatum stoicum, o fatum
mahometanum € o fatum christianuns .

A complexidade de Zadig s6 pode ser apreendida no contexto deste debate filoséfico,
e a moda literaria dos contos orientais (cuja popularidade foi alimentada pela tradugao e
criacao de Antoine Galland das M7/ e uma noites, publicadas entre 1704 ¢ 1717, e pelas Cartas
Persas de Montesquieu, publicadas em 1721) serve ao autor como espaco literario privilegiado
para a retomada deste debate filosofico e teoldgico. Voltaire dramatiza sua reflexdao sobre o
destino e a providéncia em um ambiente oriental, fazendo ecoar o suposto fatalismo de suas
religides. O autor introduz também uma série de lugares-comuns da tradi¢io estoica’ e
amalgama tudo com as referéncias de suas leituras de Leibniz e da Biblia. Sem davida que o
texto de Zadig marca na producao literaria de Voltaire sua recep¢ao do leibnizianismo,
embora seu contato com o pensamento de Leibniz date ao menos dos anos 1737-38, em que
discute a metafisica do alemao em sua correspondéncia com o ainda principe Frederico.

Entretanto, a reflexao sobre a filosofia de Leibniz e sua relacio com as tradicionais
questdes do destino, da providéncia e das implicagoes morais do fatalismo no Zadigimplicaria
em uma adesao as perspectivas do autor dos Enusaios de Teodiceia? Essa presenca marcante da
filosofia de Leibniz e o desenlace da narrativa, que mostra o personagem principal feliz apos
uma sequéncia de desventuras, seria motivo para afirmar uma adesao de Voltaire ao destino
e a providéncia 4 /Ja Leibniz? Ora, ¢ isto o que pensam Paul Pelckmans e Jacques Van den
Heuvel.” Segundo os dois comentadores, a presenca textual de perspectivas do filosofo
alemao em personagens como o anjo Jesrad e o desenlace feliz da narrativa confirmam um
Voltaire leibniziano, convencido da presenca de uma providéncia que ao fim e ao cabo
organiza para o bem (ou o maior bem possivel) o aparente caos da vida humana. Dentro
disso, gostaria particularmente de mostrar a dificuldade ou impossibilidade de identificar a
voz de Voltaire com a do anjo Jesrad como faz Van den Heuvel.® Ele chega mesmo a dividir
o conto em duas partes: a primeira em que o personagem Zadig é porta-voz de Voltaire, e a
segunda, em que o autor faria de Jesrad seu novo porta-voz. O presente artigo reconhece
certamente o pano de fundo leibniziano sobre o qual se desenrola o conto, e até mesmo a
presenca de uma tentagao leibniziana por assim dizer. No entanto, pretende-se mostrar os
obstaculos a esta interpretacao da mensagem do conto, ou seja, apresentando um Voltaire
hesitante em relagao a questao do destino e da providéncia e desconfiado da mensagem moral
do leibnizianismo.

5 LEIBNIZ, Essais de Théodicée, pp. 30-31.

6 Sobre o tema, ver: ROVILLAIN, Rapports probables entre Zadig de Voltaire et la Pensée
Stoicienne.

7 PELCKMANS, Le probléme de I'incroyance au XVIlIe siecle e VAN DEN HEUVEL, Voltaire
dans ses contes: de “Micromégas” a “L'ingénu”.

8 De resto, cabe dizer que de maneira geral, e em particular nos textos sobre a providéncia, temos de
ter cuidado em ndo identificar apressadamente a voz de Voltaire com a de seus personagens. No
didlogo “Providéncia”, que aparece nas Questies sobre a Enciclopédia em 1771, por exemplo, embora
claramente nio possamos identificar a voz de Voltaire com a da freira, tampouco podemos identificar
completamente sua voz com a do metafisico, do qual o autor se vale para criticar a personagem
religiosa.
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Os seres celestiais

Em muitas de suas obras, Voltaire se vale de personagens celestiais. Basta lembrar
alguns famosos, sem intengao exaustiva. Além do anjo Jesrad, de Zadig on o destino,
Micromegas e o saturniano, de Micromegas uma bistdria filosdfica, o gigante de outro planeta que
faz pela primeira vez a experiéncia de conhecer a Terra e os homens, do Tratado de Metafisica,
0 anjo que aparece ao personagem principal de Memnom ou a sabedoria humana e aquele que
al¢ca o velho chinés aos céus, no sexto discurso do Discursos em versos sobre o homen.

Os personagens celestiais devem, no entanto, ser distinguidos em duas categorias
com valores diferentes e com papéis distintos dentro dos objetivos do autor. Nao basta dizer
que eles visam apenas realizar literariamente o dépaysément, a experiéncia de deslocamento do
ponto de vista. Na verdade, é preciso sublinhar a diferenca entre eles, pois pensar que
Micromegas e Jesrad cumprem a mesma funcao nos contos de Voltaire leva a confundir as
vozes filoséficas que estdo por tras do expediente literario. Trata-se, portanto, do mesmo
expediente que se vale de figuras variadas para cumprir exigéncias filosoficas distintas. B
certo que realizam aquele olhar distanciado que permite relativizar os pequenos problemas
da vida perante a imensidao do universo, aquele olhar desde o alto, como bem descreveu
Pierre Hadot’. Entretanto, os diferentes personagens pretendem causar efeitos divergentes
em seus leitores, e o olhar do alto pode tanto representar o distanciamento sadio que o
filosofo deve ter para bem compreender as coisas do mundo que de outra forma estio
sempre muito proximas quanto ser a alegoria de uma figura com a cabeca nas nuvens um
tanto ridicula.

Dentre os seres celestiais, ha os extraterrestres, os seres de outros planetas como
Micrémegas, o saturniano e aquele ser “vindo de Marte ou Jupiter”, do Tratado de Metafisica,
e ha os anjos, os seres incorpiress como Jesrad, o génio que aparece a Memnom e o anjo do
sexto discurso, do Discurso em versos sobre o homem. Como veremos, estes dois conjuntos de
figuras nao tém a mesma funcdo e nao desempenham o mesmo papel de dramatizaciao
filosofica no conjunto dos textos de Voltaire, nem habitam o mesmo céu. Considerar a
singularidade de cada uma dessas categorias de seres celestiais tem diversos resultados para
a compreensao das obras de Voltaire. Aqui a distin¢ao entre o céu dos antigos e o céu dos
modernos, entre beaven € sky, para retomar a férmula de Alexander Koyre'", e seus respectivos
habitantes nos ajudara a interpretar o sentido de Zadig ou o destino.

Os extraterrestres empiristas

Na introduc¢ao do Tratado de Metafisica, o gigante de outro planeta que desce a Terra
¢ um expediente que visa cumprir uma exigéncia encontrada na filosofia de Locke. O
conhecimento do homem, objetivo da investigagdo do Tratado de Voltaire, sé pode ser
realizado por meio da observagio. Mas a experiéncia de ver a si mesmo nio é simples'’. F

9 HADOT, N oublie pas de vivre. Goethe et la tradition des exercices spirituels, pp. 87-162.

10 KOYRE, From the closed world 1o the infinite nniverse.

11 “The understanding, like the eye, whilst it makes us see and perceive all other things, takes no
notice of itself; and it requires art and pains to set it at a distance, and make it its own object”.

(LOCKE, J. An Essay Concerning Human Understanding, p. 11).

::: Cadernos de ética e filosofia politica | Numero 36 | Pagina 78 :::



preciso despojar-se “de todos os preconceitos de educagdo, de patria e, sobretudo, dos

preconceitos de filésofo”"

. A experiéncia para ser valida tem de ser feita apds um
afastamento das circunstancias que perfazem o observador, daf o recurso a um personagem
nao imerso naquilo mesmo que é objeto da observacdo; esse personagem condensa o

movimento de distanciamento que “requer arte e esforco”"

em sua realizacio.

Além de artificio de distanciamento e de preparagao para a observagao, a figura do
gigante permite a Voltaire dramatizar aquilo que chamava de andlise, o procedimento de
observag¢ao e organiza¢ao dos dados da experiéncia que avanga lentamente em direco as leis
da natureza e aos principios, a diferenga, segundo o autor, do método geométrico em
filosofia. As aquisicoes do gigante de outra estrela do Tratado de Metafisica vao sendo
progressivamente superadas por novas e mais precisas observagoes. O mesmo procedimento
aparece em Micrdmegas: os personagens extraterrestres vao progressivamente conhecendo a
Terra e os seres que nela habitam por meio de um processo de erro e acerto. As observagdes
que o saturniano faz sobre o comportamento dos homens logo siao superadas por novas e
mais precisas observagoes, bem como as consideragdes que o gigante do Tratado faz sobre o
que considera ser o animal racional se modificam a partir do contato com a diversidade de
homens.

Micromegas cumpre essa exigéncia de afastamento da condi¢ao de homem e de
dramatizac¢do da analise, além de estabelecer outras relagSes interessantes com o que Voltaire
chamava de filosofia experimental. A sabedoria de Micrémegas é proporcional aos seus
sentidos (ele tem mais de mil) e a sua longevidade (apesar de ser apenas um jovem de 350
anos, segundo o autor), sua experiéncia e sua capacidade de acessar outros niveis da realidade
por meio de seus variados sentidos constituem a sua grandeza de espirito e alimentam a
imaginacao literaria. Além disso, Micromegas e o saturniano viajam pelo universo gragas aos
seus conhecimentos da fisica newtoniana. Nao h4 naves espaciais, nada de tecnologia. . um

rabo de cometa ou “as forgas atrativas e repulsivas”™

que fazem os viajantes percorrerem
diversos globos “como um péssaro voeja de ramo em ramo” . Mais ainda, os setes de outro
planeta, os seres do cu astrondmico por assim dizer, agem filosoficamente observando o
procedimento experimental de Locke. No final das contas, os extraterrestres das obras de
Voltaire sao empiristas, dai a simpatia do gigante de Micromegas pelo seguidor de Locke,
eles observam, aprendem com a experiéncia, duvidam e nao fazem sistemas, reconhecem,
enfim, os limites do entendimento humano. Esses extraterrestres nao sao alienigenas, nao sao
estranhos, tém olhos, corpo, sio na verdade apenas maiores e mais sibios'’. Conhecem 2
proporcao de seus sentidos e a eles também sao limitados, pois também sé podem apresentar

um livto em branco quando se trata de metafisica. Portanto, partilham com os homens a

12 VOLTAIRE, Tratado de Metafisica, p. 61.

13 LOCKE, An Essay Concerning Human Understanding, p. 11.

14 VOLTAIRE, “Micromegas, uma historia filosofica”. In: Contos, p. 114,

15 Idem.

16 A primeira reda¢ao da carta sobre Locke das Cartas Inglesas, a chamada Carta sobre a alma, ja contém
uma referéncia ao seres de outros planetas dotados de mais sentidos: “Il y a beaucoup d’animaux qui
n’ont que deux sens; nous en avons cing, ce qui est bien peu de chose; il est a croire qu’il est dans
d’autres mondes d’autres animaux qui jouissent de vingt ou trente sens, et que d’autres especes,
encore plus parfaites, ont des sens a 'infini”. VOLTAIRE, “Lettre sur ’'ame”. In: Mé/anges, p. 406.
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mesma condi¢do: ignorancia a respeito daquilo que extrapola os limites da observagio.
Enfim, aguilo que conbecen, os homens tanbém podem conbecer. Somos em certa medida uma mistura
de grandeza e pequenez, certezas (pois nao nos esquecamos que nao ha duvida ou diafonia
quando se fala sobre a luz e os astros e sobre o tamanho da Terra) e davidas, somos todos
micro e mega, eis o sentido do nome do personagem principal do conto, grandeza quando
nosso conhecimento se refere ao mundo observavel e ignorancia quando este limite nao é

respeitado.

A pneumatologia de Voltaire

Ja os seres do céu teoldgico por assim dizer, os anjos e génios, desempenham outro
papel no conjunto dos textos de Voltaire e se relacionam a outras posicoes filosoficas. Os
seres incorporeos tém valor distinto daquele dos extraterrestres, cumprem o papel de
mensageiros do sistema do otimismo filoséfico, sempre estio encarregados de apresentar a
visao do encadeamento do todo, da proporgio e da ordem, enfim, eles sdo responsaveis pela
adogao daquilo que Pomeau chamou de ponto de vista teocéntrico. Voltaire tem uma fascinagao
por tais seres. O autor lhes dedica varios verbetes intitulados “Ange”: na obra L.'Opinion en
Alphabet, de 1752, no Diciondrio Filosdfico, de 1764, e nas Questies sobre a Enciclopédia, de 1772.
Com eles Voltaire elabora uma breve histéria dos preuma, dos seres incorpéreos encarregados
de fazer a ligacdo entre o divino e o humano. De acordo com o autor, os anjos e génios sao
muito antigos e estao presentes em quase todos os povos da Antiguidade, sao ainda mais
antigos que a concep¢io da imortalidade da alma'. Amparado nos trabalhos sobre as
religides orientais realizados pelos ingleses (Holwell sobre os bramanes, Sale com a traducio
do Aleorao e Hyde sobre a religiao dos persas), Voltaire fornece exemplos dos antigos povos
do Oriente e suas respectivas figuras celestiais.

Consideremos duas outras apari¢ées de anjos e génios, além daquela de Jesrad, para
compreendermos o significado da distancia entre eles e os homens. Memnom on la sagesse
humaine tem também uma apari¢do de um anjo mensageiro da providéncia. O personagem
principal desse conto oriental, Memnon, ignorante da limitagao humana, “concebeu um dia

9518

o insensato projeto de ser perfeitamente sabio”". Decidiu entdo que deveria se privar do

amor das mulheres, dos prazeres da boa mesa e do vinho, deveria também garantir sua

independéncia financeira para jamais ter a “cruel necessidade de frequentar a corte”" e, por

17 A imortalidade da alma era, para Voltaire, uma nogdo que provavelmente levou muito tempo para
se estabelecer entre os homens, pois ela exige uma abstracdo e outras sutilezas metafisicas que nio
estariam presentes nos povos mais recuados no tempo, de acordo com o autor. Nesse sentido,
comparadas as no¢oes dos seres incorpéreos e a da imortalidade da alma é possivel reconhecer que
0s anjos e 0s génios pertencem a um tempo ainda mais afastado, ainda mais fantasioso. “La doctrine
des anges est une des plus anciennes du monde, elle a précédé celle de 'immortalité de 'ame: cela
n’est pas étrange. 1l faut de la philosophie pour croire immortelle I'ame de ’homme mortel: il ne faut
que de 'imagination et de la faiblesse pour inventer des étres supérieurs a nous, qui nous protegent
ou qui nous persécutent”. (VOLTAIRE, “L’Opinion en Alphabet”. In: Oeuvres complétes de 1 oltaire)

18 VOLTAIRE, “Memnon, ou a sabedoria humana”. In: Contos, p. 103.

19 Os anos em torno da redacio de Zadig e Memmnom marcam em Voltaire uma critica a vida cortesa.
Para Pomeau, Zadjg chega a ser até mesmo um “anti-1ersailles”, em referéncia ao seu poema laudatério
da vida cortesd, La vie en Versailles. Mais importante é que nestes anos Voltaire reconsiderara certas
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fim, conservar seus amigos. Apos ter concebido todo este plano no isolamento de seu quarto,
Memnon olha pela janela que lhe apresentara o mundo e a vaidade de seus projetos. Logo se

conddi de uma bela moga que vé chorar e decide ter com ela. Ela o convence a segui-la até a

9520
5

casa de seu tio. La, Memnon, desejando ajudar uma figura “tdo honesta e tao desgracada
acaba por se entreter com a mog¢a a tal ponto que ambos “nao sabiam mais onde se
achavam”?'. Flagrado pelo tio da pobre criatura, Memnon escapa a puni¢ao maior mediante
a entrega de tudo que trazia consigo. Triste e abalado, mais por ter cedido a tentagao da carne
do que por ter perdido a mddica quantia que trazia consigo, Memnon volta para casa e 1¢ um
bilhete dos amigos que lhe convidam para um jantar. Memnon para la se dirige com o intuito
de fazer uma refeicdo frugal e se divertir com os amigos, buscando alivio para a tristeza do
dia. Entdo se embriaga, joga, perde dinheiro e entra em uma disputa que lhe resulta em um
olho vazado por um copo de dados lancado em seu rosto. Devendo dinheiro e caolho, ele se
dirige a corte para pedir auxilio ao rei e de 14 logo sai para nao perder o olho que lhe restava.
Ao voltar para casa, Memnon encontra oficiais que lhe despejam e ¢ visto triste e caolho pela
mocga e o tio, que dele zombam. Deita-se junto ao muro de sua casa e dorme febril. No seu
sonho um espirito celeste com “seis belas asas mas, sez pés, nem cabeca, nem canda, e que nao se

assemelhava a coisa alguma’>

, surge e trata de lhe apresentar a organizagao do todo. O anjo
afirma que Assan, irmao de Memnon, era mais digno de lastima do que ele. Assan perdera

os dois olhos e encontrava-se preso. Memnon entao pergunta ao génio celeste:

- Mas que adianta ter um génio na familia, para que, de dois irmaos, um esteja
caolho, o outro cego, um nas palhas, outro na prisio? (VOLTAIRE,
“Memnon ou a sabedoria humana”. In: Contos, p. 107).

O anjo entdo lhe assegura que ainda sera um caolho bem feliz, “contanto que nao

9523

faca o tolo projeto de ser perfeitamente sabio”*. Memnon, entdo pergunta ao anjo se isso é

algo impossivel, ao que o anjo responde:

- Tao impossivel como ser perfeitamente habil, perfeitamente forte,
perfeitamente poderoso, perfeitamente feliz. Nos préprios estamos muito
longe disso. H4a um globo em tais condi¢Oes; mas, 7os cenz milhies de mundos gue
estao esparsos pela imensidade, tudo se encadeia por gradagoes. Tem-se menos
sabedoria e prazer no segundo que no primeiro, menos No terceiro que nNO
segundo. E assim até o ultimo, onde todos sao completamente loucos.
(VOLTAIRE, “Memnon ou a sabedoria humana”. In: Contos, p. 107).

posi¢des afirmadas em textos anteriores como L¢ mondain e a vigésima quinta carta sobre Pascal, nas
Cartas Filosdficas. Sobre a ctitica a esta vida que os tempos da Fran¢a do XVIII podiam proporcionar
e a ligacdo entre o tédio e o divertimento ver: POMEAU, La Religion de Voltaire, pp. 240-250.

20 VOLTAIRE, “Memnon ou a sabedoria humana”. In: Contos, p. 104.

2l Idem, p. 104.

22 Grifo nosso.

2 VOLTAIRE, “Memnon ou a sabedoria humana”. In: Contos, p. 107.
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E a conversa continua:

- Receio muito — disse Memnon — que este nosso pequeno globo terraqueo
seja precisamente o hospicio do universo de que me fazes a honra de falar.
Nio tanto — respondeu o espirito -, mas aproxima-se: tudo esta no seu lugar.
Ah! - exclamou Memnon — Bem se vé que certos poetas, certos filésofos, nao
tém razao nenhuma em dizer que #udo esta bem.

Pelo contrario, tém toda a razio — retrucou o filésofo das alturas -, levando-
se em conta o arranjo do universo inteiro.

Ah! s6 acreditarei nisso — replicou o pobre Memnon — quando nao for mais
caolho. (VOLTAIRE, “Memnon ou a sabedotia humana”. In: Contos, p. 107).

Nao podemos perder de vista que todo esse relato sobre as inten¢oes de Memnom e
o que lhe acontece no mundo real constituem uma critica ao rigorismo moral. Para Voltaire,
as virtudes ascéticas nao sao propriamente virtudes. De acordo com nosso autor, somente
as atitudes que se relacionam com o outro, somente as virtudes sociais podem ser ditas
propriamente virtudes, caso contrario os homens virtuosos se pareceriam todos com aquele
taquir das Cartas de um Turco sobre os faquires e sen amigo Bababec, cuja felicidade dltima se traduzia
em nao enxergar nada além da ponta de seu nariz. A reativacao de categorias antigas no
mundo em que vive nosso autor lhe aparece apenas como a recusa da vida em comum e da
benevoléncia. A defini¢iao voltairiana da virtude como comércio de beneficios ndo concebe
valor algum nas virtudes que sao apenas individuais. Entretanto, o que nos interessa destacar
aqui ¢ outro aspecto, aquilo que vem desvelar o verdadeiro valor destas figuras celestiais, dos
mensageiros dos céus, 0s anjos e genios.

Memnom guarda para si principalmente a imagem do caos da vida humana, do
“hospicio do universo” que é a Terra. Para ele, da perspectiva parcial que ¢ a sua, o lema
popiano whatever is, is right ndo faz sentido. Mas o anjo lhe explica a verdade profunda do
otimismo filoséfico: para que ultrapassemos a visao cadtica da vida humana e as lamentagdes
que decorrem dessa miopia da parte é preciso considerar “o arranjo do universo inteiro”. F
ao considerar, a partir da perspectiva do todo, que o homem ¢é apenas um pequeno elemento
de um universo vasto e variado, reconheceremos a verdade do otimismo filoséfico. Contudo,
Memnom também nao se convence e contra a exigéncia da perspectiva global, da perspectiva
teocentrica, Menmon opde o ponto de vista humano e parcial. O lema udo estd bem quer
relativizar o mal e consolar o homem, mas o homem, incapaz de abandonar sua posi¢ao, nao
se consola perante a propor¢ao da vasta cadeia do ser. Como dira nosso autor, a filosofia
esclarece, mas nao consola.

Qual ¢, portanto, a sabedoria humana? O tudo esta certo da filosofia de Pope? E
possivel aos homens acreditarem naquela gradacio do universo apresentada pelo anjo no
sonho febril de Memnon? Nio, a sabedoria humana nio consiste no otimismo. Ela é, na
verdade, a tomada de consciéncia da limitagao da condi¢ao humana, a sabedoria prépria ao
homem ¢é o conhecimento do seu carater limitado e imperfeito. O homem perante a teoria
exposta pelo “filésofo das alturas” nao pode sendo desconfiar. Guardadas algumas
diferencas, como o fato de neste conto o protagonista ter a ultima palavra e ndo o anjo, as
atitudes de Zadig e Menmon perante os seres incorpéreos sao muito semelhantes. A

contemplagdo da ordem do todo nido consola o homem que sofre, porque, apds o esforco

::: Cadernos de ética e filosofia politica | Numero 36 | Pagina 82 :::



intelectual que ela exige, o retorno a condi¢do de homem é o retorno aos sentidos, ao seu
testemunho pessoal e ao sofrimento. Memnom escuta o anjo, compreende a ordenag¢io que
lhe ¢ apresentada, mas de volta a si continua a ser caolho e a softrer, a partir de sua posi¢ao
nao lhe resta sendo desconfiar das palavras do génio. Esta desconfianga e esta impossibilidade
de satisfazer os anseios do homem ja estavam presentes no ap6logo do velho chinés rezingio,
no sexto discurso dos Discurso em versos sobre o homem (1961).

O sexto discurso dos Discurso em versos sobre o homem é um texto marcado pela leitura
do An Essay on Man de Pope. O poeta inglés e Leibniz sio chamados para enfrentar a satira
da natureza humana feita por Pascal. Mas se perante Pascal o otimismo filoséfico é um “sage
milien”, a “cadeia invisivel” permanece “escondida”*. Voltaire confessa que a “vasta ciéncia”
ou o ultrapassa ou o faz calar®. O “compasso francés” que lhe impede de ter a liberdade dos
gregos e dos ingleses conduz o autor a narrar um “récit veritable’, impossibilitado que esta
em tomar partido da discussao em nfvel meramente teérico, ele dramatiza os problemas com
os quais lida o otimismo filoséfico. Trata-se de uma histéria oriental que contém diversas
criaturas que se gabam de ser a obra-prima da criagdo, até a voz do Deus chinés reuni-las
(anjos, homens, quadrapedes e seres diversos) e lhes dizer que tudo é o que deve ser, que sdo
todos instrumentos imperfeitos de um todo perfeito e que todos devem permanecer
satisfeitos, cada qual em sua condigio”.

Eis uma vez mais o ponto de vista teocéntrico, o proprio Deus vem criticar o orgulho
das criaturas que se consideram a obra-prima e o centro do universo, exigir que se reconheca

24 “Montre ’homme a mes yeux: honteux de m’ignorer,

Dans mon étre, dans moi, je cherche a pénétrer,

Despréaux et Pascal en ont fait la satire;

Pope et le grand Leibnitz, moins enclins a médire,

Semblent dans leurs écrits prendre un sage milieu;

1Is descendent 2 ’homme, ils s’éléevent a Dieu:

Montre-moi, si tu peux, cette chaine invisible

Du monde des esprits et du monde sensible;

Cet ordre si caché de tant d’étres divers,

Que Pope apres Platon crut voir dans 'univers”.

(VOLTAIRE, “Discours en vers sur ’homme”. In: Mé/anges, p. 231).

25 “Vous me pressez en vain; cette vaste science,

Ou passe ma portée, ou me force au silence.

Mon esprit, resserré sous le compas francais,

N’a point la liberté des Grecs et des Anglais.

Pope a droit de tout dire, et moi je dois me taire”. (Idems, ibidem, p. 231-232).

26 B importante perceber nas citacdes das duas notas anteriores que Voltaire reconhecia desde seu
Discurso em versos sobre o homen, de 1738-42, a paternidade grega da no¢io de chain of being tio cara ao
otimismo filoséfico inglés de Pope, Bolingbroke e Shaftesbury. Esta origem o autor voltara a explorar
no verbete “Bem (tudo esta)”, do Diciondrio filosdfico, de 1764.

27 “Vous étes nés pour moi, rien ne fut fait pour vous:

Je suis le centre unique ou vous répondez tous.

Des destins et des temps connaissez le seul maitre.

Rien n’est grand ni petit ; tout est ce qu’il doit étre.

D’un parfait assemblage instruments imparfaits,

Dans votre rang placés demeurez satisfaits”. (Idews, ibidem, p. 233).
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a ordem perfeita e se interrompam as lamentagoes. Deus governa os destinos visando sempre
um todo perfeito, e o todo perfeito se vale da existéncia de partes imperfeitas. A
compreensio da relagao entre a “parfait assemblage” e os “instruments imparfaits’ deveria
emudecer os lamuriosos, pois ndo ha pequenez propriamente dita, apenas adequagio e
propor¢ao. Mas havia por ali um velho culto que expde seus lamentos, mostrando sua
insatisfacgio com as limitagdes humanas de todo tipo™. Para convencer o velho chinés
rezingao da ordem e propor¢ao do universo, um anjo o leva até os céus. Ele pode, entao,
contemplar o universo de uma posi¢ao mais proxima daquela do criador, mas ele ainda reluta
em aceitar, e ¢ for¢cado a concluir que no universo cada ser tem sua medida e que devemos
nos submeter 2 lei que nio podemos corrigir®.

Uma vez mais a “medida” de cada ser visa a denunciar a desmedida dos desejos
humanos. A ordenagao do universo guarda um lugar fixo, limitado e necessario ao homem,
daf a inutilidade das preces a um Deus que ndo muda a ordem do todo para atender os anseios
de uma pequena parte. O velho chinés parece aceitar temporariamente a ordenagao do todo,
que por sua vez deveria conduzir a atitude moral de submissao a “lei que nio se pode
corrigir”. Todavia, o reconhecimento da ordem e o sentimento de aceitacdo que dele se segue
s6 duram o tempo em que o velho permanece nos céus, de volta a Terra, ele confessa que é
dificil convencé-lo. Certamente estda em jogo aqui a imagem do doutor convicto que nao se
permite mudar de ideia, mas ao que tudo indica somos todos um pouco este velho rezingao,
de volta aos nossos coragdes passamos a dar valor aos sofrimentos particulares, e o ponto
de vista geral pouco tem a consolar. A aceitacao da mensagem do otimismo sé dura o tempo
em que realizamos a abstracao de nos alcarmos as esferas celestiais, novamente na condi¢ao
de homem, nossos sofrimentos e nossas lamentagoes suplantam toda a imagem de adequacio
e propor¢ao que a cadeia dos seres poderia oferecer. Nao ha como salvaguardar a mensagem
de submissao que a perspectiva global pretendia exigir. Este ¢ o ponto fraco do otimismo

filoséfico: embora racionalmente seja possivel se convencer da ordem e da proporgio, o

28 “Pourquoi suis-je en un point resserré par le temps?

Mes jours devraient aller par dela vingt mille ans;

Ma taille pour le moins dut avoir cent coudées;

D’ou vient que je ne puis, plus prompt que mes idées,

Voyager dans la lune, et réformer son cours?

Pourquoi faut-il dormir un grand tiers de mes jours?

Pourquoi ne puis-je, au gré de ma pudique flamme,

Faire au moins en trois mois cent enfants a ma femme?
Pourquoi fus-je en un jour silas de ses attraits?” (VOLTAIRE, “Discours en vers sur ’homme”. In:
Mélanges, p. 233).

2 “Le Chinois argumente: on le force a conclure

Que dans tout 'univers chaque étre a sa mesure;

Que ’homme n’est point fait pour ces vastes désirs;

Que sa vie est bornée ainsi que ses plaisirs;

Que le travail, les maux, la mort sont nécessaires;

Et que, sans fatiguer par de laches pricres

La volonté d’un Dieu qui ne saurait changer,

On doit subir la loi qu’on ne peut corriger”. (Idem, ibidem, p. 234).
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otimismo falha ao tentar retirar da contemplagao racional da ordem uma mensagem moral e
uma orientacao pratica.

A mensagem do ser incorpéreo revela novamente uma distancia entre a sabedoria
dos céus e os anseios da parte. B certo que ela poderia representar a inadequacio destes
anseios, mas a permanéncia da perspectiva parcial ressalta que esta condigao ¢ insuperavel, e
acentua a impossibilidade de se extrair uma mensagem moral que considere apenas meio
homem, que nio fale ao coragao. Portanto, nao ¢ muito dificil ver que os anjos e génios sao
porta-vozes de uma sabedoria sobrenatural, estio encarregados de apresentar aquilo que os
homens por eles mesmos seriam incapazes de conhecer. Neste sentido, as figuras dos anjos
e génios de que tratamos tem duas fungdes. Por um lado, ao apresentar a visao do otimismo
filosofico, eles representam o esfor¢o de abstracao necessario a esta concepg¢ao, o abandono
dos sentidos e a tomada do ponto de vista teocéntrico, global, e, a0 mesmo tempo, marcam
o carater inacessivel, o teor sobrenatural e fantasioso do discurso otimista certo de si mesmo.
No final das contas, ndo se pode permanecer na perspectiva teocentrica. O homem é mesmo
esta oscilagdo entre o polo em que contempla a ordenagdao, um ponto de vista racional, e
aquele em que esta ele proprio imerso, composto pelo caos e pelo sofrimento. Além disso,
assimilar o discurso do otimismo filoséfico, de autores modernos como Leibniz e Pope, as
narrativas antigas, ao oriente fantasioso e a Biblia refor¢a a precauciao que se deve tomar em
relagdo a mensagem dessas filosofias.

Estamos convencidos, portanto, que Zadig nao representa a adesio ao otimismo
filosofico, mas se trata antes da apresentacao e dramatizagao das duvidas do proprio autor.
Ao invés de uma submissao a ordenacdo e propor¢ao do universo e sua consequente
interdi¢ao do lamento, Zadjg é a forma ficcional das aproximac¢des e dos distanciamentos de
Voltaire em relagdao ao otimismo, neste caso sobretudo o de Leibniz. Zadig vem tornar mais
nitido algo que ja estava presente no Discurso em versos sobre o homenr, a 0posi¢ao entre o ponto
de vista humano e o ponto de vista divino, aquele exigido pelo otimismo filoséfico. Essa
tensao se traduzia na atitude de insatisfagao do homem perante a mensagem da providéncia,
representado pela figura do velho chinés. Aquilo que no Disaurso era a imagem de um velho
recalcitrante, que nao se deixa convencer, reaparece em Zadig e Memnom, com a diferenca que
em Memnon a ideia de que a parte nao se consola perante a ordenagido é ainda mais forte, e
Zadjg ja retomara esta imagem e identificara o ponto de vista teocéntrico a um esforco de
abandono da condi¢io particular, esfor¢o que nao pode ser permanente, se é que realizavel.

Os anjos e génios que povoam os textos de Voltaire, por mais que sejam mensageiros
de perspectivas que verdadeiramente atrafam a aten¢dao e incitavam a curiosidade do
philosophe, sempre trazem consigo a hesitagdo e a desconfianga que se deve ter com as
sabedorias orientais e com a antiguidade, estao sempre relacionados com o fantasioso, com
o maravilhoso que Voltaire, utilizando esse recurso, nao deixou de criticar. O proprio Jacques
Van den Heuvel reconhece e explora esta ambiguidade do maravilhoso na obra de Voltaire™.

30 “Au moment méme ou il découvre dans 'Orient le berceau de la sagesse et le foyer de toutes
lumiéeres, Voltaire continue a railler ses imaginations déréglées et ses folles métaphores: ‘Il semble que
dans ces pays on n’ait presque jamais parlé que pour ne pas étre entendu..’. En particulier, il ne
manque pas de faite appel a expression péjorative de ‘contes des Mille et Une Nuits” lorsqu’il veut
dénoncer quelque monstrueuse absurdité”. (VAN DEN HEUVEL, VVoltaire dans ses contes: de
“Micromégas” a “L'ingénn”, p. 183).
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Embora a “aversao” de Voltaire ao fabuloso nao impega que ele utilize inteligentemente esse
recurso romanesco, ez seu cardter filosdfico devemos reconhecer que ele remete a um tempo
supersticioso e a uma sabedoria sobrenatural. O uso pejorativo de termos como romance,
fabula, conto de Mil e Uma Noites é recorrente quando Voltaire quer criticar o espirito de
sistema de Descartes e outros. Da mesma maneira, o uso de anjos e génios para transmitir a
mensagem otimista, bem como a atmosfera oriental como um todo, quer ressaltar a
inverossimilhanga presente nesse sistema, a distancia entre a sabedoria professada e as
capacidades humanas. Poderfamos dizer que aqueles anjos e génios vém do céu dos antigos,
e nio do céu do “verdadeiro sistema do mundo”, em expressio de Voltaire. Os
extraterrestres fazem parte do céu astronémico e pertencem a um universo newtoniano, ja
os anjos ainda pertencem a um tempo supersticioso em que entidades celestiais incorporeas
regiam a vida dos homens.

Este sentido é corroborado pela leitura dos verbetes “Ciel des anciens” e “Ciel
matériel” das Questies sobre a Enciclopédia (1772). O que distingue esses dois céus? Enquanto
os antigos tinham uma “fisica de criangas e velhos”, que fazia seus deuses habitarem planetas
e estrelas como os senhores habitavam cidadelas nas montanhas, o “verdadeiro sistema do
mundo” nos mostra o céu real, em que nao ha propriamente “nem acima nem abaixo” e tudo
¢ regido por uma “gravitagdo eterna”’. Aqui vemos que a compreensio voltairiana do
processo de homogeneizagio do universo realizado pela ciéncia moderna ja estava
condensado na composigao literaria e na criagao de suas personagens.

O que nos interessa sublinhar, portanto, é o carater sobrenatural dos anjos e génios.
Intermediarias entre o divino e o humano, estas personagens sio mensageiras de uma esfera
distante do homem, falam de um saber normalmente vedado as capacidades humanas, e
fazem parte de um tempo de supersticao e fantasia. Diferentemente dos extraterrestres, que
s6 se distinguem dos homens em suas proporgoes, os seres espirituais sao totalmente
estranhos. Sao seres sem “pés, nem cabega”, nao se assemelham a nada, dira Voltaire sobre
o anjo que aparece a Memnom. Sdo génios, anjos, mensageiros de uma esfera tio distante,

que ndo podemos deixar de perceber que o saber que professam escapa ao homen.

Consideragdes finais

Para reforcar ainda mais nossa conclusao a respeito da interpretagao de Zadig e da
atitude de Voltaire em relacao a providéncia, restaria perguntar, como faz Pomeau, se o final
feliz do conto é realmente o fim da histéria’’. Para Van den Heuvel, a estrutura do conto
com o seu desenlace feliz espelha a agao providencial. Mas notemos que nao ha um “felizes
para sempre”. Zadig rei e feliz com seu amor, mas até quando? Sera que amanha Zadig nao

31 “Tout est pour le mieux dans le meilleur des mondes, provisoirement. Car cela durera-t-il ? La fin
du récit est-elle une ‘fin de 'Histoire’, établissant un bon ordre immuable » On ne peut le croire. ‘Le
plus beau siccle de la terre’ n’a qu’un temps: 'auteur, comme les lecteurs du Szecle de Lowis XI1 le
savent bien. Des grains de sable vont s’introduire dans un si bel ordre, comme ils ont déréglé le cours
heureux du ministere de Zadig sous le regne de Moabdar. Et 'amour parfait des deux amants royaux
sera-t-il éternel? Apres ‘la lune de miel’, viendra inévitablement ‘la lune de I'absinthe’. Telle est la triste
réalité, comme Datteste, non seulement ‘le livre du Zend, mais I'expérience banale de la vie (chapitre

1II)”. (POMEAU, “Introduction”. In: VOLTAIRE, Micromegas, Zadig, Candide, p. 27).
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sofrera novamente as desilusdes do amor e as intrigas da corte? Van den Heuvel nio se
lembra que quando se fala em felicidade, é preciso considerar a maxima antiga de acordo
com a qual s6 é possivel atribuir felicidade a uma vida ap6s o seu fim. Isto é reforcado por
uma nota final ao Zadig, lembrada pelo proprio Jacques Van den Heuvel, que afirma que as
aventuras de Zadig continuam™.

Sem duvida, comparado ao Céndido, Zadig esta mais proximo do otimismo de
Leibniz e Pope, pois, além da presenca de um plano providencial em Zadig e de sua
auséncia em Candido™, os personagens encarregados de encarnar a mensagem otimista em
cada conto tém valores diferentes. Enquanto Pangloss ¢ risivel aos olhos do leitor, Jesrad
desperta o sentimento ambiguo de respeito e desconfianga. Em Zadig, Voltaire parece
tentado pelo otimismo, mas mantém suas duvidas e hesitagdes. No Candido, por sua vez,
reconhecemos um afastamento completo do otimismo filoséfico, justamente pela auséncia
do nivel providencial na narrativa. A passagem de uma posi¢ao a outra nao se da de uma sé
vez, e ¢ a partir da retomada de elementos que ja estavam presentes nos primeiros textos
em que o autor lida com o otimismo filoséfico que Voltaire vai reelaborando suas
convicgoes e duvidas, chegando a tomar o partido contrario aquele pelo qual se seduzira
inicialmente. A analise da pneumatologia de Voltaire ajuda, portanto, a reconhecer o teor
negativo de uma personagem como Jesrad, mensageiro de uma sabedoria nao humana. Ao
invés de Jesrad ser porta-voz da posi¢ao do préprio autor no conto, como querem alguns,
sua natureza sobrenatural apenas real¢a as duvidas do autor quanto a existéncia de uma
providéncia benevolente.

THE VOLTAIRE’S PNEUMATOLOGY AND THE INTERPRETATION OF
ZADIG OR THE DESTINY

Abstract: The present paper aims at distinguishing two categories of celestial characters found in some
Voltaire’s texts. The first one concerns the characters coming from the astronomical sky of modern
science. The second one could be regarded as the ones which inhabit the ancient heaven of supernatural
creatures: angels, genies, and demons. The distinction of these two categories help us to provide an
interpretation of Voltaire’s Zadig or the destiny and, consequently, comprehend how the author conceived
the connections of providence and freedom.

Keywords: Voltaire — celestial beings — sky — heaven — Zadig — destiny — providence — freedom.
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JEAN MESLIER REVISITADO: AS ULTRALUZES DE
MICHEL ONFRAY

Paulo Jonas de Lima Piva*

Resumo: O artigo a seguir foi redigido em 2013, animado pelo lancamento em tradugio brasileira de
2012, pela WMF Martins Fontes, de Os witras das Luzges, o volume 4 da Contra-histéria da filosofia de Michel
Onfray. Um dos personagens abordados com destaque no livro de Onfray é Jean Meslier (1664-1729),
filésofo materialista, ateu, sensualista no seu sentido epistemoldgico e ético, comunista, anticlerical,
anticristao e, 20 mesmo tempo, por for¢a maior, padre de aldeia, e, gragas a Voltaire, que foi o seu maior
divulgador mesmo que ao seu modo nada honesto, um precursor das Luzes francesas. No Brasil, nos
anos 80, Maria das Gragas de Souza apresentava aos leitores e, sobretudo, aos pesquisadores brasileiros,
no mesmo espirito iluminista de Onfray e com a honestidade que faltou a Voltaire, a vida e o
pensamento de Jean Meslier. Sdo destas apresentacdes e revisitagdes de Meslier que trata este artigo.
Palavras-chave: Atefsmo — Contra-historia da filosofia — Luzes francesas — Materialismo — Meslier.

I. A aventura de uma obra e de um pensamento

No geral, a vida de Jean Meslier, nascido em 1664 e falecido em 1729, por quarenta
anos padre da aldeia de Etrépigﬂy, na regiao das Ardennes, foi bastante prosaica e tranquila.
Pelo menos a sua vida social. Além de uma ou duas idas a Paris que quebraram sua rotina,
foram trés, no maximo, os entreveros que marcaram Os seus sessenta e cinco anos de
existéncia. O primeiro, por atacar no pulpito e se recusar a homenagear numa missa o senhor
do vilarejo de menos de duzentos habitantes onde ficava a sua paréquia. O fazendeiro feudal
era um explorador facinora de camponeses pobres. A repreensio a essa ousadia de Meslier
foi implacavel por parte da cipula da Igreja, mas ficou no verbal. O segundo entrevero foi
por causa de criadas mais jovens. A Igreja proibia terminantemente que as empregadas das
moradias paroquiais fossem menores de cinquenta anos. A primeira que trabalhou na casa
de Meslier, entdo com trinta e dois anos, tinha vinte e trés. O padre foi advertido da
transgressao e a moga despedida. Contudo, duas décadas depois, Meslier voltou a reincidir.

Com cinquenta e cinco anos, caiu novamente em tentagao: voltou a contratar uma criada

1 Doutor em filosofia pela Universidade de Sdo Paulo, professor da Universidade Federal do ABC e
autor de O afeu virtuoso: materialismo e moral em Diderot, Discurso Editotial, 1999, e Afeismo e revolta: os
manuscritos do padre Jean Meslier, Alameda Editorial, 2006.
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com bem menos de cinquenta, com exatos dezoito anos. Havia ainda um agravante no caso:
a jovem era sua parente. Desta vez nao houve cleméncia e seus superiores o condenaram a
um mes de retiro num seminario para reaprender licbes sobre obediéncia e hierarquias. Para
quem entendia o desejo como um doce pendor da natureza e defendia no intimo a uniao
afetiva e sexual livre entre as pessoas, ficar afastado mais uma vez de uma companhia
feminina foi um duro golpe.

Ja a vida intelectual e psiquica do padre filésofo foi bem mais conturbada. Durante
dez anos, no mais absoluto segredo e atormentado por um conflito de consciéncia visceral,
Meslier redigiu um manuscrito de mais de mil paginas, a Menzdria dos pensamentos e dos sentimentos
de Jean Meslier, recheado com o mais colérico e radical dos pensamentos. Seus ingredientes
principais: o atefsmo, o materialismo, a critica ao clero, a religido, aos poderosos de um modo
geral, a moral crista, a Biblia e até a pessoa de Jesus Cristo, bem como ao dualismo substancial
do cartesianismo. Tudo isso, lembrando, na primeira metade do século XVIII, isto ¢, antes
de Diderot, Sade, Bakunin, Marx e Nietzsche, longe dos debates acetinados dos saldes, da
sofisticacdo intelectual das academias e da efervescéncia de ideias das tavernas parisienses. O
que o Meslier sacerdote, no cumprimento do seu oficio, pregava e tentava incutir na cabega
e no coracio dos seus fiéis no decorrer do dia, era absolutamente rechacado a noite, as
escondidas, pelo Meslier filésofo. Tal vida dupla, tal esquizofrenia existencial, por assim
dizer, valeu uma comparagao com o doutor Jekyll, um honesto e pacato médico, personagem
de O miédico e o monstro, de Robert Stevenson, de 18806, que dividia sua personalidade e seu ser
com um monstro, Hyde.

Nao menos conturbada foi a trajetéria da obra deixada por Meslier, fruto de quatro
décadas de leituras, reflexdes e indignagoes secretas e angustiadas. Mantida em hermético
sigilo em vida, a Memdria foi deixada como um testamento a humanidade. Reproduzida pelo
padre em trés copias manuscritas como um espolio para trés destinatarios cuidadosamente
selecionados, logo elas se multiplicaram em outras tantas quando cairam no mercado
clandestino de manuscritos®. E junto com a reprodugio das cépias um efeito colateral:
também foram multiplicadas as versoes da filosofia de Meslier. Nesse processo de circulagao,
a doutrina de Meslier foi adulterada, distorcida, mutilada, inescrupulosamente apropriada.
Dos anos trinta do século XVIII ao ano de 1864, quando ela foi recuperada e publicada na
sua integralidade, a obra e o pensamento de Meslier passaram por uma cinematografica
aventura.

Roland Desné, um dos principais estudiosos de Meslier ¢ do materialismo francés
moderno, constata trés etapas nessa trajetoria de distorcoes e mutilagdes da obra do padre®.
A primeira teria inicio com Voltaire, que teve contato com a Memdria em 1735 e que dela fez

uma compilagdo bastante desonesta, os Extratos dos sentimentos de Jean Meslier, publicados em

2 Roland Desné fala em “trés manuscritos irmios”. Cf. DESNE, “I’homme, 'ocuvre et la
renommée”. In: MESLIER, Oenvres completes, Tome 1, p. L1. Ja Michel Onfray fala em “quatro copias
para evitar que o produto de quarenta anos de leituras, meditacOes, analises e reflexdes termine na
lareira onde um paroquiano mal-intencionado ou mesmo um sequaz da hierarquia eclesiastica poderia
lanca-lo nem bem seu cadaver esfriasse”. Cf. ONFRAY, Contra-histiria da filosofia 4: os ultras das Luzes,
p. 48.

3 Cf. DESNE, “I’homme, l'ocuvte et la renommée”. In: MESLIER, Oexores completes, Tome 1, p.
LXXIX.
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1762, no qual o padre é apresentado como um deista que pede perdio ao deus do deismo
por ter pregado a religido judaico-crista durante toda a sua vida. Além do ateismo, Voltaire
também descarta do Meslier original o seu materialismo e, sobretudo, a sua critica social e o
seu comunismo. Tecnicamente falando, Voltaire manteve cinco das oito “provas” que
compdem o manuscrito tal como saiu da pena de Meslier. Rapidamente, o Meslier de Voltaire
— 0 “lixo voltairiano”, como prefere Onfray* —, pelo grande prestigio do autor de Candido,
ganhou leitores e credibilidade, consolidando-se assim como a principal versao do
pensamento do padre no século XVIII, em particular durante os primeiros anos da
Revoluciao Francesa, quando Meslier chegou a ser homenageado com uma estatua em 1793.
Entretanto, Desné ressalta um curioso paradoxo desse fato: ao mesmo tempo em que
Voltaire descaracterizou teoricamente Meslier, ele o populatizou®. Ora, mais vale entio um
Meslier falsificado, mas divulgado e conhecido pela histéria, do que um Meslier auténtico,
porém absolutamente ignorado e sem lugar nessa mesma histéria? O fato é que a versao mais
acessivel, mais curta, portatil e menos chocante do Extrato de Voltaire acabou se tornando o
“tronco comum da incredulidade das Tuzes”®,

A segunda etapa da trajetoria histérica da obra de Meslier é inaugurada pelo bardo de
Holbach. Por volta de 1772, Holbach publica mais outra compilagao da Memdria de Meslier,
a qual obtera proje¢ao consideravel na sua edi¢ao de 1791. Trata-se de O bom senso do cura
Meslier. Segundo Desné, esse trabalho nada fidedigno, “esse contrabando literario”” mais
precisamente, fez de Meslier um pensador ateu, materialista e refutador acido do cristianismo,
porém, eliminou de sua filosofia a critica social radical que torna a sua obra incendiaria. Ao
invés disso, o rico proprietario Holbach apresenta ao leitor um Meslier defensor da
propriedade privada, ou seja, um Meslier a imagem e semelhanga dos valores e dos interesses
de classe do bardo burgués. Pois é esse retrato de Meslier que acabara preponderando no
imaginario da primeira metade do século XIX. O Bo senso passou por um auténtico escrito
de Meslier durante a maior parte desse periodo. A dimensao de sua repercussao e assimilagao,
relata-nos Desné, fez com que Meslier e Holbach passassem a ser confundidos como um s6
personagem, sobretudo entre os leitores ingleses, espanhéis, alemaes e poloneses. Com a
traducao do Bom senso em 1961 para o hingaro, por exemplo, Meslier passou a ser entendido
na Hungtia como uma espécie de pseudonimo de Holbach®.

Menos influente, porém nao menos relevante para a historia da recep¢io do
pensamento de Meslier, em particular para essa segunda etapa, ¢ a versao do pensamento
meslierista publicada por Sylvain Maréchal no seu Catecismo do cura Meslier, de 1790. Desné
refere-se a ela como uma “fraude”, devido a suspeita de que o Maréchal talvez tenha
"conhecido o atefsmo do cura de segunda mio”'°, provavelmente via Bom senso de Holbach.
No fundo, mais uma das varias especulagdes em torno da vida e obra de Meslier.

4+ ONFRAY, Op. cit,, p. 93.

5 Cf. DESNE, “L’homme, I'ocuvre et la renommée”. Op. cit., p. LXVL

6 Cf. Idem, p. LXVIL

7 Cf. Idem, p. LXIX.

8 Cf. DESNE, “Les oeuvres complétes de Jean Meslier”. In: Revue de 'Université de Bruxcelles, p. 149.
9 Cf. DESNE, “I’homme, Pocuvte et la renommée”. In: MESLIER, Op. cit., Tome I, p. LXIX.
10 Idem, p. LXII-LXIII.
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Por fim, a terceira etapa constatada por Desné: o resgate da obra e do pensamento
originais de Meslier em 1864, pelo alfarrabista, editor e militante socialista holandés Rudolf
Chatles. Tal fato fornecera a imagem de Meslier e de sua filosofia para o século XX, ou seja,
finalmente um Meslier ateu, materialista, anticristao, comunista e idedlogo da sublevagao
camponesa baseada no enforcamento do ultimo rei com as tripas do ultimo padre, tal como
encontramos nas letras e no espirito originais da sua Memdria. Curiosamente, 1864 é o ano
do bicentenario do nascimento de Meslier. Outro detalhe importante é que 1864 ¢ o ano de
fundacio da Associacio Internacional dos Trabalhadores, a Primeira Internacional,
organiza¢ao dentro da qual Marx e Bakunin se digladiaram pela condu¢ao do movimento
operario revolucionario. Nesse ano, finalmente, sem deturpacdes ou apropriacdes facciosas,
a Memdria é publicada na integra, tal como foi concebida no espirito radical de Meslier. A
verdadeira Memdria deixa de ser um calhamago de manuscritos para virar livro em trés
volumes, numa primeira tiragem de 550 exemplares. Esse novo e auténtico Meslier tera o seu
nome registrado num obelisco na recém-nascida Unido Soviética, desta vez ndo mais como
um pensador deista e defensor da propriedade privada e sim como um dos precursores do
“socialismo cientifico”, como um filésofo tdo ou mais importante até do que Descartes. Na
patria de Lénin, Meslier ganhou existéncia e destaque nos manuais escolares de filosofia,
antes mesmo dos manuais escolares do seu pafs natal.

Complementemos o trabalho de Desné; ressaltemos um quarto momento da
trajetoria e da recepgao da obra de Meslier. Podemos dizer que ele ocorreu em novembro de
1964, em Aix-en-Provence, no tricentenario do seu nascimento. Antes, porém, vale assinalar
que, no ano de 1948, a obra de Meslier é incluida no Index da igreja catélica. De volta a 1964
e a Aix-em-Provence, um coléquio internacional sobre o pensador radical da aldeia de
Etrépigny é realizado. Dele participaram os mais renomados dix-huitiemistes da Europa; dentre
eles, nada menos do que Jean Fabre, Jean Deprun, Roland Desné, Jacques Proust e o autor
da tese mais significativa sobre Meslier até hoje: O cura Meslier, aten, comunista e revoluciondrio
sob o reinado de Luis XII7, lancado no ano seguinte. Estamos falando de Maurice
Dommanget!!. Como bem salientou Jean Fabre no encerramento desse coléquio, aquela
reunido de sumidades internacionais para discutir a obra e as ideias viscerais de Meslier
demonstrou definitivamente que o padre filésofo “nao ¢ um autor menor”, que sua
influéncia, confessada ou omitida pelos seus leitores mais ilustres, se exerceu por todo o
século das luzes'?.

Em 1969, Meslier ¢ tema de um programa na Radio France Culture. Era o comego
de uma nova etapa nessa trajetoria. Na ocasiao, temos o prenuncio do monumental trabalho
realizado pela editora Anthropos e que consolidou o autor da Memzdria na histéria da filosofia.
A proposito, nio confundamos a publicagio completa da versio original da Memdria de
Meslier, feita pela primeira vez pelo holandés Rudolf Charles, com a publicagdo das obras
completas do filésofo padre. Esta ocorreu pela primeira vez somente em 1970, por meio dos
esforcos de Roland Desné, Jean Deprun, Albert Soboul e da editora Anthropos. Na verdade,
a obra de Meslier nao se resume a sua Memdria. O filésofo também ¢ autor das Cartas aos curas

11 Cf. DOMMANGET, Le curé Meslier, athée, communiste et revolutionaire sous Louis XIV.
12 Cf. FABRE, “Cloture du Colloque”. In: Ftudes sur le curé Meslier: actes du Colloque International
d’Aix-en-Provence, 21 novembre 1964, p. 123.
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da vizinhanga, redigidas provavelmente em 1720, uma espécie de complemento ou sintese da
Memdria e de documento de exaltagao aos padres do baixo clero para que assumissem o
protagonismo ideoldgico e politico da luta contra as injusticas sociais. Meslier também ¢é
autor de um conjunto de apontamentos pessoais feitos em 1718 sobre a Demonstracao da
existéncia de Deus, de Fénelon, e acerca das Reflexcdes sobre o ateismo, do padre Tournemine. Essas
notas foram publicadas no tomo III da edigao da Anthropos com o titulo de Awz-Fénelon.
Mais recentemente, foram intituladas pela editora CODA como Notas contra Fénelon'.

Consta ainda que Meslier teria traduzido o biblico “Cantico dos canticos”, mas que
a traducdo, na forma de manuscrito, tenha sido devorada pelas chamas de um incéndio em
1812, em Moscou. Em suma, a publicacao em 1970, pela editora Anthropos, em trés tomos,
das Obras Completas de Jean Meslier — isto €, a Memdria, as Cartas aos curas e o Anti-Fénelon —,
ricamente prefaciadas e com um aparato técnico e critico minucioso, foi outro momento
marcante da trajetéria da obra e do pensamento do filésofo deicida. Nas nossas contas até
aqui, o quinto momento.

Na monumental edi¢do da Anthropos, contrariando preconceitos e paradigmas
académicos, Meslier é definitivamente decretado filésofo. Num dos trés prefacios que abrem
a edicao e situam a obra e o pensamento do autor, em “Meslier fil6sofo” mais exatamente,
Jean Deprun carimbou no passaporte filoséfico do seu xara: “No sentido mais técnico da
palavra, Jean Meslier foi um fil6sofo”!*. No ano seguinte, novamente a radio France Culture
abordou Meslier, desta vez em dez programas de uma série intitulada “O caso Meslier”. Em
1973, Roland Desné lanca outra coletanea de textos do padre'”. Ja no ano seguinte é realizado
em Reims o segundo coloquio internacional sobre Meslier, muito mais amplo do que o de
1964'°. Merece destaque também o trabalho do pesquisador Luciano Verona, que publica
no ano de 1975 o primeiro trabalho critico sobre Meslier depois do estudo divisor de aguas
de Maurice Dommanget. Trata-se de Jean Meslier, padre aten, socialista revoluciondrio: 1664-172917.

O debate em torno de Meslier arrefece um pouco nos anos seguintes. Uma sexta
etapa dessa tortuosa trajetoria tem inicio. O interesse por Meslier volta a recuperar o folego
s6 em 1983, com a publicaciao do polémico livro de Marc Bredel Jean Meslier, o enragé: padre
ateu e revoluciondrio sob o reinado de uis X118, Se depender de Desné, o livro de Bredel, um

13 Cf. respectivamente MESLIER, “Anti-Fénelon”. In: Oenvres Complétes. Op. cit., Tome 111, pp. 207-
366 e MESLIER, Nofes contre Fénelon.

14 DEPRUN, “Meslier philosophe”. In: MESLIER, Oezuvres Complétes. Op. cit., Tome I, p. LXXXI.

15 T'rata-se de Jean Meslier: textes. Patis, Editions Rationalistes, 1973.

16 Cf. DESNE, (org.) Le curé Meslier et la vie intellectuelle, religieuse et sociale 4 la fin du XVIle
siecle et au début du XVIlle siecle. Actes du Colloque International de Reims, 17-19 octobre 1974.
17 Ctf. VERONA, Jean Meslier, prétre athée, socialiste revolutionnaire: 1664-1729.

18 Cf. BREDEL, Jean Meslier l'enragé: prétre athée et revolutionnaire sous Louis XIV'. Enragés eram os
pensadores e militantes de uma corrente ultrarradical dos sans-cullotes no periodo da Revolucio
Francesa. O lider da corrente politica era um vigario, Jacques Roux, que num dos momentos mais
agudos da Revolu¢ido acompanhou Luis XVI ao patibulo como “confessor caricato” e conclamou
entre os populares que assistiam ao espeticulo a comemoragao da execugdo do rei quando a cabega
deste caiu guilhotinada no cesto. Cf. DARNTON, Boewia literdria ¢ Revolugio: o submundo das letras no
Antigo Regime, p. 254. Uma traducio possivel para enragé seria “enraivecido”, solucido dada pela
tradutora da Contra-bistoria da filosofia 4, de Michel Onfray, Claudia Berliner. Cf. ONFRAY, Op. cit.,
p. 28.
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escritor cristdo e anticomunista ferrenho, nao é um fato a ser comemorado na historia da
recepgao da filosofia do padre. Indagado um ano depois, em 1984, num programa de radio
a proposito do livro de Bredel ter trazido a tona a figura e o pensamento de Meslier mais
uma vez, Roland Desné, um dos maiores conhecedores da obra meslierista, sentenciou:

E algo bom que neste momento tenha se falado mais uma vez de Meslier na
grande imprensa. Mas o pequeno livro em questio nao é muito sério. Ele
comporta erros, por vezes grosseiros. E muitas vezes se tem a impressao de
que o autor tenta fazer valer sua prépria inteligéncia a custa de Meslier!®.

Em 1983, desta vez no Brasil, Maria das Gracas de Souza defende a sua dissertacio
de mestrado sobre Voltaire na Universidade de Sdo Paulo: Voltaire ¢ o materialismo do século
XWIII. No capitulo dedicado a Voltaire editor de Meslier, o autor da Memdria torna-se
protagonista. Ea primeira vez num departamento de filosofia do Brasil que Meslier é tratado
com a devida importancia®®. Em 1985, a mesma Maria das Gracas publica na revista
Transformagao, da UNESP, o artigo “O estranho testamento de um vigario de provincia: as

5521

memorias de Meslier”". As bases dos estudos sobre Meslier em territdrio nacional estavam

dadas??.

Nos anos 90, praticamente nada de significativo é publicado ou realizado em nome
de Meslier, pelo menos na Franca. Ja em 2000, outra coletanea de Meslier veio a lume.
Organizada por Armand Farrachi®®, essa ndo acrescentou nada de especial aos estudos
meslieristas. Em contrapartida, trata-se de um instigante livro de divulgacao.

E em 2005 que a trajetoria da recepgao da filosofia de Meslier ganha um novo animo,
entrando assim no seu sétimo momento pelas nossas contas. O polémico Michel Onfray
langa na Fran¢a o bombastico Tratado de ateologia: fisica da metafisica. Em pouco tempo o livro
torna-se best seller e atrai os holofotes da grande midia e do grande publico. Um dos
personagens centrais, nao s6 do livro, mas da sua proposta de "ateologia" é justamente Jean
Meslier.

IT — O ultra das luzes

Por ora, deixemos o Tratado de ateologia de Onfray de lado. Avancemos um pouquinho
mais no tempo. Em 2007, Onfray lanca o volume 4 da sua Contra-histiria da filosofia, dedicado
ao que ele denomina “os ultras das Luzes”. Na sua interpretacao, Meslier é¢ um deles, alias, o
precursor e representante mais completo dessa tendéncia do iluminismo frances.

19 DESNE, “Actualité de Meslier: entretien avec R. Desné”. In: Les cabiers rationalistes, n. 395, 1. Union
Rationaliste, avril 1984, p. 196.

20 Cf. SOUZA, Voltaire ¢ 0 materialismo do século XVTI1

2L Cf. SOUZA, “O estranho testamento de um vigario de provincia: as memérias de Meslier”.

22 Minha tese de doutorado defendida na Universidade de Sdo Paulo em 2004, e posteriormente
publicada, é um desdobramento das pesquisas iniciadas pela professora Maria das Gragas. Cf. PIVA,
Ateismo e revolta: o5 manuscritos do padre Jean Meslier.

23 Cf. MESLIER, Mémoire: extraits.
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Mas o que significa exatamente ser um “ultra das Luzes”? Em linhas gerais, ser um
“ultra das Luzes” no entender de Onfray significa pensar como um iluminista extremado,
como um racionalista que leva o exame, a critica e a reflexdo auténoma as ultimas
consequéncias. Na explicagao sem rodeios de Onfray, trata-se de pensadores de “luzes
radicais”, que foram menosprezados pela historia da filosofia oficial por razbes ideoldgicas,
salienta, e que “nao reconhecem nem Deus, nem senhor, nem papa, nem rei”?*. Portanto,
nao sao as luzes do anticlerical, porém deista, Voltaire; do critico da propriedade privada,
mas legitimador da monarquia, Rousseau; do racista, sexista e elitista Kant; tampouco do
amante de Catarina Il e, por um tempo, do seu despotismo esclarecido, Diderot. Estes seriam

25 5u “Luzes convencionais”?®, uma

os "paragdes" do que Onfray chama de “Luzes palidas
espécie de alto clero do movimento iluminista. Muitos deles justificaram a escravidio e
lucraram pessoalmente com o trafico negreiro; outros, além de difundirem preconceitos
racistas e crengas sexistas, propuseram intolerancia ao atefsmo e até a pena de morte?’.

Os “ultras das Luzes”, ao contrario, tinham no ateismo explicito, no materialismo
resoluto, no hedonismo e na revolugdo politica e social seus fundamentos teoricos, seus
“quatro continentes”, como prefere Onfray®®. No atefsmo, a afirmacido da imanéncia
absoluta, de que s6 ha este mundo, sem criadores nem providéncias; no materialismo, a tese
de que tudo é matéria, inclusive a alma, de que s6 ha uma vida, a vida terrena, e que o livre-
arbitrio nao passa de uma fic¢ao; no hedonismo, a valorizacao do prazer, o estimulo ao gozo
de um corpo sem culpa e uma moral que exige e legitima a felicidade aqui e agora; por fim,
na ideia de revolucdo, o objetivo da realizacio do bem publico e a projecao de utopias
comunistas que ponham um fim definitivo a opressio e as injusticas®. E o filssofo do século
XVIII, o ultra que reuniu no seu pensamento, 20 mesmo tempo, o ateismo, o materialismo,
o hedonismo e a revolugao foi, no entender de Onfray, Meslier. Nao La Mettrie, Helvétius,
o barao de Holbach ou o marqués de Sade, pensadores do século XVIII que o autor da
Contra-historia da filosofia também classifica como “ultras das Luzes™:

De fato, os ultras constituem uma paisagem intelectual e filoséfica nova. E
verdade que cada um representa um fragmento desse novo mundo, ou dois,

ou trés, ou até mais com Jean Meslier, que os contém todos>".

Para entendermos melhor o conceito de ultraluzes é importante considerar que o
“Século das Luzes”, como explica Onfray, nio foi um periodo constituido apenas de
claridades. O século que foi palco do engajamento de Voltaire em defesa da tolerancia e que
preparou a ideologia da Revolugao Francesa também produziu trevas. Onfray se refere
primeiramente as falsas ciéncias que proliferaram no perfodo e que encontraram muitos

24 ONFRAY, Op. cit., p. 21.

%5 Cf. Idem, p. 19.

26 Cf. Idem, p. 21.

27 Cf. ONFRAY, Op. cit., p. 20.
28 Jdem, p. 34.

2 Cf. Idem, p. 37.

30 Idem, p. 34.
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seguidores. A fisiognomonia, a frenologia e o mesmerismo foram algumas delas,
respectivamente, a ciéncia do estudo do carater das pessoas com base nas emogoes expressas
pelo rosto, a ciéncia que mede a inteligéncia e também a indole do ser humano pelo tamanho
do seu cranio e, por fim, a ciéncia do magnetismo, o uso do ima como panacéia para todas
as doencas’!. Johann K. Lavater, Franz J. Gall e o médico alemio Franz Anton Mesmer
seriam alguns desses “escroques filos6ficos”?, desses gurus charlaties que “vendem fumaca
intelectual, seduzem com o irracional”, em plena era da Enciclopédia®.

Outra faceta das trevas produzidas pelo século das luzes que Onfray destaca sao os
“antifilésofos”. Nao menos marginalizados pela histéria da filosofia das catedras
universitarias, adversarios tanto das “Luzes palidas” quanto dos “ultras das Luzes”, os
“antifilésofos” eram, na sua maioria, religiosos, mais precisamente catolicos empedernidos,
na forma de jesuitas e jansenistas. De todo modo, eram os defensores intransigentes do
cristianismo oficial. Em comum entre esses te6logos e padres ultraconservadores, o 6dio pela
razdo e a absoluta falta de apreco pela liberdade de pensamento e crenga. Aliados ideolégicos
e politicos da monarquia sanguinaria e solidarios ao sectarismo de ocultistas, gndsticos e
misticos de todas as ordens, esses “antifilésofos” engajaram-se numa guerra implacavel
contra os enciclopedistas e todas as demais espécies de philosaphes?. B fizeram isso da mesma
forma com que os iluministas agiam: publicando livros, panfletos, dicionarios, pegas
infantis®>. Mas com uma diferenca: esses cies de guarda do obscurantismo desfrutaram
muitas vezes do privilégio e da covardia do cargo de censores. Em suma, os “antifilésofos”
— isto ¢, o abade Bergier, Lelarge de Lignac e o autor de best sellers Nicolas Moureau —,
paradoxalmente personagens muito vivos do cenario das luzes européias, encarnaram a mais
pura e implacavel reagao ao esclarecimento.

III — As luzes de Meslier medidas por Onfray

Como vimos, Onfray considera o autor da Memdria o representante mais significativo
dos “ultras das Luzes”. Assim sendo, conhecendo Meslier, entenderemos melhor nio s6 a
ideia de ultraluzes, ultrailuminismo ou ultraesclarecimento desenvolvida por Onfray, mas
também o seu polémico projeto de “ateologia”, do qual o padre ateu parece ser parte
fundamental.

Quem ja teve a oportunidade de mergulhar nos trés tomos das obras completas de
Meslier, encontrara no esquadrinhamento da sua filosofia feito por Onfray na sua Contra-
historia da filosofia 4 uma revigorante e criativa revisita. Onfray retoma e insiste na tese de que
Meslier seria o primeiro pensador ateu explicito e assumido — ainda que postumamente, por
forca do medo das atrozes represalias do absolutismo de Luis XIV — da histéria da filosofia,
“o primeiro a afirmar tdo clara, nitida e radicalmente que Deus nio existe, que a religido é
uma impostura e que é preciso haver uma filosofia pds-cristi”*®. A tese de Meslier como

31 Cf. Idem, p. 15.

32 Idem, Ibidem.

33 Idem, p. 16.

3 ONFRAY, Op. cit., p. 17.
3 Cf. Idem, p. 18.

36 Idem, p. 40.
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precursor textual do atefsmo — ja que outros ateus provavelmente existiram antes dele, mas
sem registrar seus atefsmos em textos —, de Meslier como o “primeiro (filésofo) ateu™’,

como o filésofo que “propde o primeiro pensamento ateu da historia ocidental”®, de Meslier
»39

bl

como aquele que anunciou “pela primeira vez, filosoficamente, a morte de Deus
encontramos, por exemplo, em Jean Vernette, mais precisamente no seu O atefsmo, no qual o
padre é descrito como “autor do primeiro sistema ateu intelectualmente construido”*.
Encontramos essa interpretacao também em Serge Deruette, um especialista da filosofia
meslierista. Para Deruette, Meslier seria “o primeiro teérico sistematico do atefsmo, do qual
ele elabora uma concepg¢io acabada”*!.

Recordando, o atefsmo seria um dos quatro pilares e continentes da defini¢do de
ultraluzes de Onfray, e Meslier, na concep¢ao do autor do Tratado de ateologia, seria o
“portador da totalidade das potencialidades ultras do século”*. Isso porque Meslier seria
inovador e “radical em tudo”®. Na leitura de Onfray, Meslier fora um padre que vivia em
meio a0 sofrimento dos camponeses e com eles se identificava e se solidarizava; que pensou
e escreveu longe dos saloes, das academias francesas e da protecdo de déspotas; que era
simpatizante da unido amorosa livre e contra o matrimonio indissoldvel por entender os
desejos e sentimentos como movimentos naturais, inocentes e inconstantes, proprios de uma

44

dinamica cega, determinada e imprevisivel da matéria™; um analista que apresenta as

narrativas biblicas como fabulas absurdas e risiveis. Na espontaneidade cinica de Onfray,
Meslier “caga para a religido crista”*®.

E nesse sentido que a Memdria, o testamento de Meslier, ¢ definida na Contra-histiria
da filosofia 4 como “uma bomba de efeito retardado”*®. E nio ¢ por menos. Os alvos de
Meslier foram bastante claros: os deuses — em particular o deus da tradigao judaico-crista —,
o catolicismo e seu clero, os homens do fisco e os magistrados da justi¢a; também Jesus
Cristo, suas sandices e sua moral, os profetas, os tiranos e os ricos e frios proprietarios de
terras. Em contrapartida, os protegidos pela sua retérica indignada sio os miseraveis,
humilhados e ofendidos, dentre eles as mulheres, as criancas e os animais nio humanos.
Como desdobramento desses valores que abominam a explora¢do, a opressio e aspiram a

justica, Meslier, segundo Onfray, “inventa o comunismo, ou até o anarquismo”47. Isso nos

37 Idem, p. 59.

38 Idem, p. 55.

% Idem, p. 59.

0 VERNETTE, L Athéisme, p. 42.

4 DERUETTE, “Sur le curé Meslier, précurseur du matérialisme”. In: Annales historigues de la
Révolution Frangaise, Tome LVII, p. 414.

42 ONFRAY, Op. cit., p. 30.

4 Idem, Ibidem.

44 Meslier se opunha ao casamento indissoluvel como imposi¢ao moral e legal porque tal concepgio
ignora a inconstancia afetiva dos seres humanos. Manter-se casado mesmo quando nio ha mais amor
entre os conjuges pode fazer da unido um jugo odioso e insuportivel. O resultado sdo parceiros que
ndo se amam mais ou se odeia e seus filhos infelizes. Cf. MESLIER, “Mémoire des pensées et des
sentiments de Jean Meslier”. Op. cit., Tome 11, p. 71-72.

45 Idem, p. 40.

46 Jdem, Ibidem.

47 Idem, p. 47. Onfray assevera que Meslier “formula pela primeira vez um hedonismo social e
politico” e também que “inventa a visibilidade da luta de classes”. Cf. Idem, p. 82.
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remete mais uma vez a Roland Desné, que escreveu com todas as letras que Meslier foi “o
248

primeiro ateu comunista que o mundo conheceu

As ultraluzes de Meslier se fizeram por meio de um pensamento dialético sem
rococé, ressalta Onfray®®. Sem neologismos vazios nem jargdes obscuros a maneira dos
escolasticos, porém redundante e prolixo em varias ocasides como um longo sermio de
missa, Meslier vai direto aos pontos em sua Memdria: declara guerra nao so6 a teologia catélica,
ao cristianismo em si mesmo — Onfray vé em Meslier a “primeira desconstrucao do

»30 e a propria figura de Cristo — este, “um pobre louco™! e um

“arquifanatico”? que s6 dizia tolices™ — mas também ao cartesianismo, mais

cristianismo

especificamente ao cartesianismo de Malebranche, em particular, ao seu dualismo substancial
e a sua tese do animal-maquina.

A critica de Meslier a tese cartesiana e malebranchista do animal-maquina ¢ “um
chute no traseiro de Malebranche”, escreve mais uma vez cinicamente Onfray™*. De
Malebranche o padre ateu parecia conhecer muito bem o seu Da Busca da verdade. O fato é
que, para Meslier, os animais pensavam, sentiam, gozavam e sofriam como qualquer outro
ser de carne e sangue na natureza, ja que nao haveria nada além, nenhuma substancia na
natureza, que nao fosse matéria, que tem como propriedades a sensibilidade e o pensamento.
Assim sendo, a alma é material e, por sua vez, mortal, pois também ¢ corpo. Sobre a crenga
cartesiana e malebranchista de que os animais seriam meros automatos, Meslier desabafa:

Ridicula opinido, perniciosa maxima e detestavel doutrina, uma vez que ela
tende manifestamente a sufocar no coracio dos homens todos os
sentimentos de bondade, de dogura e de humanidade que eles poderiam ter
por esses pobres animais, e que ela lhes da lugar e ocasiao para se fazer uma
diversao e um prazer atormenta-los e tiraniza-los sem piedade, sob o pretexto
de que eles nao teriam nenhum sentimento do mal que eles lhes fariam, nao
mais do que a maquinas que eles lancariam ao fogo ou que eles quebrariam
em mil pedagos™.

A proposito, o entusiasmo e a identificagao de Onfray com Meslier sio indisfar¢aveis.
Pioneiro na histéria do ateismo, Meslier, na leitura de Onfray, seria também um dos

48 DESNE ¢t all, “Avant-propos”. In: MESLIER, Oeuvres completes, p. X11.

49 ONFRAY, Op. cit., p. 47.

50 Idem, p. 59.

51 Idem, p. 67.

52 I[dem, p. 63. De fato, Meslier é agressivo em sua Memdria, mais exatamente na “Segunda Prova”,
quando ele se refere a Cristo: “(...) o Cristo dos cristdos foi visto durante a sua vida como um homem
de nada, como um homem desprezivel, como um insensato fanatico, e ,enfim, como um miseravel e
infeliz patife”. Cf. MESLIER, “Mémoire des pensées et des sentiments de Jean Meslier”. In: Oexvres
Completes. Op. cit., Tome I, p. 100.

53 Cf. MESLIER, “Mémoire des pensées et des sentiments de Jean Mesliet”. In: Oesuvres Completes. Op.
cit.,, Tome I, p. 393-394.

3 ONFRAY, Op. cit., p. 72.

55 MESLIER, “Mémoire des pensées et des sentiments de Jean Meslier”. Op. cit., Tome I, p. 216.
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inventores do materialismo francés: “Assim como ele inova ao afirmar a inexisténcia de
Deus, Meslier também inventa ao criar o materialismo francés quase pega por pe(;a”56. A
inovacao desse materialismo moderno estaria na auséncia da influéncia do cristianismo na
sua elaboracao e na originalidade em face da hegemonia da tradi¢ao epicurista nessa corrente
ontolégica. Dito de outro modo, o materialismo de Meslier nao ¢ o mesmo do materialismo
epicurista do cristio Gassendi, por exemplo. F um materialismo sem clinimen ou teotia
sofisticada de atomos. O Ser é matéria, a matéria ¢ Ser; o Ser é natureza, que ¢ o Ser, logo,
que ¢ matéria. Portanto, Ser, natureza e matéria sao a mesma coisa, se confundem. Na
verdade, trata-se de diferentes nomes e defini¢bes para a mesma substancia e realidade. Ponto
final. E se tudo o que existe ¢ matéria, o pensamento e os sentimentos também siao materiais.
A matéria sente e pensa, a alma e a consciéncia cessam com a morte.

IV — Meslier e a "ateologia"

De fato, na “Sétima Prova” da Memoria, intitulada “Da vanidade e da falsidade das
religides tiradas da falsidade mesma da opinido dos homens no tocante a pretensa existéncia
dos deuses”, lemos:

(...) ndo ha tal Ser, isto é, nao ha Deus (grifo nosso), e, por consequiéncia, que é
falsamente e abusivamente que os homens se servem do nome e da
autoridade de Deus para estabelecer e para manter os erros de suas religides,

assim como para manter a poténcia tiranica de seus principes e de seus reis>’

A passagem de Meslier acima ¢é bastante significativa, nao s6 para Onfray, mas para
todos os demais estudiosos da histéria do atefsmo ou que a0 menos consideram o tema
relevante. Trata-se da primeira vez na obra do padre — e, na interpretacio de Onfray, na
histéria escrita e registrada da filosofia ocidental —, em que a existéncia das divindades e, em
particular, da divindade monoteista judaico-cristd, ¢ categorica e explicitamente negada.
Nesse sentido, o trecho acima da Mewdria faz de Meslier, na defini¢do do proprio Onfray,
um “ateélogo”®. O trecho salientado, alids, é o momento chave da obra de Meslier para o
projeto filoséfico de Onfray, a “ateologia”. Na tal passagem, Onfray encontra nao sé6 um
instante da fundamentacdo teorica e historica das ultraluzes do século XVIII, mas também
um instante da fundamentagao tedrica e histérica da sua “ateologia”, que pode ser definida
como as ultraluzes do século XXI, e que ¢ explanada por ele em detalhes no seu Tratado de
ateologia: fisica da metafisica.

O Tratado de ateologia de Onfray tem a mesma contundéncia, clareza e radicalidade da
Memdria de Meslier. A impressio é que Onfray procura ser o Meslier de nossos dias,
obviamente mais aprimorado pelos séculos e décadas de desenvolvimento filoséfico e
cientifico. Esse meslierista nietzschiano deixa claro logo de inicio que o seu pensamento,

56 ONFRAY, Op. cit., p. 75.
57 MESLIER, Op. cit., Tome II, p. 150.
58 ONFRAY, Op. cit., p. 59.
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embora radical e franco, ndo consiste num intolerante fundamentalismo ateu, como querem

fazer ver, por ma-fé ou por incompreensao, alguns dos seus adversarios:

Em nenhum lugar desprezei aquele que acreditava nos espiritos, na alma
imortal, no sopro dos deuses, na presenc¢a dos anjos, nos efeitos da prece, na
eficacia do ritual, na legitimidade das encantagoes, no contato com os loas,
nos milagres com hemoglobina, nas lagrimas da Virgem, na ressurreicao de
um homem crucificado (...)>

Contudo, Onfray lamenta profundamente que “os homens fabulam para evitar olhar
o real de frente”®. Olhar a vida pelas lentes da religiao, pautar agoes pelas suas fabulas e
absurdos, é para Onfray um “infantilismo mental”, uma “alienagao”, um “bovarismo”, uma
“miséria espiritual”, uma covardia metafisica empobrecedora do ponto de vista ético e
existencial®!. Nesse sentido, para ser ainda mais inequivoco, Onfray insiste na explicacio do
seu posicionamento ontologico:

Nio desprezo os crentes, ndo os acho ridiculos nem lastimaveis, mas
desespera-me que prefiram as fic¢oes tranquilizadoras das criangas as certezas
cruéis dos adultos®?.

Ou seja, 0 “desejo de nao enxergar a evidéncia”, a necessidade psicolégica da “mais
absoluta fic¢ao”, a busca do embevecimento no mito e a fuga do convivio com a “crueldade
do real” sdo plenamente compreensiveis para Onfray®®. O foco do problema estaria no
“comércio de além-mundos”, nos traficos de “socorro mental” promovidos e explorados
por sacerdotes inescrupulosos ou doentios. “O crente, ainda passa” — declara indignado
Onfray bem ao estilo de Meslier —, “aquele que se pretende o seu pastor, af ¢ demais!”%*,

Portanto, ¢ contra a religido tornada neurose e psicose coletiva por neurdticos e
psicoticos que se tornam sacerdotes que Onfray se coloca; é contra a religido, ndo como uma
vivéncia intima e pessoal restrita a propria subjetividade, a propria neurose e psicose
individual, que o seu ateismo se faz militante, e sim em oposi¢ao a pratica religiosa publica
manipulada e explorada por fanaticos e oportunistas. Concomitantemente, ¢ a favor da
liberdade de pensamento, da liberdade de expressao e, sobretudo, do valor da tolerancia, que
o atefsmo de Onfray se faz um engajamento ideoldgico e politico. Deixemos o préprio
Onfray se explicar a respeito:

5 ONFRAY, Tratado de ateologia: fisica da metafisica, p. XVIIIL.
60 Tdem, Ibidem.

ot Cf. ONFRAY, Tratado de ateologia: fisica da metafisica, p. XIX.
62 IJdem, Ibidem.

63 Cf. Idem, p. XX.

64 Jdem, p. XXI.
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Meu ateismo se ativa quando a crenga privada torna-se assunto publico e em
nome de uma patologia mental pessoal organiza-se também para os outros o

mundo que convém®.

Se a religido é uma patologia mental, o ateismo, seu antipoda, s6 pode ser “uma satude
mental recuperada”®. Onfray assevera isso sem nenhum constrangimento ou receio. Seria
entao o ateismo, ou melhor, a ateologia de Onfray, uma proposta de cruzada atefsta contra
as patologias e os obscurantismos alienadores expressos e fomentados pela religiao?

Em absoluto. Onfray é antes de tudo, ao que tudo indica, um partidario da
democracia, portanto, alguém aberto ao dialogo e ao combate racional de ideias. Seu objetivo
¢ o esclarecimento da sociedade via debates publicos, bem ao espirito da melhor tradigao
racionalista ocidental, cujo produto mais aperfei¢oado foi o iluminismo. Retornar ao espirito
das luzes do século XVIII, alids, ¢ o que Onfray advoga. Mas nio as luzes palidas de Voltaire,
Kant, Rousseau ou Diderot. “Sou a favor das Luzes mais vivas, mais francas, nitidamente
mais audaciosas”, declara®’. Em outras palavras, para tirar efetivamente mulheres e homens
da situagao de menoridade, cuja cosmovisio religiosa seria 0 maior sintoma desse atraso, e
alca-los a maturidade da autonomia reflexiva e moral, sé6 mesmo as luzes mais ultras, as luzes
mais flamejantes do que as da promessa de esclarecimento de Kant, isto é, apenas as luzes
de fil6sofos como Meslier. Nessas luzes encontrarfamos a “imensa clareza ateologica”.

Mas, enfim, o que ¢ a ateologia? O que Meslier, finalmente, tem a ver com ela?

A ideia de ateologia vem de Georges Bataille, dos anos 50, esclarece Onfray. A
palavra foi um neologismo criado pelo autor da Histéria do olho para brincar com a Suma
teologica de Tomas de Aquino. A intenc¢ao de Bataille, também um pensador materialista,
era escrever uma Suma ateoldgica em trés volumes. Nao foi adiante. Onfray empresta o
termo de Bataille e mexe no seu conteudo.

A ateologia ¢ “uma disciplina inédita” a ser desenvolvida. Ela é vislumbrada na esteira
das luzes emitidas por Meslier e que tiveram continuidade, no entender de Onfray, nas
radicalidades de Feuerbach, Nietzsche e Freud, cujo impacto de suas filosofias nas
mentalidades do século XX fez irromper a “era da incerteza”, esta caracterizada por um “um
real desacoplamento da razio e da fé, depois uma volta das armas racionais contra as ficgdes
da crenga”®, Do ponto de vista do esclarecimento, essa “era da incerteza” foi um momento
histérico de “limpeza do terreno e a liberagao de uma nova area”, a qual Onfray chama de
“zona metafisica Vitgern”ég. Em termos mais sucintos, as radicalidades de Feuerbach,
Nietzsche e Freud produziram o niilismo. Nossa época ¢ niilista, uma situagao intermediaria
entre a cosmovisao judaico-crista abalada mas resistente, fornecedora de absolutos, e uma

aspiracio pos-cristi “a espera de uma era francamente atéia”’’; em outras palavras, uma

65 Jdem, Ibidem.

66 Idem, Ibidem.

67 ONFRAY, Tratado de ateologia: fisica da metafisica, p. XX.
68 Jdem, p. XXIII.

6 Idem, p. XXIV.

70 Cf. Idem, p. 31.
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atmosfera de negatividade em que um “judeo-cristianismo deliqliescente” e um sentimento

»71 se mesclam e se contradizem.

“pos-cristao ainda no limbo

Curiosamente, Onfray considera a morte de Deus um anuncio, embora
“tonitruante”, falso, pois “uma ficgao nao morre, uma ilusdo nao expira nunca, nao se refuta
um conto infantil”’?, E lamenta que essa boa nova seja um engano: “Estamos a anos-luz de
um tal progresso ontoldgico...”””.

Entretanto, no diagnéstico de Onfray, estamos imersos no niilismo e ele precisa ser
superado. Superar o culto ao nada, a paixao pelo nada, a nadificagao e desvalorizagao de tudo
o que ¢ imanéncia e corpo, seja esse #zhi/ o deus judaico-cristao, seja esse #zhi/ 0 enorme vazio
deixado pelo “tudo ¢ permitido” e pelo “nada vale a pena” de um certo ateismo cinico e
pessimista. A fun¢ao da ateologia é promover essa superagao. Associada, baseada e nutrida
pela psicologia, pela historia, pela metafisica, pela arqueologia, pela hermenéutica, enfim, por
todos os dominios do conhecimento com suas descobertas e desmistificagdes, a ateologia
deve conduzir o homem para além do niilismo, radicalizar o atefsmo que tem em Meslier o
“herdi e martir da causa atéia” e na Memoria o comeco da sua verdadeira historia™.

E o que significa radicalizar ainda mais — para além dos ultras talvez — as luzes do
ateismo? Significa, explica Onfray, tornar o atefsmo um “auténtico atefsmo ateu”, ou seja,

”5 Trata-se de um ateismo desintoxicado dos valores e dos

um “ateismo pds-moderno
deveres do cristianismo (caridade, humildade, dar a outra face, 6dio ao corpo, desinteresse
pelos bens deste unico mundo, etc). Esse atefsmo eivado de cristianismo Onfray diagnostica,
por exemplo, na filosofia de André Comte-Sponville, que ele define como um “atefsmo

3576

cristao” . O atefsmo da ateologia seria um ateismo capaz de proferir um dionisiaco sim a

vida em sua imanéncia, plenitude e tragicidade radicais. Eis o momento mais nietzschiano de
Onfray: “Zaratustra deve retomar a funcio: s6 o atefsmo possibilita sair do niilismo™”".

Diante desse quadro, o atefsmo seria apenas uma parte do projeto de ateologia de
Onfray, este mais amplo e que engloba, como vimos, todos os dominios do conhecimento
racional. O atefsmo, portanto, estaria contido na ateologia. Na verdade, o ateismo é o meio
dessa ateologia, que tem como fim a edificagao de “uma verdadeira moral pos-crista”, em
que o corpo e os desejos deixem de ser causas de sofrimento, a vida deixe de ser encarada
como passagem e vale de lagrimas, a inteligéncia deixe de ser considerada uma presuncao e
a mulher deixe de ser tratada como uma maldi¢io™. Para isso, com o auxilio imprescindivel
do ateismo inaugurado por Meslier, a ateologia de Onfray coloca para si trés tarefas
primordiais: 1) desconstruir os trés monoteismos hegemonicos no mundo de hoje (judaismo,
cristianismo e islamismo); 2) desmistificar a religido judaico-crista em especial; 3) desmontar
todas as teocracias, porque, para Onfray, elas ainda existem e contrariam a necessidade
civilizatoria do Estado laico.

71 Cf. Idem, Ibidem.
72 Cf. Idem, p. 3 ¢ 4.
73 Idem, p. 5.

7 Cf. Idem, p. 19.

75 Idem, p. 44.

76 Idem, p. 43.

77 Idem, p. 24.

78 Cf. Idem, p. 47.
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Em suma, revisitar Meslier pela leitura atefsta, libertaria e dionisfaca de Onfray, pelas
ultraluzes de sua contra-histéria da filosofia e da sua ateologia, é perceber no padre deicida,
tiranicida e comunista um filésofo ultracontemporaneo e no atefsmo niao um fim em si

mesmo.

JEAN MESLIER REVIEWED: MICHEL ONFRAY’S RADICAL LIGHTS

Abstract: The following article was written in 2013, motivated by 2012’s Brazilian translation release, by
WMF Martins Fontes, of The Ultra Ones of the Lights, the 4t volume of Michel Onfray’s Counter-history of
the philosophy. One of its characters who was prominently featured in the Onfray’s book is Jean Meslier
(1664-1729), materialist philosopher, atheist, sensualist in the epistemological and ethical sense,
communist, anticletical, antichristian, and at the same time, due to force majeure, priest of a village, and,
because of Voltaire, who was the most extensive propagandist of him, even not being in an honest
manner regarding his writings at all, a precursor of the French Lights. Here in Brazil, in the ‘80s, Maria
das Gracas de Souza had shown to the readers and, above all, to the Brazilian researchers, with the same
Onfray’s enlightening verve and the appropriate honesty, which was not the case in Voltaire’s attitude,
the life and the thought of Jean Meslier. These are the Mesliet’s presentations and reviews dealt with in
this article.

Keywords: Atheism — Counter-history of the philosophy — French Lights — Materialism — Meslier.
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A LINGUAGEM METAFORICA DA MUSICA NA
CONSTITUICAO DO ETHOS

Jacira de Freitas’

Resumo: O autor da Carta sobre a Miisica Francesa ndo é comumente estudado, entre nos, a partir do
interesse filos6fico suscitado pela musica. No entanto, essa area jamais deixou de fazer parte de suas
preocupacdes intelectuais. Em meados do século XX, a tradi¢@o critica de estudos rousseaunianos traz
a luz alguns dos escritos sobre a musica e recoloca o problema da insercdo da musica no conjunto da
obra. A discussio a nortear o texto aqui apresentado se propde a determinar se, ¢ em que medida, o
pensamento de Platdo sobre a musica poderia ter sido uma fonte de inspiragdao para a elaboragao da
nogio de musica presente no pensamento de J.-J. Rousseau. Minha hipétese é que o pensamento de
Rousseau sobre a musica esta impregnado pela visio de mundo grega. Nele, a no¢ao de musica adquire
uma configuracdo muito proxima aquela da mousiké dos antigos, ja que ndo se restringe a um mero
fend6meno perceptivel pela audi¢do, mas se define por sua articulagdo com o ezhos, transmutando-se num
principio capaz de dar sustentagdo tanto as suas teorias musicais quanto ético-politicas.
Palavras-chave: Rousseau — musica — linguagem — ezbos.

A discussdo a nortear o texto aqui apresentado retoma a noc¢ao de mousiké para
determinar se o pensamento de Platio sobre a musica ¢ uma fonte de inspira¢ao para a
elaboragao do conceito de musica presente no pensamento de J.-J. Rousseau. Minha hipotese
¢ que o pensamento do filésofo sobre a musica esta impregnado pela visio de mundo grega,
desde as concepgoes do periodo arcaico — dos tempos homéricos a meados do século VI
a.C. — até aquelas elaboradas posteriormente pelos filésofos classicos. Ao resgatar a relagao
da musica com o ethos, Rousseau recupera o sentido que essa possuia na civilizagdo grega,
quando longe de se restringir a um mero fenémeno perceptivel pela audi¢ao, abrangia
diferentes esferas da atividade humana, tais como a poesia, a danga e a ética, dentre outras.
A retomada da ideia de musica num sentido muito préximo aquele adquirido por ela na
Antiguidade grega exprime-se, em Rousseau, nao apenas em passagens de suas obras, mas
ainda como um principio capaz de dar sustentagao as suas teorias musicais e ético-politicas.

Para ilustrar rapidamente, um exemplo disso nos ¢ oferecido na Carta a D’Alembert,

na qual a festa improvisada do Regimento de Saint Gervais redne varios componentes nao

! Professora da Unifesp - Universidade Federal de Sao Paulo.
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musicais, como a danga, os movimentos corporais em sua espontaneidade, a ruptura da
hierarquia social, a predominancia do espirito comunitario, a supressao do comportamento
social cotidiano de imposi¢ao do ego narcisico e da rivalidade que dele deriva. No Ewsilio, a
passagem sobre o aprendizado da musica se propoe a pensar as manifestagdes artistico-
musicais em fun¢do da educagido, enquanto o Ewusaio sobre a Origems das Lingnas permite
entrever elementos da musica concebida pelos filésofos antigos. Ela ¢ apresentada como
uma forma de comunicagao de maxima expressividade, realizada para além das media¢Ses
discursivas.

Rousseau acredita que a musica pode efetivamente atuar sobre a psique humana
como um mecanismo de aprimoramento do espirito, assim como se pensava na Antiguidade
grega. Ao retirar o homem do individualismo caracteristico das sociedades modernas e eleva-
lo a um novo estagio capaz de engendrar a superagio do ego narcisico, a musica
rousseauniana revela tragos essenciais da mousiké dos antigos. A hipdtese que aqui se busca
demonstrar implica ainda que, ao instaurar, na ordem da vida cotidiana, o acesso ao e#hos, a
musica, tal como a concebe Rousseau, traria de volta a possibilidade da paideia e da
restaura¢ao da comunidade politica. Como na Grécia antiga, uma nova dimensao se institui:
ela captura individuos imersos em seu isolamento e solipsismo e os eleva a categoria de corpo
moral. Essa é a musica pensada por Rousseau e que poucos em sua época puderam
compreender. Ela ndo é apenas uma arte para suscitar o prazer, e sim um instrumento para
aprimorar o espirito humano, mas também o espirito comunitario do ser moral constituido
pela totalidade do corpo social.

O problema da influéncia da concepgao platonica de musica sobre Rousseau nao se
dissocia da distingdo estabelecida pelo filésofo grego entre mundo inteligivel e mundo
sensivel. Como pensar a musica em Rousseau a luz de uma filosofia na qual o real esta muito
além do mundo sensivel? Isso ndo entraria em conflito com a noc¢io de musica
rousseauniana, na qual a sensibilidade esta também pressuposta? Ou, ao contrario, seria
precisamente a musica do mundo das ideias aquela que ira permitir a compreensio da nogao
proposta por Rousseau?

Niao obstante as questoes a serem discutidas envolverem a explicitacio da nogao de
mousiké na Grécia antiga, essa discussao ficara limitada apenas aos aspectos mais relevantes
para a demonstracio da hipétese principal. Ou seja, serdo retomadas apenas algumas
passagens sobre a musica presentes na obra de Platdo, sem necessidade de reconstruir o
pensamento grego sobre a musica’, até porque essa reconstrucio é especialmente intrincada,
quando se trata do periodo arcaico, pela auséncia de fontes diretas e pela dificuldade de
distingao entre o dado histérico concreto e os mitos que chegam a posteridade, como explica
Fubini’. Apesar das divergéncias de interpretacdo, dentre os estudiosos daquele periodo, hi
um aspecto sobre o qual todos concordam: o termo mousiké nao se restringe a um mero
fenémeno perceptivel pela audigao, mas abrange varios campos do saber, como ética,
religido, poesia, danga, ginastica, medicina. Os diferentes campos do saber ainda nao eram

2 Hsta reconstrucdo foi feita, ainda que de maneira parcial, no texto intitulado: Melodia e movimentos da
alma: a raig grega da concepgdo musical de Roussean, de minha autoria, a ser publicado em 2020 numa
coletinea comemorativa dos 300 Anos de Rousseau, pela PUCSP. O referido texto discute a
concepgao pitagorica e a aristotélica.

> FUBINLI, La estética musical desde La Antigiiedad hasta E/l siglo XX. 1997, p. 31.
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concebidos como areas especificas e sua vinculagdo a musica, longe de supor uma hierarquia,
exprimia muito mais a ideia de interdependéncia e, em certo sentido, de campos
complementares no aprimoramento da vida humana. A compreensao do significado de
mousiké, na Grécia antiga, pode ser favorecida quando se tem em vista a etimologia da palavra,
na qual o sentido convencional da musica esta associado a ideia de aprimoramento intelectual
e cultural®. A agdo pedagbgica da musica grega nio se dissocia da poesia e esta condicionada
a consonancia entre seu conteudo normativo e sua forma artistica. Jaeger mostrou que,
naquele periodo, o estilo, a composicdo e a forma sendo expressOes estéticas eram

determinados pela “figura espiritual” que encarnavam.

Mas s6 pode ser propriamente educativa uma poesia cujas raizes mergulhem
nas camadas mais profundas do ser humano e na qual viva um ezbos, um
anseio espiritual, uma imagem do humano capaz de se tornar uma obrigacao
e um dever [...] Por outro lado, os valores mais elevados ganham, em geral,
por meio da expressao artistica significado permanente e forca emocional
capaz de mover os homens. A arte tem um poder ilimitado de conversio
espiritual [...] 2 poesia tem vantagem sobre qualquer ensino intelectual [...].
mais filoséfica que a vida real (se nos ¢ licito ampliar o sentido de uma
conhecida frase de Aristoteles), mas é, a0 mesmo tempo, pela concentracao
de sua realidade espiritual, mais vital que o conhecimento filoséfico. °

Esta acdo educadora, da qual nos fala Jaeger, que supde, na origem da poesia, a
atuagao simultanea da musica e da palavra encontra-se em inumeros relatos da l/iada e da
Odisseia de Homero (século IX a.C.); na Teogonia e na obra Os trabalbos ¢ os dias de Hesiodo
(século VIII a.C.); em Euripedes, Sofocles e Aristéfanes. Mas é na Odisseia que a articulagao
entre a poesia e o ethos da cultura grega melhor se evidencia. Na poesia encontra-se um
potencial inigualavel para despertar anseios elevados. Em Homero, isso se exprime, no
ambito da palavra, em torno de uma imagem extra-humana encarnada pelo heréi e, no canto,
pelo potencial expressivo dos sons e ritmos. Reunidos na poesia, esses dois elementos,
palavra e musica, atuam intensamente sobre as emog¢oes do ouvinte, em vista da realizagao
daqueles anseios e ideais. Os cantos épicos buscam assim manter na memoria do povo e

4 “Uma outra explicagdo, que também contribui para o entendimento multiforme do termo musica
(mounsiké) na civilizacdo grega, encontra-se nos estudos etimolégicos, ou seja, no estudo das origens
das palavras, da sua historia, e das possiveis mudancas de seu significado. O primeiro associa musica
com as Musas, as deusas protetoras da educagio, e por extensao, aos termos poesia e cultura geral:
em um segundo momento, seu contrario (a-mousos, ndo musical) refere-se as pessoas incultas e
ignorantes; na sequéncia, o termo pode ser compreendido como musica no sentido mais
convencional, pois se refere aos ensinos especificos da area, mas também pode ser usado como
sinénimo de filosofia; finalizando, a palavra mousa, de onde provém mousiké, pode ser associada ao
verbo manthanein, “aprender”, que por coincidéncia é também o verbo do qual se origina a palavra
‘matematica’ . (TOMAS, Ouvir o Logos: musica e filosofia. 2002.) Grifo nosso.

> JAEGER, Paideia: a formagio do homem grego. 1986, 44.
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levar a posteridade, da maneira mais intensa e viva possivel, os grandes feitos dos herdis e
dos deuses por meio de sua exaltagao.

Homero traz inimeras descrigoes sobre os aedos, representantes da tradigao artistica
que deu origem a épica. O magnetismo exercido por esses cantores sobre seus ouvintes esta
precisamente em exaltar aquelas acOes heroicas, mantendo na memoria de todos, sobretudo
das futuras geragdes, as descri¢des fantasticas dos “feitos dos homens e dos deuses” °. Aliss,
sao essas cangdes heroicas denominadas “gléria dos homens” que levam o cantor a ser
prestigiado pelos povos gregos, pois ¢ dele que depende a aquisicao pelas geracdes vindouras
do saber sobre sua origem divina e heroica e da particularidade do seu povo. No Fedro, Platao
exprime o éxtase poético dos aedos, utilizando-se também da poesia: “A possessao e o delitio
das musas apoderam-se de uma alma sensivel e consagrada, despertam-na e extasiam-na em
cantos e em toda a sorte de criagcGes poéticas; e ela enquanto glorifica os inimeros feitos do
passado, educa a posteridade.” 7 Os mythos transmitidos pelos cantos tém um grande apelo
pedagdgico, pois 0s aedos nao se limitam a narrar os acontecimentos e as agdes nobres, mas
a despertar o desejo de imitagao daqueles. Jaeger mostrou que a impressionante riqueza de
exemplos célebres transmitidos nos cantos pela tradi¢ao das sagas desempenhou “na tradigao
do mundo arcaico um papel quase idéntico ao que entre nds cabe a Histéria, sem excluir a
histéria biblica. As sagas encerram todo o tesouro dos bens espirituais que constituem a
heranca e alimento de cada geracio” ®. Para a compreensio da estrutura espiritual do ideal
pedagdgico da aristocracia grega é preciso levar em conta o significado pedagdgico do
exemplo. Naquele momento histérico, quando ainda nao havia um pensamento ético
sistematizado, nem a compila¢do das leis, nada poderia servir melhor de guia das agoes
humanas do que os exemplos de a¢oes transmitidas pelos cantos, a¢oes essas consideradas
nobres e virtuosas pelos povos gregos. Mas nao ¢ sé isso. O proprio conteido das epopeias
também se constroi em torno de exemplos a inspirar as agoes dos herdis, como vemos na

l/iada, seja nas adverténcias de Fénix a Aquiles ou nas de Atena a Telémaco.

A evocagido do exemplo dos herdis famosos e do exemplo das sagas é para o
poeta parte constitutiva de toda a ética e educagao aristocraticas. Temos de
insistir no valor deste fato para o conhecimento essencial dos poemas épicos
e da sua radicacio na estrutura da sociedade arcaica. Mas até para os gregos
dos séculos posteriores os paradigmas tém o seu significado como categoria
fundamental da vida e do pensamento. Basta recordar o uso que Pindaro faz
dos exemplos miticos, que sao um elemento tao importante dos seus cantos
triunfais.’

A discussao acerca dos exemplos transmitidos conduz ao problema que nos interessa
mais diretamente: saber se a transmissio de um certo cardter ao ouvinte — ou, mais

precisamente, se a apreensao por meio dos cantos homéricos de um modelo de

¢ JAEGER, Paideia: a formagio do homem grego. 1986, p. 47.
7 PLATAO, “Fedro”. In: Didlogos 111. 245a, 1988.

8 JAEGER, Paideia: a formagio do homen grego. 19806, p. 40.
" JAEGER, Paideia: a formagio do homem grego. 1986, p. 47.
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comportamento considerado mais adequado aquela sociedade — se da por meio da linguagem
metaférica dos sons e ritmos da musica ou se ¢ em razao da influéncia exercida sobre a psique
humana pelo conteido das epopeias (e seus inumeros exemplos de situagdes e agdes
adotadas pelos herois). A resposta esta na articulagao estabelecida entre o e#hos e o canto, pois
se os sons e ritmos da musica atuam intensamente na elevacao da alma as mais altas esferas,
a poesia, ao fazer uso de conteudos de teor pedagogico sé poderia reforcar ainda mais o
aprimoramento da conduta ética. Essa ¢ a ideia que perpassa toda a civiliza¢ao grega desde
os tempos homéricos, de Pitagoras e Platao até chegar a Aristételes. Muitos filosofos daquele
petiodo acreditavam que a musica tinha o poder de influenciar a alma, de moldar nosso
carater por meio de nossa identificacio com o ethos da propria musica. Isso evidencia a
proximidade das concepg¢oes de Rousseau sobre a musica com aquelas dos antigos gregos.
Para o fil6sofo genebrino, os sons e ritmos presentes na linguagem e na musica manifestam
aquilo que sentimos, independentemente de querermos ou nao exprimir nossos verdadeiros
sentimentos. E enquanto a modulagdo da voz é essencial na expressao da verdade, a palavra
adquire uma dimensao bem diferente. Rousseau nos alerta sobre os riscos que ela oferece,
pois ela pode falsear sentimentos e pensamentos. A palavra pode dizer o que nao é, pode
afirmar o falso como sendo verdadeiro. E pode também fazer o oposto, nao dizer o que é,
afirmar o verdadeiro como sendo falso.

Nao obstante as significativas diferencas entre o pensamento de Platao sobre a
musica e o de Rousseau, alguns tépicos merecem ser discutidos para evidenciar como se
articulam certas nogoes rousseaunianas, aparentemente proximas as formulagoes de Platdo,
para dimensionar a influéncia exercida por ele sobre o pensamento musical de Rousseau.
Ainda que nao haja uma obra sobre a musica em Platao, o tema reaparece com freqiéncia
em suas obras, como comprovam passagens da Repziblica e dos didlogos Fedon, Gdrgias, Fedro,
Leis e Timen, nas quais mesmo nao sendo tratada de forma sistematica, a reflexdo sobre a
musica aparece, no pensamento do filésofo, entrelacada com outros temas, como mostrou
Lia Tomas'.

As reflexdes de Platiao sobre a musica caracterizam-se pela diversidade, ao longo da
obra, da maneira como ela é encarada, ja que por vezes a musica ¢ descrita apenas como uma
téchné, isto é, uma habilidade manual, como no didlogo Gdrgias, enquanto em outros
momentos, ganha realce o seu papel ético-educativo na formacao do cidadao, ideia presente
também no pensamento de Rousseau. Dentre as inumeras passagens que ilustram essa
posicao, interessa-nos particularmente aquela do Livro III da Repriblica, que retrata um
didlogo entre Sécrates e Glaucon'. O ponto central desse didlogo é a determinacio dos tipos
de melodias, ritmos e instrumentos que mais contribuiriam a formagao dos guardices da

10 “Com Heraclides, entramos na esfera do ethos musical. Pois a sua definicio nio faz jus nem a
quantidade, nem a variedade de harmoniai que estes povos devem ter utilizado, mas fornece uma
base racionalista para classifica-las segundo o seu ethos, que era o que lhe interessava. Por exemplo,
Heraclides externa o seu grande preconceito com relagdo ao carater dos edlicos que considera
“insolentes, arrogantes, intrépidos e orgulhosos” e transfere essas mesmas caracteristicas para a
harmonia edlica, citando Pratinas (cf. Fragmento 712bPM infra) como confirmacio de seu
juleamento (Deipn. 624<-625)”. CORREA, Harmonia — mito e misica na Gréca antiva. 2003.

Julg p 8

"W TOMAS, Ouvir o Logos: miisica e filosofia. 2002, p.19.

12 PLATAO, A Repiiblica. 3982-402a, 1980.
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cidade. A musica é considerada mero fenémeno auditivo e aparece associada aos elementos
da melodia: o ritmo e a palavra”. A passagem em que SOcrates mostra a mentalidade que
vigora na polzs, isto é, a preferéncia por um poeta de carater ilibado, em detrimento daquele,
cuja exceléncia na pratica de sua arte, venha acompanhada da vaidade'* exprime com a
maxima clareza a associagdo direta entre a mousiké € o ethos. A polis ndo se deixaria seduzir
pela vaidade do poeta “aparentemente capaz, devido a sua arte, de tomar todas as formas e
imitar todas as coisas, ansioso por se exibir juntamente com seus poemas”, e escolheria “um
poeta e um narrador de histérias mais austero e menos aprazivel”, ja que para “imitar a fala
do homem de bem” ele deve agir segundo os principios que regem a vida na polis."” A
associac¢ao da qualidade da mensagem veiculada ao carater daquele que o emite ndo poderia
ser mais direta.

Na sequéncia do didlogo, Socrates decompde a melodia em seus elementos: as
palavras, a harmonia e o ritmo'®, e inicia a andlise das diferentes harmonias que devem
acompanhar as palavras, suprimindo aquelas que, segundo Glaucon, exprimem lamentos ',
pois essas suscitam choros e reclamagoes. Da mesma forma, sao recusadas aquelas associadas
a embriaguez e a preguica, como a harmonia adotada pelos jonios, por inspirara languidez e
a oclosidade. Somente as harmonias capazes de favorecer o aprimoramento do espirito
humano devem ser acolhidas. A harmonia doria é encarada como desejavel porque estimula
a coragem nos campos de batalha e a harmonia frigia por admitir a acdo voluntaria da
moderacio e da persuasiao. Somente sao aceitas por ele as que se prestam, em sua concepgao,
a formacio dos guerteiros ' ou a formagio do cidadio quando longe do campo de batalha:
a primeira ¢ “capaz de imitar convenientemente a voz e as inflexdes de um homem valente
na guerra” e a outra corresponde aquele "que se encontra em atos pacificos, nao violentos,
mas voluntirios que usa do rogo e da persuasio” e se dispde ao bom senso e moderagio. "
Essas duas harmonias, a violenta e a pacifica sdo as Gnicas a serem mantidas.”

O dialogo também coloca em discussio a musica instrumental. O exame dos
instrumentos musicais conclui pela supressao daqueles com excesso de variagoes por estarem
associados a comportamentos potencialmente imoderados, mantendo apenas a lira e a citara.
E preciso, no entanto, levar em conta o estatuto da musica instrumental quando comparada
ao canto. Tal como nos tempos homéricos, ¢ o canto que deve prevalecer aquela, pois a
musica instrumental estd concentrada na interpretagao individual e no dominio da técnica
instrumental, contrapondo-se ao principio segundo o qual o aspecto individual nao deve se
sobrepor aquele da coletividade. Embora a musica instrumental exerca, em alguma medida,
sua influéncia sobre o espirito humano e possa suscitar determinados estados de alma, ela
nao pode exercer efetivamente a funcao ético-educativa, tal como ocorte com o canto, pois
esta despojada da palavra. Por isso, o canto é considerado, também aqui, como nos tempos

13 PLATAO, A Repriblica. 398d, 1980.
14 PLATAO, A Repriblica. 3984, 1980.
15 PLATAO, A Repriblica. 398b, 1980.
16 PLATAO, A Repriblica. 398d, 1980.
17 PLATAO, A Repriblica. 398¢, 1980.
18 PLATAO, A Repriblica. 399, 1980.
19 PLATAO, A Repriblica. 399b, 1980.
20 PLATAO, A Repiiblica. 399¢, 1980.
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homéricos, uma forma musical da maior eficacia para atuar sobre o cidadio, garantindo o
exercicio pleno da cidadania, segundo as exigéncias da po/is. Isso significa que a musica se
define, no pensamento de Platao, ndo somente pela harmonia e pelo ritmo, mas ainda, pela
palavra.

O problema agora ¢ a defini¢ao dos ritmos compativeis com uma “vida ordenada e
corajosa” *'. Interpelado a determina-los, Glaucon conclui pela impossibilidade de identificar
a que espécie de vida cada ritmo corresponde.” O recurso utilizado por Platdo é trazer a tona
as teorias de DAmon®, o célebre mestre de musica ateniense, apresentando as ideias que
evidenciam a correspondéncia entre os elementos musicais (a harmonia, o ritmo e a palavra)
e as disposicoes da alma.** Essa passagem é interpretada por Moutsopoulos, que vé nessa
articulacdo a expressao do principio da homogeneidade. A unidade desses elementos
evidencia-se na conformidade entre o carater de certas palavras e a harmonia e o ritmo que
a elas se coadunam, como lemos na seguinte passagem do dialogo: “[...] o bom e o mau ritmo
seguem, imitando-o aquele, o estilo bom, este o inverso; e do mesmo modo sucede com a
boa e a ma harmonia, se o ritmo e a harmonia se adaptam a palavra, como ha pouco se disse,
e ndo a palavra a esses””. Essa associagio entre os elementos musicais subordina, 20 mesmo
tempo, a harmonia e o ritmo a palavra. Isso é essencial para elucidar a nogao platonica de
musica cantada, a qual remete a uma concepg¢ao ético-educativa. Embora Platio nao
apresente em detalhes os aspectos técnicos da teoria musical, ao recorrer as conclusoes de
Damon, ele nada mais faz do que enfatizar a conformidade dos elementos musicais em sua
relacao com os estados da alma, sejam eles perniciosos, como a “insoléncia”, a “loucura” e
“outros defeitos” ou nao.

A consideragao da estreita unidade entre os elementos musicais implica um
segundo principio, a homogeneidade. Palavras com certas caracteristicas
devem ser acompanhadas por uma harmonia e um ritmo do mesmo carater.
Mas as palavras recitadas ou cantadas sio o tnico critério racional para o
julgamento do valor dos poemas, o que conduz a um terceiro principio
segundo o qual a harmonia e o ritmo devem se acomodar as palavras (400d):

o contrario seria um delito que comprometeria as leis estéticas e morais da
cidade. *

20 PLATAO, A Repriblica. 400a, 1980.

2 PLATAO, A Repriblica. 400b, 1980.

#*Pediremos conselho a Damon, sobre os pés adequados a baixeza, a insoléncia, a loucura e aos
outros defeitos, e os ritmos que devem deixar-se aos seus contrarios. Tenho ideia, mas ndo muito
clara, de lhe ter ouvido chamar a qualquer coisa enéplio composto, dactilo e heroico, mas nio sei
como os distribufa, igualando a arse e a tese, de maneira a acabar numa breve e uma longa. E, segundo
julgo, chamava a um iambo e a outro troqueu, e atribufa-lhes longas e breves. E em certos destes
metros parece-me (400c) que nio censurava ou louvava menos os tempos destes pés do que os ritmos
em si. Mas estas questdes, como disse, reservemo-las para Damon. Para as deslindar, ndo seria
pequena a discussio, ndo achas? |[...]. Mas ao menos isto, podes decidi-lo ja: que a beleza ou fealdade
de forma dependem do bom ou do mau ritmo™ (400d). PLATAO, A Repiiblica. 1980, p. 131.

24 PLATAO, A Repiiblica. 400c, 1980.

25 PLATAO, A Repriblica. 400d, 1980.

2 MOUTSOPOULQOS, La musique dans ouvre de Platon. 1989, p. 67.
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Assim, se a “educacio pela musica é capital” *’ isto se deve ao seu poder de atuar
sobre a alma humana. Esse poder provém do fato de o ritmo e a harmonia estarem

subordinados a palavra. Essa ultima impoe a dire¢ao, mas sao esses dois elementos que fazem

2> <<
b

o trabalho mais pesado de penetrar a fundo na alma e “afeta-la mais fortemente”, “trazendo
consigo a perfeicio, e tornando aquela perfeita” **. Em Rousseau, encontra-se 0 mesmo
principio, segundo o qual os sons e ritmos penetram na alma humana de maneira muito mais
intensa do que por meio das palavras. Por essa razao, a autenticidade na maneira de expressar-
se esta associada muito mais aos acentos, isto ¢, a modulacio da voz do que ao seu conteudo
discursivo.

As analises e discussoes até aqui desenvolvidas sobre o pensamento de Platiao sobre
a musica estavam concentradas na musica percebida sensorialmente e seu papel ético-
pedagdgico. No entanto, ha ainda uma outra conotacdo de musica a ser levada em conta, um
outro tipo de musica®” quanto as possibilidades de sua apreensio sensorial. Segundo o
filésofo, expor os jovens da po/is a um “estudo imperfeito” que se restringe a medir “os
acordes harmonicos e sons uns com os outros” é produzir um “labor improficuo”, como
ocorre na astronomia. A dificuldade por ele detectada no ensino da musica e na agao dos
musicos esta em “nao se elevarem até o problema de observar quais sio os numeros

harmonicos e quais o nao sio, e porque razao diferem” 30

. Vejamos mais de perto o que isso
significa. Platao, nesta passagem, aponta dois tipos de musicas diametralmente opostas
quanto a viabilidade de sua apreensao por meio da audi¢iao: uma pode ser ouvida, a outra é
inaudivel. E ¢é precisamente essa ultima que ird se constituir no modelo ideal, ja que a
inviabilidade da percep¢io de sua sonoridade indica ter ela atingido o seu grau mais elevado:
ela se erige em ideia no mundo suprassensivel. Pode parecer estranho que precisamente a
musica nao perceptivel pela audigdo possa adquirir tal importancia no pensamento do
filésofo. Ocorre que, para Platao, as ideias estdo liberadas das imposi¢oes do plano sensivel;
elas consistem no “verdadeiro ser” ou “o ser por exceléncia” de todas as coisas. Esséncias
de todas as coisas, as ideias platonicas estao despojadas de figura ou cor, elas sao intangiveis.
As ideias representam o paradigma permanente de cada uma das coisas existentes no mundo
sensivel, de tal modo que existem “em si e por si” e, portanto, “ndo sao arrastadas pelo
vortice do devir que carrega todas as coisas sensiveis” . Isso comprova que a ideia de musica
¢ infinitamente mais real que a musica sonora, a musica tal como se manifesta no mundo
sensivel, aquela que pode ser ouvida, apreendida sensorialmente.

Um dos modos de se colocar o problema da musica inaudivel, em Platdo, é aquele
que a considera em sua relagio com a metafisica da harmonia, como o faz Lia Tomas,
aproximando-a de concepg¢oes pitagoricas sobre a musica. Para a intérprete, ao absorver a
harmonia do universo, a harmonia da musica desdobra-se em duas vertentes que se

complementam:

21 PLATAO, A Repriblica. 400d, 1980.
28 PLATAO, A Repriblica. 400e, 1980.
29 PLATAO, A Repriblica. 531a, 1980.
30 PLATAO, A Repiiblica. 531c, 1980.
' REALE e ANTISERI, Histdria da Filosofia Antiga. Antignidade e Idade Média. 1990, p. 137.
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[..] enquanto instrumento educativo, o conhecimento da musica alcanga o
sentido mais elevado, pois pode trazer harmonia a um possivel desequilibrio
da alma. Isso ocorre porque esta harmonia cosmica se reflete na harmonia da
propria musica, na organizacao dos sons quando esta ¢ ouvida, atua
diretamente em nosso corpo e espirito e nos reequilibra; por outro lado, a
musica enquanto conceito, como instrumento do pensamento e do
conhecimento, se relaciona a esséncia do universo, pois a harmonia

representa a ordem reinante no COSI’I’IOS.32

O sentido mais elevado da musica estaria assim associado ao modo como ela se
projeta no mundo sensivel, quando, ao ser captada pelo sentido da audi¢do, propiciaria o
equilibrio da alma, isto ¢é, a harmonia interior, como se fosse um reflexo da harmonia
predominante no cosmos.

A articulagao entre o pensamento de Platdo sobre a musica e aquele dos pitagdricos
precisa ser elucidada, pois as duas filosofias™ partem de pressupostos completamente
diferentes. Para os pitagdricos, o substrato de todas as coisas, tanto as fisicas quanto as
metafisicas, incluindo-se af também a musica, é o numero, de modo que ela é uma nogao
univoca. Ao passo que, em Platio, a distingao entre o mundo das ideias (o Hiperuranio, o ser
suprafisico ou suprassensivel) e o mundo sensivel conduz ao seu desdobramento. Ha,
portanto, a ideia de musica fixada nos dominios do suprassensivel e a musica tal como se
manifesta no mundo sensivel. A primeira corresponde a musica inaudivel, a segunda a musica
sonora. Como foi observado pela intérprete, ¢ somente na musica audivel que a fungao ético-
pedagdgica da musica pode se manifestar e assim contribuir para a adesao as normas da po/s.
A solugido do problema estd, portanto, na sobreposi¢io do conceito de musica inaudivel ao
de musica audivel. Isso porque o suprassensivel se projeta, se assim podemos dizer, na
dire¢do do mundo sensivel. Portanto, a elevagao e equilibrio da alma humana inspirados no
Hiperuranio pela ideia de musica, isto é, pela musica inaudivel, irdo se exprimir no mundo
sensivel no aprimoramento das agoes suscitadas pelo fenémeno sensivel da musica sonora.
Essa ultima é um simulacro, forma de manifesta¢ao imperfeita da musica real do mundo das
ideias. No entanto, sem ela, sem o carater ritmico da musica enquanto fenomeno sensivel, a
dimensao ética nao poderia ser atingida.

Rousseau nao faz distingao, como Platao, entre o suprassensivel e o sensivel, que
assegurava a musica platonica um aspecto elevado na atuacao sobre nossos estados de alma.
Ainda assim, mesmo sendo compreendida como um fenémeno sonoro, ela mantém um traco
metaférico, sobretudo quando se leva em consideracio o seu potencial de atuacdo sobre
nossas emogoes e sentimentos. Nessa visao, a percep¢ao da musica nio ¢ meramente
intelectual, mas envolve a fruicdo sensorial, a qual estao submetidos todos os homens

independentemente de sua condigao social. Ao estabelecer a muisica como uma arte capaz de

2 TOMAS, Ouvir o 1.ggos: miisica e filosofia. 2002, pp. 22-23.

3 Isso porque enquanto os pitagdricos concebem uma unica realidade que é pura expressao do
nimero, para Platio ha um desdobramento do real, no qual somente o mundo das ideias se constitui
numa realidade independente e mesmo anterior a0 mundo que conhecemos, o mundo da pura

fisicalidade.
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atuar indistintamente sobre a totalidade dos individuos, Rousseau faz dela um instrumento
unico, pois pode atuar, a0 mesmo tempo, no plano da subjetividade e como forca
aglutinadora no contexto social. A influéncia por ela exercida sobre os movimentos da alma
pode levar a uma reorganizacido interior que se ira refletir nas agdes e no contato com o
mundo a nossa volta.

Na sua elaboragao conceptual da linguagem e da musica ¢ a musica grega que
Rousseau tem em mira, o que permite elucidar o /ocus da melodia no conjunto do seu sistema.
Erigida em conceito, a melodia serd definida em fun¢ao de uma filosofia do eshos. Ela
extrapola o fenémeno meramente sensivel, ja que os sons e ritmos da musica, do canto e da
poesia ndo estdo associados, em Rousseau, unicamente ao seu significado verbal e ao
movimento ritmico, mas também a sua poténcia expressiva. Apesar da associacao do ethos ao
traco ritmico da musica, isso ndo se traduz numa condigao ontolégica subordinada. Ela
conduz efetivamente a instauracio da mudanca dos estados da alma. A apreensao sensorial
dos sons e ritmos da musica pelo sentido da audigdo é apenas a porta de entrada para o
acesso aos estados mentais de ordem e equilibrio que traduzem a estrutura harmoénica do
universo. E, por isso, por estabelecer uma conexao mais intima com a natureza mesma do
homem, os sons e ritmos da musica podem reconduzi-lo de volta a si mesmo. Em outras
palavras, as percepgdes sensoriais, por sua conexao mais intima com a natureza, conduzem
aqui a superagao dos estados de alma nos quais 0 homem ja nao se reconhece nem em si
mesmo, nem na totalidade social na qual se insere na vida cotidiana. Observe-se que 0 mesmo
movimento de superagao dessa condi¢ao alienante, realiza-se, nos Devaneios, por intermédio
dos sons da natureza. Assim como o som das aguas, os sons da musica podem também
preservar o individuo do ruido interno provocado pelos préprios pensamentos e “impressdes
sensuais e terrestres” que impedem o acesso direto a si mesmo.

Essas consideracdes podem ser ilustradas por meio das analises sobre a linguagem
em que se da a distingdo entre linguagem natural e linguagem artificial ou de convencio. A
primeira, forma pela qual a crianga se exprime ¢ rica em acento, sonoridade e ritmo, a0 passo
que a outra diz respeito as linguas articuladas, pois “todas as nossas linguas sio frutos da

arte”*

,construcOes convencionais elaboradas para dar conta das exigéncias do avango das
institui¢Oes sociais. As linguas introduzem, com a supressao da linguagem universal, uma
comunicagao deficiente, sobretudo na manifestag¢ao das paixdes e dos sentimentos. A lingua
primitiva, a0 contrario, ao exteriorizar-se pela voz e pelo gesto assegura uma expressividade
auténtica, e promove uma comunica¢ao mais direta. No Livro I do Ewilio, a lingua natural é

assim definida:

Durante muito tempo se procurou saber se havia uma lingua natural e
comum a todos os homens. Sem duvida, existe uma: ¢ a que as criangas falam
antes de saber falar. Nao ¢ uma lingua articulada, mas é acentuada, sonora e
inteligivel. O uso das nossas linguas fez com que a deixassemos de lado, a
ponto de esquecé-la completamente.”

3 ROUSSEAU, Ewilio on da Edncagao. 1995, p. 50.
» ROUSSEAU, Ewilio on da Edncagao. 1995, p. 50.
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O poder expressivo da linguagem da voz ganha um refor¢o com a lingua dos gestos
e das expressoes faciais. Porém, enquanto as necessidades puramente fisicas se manifestam
nos gestos e nas modificagoes faciais, os sentimentos ou necessidades morais se exteriorizam
pelos olhares e pelo ritmo das palavras. Nesta passagem do Ewdlio, Rousseau associa
diretamente a lingua dos sons a comunicagao afetiva:

[...] elas [as amas de leite] Ihes respondem e mantém com eles didlogos muito
coerentes. Embora digam algumas palavras, tais palavras sao perfeitamente
inuteis, pois nao ¢ o sentido da palavra que os bebés entendem, mas o tom
que as acompanha.®

Essa a razao da critica as teorias que associam a invencao das linguas a necessidade
de comunicar necessidades fisicas. E a sonoridade que reproduz com mais exatidio o trago
do sentimento que se pretende exprimir. A articulagio da voz nio é imprescindivel nesse
caso: “Nio se comegou raciocinando, mas sentindo. Pretende-se que os homens inventaram
a palavra para exprimir suas necessidades; tal opinido parece-me insustentavel” *’. Nada mais
pertinente do que indagar qual a relagdo entre o pensamento de Rousseau sobre a musica e
as exposi¢oes anteriores sobre a distingao entre a linguagem natural e a linguagem de
convenc¢ao. Em sua ética, a linguagem do inicio dos tempos, rica em figuras, sons e ritmos
estava tao impregnada de melodia que nio se podia separar, nem mesmo distinguir, o canto
da linguagem articulada, como se fossem uma unica e mesma coisa.

Com as primeiras vozes formaram-se as primeiras articulagbes ou 0s
primeiros sons, segundo o género das paixoes que ditavam estes ou aqueles.
A cOlera arranca gritos ameagadores, que a lingua e o palato articulam, porém,
a voz da ternura, mais doce, ¢ a glote que modifica, tornando-a um som.
Sucede, apenas, que os acentos sio nelas mais frequentes ou mais raros, as
inflexGes mais ou menos agudas, segundo o sentimento que se acrescenta.
Assim, com as silabas nascem a cadéncia e os sons: a paixao faz falarem todos
0s 6rgaos e da a voz todo o seu brilho; desse modo, os versos, os cantos e a
palavra tém origem comum. 3

A origem melddica da linguagem de convengao perpetuou-se na célebre frase do
Ensaio, segundo a qual “no inicio, dizer e cantar eram uma e mesma coisa’. Isso significa que
as primeiras formas de comunicag¢ao pela voz surgem antes de tudo como um dispositivo
moral. Assim como a a¢ao educadora da musica grega nio se dissociava da musica, aqui
também os elementos essenciais da musica, nao devem ser dissociados da educacio. A
exigéncia de aperfeicoamento das habilidades de comunicagao das ideias, paixdes e
sentimentos ¢ uma das premissas desse pensamento. Nao é sem motivo que, no Livro I do

Emilio, ja nos deparamos com uma critica a falta de inflexdes no discurso. Essa passagem do

% ROUSSEAU, Ewilio on da Educagao. 1995, p. 50.
" ROUSSEAU, Ewilio on da Edncagao. 1995, p. 50.
¥ ROUSSEAU, Ensaio sobre a Origem das Lingnas. 1978, p. 186.
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Emilio contém o elogio da dicgio dos camponeses e seus filhos™, prosseguindo com a censura

a auséncia de inflexdes, a falta de acento:

Vangloriar-se de nao ter nenhum acento ¢ vangloriar-se de tirar a graga e a
energia da frase. O acento é a alma do discurso, da-lhe o sentimento e a
verdade. O acento mente menos que a palavra; talvez por isso seja tio temido

pelas pessoas bem educadas. *

E possivel entrever a associagio estabelecida entre a verdade do discurso e o acento,
isto ¢, entre as inflexdes da voz humana que se modulam ao sabor dos sentimentos que se
quer exprimir? Assim como nos gregos antigos, que associavam a musica a formagio do
espirito e a superacio das mas inclinagoes, aqui as inflexdes da voz podem suscitar
determinadas virtudes, como a da transparéncia na transmissao de ideias e sentimentos.

Na sequéncia do texto, a falta de inflexdes é ainda associada a monotonia, ao
“costume de falar tudo no mesmo tom”, habito que provém de uma pratica cotidiana de
zombar do outro: “o habito de ironizar as pessoas sem que elas o percebam”. O carater
ritmico e a sonoridade da linguagem estdo associados diretamente ao efhos. Prevenir ou
corrigir “esses pequenos defeitos de linguagem” no processo de formagao do individuo nao
significa apenas melhorar a fala ou a forma de comunica¢do da crianga, mas também a
maneira como ela se relaciona com o outro e com o mundo a sua volta. Por isso, o filésofo
aconselha a ndo querer adivinhar o que a crianga pretende dizer quando balbucia, pois
“pretender ser sempre escutado ¢ também uma forma de dominacio, ¢ a crianga nio deve
exercer nenhum dominio”.

Nestas paginas finais do Livro 1 do Ewilio, a solugao para o aprimoramento da
comunicagio pela voz esta na vida campestre, ja que a amplitude espacial que ela proporciona
permite expandir a sonoridade da voz humana e suas inflexées: “Um homem que s6
aprendeu a falar nos aposentos nao sera ouvido a frente de um batalhio e nio se impora ao
povo numa revolta [...] criados no campo com toda a rusticidade campestre, vossos filhos

adquiririo uma voz mais sonora [..] *.

¥ “Vivi muito em meio aos camponeses e nunca ouvi nenhum deles, homem, mulher, menina ou
menino, pronunciar o erre guturalmente”. E mais adiante: “Em frente a minha janela ha um morro
no qual se reinem para brincar as criancas do lugar. Apesar de ficarem bastante longe de mim,
distingo perfeitamente tudo o que dizem]...]. No campo, tudo ¢ diferente. A camponesa nio fica todo
o tempo junto ao filho; ele é obrigado a aprender a dizer bem claramente e bem alto o que tem
necessidade que ela ouca. Nos campos, as criangas soltas, longe do pai, da mae e das outras criangas,
exercitam-se em se fazer ouvir a distdncia e a medir a forca da voz pelo intervalo que as separa
daqueles por quem querem ser ouvidas. Eis como realmente se aprende a pronunciar, e nio
gaguejando algumas vogais no ouvido de uma governanta atenta.” E duas paginas a frente ainda
conclui : “ Criados no campo com toda a rusticidade campestre, vossos ufilhos adquiririo uma voz
mais sonora e nio terdo o confuso gaguejar das criangas da cidade [...] Emilio falara um francés tio
puro quanto o posso conhecer, mas pronuncia-lo-a mais distintamente e o articulard muito melhor
do que eu” (ROUSSEAU, Ewmilio on da Educacao. 1995, pp. 60-62).

40 ROUSSEAU, Ewmilio, p. 61. Tradugao nossa. Na edi¢ao brasileira, a palavra accent (que na Colecdo
da Pléiade encontra-se a pagina 84) foi traduzida por inflexdo. Preferimos traduzi-la por acento, pois
essa palavra parece traduzir melhor a ideia que se quer transmitir.

4 ROUSSEAU, Ewmilio, p. 62.
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Essa discussao sobre o potencial comunicativo da voz humana, que remete a
vinculagao de sua sonoridade e ritmo ao ezhos pde em cena a nogao de musica. Ela nasce da
voz humana como instrumento afetivo e moral, pois foram “as paixoes [que| arrancaram as
primeiras vozes”. A citagao do Emilio acima transcrita encontra reflexo em varias passagens
do Ewnsaio, como aquela da descrigao dos primeiros sons emitidos pelo homem, os quais se
formavam segundo o género das paixdes que se pretendia exprimir. Rousseau estabelece o
principio que esta na origem da musica e das linguas, o acento, que se revela nas inflexdes da
voz quando moduladas em fun¢ao da variedade do sentimento.

A lingua, a poesia e a musica nascem com os acentos e sua virtude expressiva reside
na linha melddica do discurso. As linguas derivam, portanto, de uma musica originaria e

primitiva. No inicio dos tempos,

nao houve outra musica além da melodia, nem outra melodia que o som
variado da palavra; os acentos formavam o canto, e as quantidades, a medida;
falava-se tanto pelos sons e pelo ritmo quanto pelas articulagoes e pelas vozes.
Segundo Estrabao, outrora dizer e cantar eram 0 mesmo, O que mostra,

acrescenta ele, que a poesia € a fonte da elogiiéncia.

A primeira linguagem humana — e nisto a obra de Rousseau nao deixa qualquer
davida — é poética e figurada; a prosa ¢ posterior a poesia. No infcio dos tempos, “so se falou
pela poesia”; foi somente com o passar do tempo que se “tratou de raciocinar” ©. E assim
como o sentimento nasce antes da razdo, o sentido figurado antecede o sentido préprio.*
No Capitulo III do Ensaio, o significado da linguagem esta subordinado a transposi¢ao das
palavras e das ideias.® Se a primeira linguagem se exprime mais diretamente isso decorre de
sua forca figurativa, pois o emprego de figuras e metaforas garante a tradugao mais perfeita
dos movimentos da paixdo. A linguagem figurativa e metaférica tem o seu poder de
comunicar ampliado, pois as figuras das quais se utiliza se reportam diretamente as sensagoes.
Essas nao sao puramente fisicas, mas sensagdes representativas, que, como “sighos ou
imagens” provocam afec¢oes em nosso espirito. As imagens aliadas ao trago metaférico da
linguagem ¢ que a tornam altamente expressiva dotando-a de sua poesia. ““A paixao comunica
a linguagem uma medida, um ritmo e as inflexdes semelhantes aquelas da melodia. O
sentimento se exprime por figuras, mas igualmente pelos sons e pelos signos auditivos” *.
Na origem, a melodia estava incorporada a linguagem, de modo que a palavra retirava dela
sua intensidade. Do mesmo modo como ocorre com a metafora, a melodia traduz o impeto
da paixdo e as afec¢oes da alma, pois assim como as imagens da metafora, os sons da melodia
agem em no6s como sinais de nossas afei¢oes e sentimentos. A fungdo de traduzir os impulsos

da paixdo atribuida a melodia é o que ira torna-la o elemento unificador da musica e da poesia.

2 ROUSSEAU, Ensaio sobre a Origem das Lingnas. 1978, pp. 186-187.

¥ ROUSSEAU, Ensaio sobre a Origem das Lingnas. 1978, p. 164.

“ ROUSSEAU, Ensaio sobre a Origem das Lingnas. 1978, p. 163.

» ROUSSEAU, Ensaio sobre a Origem das Lingnas. 1978, p. 164.

“ EIGELDINGER, Jean-Jacques Rousseau et la Realité de ['Imaginaire. 1962, p. 124.
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Essa unido, traco determinante das linguas antigas, como a dos gregos’, rompeu-se com o
desenvolvimento da razdo analitica e do elemento técnico e racional da musica, a harmonia.

Essa ruptura teve consequéncias, o enfraquecimento do potencial expressivo da
palavra, transformada agora num instrumento utilitario e racional. A linguagem articulada vé
ampliar-se o universo de sua atuagao, passando a traduzir também as ideias, subordinando-
se a0 raciocinio logico. O problema ¢é que o refinamento na precisao e clareza do pensamento
se faz acompanhar da perda de sua virtude expressiva. A significativa modifica¢ao que ocorre,
no ambito da linguagem, com a entrada em atividade de nossas faculdades virtuais e o
desenvolvimento das instituicdbes humanas, se traduz numa debilidade linguistica: “A
linguagem torna-se fria, um instrumento légico submetido a mudanca das ideias; sua carga
afetiva e seu poder de encantamento sao enfraquecidos, sua virtude musical e seu sentido
metaférico sdo alterados.” * Ao tornar-se um instrumento légico, a palavra perde seu sentido
metaférico, seu poder de suscitar as paixdes, e, portanto, sua riqueza expressiva. A
interlocu¢do que ela promove por meio de simbolos de convengdo e regras estabelecidas
arbitrariamente poe em risco a espontaneidade e a transparéncia na comunicagao das ideias
e sentimentos e torna-se um obstaculo a expansao do “eu” na dire¢ao do outro.

Em contrapartida, a musica torna-se a detentora da maxima expressividade, pois sua
linguagem metaférica manifesta-se por elipses.” Os objetos a serem transmitidos estdo
apenas subentendidos, eles ndo sio pintados, nem reproduzidos, sua presenca é apenas
sugerida, assim como as afec¢Oes que eles provocam.

Uma breve incursao pelo Ensaio evidencia a tese rousseauniana da propensao de
algumas linguas modernas para tornarem-se monotonas, pouco expressivas, e essa debilidade
linguistica ¢ associada a degeneracao da prépria musica:

Podem-se conceber algumas linguas mais proprias a musica que outras; pode-
se conceber uma que nao seja propria a musica. Tal lingua seria composta
por sons mistos, silabas mudas, surdas ou nasais, poucas vogais sonoras,
muitas consoantes e articulagoes, a qual faltariam ainda outras condi¢oes

essenciais das quais falarei no verbete ‘medida’.””

A critica 2 monotonia das linguas se insere no quadro mais amplo em que se da a
interven¢ao da nocao de forca ou energia. Ela aparece sob duas diferentes conota¢oes: como
potencial comunicativo do discurso e como potencial figurativo, essa tltima [conotagao]
ilustrada neste trecho do artigo “Energia, for¢a” da Enciclopédia: “Parece que energia diz ainda
mais que for¢a e se aplica principalmente aos discursos que pintam”. As duas conotagdes
remetem a um mesmo principio que se encontra na raiz da musica autenticamente expressiva

e sobre o qual ja falamos: o acento. A musica puramente harmoénica sera preterida

7 "Uma lingua que ndo tenha, pois, sendo articulacbes e vozes, possui somente a metade de sua
riqueza; na verdade, transmite ideias, mas para transmitir sentimentos e imagens, necessitam-se ainda
de ritmos e sons, isto ¢é, de uma melodia: eis 0 que a lingua grega possui, e falta a nossa'.
(ROUSSEAU, Enusaio sobre a Origem das Lingnas. 1978, p.187).

4 EIGELDINGER, Jean-Jacques Roussean et la Realité de I'Imaginaire. 1962, p. 123.

9 EIGELDINGER, Jean-]acques Roussean et la Realité de ['Imaginaire. 1962, p. 129.

50 ROUSSEAU, “Dictionnaire de Musique”, 1995, p. 292.
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precisamente por estar dele destituida, ao passo que a musica instrumental, quando incorpora
a palavra tornando viavel o acento atinge a condi¢ao de arte imitativa, como lemos no verbete
“Sonata” do Diciondrio de Miisica™. A energia aparece ainda associada a um trago especifico
da lingua, que consiste em fazer-se compreender mais facilmente, como na Dissertacao sobre a
Miisica Moderna: ““|...] uma lingua enérgica” ¢ “mais facil de entender e, por isso, torna-se
universal [...]”

Mas se a energia ¢ fundamental na transmissao de paixdes e sentimentos, uma lingua
monotona formada por poucos ditongos e vogais mudas nao pode escapar a fragilidade
comunicativa no ambito légico-discursivo e, a0 mesmo tempo a debilidade figurativa. Pois
somente os acentos podem assegurar uma comunica¢do imediata e auténtica porque
prescindem da mediagdo dos conceitos, tendo sua origem nas paixoes. A auséncia de sons e
ritmos, isto ¢, de vogais e ditongos ou o excesso de vogais mudas caracteriza a fragilidade ou
impoteéncia da lingua, pois é a linha melédica do discurso que exprime sua virtude expressiva.

Portanto, é a melodia que exprime a riqueza de uma lingua:

Uma lingua que nao tenha, pois, senao articulagoes e vozes, possui somente
a metade de sua riqueza; na verdade, transmite ideias, mas, para transmitir
sentimentos e imagens, necessitam-se ainda de ritmos e sons, isto é, de uma

melodia: eis o que a lingua grega possui, e falta 2 nossa.”

A caréncia de melodia leva a deterioragao da lingua e da musica a ela pertinente. A
melodia consiste na energia que esta ausente das linguas modernas. Ela ¢ o principio que
necessariamente determina a primazia da musica vocal sobre a instrumental e fundamenta as
criticas de Rousseau a musica francesa, na célebre Carta sobre a Miisica Francesa.

A censura de Rousseau a displicéncia na pronincia das palavras, no caso das criangas
das quais ndo se exige uma boa dicgao, nao pode ser dissociada da importancia que ele atribui
a formagao do individuo. No cuidado com a perfeita articulagiao das palavras esta implicita a
preocupag¢do com o outro, com sua compreensao do que se esta exprimindo. A exigéncia de
integridade na expressio de nossas emogoes e sentimentos comprova a estreita vinculagao,
no pensamento do filésofo, entre o ezhos e a musica, ja que embora estejamos aqui no ambito
da linguagem, ¢ o seu aspecto melédico que deve predominar. A sinceridade na expressao
das emogoes e sentimentos conduz ao aprimoramento da moralidade das agdes. E se nossas
acoes devem estar subordinadas ao principio da transparéncia é porque a transparéncia é

51A musica puramente harmonica é pouca coisa; para agradar constantemente e prevenir o tédio, ela
deve se elevar a classe das artes da imitacdo; mas sua imitagdo nio é sempre imediata como a da
poesia e da pintura; a palavra é o meio pelo qual a musica determina frequentemente o objeto do qual
ela nos oferece a imagem e € pelos sons tocantes da voz humana que essa imagem desperta, no fundo
do coracilo, o sentimento que deve produzir. Quem ndo sente quanto a pura sinfonia, na qual se
procura fazer brilhar o instrumento esta longe desta energia? Todas as loucuras do violino de M. De
Mondonville me enternecerao como dois sons da voz de Mademoiselle le Maure. A sinfonia anima o
canto e acrescenta a sua expressao, mas nao o substitui”. (ROUSSEAU, “Dictionnaire de Musique”.
1995, p. 1060).

52 ROUSSEAU, “Dissertation sutr la Musique Moderne”, Col. De Ia Pléaide, Volume V, p. 169. Sobre
o conceito de energia no século XVIII, veja-se DELON, M. L idée de énergie au tonrnant des lumiéres,1988.
53 ROUSSEAU, Ewnsaio sobre a Origenr das Lingnas. 1978. p. 187.
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garantia da integridade da dimensio interior do individuo, evitando a cisio imposta pelo
antagonismo entre ser e parecer, discutido exaustivamente ao longo de toda a obra
rousseauniana. Fazer-se compreender por todos é a base das relagdes humanas, condi¢do
para agir no interesse da sociedade, a0 mesmo tempo em que se evita a condi¢do alienante
de alteridade, de distanciamento social. Ha ainda um outro aspecto a ser considerado no que
diz respeito a preocupacao em evitar a deformagao das palavras e as elisdes e que faz eco a
Duclos, como lemos nesta passagem:

[..] temos muito mais palavras abreviadas ou alteradas pelo uso do que se
acredita. Nossa lingua torna-se insensivelmente mais proptia a conversa que
a tribuna; a conversa da o tom ao pulpito, ao batrote, ao teatro, enquanto nos
gregos € nos romanos, a tribuna nio se submetia a ela. Uma pronuncia
permanente e uma prosddia fixa e distinta devem se conservar
particularmente nos povos que sio obrigados a tratar publicamente matérias
do interesse de todos os ouvintes porque [..] um orador cuja prondncia é

firme e variada é entendido mais longe que outro [...].”*

Nesse modelo que inspira Rousseau, o dominio da propria lingua é indicativo do grau
de independéncia de um povo [ou nagao], pois revela o dominio que ele tem sobre si mesmo,
uma vez que a lingua é um dos componentes definidores do carater nacional. A deformagao
das linguas nacionais representa o risco de sua sujei¢ao a outros povos. Politica e linguagem
aqui convergem: resguardar sua prépria lingua, assim como seus costumes e tradi¢oes é
condi¢do para que um povo ou nacao se perpetue como um povo livre.

A questio é que a comunicacio somente se faz sem qualquer mediacio no canto. B
a sua melodia que exerce sobre nés os efeitos que deflagram o processo de saida da nossa
condi¢do de alteridade. Por isso, em Derrida, o canto se define como “pura afec¢do vivida

como supressio da diferenca” »

,enquanto a palavra remete a opacidade intransponivel que
se instala nas relagdes entre os homens, resultando dai, o recurso a escrita. Essa ultima,
embora se traduza no esfor¢o de restauragao simbolica da palavra, ao deslocar a palavra para
um plano nao verbal, acaba por legitimar a perda.

A musica se transmuda, portanto, no unico acesso possivel a um novo modo de
existir, o que se da por meio da eliminacdo dos signos representativos e das mediagdes. A
melodia traduz assim os movimentos da alma e suas afecgoes e retrata o impeto das paixdes,
pois os sons agem em nds como sinais de nossas afei¢oes e sentimentos. E justamente o
éxito na tradu¢ao dos impulsos da paixao ¢ que faz dela o elemento unificador da totalidade
social. Ao recompor a associagdao original entre a palavra e a musica, traco distintivo das
linguas antigas, como a dos povos gregos, suprimido pela intervenc¢ao da razao analitica e do
elemento técnico e racional da musica, o canto reabilita a palavra e reinstaura o potencial
expressivo dos ritmos e sons, assim como ocortia na lingua espontanea e direta dos primeiros
tempos:

5 DUCLOS, Comentdrios a Grammaire Génerale et Raisonée de Port-Royal de Arnaud e Lancelot. 1993, pp.
77-78.
5 DERRIDA, Grammatologia. 1973, p. 236.
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Uma lingua que nao tenha, pois, sendo articulagbes e vozes, possui somente
a metade de sua riqueza; na verdade, transmite ideias, mas para transmitir
sentimentos e imagens, necessitam-se ainda de ritmos e sons, isto é, de uma
melodia: eis o que a lingua grega possui, e falta 2 nossa.™

Os gregos ja sabiam disso. O ideal de musica baseado na lingua e musica gregas
permite salvaguardar os elementos verbais e musicais capazes de atingir a alma humana da
maneira mais intensa. Quando insiste sobre os desdobramentos da musica sobre o espirito
dos povos gregos, Rousseau esta levando em conta o seu aspecto ético-pedagdgico, seu
poder de aprimorar o convivio social e manter o cidadao a salvo dos efeitos engendrados
pelo amor-préprio egoista. Por isso, o exagero nos adjetivos ao qualificar os efeitos da
musica: “prodigiosos”, como diz no Ensaio, “maravilhosos” e “surpreendentes” no verbete
“Musica”. Ele quer evidenciar que ¢ a fusdo entre a musica e a poesia que traz a musica antiga
um poder expressivo incomparavel tornando-a um dispositivo tao eficaz de atuagao sobre a
alma humana. Por outro lado, a musica dos gregos nao se subordinava ao gosto do publico,
nao tinha em vista agrada-lo, e, portanto, nao corria o risco de reforgar paixdes nocivas: “Eles
[os gregos| nao buscavam sendao comover a alma, e nés sé queremos agradar os ouvidos
[...].”, como escreve no verbete “Musica”. A musica nao pode se restringir unicamente a
proporcionar o prazet, o que, alids, parecia aos olhos de Rousseau, ter se tornado sua
principal fun¢ao na sociedade francesa do século XVIII, onde se tem a ascensio de uma
burguesia moldada pelos modelos culturais impostos pela nobreza. A discussao acerca do
papel pedagdgico do teatro e da 6pera envolvia, na época, grandes expoentes da filosofia e
do mundo das artes. Rousseau dedica ao problema a sua Carta a d’Alembert sobre os Espetdculos,
na qual contrapde aos espetaculos operisticos franceses uma modalidade de espetaculo
tipicamente republicana: a festa publica genebrina. O critério ético ¢ a diretriz que permite
julgar o valor estético da musica, de tal modo que nao se pode compreender suas teorias
musicais sem levar em conta também uma teoria das relagoes entre os homens.

O wvalor estético da arte do musico niao esta na complexidade de seus artificios
técnicos; o que poderia parecer sinal de progresso, para Rousseau, indica retrocesso. A
mesma logica presente, no seu pensamento, nas analises sobre os demais dominios da
existéncia humana, preside também o dominio das artes. Os elementos que compdem o seu
ideal de musica remetem a ideia de simplicidade e forga expressiva. A harmonia, tal como a
consideram os modernos, representa, para ele, um depauperamento, ja que se sustenta da
arbitrariedade de convengbes que retiram da musica seu poder expressivo original
diretamente associado a melodia. E se a harmonia é considerada por ele como a prova cabal
da decadéncia que se abateu sobre a sociedade, é porque a musica tem estreita relagdo com
aquela que a produz, como se 1é no capitulo XIX do Ensaio. A censura ao excesso de artificios
também na musica se insere no ambito de uma critica mais ampla a sociedade de seu tempo;
ele visa a Europa barroca e seu gosto exacerbado pelo excesso dos signos que afastam o

homem cada vez mais de si mesmo e esta na origem da ruptura social.

56 ROUSSEAU, Ocuvres Complétes. 1995, p. 411.
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A musica rousseauniana se propde assim como um fenomeno estético e ético-
politico porque capaz de subverter as relagdes sociais costumeiras. Ao extrapolar o universo
simbolico, ela transcende a expressio pela palavra mediante a rejeicio de contetudos
previamente determinados, conteudos articulados segundo as regras gramaticais da lingua.
Na musica pensada por ele, a imaginagdo, essa faculdade ambigua que atua junto ao
entendimento, cede lugar as sensaces audio-fonicas. F na melodia que se concentra toda a
riqueza expressiva das cangoes populares. Nao se pode deixar de lembrar as romangas da
Nova Heloisa, que, cantadas em unissono, durante as vindimas, traduzem espontaneidade e
autenticidade na experiéncia do convivio social. Elas suscitam a alegria, sentimento capaz de
unir individuos de uma mesma coletividade e atingir mais diretamente o espirito humano.
Como nao se lembrar da belissima descricao da festa primitiva do Ensaio, abaixo transcrita?
*’A festa improvisada do Regimento de Saint Gervais da Carta a d’Alembert, que traz  tona a
lembranca da infancia, também se constrdi a partir do canto partilhado pela comunidade
recém-criada pela propria musica.

A musica, em Rousseau nao se restringe ao repertorio de signos, como aqueles de
uma gramatica, o que significaria exprimir pura e simplesmente aquilo que esse repertorio
permite que se expresse. Ela é, antes de tudo, o que assegura a expressao do “eu interior” em
toda a sua autenticidade, tornando possiveis relagdes sociais mais dignas. A linguagem
metaférica da musica na constituicdo do ezhos engendra uma nova dimensao de existéncia
possivel: aquela que favorece a saida do isolamento e solidio imposta aos homens nas
sociedades ocidentais modernas.

THE METAPHORIC LANGUAGE OF MUSIC IN
THE CONSTITUTION OF ETHOS

Abstract: Among Brazilian scholars, the author of Letter on French Musicis not usually studied
considering the philosophical interest aroused by Music; however, this area has never ceased to be part
of his intellectual concerns. In the mid-twentieth century, the critical tradition of Rousseaunian studies
brings to light some of the writings on Music and raises the problem of the insertion of Music in
Rousseau’s work as a whole. The discussion to guide the text presented here aims to determine whether,
and to what extent, Plato’s thought on Music could have been an inspiration source for the elaboration
of the notion of Music in J.-J. Rousseau’s thought. Rousseau’s notion of Music has a similar
configuration to that of Ancients’ mousiké, since it is not restricted to a mere phenomenon perceptible
by hearing, but is defined by its articulation with the e#hos, transmuting itself into a principle capable of
supporting both in their theories on Music and on Ethics and Politics.

Keywords: Rousseau — music — language — ezhos.

57 “Sob velhos carvalhos, vencedores dos anos, uma juventude ardente aos poucos esqueceu a
ferocidade. Acostumaram-se gradativamente uns aos outros e, esforcando-se por fazer entender-se,
aprenderam a explicar-se. Al se deram as primeiras festas — os pés saltitavam de alegtria, o gesto
ardoroso nio bastava e a voz o acompanhava com acentuagdes apaixonadas...”. (ROUSSEAU, Ensaio
sobre a Origem das Lingnas. 1978. p. 183).
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THEODORE DE BEZE, O LIBERUM VETO E OS "ARTIGOS
DO REI HENRIQUE'" DA POLONIA: AS ORIGENS DO
ESPLENDOR CONSTITUCIONAL NO SECULO XVI E DA
DECADENCIA POLITICA DA SERENISSIMA

RES PUBLICA POLONIAE DIAGNOSTICADA POR
ROUSSEAU NO SECULO XVIII

Silvio Gabriel Serrano Nunes*

Resumo: Neste artigo, serdo abordadas as repercussdes da Filosofia Politica de Théodore de Beze no
protagonismo da nobreza protestante da Polonia no século XVI, que culminou no documento
constitucional "Artigos do Rei Hentique", cujo teor assinala, entre outras limitagSes ao poder real, a
obrigacdo do rei de convocar o parlamento com regularidade, bem como de submeter os impostos
extraordindrios a assembleia patlamentar, declarar a guerra ou celebrar a paz somente depois da
anuéncia da “Sejm” — o patlamento da Polénia dominado pela nobreza. Nesse periodo também sao
fortalecidas outras prerrogativas desse estamento, como o /kberum veto. Apesar de ndo ter sido
formalmente codificado o principio do Aberuns veto, o caos experimentado pela Serenissima Republica
da Polonia, objeto de muitas das criticas de Rousseau a organizacio politica polonesa, tem suas origens
naquelas prerrogativas da nobreza garantidas no século XVI, como se demonstrara.

Palavras-Chave: Théodore de Beze — Constitucionalismo — Artigos do Rei Henrique — Rousseau —
Polénia.

O presente texto tem por finalidade” abordar as repercussdes do pensamento politico
de Théodore de Beze no protagonismo da nobreza protestante da Polonia no século XVI,
que culminou no documento constitucional "Artigos do Rei Henrique", cujo teor assinala,
entre outras limitacGes ao poder real, a obrigagao do rei de convocar o parlamento com
regularidade, submeter os impostos extraordinarios a assembleia parlamentar da nobreza,

! Doutor em Filosofia pela Universidade de Sio Paulo. E-mail: serrano.nunes@gmail.com

2 Registramos que a motivacdo deste artigo parte da afirmacdo da Professora Dra. Maria das Gragas
de Souza, de que suas incursdes em orientacdes sobre autores de Filosofia Politica com matriz na
tradi¢do da Reforma Protestante se deve a Rousseau, nos termos do exemplar original de seu Menorial,
com corre¢oes manuscritas da autora que guardo em um relicario em minha biblioteca.
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declarar a guerra ou celebrar a paz somente depois da anuéncia da “Sejm” — o parlamento
da Polonia dominado pela nobreza —sendo que nesse periodo também sao fortalecidas
outras prerrogativas dessa classe como o Zberum veto.

Apesar de nio ter sido formalmente codificado o principio do /Zberum veto, o caos
experimentado pela Serenissima Republica da Polonia, objeto de muitas das criticas de
Rousseau a organizagao politica polonesa, tem suas origens naquelas prerrogativas da
nobreza garantidas no século XVI, como se demonstrara.

No que tange a obra “Do Direito dos Magistrados”, de Théodore de Beze, publicada
em 1574, a sexta questdo, além de ser a mais importante, por analisar a tirania manifesta,
também apresenta a peculiaridade de se afastar da exclusividade da autoridade biblica e inserir
exemplos seculares da histéria universal que chancelam a reagio ativa em face da tirania.

O recurso a argumentagao historica é tipico do género retérico judiciario,
predominante no principal escrito politico de Beze, conforme explica Benoit Girardin:

O género judiciario, de longe, é o mais desenvolvido na heranca retérica e
determina uma ligacio bem particular com a histéria: aquilo que esta dentro
do processo e em causa se encontra constituido de “fato”. Em verdade, ele
se ocupa inicialmente se isso se passou ou nao (azsz), antes de perguntar o
que se passou ou nao (guid sif) e a qualificacao judiciaria requisitada. O que
pertence a histéria é de tal modo colocado a distancia, [em busca de]
objetividade: fala-se sobre os fatos, raramente a partir deles.

O que se busca na histéria [...] sio os exemplos. Os antigos praticaram e
fizeram certas coisas, eis 0 que interessa, eis o que ¢ util a0s contemporaneos.
A segunda metade do século XV italiano o manifesta claramente. O passado
s6 se torna objetivo quando nele se buscam exemplos; ele deve edificar.

[..] O passado ¢ sempre medido por uma institui¢ao estabelecida: um corpo
de leis, uma ética, o bom senso comum. O singular é sempre remetido a
generalidade, o fato sempre medido por uma norma instituida antes dele. |...]
O desejo da retérica se contempla se confirmar, se cumprir 0 que ja era

instituido, possivel, desejavel.”

O afastamento momentaneo da autoridade biblica decorre da necessidade de uma
fundamentagao baseada num arcabougo tedrico que Quentin Skinner denomina de
constitucionalisma®, o que requer amparo na historicidade. Uma vez que conceitualmente o
constitucionalismo esta associado a ideia de “governos moderados, limitados em seus
poderes™, é certo que, por extensio conceitual, apresenta os atributos de wniversalidade e
historicidade, que geralmente sio reconhecidos nos direitos fundamentais de primeira geraao®,

coincidentemente considerados marcos inaugurais do constitucionalismo do Ocidente’.

3 GIRARDIN, Rhétorigue et Théologique Calvin le Commentaire de I'Epitre anx Romains. 1979, pp. 223-224.
4 SKINNER, As Fundagies do Pensamento Politico Moderno. 2000, cap. 16.

5 FERREIRA FILHO, Curso de Direito Constitucional. 1993, p. 7.

6 BOBBIO, A Era dos Direitos. 1992, p. 70-71.

7BONAVIDES, P. Curso de Direito Constitucional. 2007, p. 563.
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Béze desenvolve a questio do recurso a histéria em sua fundamentagio
constitucionalista, de modo muito semelhante a uma de suas fontes da historiografia classica,
Tito Livio, que na obra_4b Urbe Condita 1ibri, a mais citada pelo reformador genebrino dentre
as obras da Antiguidade Classica, assim expressa sobre a funcao mora/ da Historia para uma

comunidade politica:

[..] a meu ver, o que é preciso estudar com toda a atengao ¢é a vida e os
costumes de outrora, ¢ a obra dos homens que na paz e na guerra ajudaram
a construir e engrandecer o império. Em seguida, observar como o paulatino
enfraquecimento da disciplina acarretou, por assim dizer, o relaxamento dos
costumes e como sua decadéncia cada vez mais acentuada levou-os a queda
brusca de nossos dias, quando a corrupgao tanto quanto seus remédios nos
parecem insuportaveis.

O que ¢ sobremodo salutar e producente, no conhecimento da historia, sao
os exemplos instrutivos de toda espécie que se descobrem a luz da obra [Ab
Urbe Condita Libri]. Nela se encontram, para o teu beneficio e o de teu pafs,
modelos dignos de imitagdao assim como ag¢bes vergonhosas, cujas causas ¢
consequéncias € preciso evitar®. Em outras palavras, Tito Livio “atribui a seus
personagens de eleicdo aquela soma de virtudes que convencionalmente
associamos ao romano antigo. . sua conviccio de que semelhantes virtudes
nao mais tinham lugar em meio a corrupeao geral de sua época, propensa ao

9

luxo, 2 moleza, 2 sensualidade”.

De certa maneira, ao apontar tanto a degeneragao que a tirania ocasiona no sistema
politico de sua época, na Franca dos "alis afundada em conflitos religiosos, bem como os
remédios contrarios a tal tirania, Beze tenta eleger modelos de liberdade e boa condugao da
politica como havia feito na Antiguidade Classica Tito Livio, autor pertencente a uma
geracdo de historiadores cujos paradigmas do passado estavam se perdendo enquanto as
perspectivas de futuro revelavam-se muito imprecisas, conforme explica Jane D. Chaplin, ao

referir-se aos exenpla deste e de seus contemporineos:

[.] ainda que os exempla naturalmente fizessem parte da tradigdao
historiografica na qual Livio escreveu, seus contemporaneos, mais do que
quaisquer outros historiadores, demonstram o paralelo mais préximo de tal
interesse neles. Isso é especialmente verdadeiro para Augusto, que empregou
os exemplos histéricos extensivamente em sua reconstrucio do mundo
romano e fez particular uso da exemplificacdo na ekgia em seu férum. A
conclusio sugere que os exerzpla tiveram um especial valor para uma geragao
cujo passado tinha entrado em colapso e cujo futuro era incerto. '

8 LIVIO, Histdria de Roma (Ab Urbe Condita Libri). 1989, p. 18.
9 PEIXOTO, “Introducio”. In: LIVIO, Tito. Op. ct., p. 13.
10 CHAPLIN, Lipy’s Exemplary History. 2000, p. 31.
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Sobre as conexdes entre histéria e pensamento politico no século XVI, sem duvida
deve-se mencionar Maquiavel, que se destaca como grande devedor teérico de Tito Livio e
divulgador do valor do precedente historico no seio da filosofia politica.

Apesar de Théodore de Béze, entre outros pensadores politicos huguenotes doséculo
XVI, se contrapor direta ou indiretamente as ideias de Maquiavel, principalmente sobre a
instituicao do principado, é perfeitamente viavel estabelecer um paralelo entre ambos no que
concerne ao recurso a Histéria. E no caso de Maquiavel, como explica Patricia Fontoura
Aranovich:

A razdo por si s6 nao tem clareza suficiente para sustentar uma posigao e,
apenas quando amparada pelos exemplos, assume a capacidade de ser um
fundamento seguro para o conhecimento. Neste sentido, a imaginagio,
compreendida como a razao sem o apoio da historia, ndo pode cumprir este
papel. Maquiavel desqualifica aqui o que poderfamos chamar de pensamento
abstrato da politica ou, ainda, de ideal, assimilando-o a imaginagao ou
fantasia. O que guia esta perspectiva ¢ a ideia de que, em Maquiavel, politica
e histéria ndo podem ser separadas, porque se o forem, serdao insuficientes
para a compreensao da realidade. Ou seja, a historia é a unica realidade e
qualquer pensamento politico deve ser nela fundada, sob pena de se tornar
fantasmagorico. [...] Maquiavel afirma no capitulo 15 de O Princpe |...| que nao
talara de republicas que jamais existiram, mas das que existiram e existem de
fato e, ja no primeiro capitulo do Principe, Maquiavel havia colocado a questao,
senao nestes termos precisos, de um modo bastante claro, ao afirmar que seu
objeto sio os estados que existem e existiram, os estados reais."’

Se na obra O Principe, Maquiavel ja sinaliza a importancia da Histéria para a
argumentacao de sua teoria politica, na obra Discorsi enfatiza ainda mais o valor dos exempla
para a teoria politica, ao afirmar a funcdo universal dos exemplos histéricos para a boa

ponderacio antes da tomada de decisoes politicas:

Quem considere as coisas presentes e as antigas vera facilmente que sio
sempre 0s mesmos os desejos e os humanos em todas as cidades e em todos
0s povos, e que eles sempre existiram. De tal modo que quem examinar com
diligéncia as coisas passadas facilmente prevera as futuras, em qualquer
republica, prescrevendo os remédios que foram usados pelos antigos; ou, se
nao encontrar remédios ja usados, pensara em novos, devido a semelhanca
dos acontecimentos. Mas, como essas considera¢des sao negligenciadas ou
nao entendidas por quem ¢, ou, se sdo entendidas, ndo sio conhecidas por

1 ARANOVICH, Histéria e Politica em Maguiavel. 2007, pp. 27-29.
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quem governa, seguc-se que sempre se veem 0s mesmos tumultos em todos

os tempos.'

Apbs apresentar em tese 0s mecanismos institucionais para controlar e combater os
tiranos e antes de inserir um amplo rol de exemplos histéricos distribuidos num vasto
espectro geografico e cronoldgico, Beéze justifica categoricamente sua proposta semelhante a
de Tito Livio: “E de fato vejamos se em todos os tempos e em todas as nagdes mais
conhecidas, se isso nio foi assim praticado”".

O recuo do uso da autoridade da histéria biblica de afinidade teoldgica nesse capitulo
constitui ponto crucial para abrir espaco a historiografia secular ou profana como autoridade
na fundamentacio do tratado, sobretudo a historiogratia da tradi¢ao classica. Mesmo quando
citada a historia de Israel nesse topico de seu tratado, Béze faz uma abordagem peculiarmente
secular, conforme veremos.

Outro trago do recurso aos exemplos histéricos é a sua disposi¢io em ordem nao
cronolégica, mas conforme sua importincia, para compor uma teoria substancialmente
convincente, que possibilite aos protestantes de seu tempo resistir em boa consciéncia contra
a tirania dos Valois. Nesse sentido, Beze justifica a exposi¢ao do paradigma da Roma Antiga
logo de inicio e nio o da Grécia Antiga, pois o primeiro conteria os fundamentos da
monarquia francesa. Por essa mesma razao, finaliza circularmente a exemplifica¢io, expondo
a configuracio de uma monarquia francesa condicionada, lastreada na propria historia
nacional francesa.

Referindo-se a0 manejo nao-cronolégico dos exemplos historicos, Paul-Alexis Mellet

assinala:

Em o Direito dos Magistrados, Béze indica que a mesma ‘regra de retidao’
guia tanto os Cristdos como os Pagaos. No decorrer da longa lista de 13
exemplos ilustrando o poder dos magistrados, de resto ele aborda
sucessivamente: os Romanos, os Atenienses, os L.acedemonios, a monarquia
de Israel, antes de passar a exemplos mais recentes [como o da Polonia]. A
distin¢ao que fiz até aqui, entre os exemplos biblicos e histéricos, constitui
assim um verdadeiro anacronismo. A lei de Deus inspirou, mesmo sem ter
essa intengdo, todos os homens. A partir disso, os exemplos podem ser
tirados indistintamente da historia biblica, antiga, medieval ou mesmo

moderna.'

Isso sugere, em ultima analise, que o recurso a historia estaria atrelado a ideia de
universalidade que Beze pretende atribuir as suas teses de resisténcia.

12 MAQUIAVEL, Discursos sobre a primeira década de Tito Livio. 2007, p. 121.

15 BEZE, Du Droit des Magistrats. 1970, p. 24.

14 MELLET, “Du Passé au Présent: Les Sources du Droit des Magistrats sur leurs Sujets (1574) 7.
2007, p. 541-542.
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Ao valer-se de exemplos de seus dias ou bem préximos a eles, referentes a outras
nag¢oes, muitas das quais em processo de consolida¢iao da Reforma Protestante, Béze salienta
o carater proprio do Calvinismo, para o qual ele mesmo contribui, o nternacionalismo desse
ramo da fé reformada:

Os protestantes calvinistas tinham um credo e uma causa que ultrapassava as
fronteiras e que se manifestava ndo apenas por meio de suas simpatias
politicas, mas também pelos bolsos e bolsas. Os calvinistas ingleses
interviram militarmente na Escocia, na primeira Guerra Religiosa na Franca
e nos Paises Baixos. Acolheram com satisfacdo e ajudaram a sustentar igrejas
de “estrangeiros” franceses e holandeses em Londres e em outros lugares.
Levantaram recursos para a defesa de Genebra contra o duque de Savoia na
década de 1580 e para ajudar ao Palatinado, devastado pela Guerra dos Trinta
Anos na década de 1620. Trata-se de uma histéria de soldados (voluntarios

ou mercenarios) e de financistas."

Como centro gravitacional da projecao internacional do Calvinismo, Patrick
Collinson responsabiliza principalmente o proprio Beéze, fornecendo uma boa sintese do
dinamismo intelectual e politico deste autor, ao narrar a origem do Calvinismo da seguinte
forma:

[O Calvinismo] Como sistema de ideias e praticas, entretanto, foi
principalmente criado pela geragdo seguinte, especialmente Théodore de
Beze (1519-1605), conhecido como Beza, primeiro professor da Academia
de Genebra, onde deu aulas durante quase quarenta anos. Beza se tornou
sucessor de Calvino como o mais graduado da Companhia dos Pastores e
conselheiro de igrejas e governos civis de status internacional. Foi Beza quem
durante todos aqueles anos poupou o Calvinismo das lutas intestinas que
esfacelaram o Luteranismo apds a morte de Lutero. [...] A ordem da Igreja
calvinista passou a ser considerada universalmente normativa, até mesmo nos
Estados monarquicos, e uma carta de Beza sobre o tema dos bispos ajudou
o lancamento do Presbiterianismo na Inglaterra e na Escocia (embora até
mesmo Beza soubesse usar de brandura ao escrever a Elizabeth da
Inglaterra). As politicas calvinistas se enrijeceram e Beza sancionou, como
jamais fizera Calvino, o direito dos ‘magistrados inferiores’ de resistir a

governantes tirAnicos.'"”

Mesmo que Théodore de Beze tenha revelado prudéncia quanto a ascender a
lideranca da Igreja Reformada em Genebra e se esforcado para que nao lhe fossem confiados

15 COLLINSON, A Reforma. 20006, p. 121.
16 Nas mais diversas circunstancias histéricas e geograficas em que aparecesse o problema da tirania.
17 COLLINSON, A Reforma. 20006, p. 122.
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tal encargo e honra de forma permanente, sempre teve consciéncia de sua missio como um
protagonista no delicado arranjo politico internacional de uma Europa dilacerada pelos
conflitos religiosos, apds o vazio deixado pela morte de Calvino. Algo aferido em sua
correspondéncia a Zurique, logo depois do falecimento de seu antecessor: “Era um Francés
ele e eu também sou Francés porque tal foi a vontade do Senhor. Mas Deus nao deixou que
nos deixassemos guiar [...] pela preocupagao exclusiva de nossa patria [...] devemos velar
pelos homens que nés amamos, nao apenas na qualidade de Franceses, mas como servidores
da fé”"%.

Dentre todos os exemplos citados por Beze, a Polonia talvez seja o que melhor
comprove sua argumenta¢ao quanto a neutralidade do constitucionalismo para salvaguardar
o movimento reformador francés sem apelar para questoes religiosas, capaz de captar
inclusive a simpatia ou 20 menos um espago de negociagao com o partido catolico moderado
(nos termos da visio geral de Skinner sobre a literatura calvinista continental do século
XVD¥.

Merece destaque a atuagao diplomatica de Béze no delicado concerto europeu de
entio™, em que a fé reformada apresentava-se como uma problematica politica supranacional
para as nagoes que lentamente se organizavam em termos politicos, sobretudo no caso da
Polonia. Beze teve papel relevante durante a dieta da elei¢ao do novo rei na primeira metade
da década de 1570, ocasiao em que, de acordo com as predile¢cdes de Catarina de Médici, a
coroa francesa tentava eleger como rei da Polonia Henrique, duque d’Anjou, irmao de Catlos
IX, e para tanto a regente francesa necessitava negociar com ministros protestantes da
Poldnia®,; aconselhados por cartas e emissatios de Genebra.

Para prover a defesa do candidato francés perante a dieta, fora designado o bispo
cat6lico de Valence, Jean de Monluc®. Béze salienta que em um dos discursos do bispo

18 BEZE, Documents -“La Réforme Francaise aprés la Mort de Calvin. Théodore de Béze a H.
Bullinger (Genéve, 06 Aott 1564)”. 1898, p. 600.

19 SKINNER, As Fundagées do Pensamento Politico Moderno. 2000, p. 576.

20Kingdon aponta que os negocios poloneses nesse periodo ocupam demasiadamente a
correspondéncia de Béze, sobretudo com Bullinger, expoente da Igreja reformada em Zurich. (Cf.
KINGDON, “Introduciao”. 1970, p. XVIII).

21 KINGDON, Op. ¢t., p. XVIII.

22 Jean Monluc, um homem da Igreja e do Estado, participou como diplomata na épocada regéncia
de Maria de Guise na Escécia em 1548 e, posteriormente, em 06 de julho de 1560, conseguiu firmar
o tratado com os lordes da Congregacao da Escécia que disciplinava a retirada das tropas francesas e
inglesas do solo escocés, em meio a conturbada revolugao politica e reforma religiosa lideradas por
John Knox. Como habil negociador, Jean Monluc atuou nas negocia¢des que colocaram fim na
primeira guerra religiosa e, na certa, por sua notavel experiéncia nas tratativas com os protestantes da
Franca e da Europa, “uma de suas grandes missdes constituiu em ir a Polonia pata preparar a elei¢do
do duque d’Anjou. Ele formou uma equipe com seu filho natural, Jean Choisin, e outros. O bispo de
Valence se colocou a caminho em 17 de agosto de 1572. Estava em Saint-Dizier quando tomou
conhecimento da Sdo Bartolomeu, o que lamentou. Acelerando sua chegada a Pol6nia, ali refutou
varios escritos. Sua arenga em relacio a dieta [citada por Beze], iniciada em 3 de abril de 1573, teve
grande sucesso. A elei¢do ocorreu entre 4 e 8 de marco e coroou suas expectativas. Por contar com
a confiang¢a do novo rei, Henrique III, na Franca, passou a figurar na lista dos 79 membros do
Conselho, de 17 de setembro de 1574, como também o Marechal [Monluc], seu irmao” (BOUCHER,
“Monluc”. 1998, p. 1111-1116).
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haveria o reconhecimento da validade de sua tese quanto ao comprometimento dos reis para
com as leis, quando eleitos, tese defendida, todavia, pelo partido catdlico adversario da
Franca.

Nas negociagdes prévias a eleicio, com amplos poderes como procurador da coroa
francesa, o bispo de Valence fez concessdes a varios pontos das reivindicagoes
protestantes”de tal forma que, depois de eleito e coroado, o duque d’Anjou teve que
renunciar de forma tacita ao direito adquirido sobre o trono polonés, ao regressar a Franca
em razao da morte de seu irmao Charles IX.

Diante dessas circunstancias e gracas as varias prerrogativas da nobreza, o peso da
coroa polonesa era para Henrique mais “uma rocha sobre a cabe¢a” do que um simbolo de
poder feito de metal nobre e pedras preciosas™.

Béze, um dos articuladores das reivindicagdes dos protestantes™, descreve em seu
tratado como os poloneses elegiam seus reis sob certas condigdes que uma vez descumpridas
desobrigavam a obediéncia, o que ndo poderia ser mais posto em duvida desde “a dltima
eleicio em que fizeram de Henrique, irmdo do Rei da Franga, [tornar-se rei]”*".

As condigbes a serem observadas mencionadas por Béze sao aquelas impostas pelos
Artigos do Rei Henrique, um documento constitucional que ja foi considerado um primeiro
Bill of Rights, apto a instituir a “liberdade dourada””" na Serenissima Res Publica Poloniae™.

Assim como em Veneza, o controle da nobreza sobre aquele que ocupa a suprema
magistratura executiva se mostraria como uma caracteristica louvavel de estabilizacio do
regime politico nos séculos XVI e XVII. Porém, essa reputagao positiva seria gravemente
abalada no século XVIII, como se constata nas incisivas criticas de Rousseau apods seu
diagnostico a respeito da situagdao politica polonesa e sua proposta de reformas para uma
nova arquitetura constitucional.

Os Artigos do Rei Henrique, documento instituido apds a Confederagdao de Varsévia
em 1573, consubstancia um “contrato constitucional fixo”, vinculando todos os reis eleitos
da Republica das Duas Nag¢des desde entio®.

Esse documento tinha por diretivas politicas principais: a Se¢ (assembleia) tinha o
poder de eleger o rei, que era proibido de buscar um sucessor em vida; o rei era obrigado a
convocar a Sem por seis semanas a cada dois anos; impostos extraordinarios, decisdes sobre
a guerra e a paz dependiam da S¢; era garantida a paz religiosa entre as denominagdes
professadas na Polonia™.

23 KINGDON, “Introducio”. 1970, p. XVIII-XIX.

2 JOUANNA, et. al. Histoire et dictionnaire des guerres de religion, 1559-1598. 1998, p. 606.

25 Genebra credencia e instrui o nobre huguenote Rémon, bardo de Thyr, apds requisicao das igrejas
reformadas da Polonia, para as negociacOes diretas e pessoais na elei¢do polonesa, porém o mesmo
chega tarde demais para exercer qualquer influéncia (KINGDON, Op. ¢, p. XVIII-XIX).

26 BEZE, Op. cit., p. 33.

21 JEDRUCH, Constitutions, Elections and Legislators of Poland. 1998, p. 84.

28 A Pol6nia também era chamada de “Republica das Duas Na¢oes”, devido a juncio da Lituania a
essa comunidade politica.

29 ROHAC, “It Is by Untule That Poland Stands” Institutions and Political Thought in the Polish-
Lithuanian Republic. 2008, p. 218.

30 ROHAC, Op.cit., p. 218.
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Segundo Dalibor Rohac, os Artigos do Rei Henrique representaram a codificacio de
privilégios e liberdades da nobreza ja existentes. Ao parlamento polonés de entio foram
assegurados “poderes reais para formar controles eficientes para contrabalancear as ambigoes
do monarca™".

Ja o liberum wveto em nenhum momento especifico da histéria polonesa foi
propriamente codificado, de acordo com Dalibur Rohac, porém no século XVI tornou-se
um verdadeiro principio na dinamica politica da Polonia, tendo sido utilizado pela primeira
vez de forma dréasticano século XVII”, anulando uma sessdo inteira da Sejz, em 1652.

Além dos Artigos do Rei Henrigue, o patlamento sempre podia apresentar a0 novo rei
eleito um programa politico especifico chamado de Pacta Conventa, com clausulas com as
quais o rei deveria concordar™.

O carater vinculativo de ambos os documentos e suas clausulas era reafirmado pelo

juramento dos reis da Polonia a cada eleigao:

Ao aderir a todas as condi¢des, artigos e pontos nestes [Arzgos do Rez Henrigue
e Pacta Conventa) expressos, eu protegerei e guardarei a paz e a tranquilidade
entre as religides dissidentes. Nao permitirei de forma alguma romper com
estes ou aboli-los por qualquer jurisdicio minha ou por qualquer autoridade
de meus oficiais ou dos cargos do reino por questdes religiosas. Eu mesmo
nao quebrarei ou abolirei [os artigos convencionados] [...] sem demora ou
prorrogacoes e sem qualquer consideragdo privada, eu administrarei a justica
para todos os habitantes do Reino em concordancia com as leis pablicas que
foram estabelecidas em todos os dominios. Se eu violar o meu juramento de
qualquer forma, os habitantes do Reino e de todos os dominios de cada povo
[que compde o reino] nao devem mais prestar a mim obediéncia. De fato, se
eu violar [os artigos acordados|, eu os libero de toda lealdade e obediéncia
devida ao Rei. Eu nao buscarei nenhuma absolvicao nem a aceitarei se ela me

for oferecida voluntatiamente. Que Deus me ajude.™

Como argumento de autoridade para sua tese, cita o proprio mediader do partido
oposto, o bispo catélico Jean Monluc, que em “seu discurso pomposo impresso”diz que

31 ROHAC, Op.cit., p. 218.

2 ROHAC, Op. ¢t p. 213-215.

3 ROHAC, Op. ¢t p. 218-219.

3 Juramento dos Reis da Polonia, apud ROHAC, Op. cit., p. 219.

3Kingdon especula que a impressdo do discurso Oratio ad ordines Poloniae in electione novi Regis citada
por Beze provavelmente teria ocorrido em 1573 na Cracévia, havendo também ao menos “uma outra
edicdo e tradugdes francesas, também impressas em 1573, mas na Franca, provavelmente depois da
redac¢ao de Du Droit dés Magistrats” (KINGDON, “Nota 2.” 1970, p. 34). Tivemos a oportunidade de
analisar no setor de obras raras da Biblioteca Nacional da Franca uma edicdo francesa de 1573 com
duas arengas de Jean Monluc proferidas por ocasido do processo eletivo do rei da Polonia, uma de
10 de abril de 1573 e outra de 25 de abril de 1573, esta ultima meramente para fazer elogios ao duque
d’Anjou. Na primeira encontram-se elementos importantes para a teoria de Beze, pois exaltava que
na Galia natal do rei francés eleito para o trono polonés, os parlamentos (cortes de justi¢a) limitavam
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os poloneses “tem assim bem regulado e limitado o poder de seus Reis”*
g

, OU seja, com a
declaragao do procurador da coroa francesa, fica reconhecida de forma inequivoca a validade
universal das teses constitucionais de Beze, limitadoras dos governantes, ja que foram
passiveis de reconhecimento por um membro do partido adversario ao deste autor.

Uma critica contumaz a esses mecanismos de controle do poder, sobretudo pela
nobreza, que sdo tao celebrados por Béze, ¢ elaborada por outro pensador classico da
Filosofia Politica também associado a Genebra e suas virtudes republicanas. Trata-se de Jean-
Jacques Rousseau, que aproximadamente dois séculos apds a publicagao do tratado de Beze
escreveu um ensaio com o sugestivo titulo de Consideragies sobre o Governo da Polonia e sua
Reforma Projetada.

Ao fazer um diagnostico da evolucio histérica das praticas politicas dos poloneses,
Rousseau parte da percepgio de que na Polonia havia trés classes: “os nobres, que sao tudo;
os burgueses, que nio sio nada; e os camponeses que sio menos do que nada””’. Apesar de
reconhecer a eleicao como meio de manter a liberdade, nota que no caso polonés cada reino
se vale desse mecanismo para abalar o Estado como um todo™ e esclarece que o grande
problema da Polonia seria o excessivo mecanismo de controle sobre o Poder Executivo,
sobretudo por parte da nobreza, de modo a obstruir com tantos freios a regular possibilidade
de se governar, elegendo como o pior deles o lberum vets”, instrumento pelo qual exigia-se a
unanimidade do corpo representativo polonés para as decisoes politicas.

Rousseau nao considera o Zberum veto um mal em si, mas o abuso do seu uso e a
confusao gerada entre as func¢des legislativa e administrativa, que sdo causas de anarquia
politica, conforme explica:

os reis e, portanto, as prerrogativas da nobreza polonesa também eram familiares aos franceses. Na
arenga de 10 de abril de 1573, Jean Monluc esclarece a verdadeira natureza da missao diplomatica que
presidia. Sua legacao diplomatica tinha o objetivo de dissipar fraudes e enganos sobre a candidatura
do duque d’Anjou. Monluc explica a nobreza da Polonia que “A Galia sempre foi muito estimada e
apreciada pelas nagdes estrangeiras por bem saber administrar a Justica e dar o direito a cada um”, de
tal modo que “instituiu os patlamentos que parecem ter sido divinamente concedidos a nossos
ancestrais, a fim de que |[...] a0 mais baixo e mais pequeno do povo mas principalmente aos nobres e
gentil-homens fosse licito agir e procurar por seus direitos na Justica, mesmo [que a demanda fosse|
contra o Rei”. Jean Monluc consigna de forma cabal o respeito as pretrogativas da nobreza polonesa,
pois esses direitos sao reconhecidos, em um linguajar de nossos dias, como “direitos adquiridos”, que
nao serdo modificados pelo novo rei: “Quanto aos vossos privilégios, franquias, liberdades e
imunidades, quanto aos vossos estados, oficios e beneficios que se devem dar aqueles do pais
somente, ndo ¢é preciso que nos coloquemos em pena [lamenta¢io], pois tais coisas sao vossas e nao
nossas. E quanto a nés, nés as manteremos sempre salvas e integras, sem que jamais as aspiremos’.
(MONLUC, “ Harangue faicte et prononcée de la part du Roy trés-chrestien, le 10. jour du mois
d'avtil 1573.” Par... Jean de Montluc,... conseiller de Sa Majesté en son privé Conseil, & son ambassadenr par
devers... les archevesques, évesques, palatins, castellans, magistrats, officiers, & généralement tout l'ordre & estat de la
noblesse du... royanme de Poulonne, grand duché de Lithuanie, Russie, Prusse... en l'asseniblée tenue a Warsavie, ponr
['élection du nonvean roy, apres le décez du sérénissime Sigismund Anguste. 1573, p. 5, 11-12, 33).

36 BEZE, Op. cit., p. 34.

37 ROUSSEAU, Consideragoes sobre o Governo da Polonia e sua Reforma Projetada. 1982, p. 42.

38 ROUSSEAU, Op. ¢it., p. 99.

3 ROUSSEAU, Op. ¢it., p. 48-49.
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O libernm veto nao é um direito vicioso em si mesmo, mas, assim que ultrapassa
seu limite, torna-se o mais perigoso dos abusos. Ele era a garantia da liberdade
publica; nao é mais do que instrumento da opressio |....

O liberum veto setia menos desarrazoado se incidisse unicamente sobre os
pontos fundamentais da constituicio; mas que tenha lugar geralmente em
todas as deliberagGes das dietas é o que nao se pode admitir de forma alguma.
E um vicio na constituicio polonesa que a legislacio e a administracio nio
sejam suficientemente distinguidas; e que a dieta, exercendo o poder
legislativo, a ele misture partes da administracdo, faga indiferentemente atos
de soberania e de governo, frequentemente até mesmo atos mistos pelos
quais seus membros sao magistrados e legisladores a0 mesmo tempo.

As mudangas propostas tendem a melhor distinguir os dois poderes e por
isso mesmo marcar melhor os limites do Zberunm: veto. Pois nao creio que tenha
alguma vez passado pelo espirito de alguém estendé-lo as matérias de pura
administracio, o que setia aniquilar a autoridade civil e todo o governo.*

Gustave Pétitain, em seu escrito Noficia Preliminar, uma concisa historia da Polonia
anexa 2 obra de Rousseau em andlise desde as primeiras edi¢des*, explica a forma abusiva
pela qual a nobreza polonesa ha séculos se valia de suas prerrogativas de representagao nas
Dietas:

Os nobres, apenas gozando assim dos direitos de cidade, reuniram-se
periodicamente nas dietinas, ou ‘dietas’ de palatinado, para nelas eleger os
‘nincios’ encarregados de representa-la na dieta geral. Esta se reunia a cada
dois anos e era composta do senado e dos representantes da nobreza; ela
partilhava com o rei o poder legislativo.

A este germe sempre subsistente de confusdo e de desordem acrescentavam-
se: 1) a dependéncia absoluta de cada nuncio, resultando das instrugoes que
lhe haviam sido dadas na dietina e da qual ele ndo podia se afastar; 2) o direito
do liberum veto, que tornava a deliberacao de toda e qualquer dieta infrutuosa
pela oposicao de um sé membro, direito cujo uso nao podia ser situado para
além de 1650, mas de que os nobres poloneses se tinham desde entao
mostrado tio ciosos que ele se convertera em lei maxima do Estado.*

Em termos conclusivos, pode-se afirmar que a vir#u#osa forma aristocratica de governo
da Polonia, que ja fora chamada de “a liberdade dourada”, celebrada por Beze no século
XVI, gracas aos seus eficazes mecanismos de controle do poder real, principalmente na
oportunidade das elei¢des do rei pela nobreza, foi posta em xeque por autores posteriores
como J. J. Rousseau e Pétitain, ao explicitarem a degeneragio numa oligarquia, que criava
obstaculos insuperaveis para os instrumentos decisorios do Estado, ao impor a unanimidade

40 ROUSSEAU, Op. cit., p. 65.
4 FORTES, “ Nota 1”. 1982. p. 17.
2 PETTTAIN, “Noticia Preliminar.” In: ROUSSEAU, Op. cit., p. 18.

:1: Cadernos de ética e filosofia politica | Numero 36 | Pagina 135 :::



na deliberacao dos corpos legislativos, gerando um quadro anarquico do regime politico
polonés.

THEODORE DE BEZE, THE LIBERUM VETO AND THE "KING HENRY'S
ARTICLES “OF POLAND: THE ORIGINS OF BOTH CONSTITUTIONAL
SPLENDOR IN THE 16TH CENTURY AND POLITICAL DECADENCE OF
THE MOST SERENE RES PUBLICA POLONIAE DIAGNOSED BY ROSSEAU
IN THE 18TH CENTURY

Abstract: This article will approach the repercussion of the Political Philosophyof Théodore de Beéze,
related to the protagonism of the Polish Protestant nobility in century XVI, which culminated in the
constitutional document “Articles of the King Henry”. Among other restrictions to the royal power,
the document appoints that: the king must call the parliament regularly as well as submit extraordinary
taxes to the parliamentary assembly; the king only can declare war or celebrate peace with the consent
of the “Sejm” — the Polish parliament, headed by the nobility. In this period, other prerogatives of this
class are strengthened, like the Zberum vets. Although the principle of the Zberum veto was not formally
codified, the chaos experienced by the The Most Serene Republic of Poland — object of many of
Rousseau’s criticism regarding the Polish political organization — has its origins in those prerogatives
from the Sixteenth Century, as will be shown.

Keywords: Théodore de Beze — Constitutionalism — Articles of the King Henry — Rousseau — Poland.
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ORIGEM E ALTERACAO NO PENSAMENTO
LINGUISTICO-MUSICAL DE ROUSSEAU

Mauro Dela Bandera’

Resumo: A linguistica de Rousseau transita entre dois polos distintos, mas igualmente validos, quais
sejam, o saber antropolégico e o julgamento historico do estado presente. O objetivo maior deste
trabalho é apresentar cada um destes polos: o ultimo apoia-se em um modelo tnico e originario de
lingua (uma protolinguagem) que paulatina e historicamente se degeneraria, corrompendo-se; a0 passo
que o primeiro multiplica as origens de modo a afirmar positivamente as diferencas, explicando-as
enquanto tais. Um se constitui em escala de medida, outro em antidoto contra o etnocentrismo.
Palavras-chave: Rousseau — linguagem — musica — antropologia — histéria.

Um ar de mistério ronda ha muito tempo o Ensaio sobre a origem das lingnas de Jean-
Jacques Rousseau. Sabemos que o texto apareceu apenas em 1781 (trés anos apds a morte
do autor) em um volume, intitulado Tratados sobre a miisica, publicado na cidade de Genebra.
Desde pelo menos o final do século XIX, foram travadas inimeras contendas a seu respeito,
tao dificeis de serem resolvidas quanto a quadratura do circulo. O periodo e as condigdes em
que o livro foi escrito constituem ainda hoje matéria de controvérsia entre os comentadores.
Os intérpretes e historiadores mais autorizados raramente chegaram a um acordo sobre isso
e quando o fizeram, é em geral por diferentes razdes. O parentesco com o Discurso sobre a
designaldade é facilmente perceptivel em vista do capitulo IX do Ensaio — que trata da formacio
das primeiras sociedades —, mas se ha afl uma derivagao ou elaboragao independente nao é
nada facil decidir, e a presenca das discussoes musicais, praticamente ausentes do Discurso
sobre a designaldade, torna ainda mais dificil estabelecer a posi¢ao da obra no percurso do
pensamento do autor. O problema aumenta substancialmente pelo fato do Ewsaio ser um
texto sobre o qual Rousseau pouco se explicou e, quando o fez, sempre demonstrou certa

reticéncia’.

1 Professor adjunto do Centro de Filosofia e Ciéncias Humanas da Universidade Federal do Acre
(UFAC). E-mail: maurodelabandera@yahoo.com.br.

2 Sobre a génese e a cronologia do Ensaio, bem como sua relagdo com os demais escritos de Rousseau,
ver nosso artigo “Questoes de cronologia rousseauista: o caso do Ensaio sobre a origem das lingnas”.

:1: Cadernos de ética e filosofia politica | Numero 36 | Pagina 138 :::



Dito isto, analisaremos neste artigo a teoria da linguagem desenvolvida por Rousseau,
procurando tragar algumas relacbes com outros escritos do autor, particularmente, os textos
sobre musica’, o Discurso sobre a designaldade € o Contrato social. O percurso escolhido passara
necessariamente por algumas emaiparagens marcantes do pensamento linguistico de
Rousseau: a posi¢ao ocupada pelas reflexdes musicais nas paginas do Ensaio, sobretudo no
discurso sobre a origem; a questio da degeneragao das linguas que, justamente, vem alterar
esta origem; e, por fim, a pluralidade de origens possiveis para as linguas. Este itinerario nos
levara a compreender a articulagao de duas perspectivas interpretativas, ambas presentes no
texto de Rousseau: i) uma de tipo primitivo-defletivo que parte de um modelo
primeiro/originario e encara a histéria como um processo que se realiza enquanto
degeneracao e afastamento; ii) outra de tonalidade antropoldgica que nao se contenta com a
unidade de uma s6 origem, mas que multiplica as origens de modo a afirmar positivamente
as diferencas, aspirando entendé-las enquanto tais.

“Cantar-se-ia em lugar de falar”4

Para iniciarmos nossa investigacao, imaginemos um leitor desavisado que pega ao
acaso o Ensaio de Rousseau e a partir do titulo arrisca formular algumas hipoteses sobre o
conteudo do livro e fazer um plano de leitura. Seu titulo completo é Ensaio sobre a origem das
lingnas: no qual se fala da melodia e da imitacio musical. O filbsofo anuncia duas partes, a primeira
concernente as linguas e a segunda a musica sob dois aspectos precisos: a melodia e a
imitagdo. A mesma divisdo de matérias aparece na disposi¢ao dos capitulos: alguns versam
sobre a linguagem e as linguas e outros abordam questdes fundamentalmente musicais. Esse
leitor imaginario provavelmente se surpreendera com a relagdo entre reflexdes sobre a
linguagem e teoria musical. O que significa, questionara ele, afirmar que a musica e a lingua
possuem entre si alguma afinidade ou algum lago que as une? Ou melhor, qual ¢é o lugar da
musica no quadro da teoria da linguagem de Jean-Jacques Rousseau e na economia do Ensaio?
Sera que se poderia pensar que se trata apenas de um paralelo sem maiores consequéncias
para a argumenta¢ao do autor ou essa aparente confusao de temas esconde uma logica
profunda e rigorosa?

Para melhor elucidar esse ponto, vale a pena citar uma passagem em que Paul Valéry

anuncia a separagao existente entre as palavras e a musica:

Que se evoque a linguagem e a melodia primitiva, a separagdo das palavras e
da musica, a arborescéncia de cada uma, a invencdo dos verbos, da escrita, a
complexidade figurada das frases tornando-se possivel, a interven¢ao tio

curiosa das palavras abstratas e, de outra parte, o sistema dos sons se

3 Uma peculiaridade interessante dos textos de Rousseau concernentes a musica e a linguagem é que
cada um deles se contamina com elementos dos demais. O Ensaio sobre a origem das lingnas, o Principio
da melodia, o Exame dos dois principios, os artigos da Enciclopédia, a Carta sobre a niisica francesa e o Diciondrio
de milsica s3o todos textos que se comunicam entre si, trocam fragmentos, implicam-se e confundem-
se.

+ ROUSSEAU, Essai sur l'origine des langnes, OC, V, p. 383.
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formando, estendendo-se da voz a ressonancia dos materiais, aprofundando-
se pela harmonia, variando-se pelo uso dos timbres~

Rousseau nos oferece, a propésito da relagdo entre musica e linguagem, uma
concepgao que se encontra nos antipodas daquela apresentada na Introdugao ao miétodo de
Leonardo da 1 inci. O autor de forma alguma admite “a separagao das palavras e da musica”,
tal como evocada acima por Valéry. A seu ver, musica e lingua formavam um todo original
e necessariamente constituido, um todo coeso, de modo que nao se sabia mais até que ponto
se fazia “cantar a lingua e falar a musica”®. A consubstancialidade originaria da musica e da
lingua ¢ afirmada logo no final do capitulo II do Ensaio, no momento em que Rousseau diz
que “as primeiras linguas foram cantantes e apaixonadas™’.

Quando a palavra eclodiu, no inicio da sociabilidade humana, nao haveria distingao

entre musica, poesia e discurso.

Os primeiros discursos foram as primeiras cangoes: os retornos periodicos e
compassados do ritmo, as inflexdes melodiosas dos acentos, fizeram nascer,
com a lingua, a poesia e a musica, ou melhor, tudo isso nio era outra coisa
sendo a propria lingua®.

As linguas eram musicais, pois promoviam uma sucessido titmica de sons
diversamente modulados. Nao poderia ser diferente ja que a impressao sucessiva dos acentos
formava uma melodia, com tons e ritmos proprios de uma musica.

A ocorréncia da musica no capitulo II do Ensaio é reveladora. Confirma que Rousseau
privilegia a voz humana e ndo qualquer tipo de manifestagao musical. Seus textos linguistico-
musicais valorizam o aspecto vocalico que se apresenta imediatamente sob a forma da
melodizacdo. A melodia é definida no verbete homonimo do Diciondrio de miisica como a
“sucessao de sons ordenados de tal maneira segundo as leis do ritmo” (entendido como
diferenca na duragio/valor dos sons) “e da modula¢ao”, de sorte “que ela forma um sentido
agradavel ao ouvido; a melodia vocal se chama canto; e a instrumental, sinfonia™. No Ensaio,
a sinfonia nao tem lugar nas reflexdes sobre a lingua primeva, mas sim a melodia vocal, o
canto. Em suma, é a voz humana o elemento a set considerado.

Posto isto, inversamente ao que um leitor desavisado poderia pensar, ¢ notério que
o Ensaio nao retne duas matérias distintas. O livro nao aproxima dois temas diversos e
heterogéneos, mas, ao contrario, musica e lingua participam de um duplo movimento na obra
de Rousseau, a saber: descrevem uma génese Unica e constituem uma Unica e mesma
estrutura. De acordo com as palavras de Bento Prado Janior,

a musica ocupa, de fato, um lugar central na economia do Ensaio: ela se

encontra, a0 mesmo tempo, no ponto de partida da génese ideal e em um

5 VALERY, Introduction é la Méthode de 1. de Vind, p. 44.

6 ROUSSEAU, Lettre 2 M. Burney et fragments d’observations sur I’Alceste de Gluck, OC, V, p. 445.
T ROUSSEAU, Essai sur l'origine des langues, OC, V, p. 381.

8 ROUSSEAU, Essai sur l'origine des langues, OC, V, p. 410.

9 ROUSSEAU, Dictionnaire de musigue, OC, V, p. 884.
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dos polos da reflexao sistematica. |...| Em sua ubiquidade, ao longo do Ensaio,
a musica se apresenta como o paradigma segundo o qual a histéria e a

esséncia da linguagem sio pensadas'’.

Kintzler possui uma interpretagdo semelhante: “nao somente musica e lingua
derivam da mesma fonte, nio somente elas sio da mesma natureza, mas, ainda, uma é
redutivel 2 outra”'". Para desvendar as implicacdes da relacio entre lingua e musica, ndo ¢ de
todo fora de proposito demorarmo-nos na analise da ideia de acento. Com ela, entramos no
coragao do sistema linguistico desenvolvido por Rousseau, ja que o acento ¢ justamente o
principio ou o elo sobre o qual o autor estabelece a indistin¢do inicial e originaria entre lingua
e musica. No verbete “Melodia” do Diciondrio de miisica, notamos que a presenca do acento
em uma determinada lingua é o elemento responsavel por fazer com que ela seja propria para
a musica. Se existe acento, a lingua convém a musica. Ou seja, ele determina o carater vivo,
melodioso e ritmico de uma lingua; em contrapartida, sua auséncia faz com que a lingua tenha
uma melodia fria, monétona e estéril'®. No verbete dedicado ao termo, Rousseau caracteriza
0 acento como “a semente de toda musica”, sendo “a maior ou menor recorréncia do acento
a verdadeira causa que deixa as linguas mais ou menos musicais”".

Definir o que é o acento, todavia, nao ¢ tarefa facil. Tal defini¢do figura apenas de
forma insatisfatéria nas paginas do Ewnsaio, pois por mais que apare¢a em quase todos os
principais momentos e que se reconheca sua importancia para a teoria da linguagem, o acento
ainda é um conceito que ai permanece pouco esclarecido e jamais se deixa deduzir a uma
acepeao simples. Faz-se, entdo, necessario recorrer a outros textos do autor. No Diciondrio de
miisica, potr exemplo, Rousseau define o acento como a modificagao qualitativa e quantitativa
da voz falante:

toda modificacio da voz falante na duracio ou no tom das silabas e das
palavras pelas quais o discurso é composto; isso mostra uma relagio muito
exata entre os dois usos dos Acentos e as duas partes da Melodia, a saber, o

Ritmo e a Entonacao'.

O acento introduz o fracionamento da duracio e a modificacio da altura do som.
Em outras palavras, ele ¢ a modificaciao da voz falante na duracdo e no tom, culminando em
uma voz cantante, o elemento que faz da fala uma musica, do discurso uma cangao.

A partir dessa definicao podemos indagar qual func¢do o acento ocupa na economia
do Ensaio. Aos olhos de Rousseau, os primeiros sons emitidos pelos homens foram
convenientes aos sentimentos vivenciados, derivam diretamente das paixdes. Tal como
sugere Horacio nas paginas da A poética— ao refletir sobre a constru¢ao de um personagem

o autor precisa cuidar para que seja garantida a conveniéncia que a agao desse personagem

10 PRADO JUNIOR, A retdrica de Roussean ¢ ontros ensaios, pp. 152-153.
1 KINTZLER, Ramean et Roussean: le choc de denx esthétiques, p. XXXII.
12 ROUSSEAU, Dictionnaire de musigue, OC, V, p. 885.

13ROUSSEAU, Dictionnaire de musique, OC, V, p. 614.

14 ROUSSEAU, Dictionnaire de musigue, OC, V, pp. 613-614.
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deve ter em relagio a sua idade” — também aqui, em Rousseau, cada tipo de sentimento e de
paixao deve possuir um determinado acento que lhe seja conveniente. “Os acentos sao mais
frequentes ou mais raros, as inflexdes mais ou menos agudas, segundo o sentimento que a
eles se liga”, nos diz o Ensaio'. Para evidenciar isso, o autor elenca virios exemplos: nio
existe nenhum homem no mundo, demasiadamente frio e desprovido de sentimento, para

dizer coisas apaixonadas sem jamais adocicar ou reforcar a voz'’; “para comover um jovem

coragdo, para repelir um agressor injusto, a natureza dita acentos, gritos, lamentos”'%; ou
ainda, “as paixOes tém seus gestos, mas elas também tém seus acentos” e esses acentos “nos
fazem tremer”".

Os acentos funcionam na teoria da linguagem de Rousseau como o meio pelo qual
as inflexoes de voz sio moduladas em funcao do género de paixdo ou sentimento que se
experimenta e que se exprime aqueles que escutam. Aos olhos do autor, servem
fundamentalmente para comover e emocionar outra pessoa a partir de uma emogao ou
comogao previamente experimentada pelo emissor, sendo o elo entre duas paixdes: uma do
emissor e outra do ouvinte. De acordo com a teoria apresentada, as inflexdes de voz
penetram no fundo dos coragoes dos ouvintes portando movimentos analogos as paixdes
que os arrancaram do emissor. Tais movimentos fazem com que os ouvintes sintam aquilo
que ouviram, sem que seja necessario articular um sentido as palavras. Nao por acaso Saint-
Preux define na carta XILVIII da primeira parte da Nova Heloisa ““o acento oratorio e patético”
como “a arte de falar a0 ouvido e a0 cora¢io em uma lingua que nio articula as palavras”?.
Nesses termos, a concepcao de linguagem de Rousseau “toma aqui o estado puro da palavra
cantada”'; acompanha o proprio movimento da emogio; nio se contentando em exprimi-
lo, é sua parte integrante ja que os acentos e as vibragcdes da voz nascem diretamente das
paixoes e podem evocar nos ouvintes paixoes idénticas as primeiras, isto ¢, idénticas aquelas
que os fizeram nascer. Isto mostra porque o sentimento é transmitido tao fidedignamente:
“o acento”, nos diz o Ewmilio, “mente menos que a palavra”>.

De acordo com essa teoria, os acentos possuem uma relacio intima com os
sentimentos e as paixdes, de sorte que nao nos surpreendemos quando Rousseau afirma que
o Critilo de Platdo nio ¢ tio absurdo e ridiculo quanto possa parecer™. O acento das paixdes
que oferece a linguagem original suas primeiras palavras imitativas nao estd de forma alguma

separado dessas paixoes: “ele é o signo mal representativo; ele é antes o indice, ou seja, o

15 “Os anos, 2 medida que vém, trazem consigo vantagens sem numero; a medida que se vio, levam
consigo um sem-nimero delas. Ndo se atribua a um jovem o quinhdo da velhice, nem a um menino
o dum adulto; a personagem mantera sempre o feitio préprio e conveniente a cada quadra da vida”
(HORACIO, Arte Poética, p. 60).

16 ROUSSEAU, Essai sur origine des langues, OC, V, p. 410.

17 ROUSSEAU, Examen de denx principes avancés par M. Ramean, OC, V, p. 357. A mesma passagem
pode ser encontrada, com algumas variantes, no texto Principio da melodia on resposta avs ervos sobre a
milsica (ROUSSEAU, Du Principe de la mélodie, pp. 454-455).

18 ROUSSEAU, Essai sur [origine des langues, OC, V, p. 380.

19 ROUSSEAU, Essai sur lorigine des langues, OC, V, p. 378.

20 ROUSSEAU, Julie oun la nonvelle Héloise, OC, 11, p. 133.

2 LEFEBVRE, L'esthetique de Roussean, p. 21.

2 ROUSSEAU, Ewile on de éducation, OC, IV, p. 296.

2 ROUSSEAU, Essai sur l'origine des langues, OC, V, p. 383.
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sintoma”?*

. Desse modo, os acentos nio estio ligados as paixdes por meio de uma relagao
representativa. A arbitrariedade convencionalista da fungao representativa da linguagem — de
acordo com a qual certos sons representam determinadas ideias por convengao — é colocada

de lado nesse momento das reflexdes de Rousseau. Como bem notou André Wyss:

no comego (do homem,; extrapolemos: da humanidade) nao ¢ o sentido que
faz o objeto da comunicacao, mas o “acento”, ou seja, é possivel que a
“primeira palavra” tenha um significado, mas isso ndo pode ser outra coisa
senao aquilo que sugere a maneira de dizer; em suma, o acento antecedeu o
sentido, e se houvesse em seguida um sentido, ele nao faria senao suprir um
acento que desapareceu. [Rousseau] situa o “acento’” nao somente NO cOracao
do significante, mas no lugar do significado, no momento original em que o
signo ainda ndo esta dividido em “significante’” e “significado”, no momento
em que a expressao, simples “acento”, é o indice da paixao que comunica
(melhor: que traduz), no momento em que a expressao nao esta ainda
separada do referente, portanto, onde o signo como tal, s#icto sensu, nao
existe!®

Uma interpretagao analoga pode ser encontrada em Starobinski:

no inicio, a palavra nao ¢ ainda o sinal convencional do sentimento; ¢ o
proprio sentimento. Transmite a paixao sem transcreve-la. A palavra nao é
um parecer distinto do ser que designa: a linguagem original ¢ aquela em que
o sentimento aparece imediatamente como ¢, em que a esséncia do sentimento
e o som proferido sio uma e mesma coisa. Rousseau nio esquece de
mencionar o Cratilo de Platdo, pois sua descricao da primeira lingua nio taz
mais que retomar, aplicando-a a paixdo e ao sentimento, a hipdtese das
“denominag¢des naturais” e dos “nomes primitivos”: “O nome contém por

natureza uma certa retidao”.?

O substancial de uma lingua — e ¢ justamente isso 0 que interessa — estd nos tons e
nos ritmos, nas vibracoes e inflexdes da voz, isto é, na cadéncia dos acentos ou na
musicalidade da fala. Nao se trata do sentido ou do significado das palavras. Em um primeiro
patamar elevam-se a lingua musicada pelos acentos e seus efeitos sobre as pessoas, ou seja,
sua forca evocativa. Em certa medida e mesmo que sejam — ou tenham se tornado —
representativas, as linguas historicas ainda guardam, umas mais do que outras, certos
resquicios da lingua originaria. As linguas orientais possuem maiores proximidades com a
lingua original do que as linguas modernas europeias. Nao a toa Rousseau afirma que “toda

sua forca estd nos acentos””.

2 \WYSS, Jean-Jacques Roussean: l'accent de Iécriture, p. 26.

25 \WYSS, Jean-Jacques Roussean: l'accent de [écriture, p. 28.

26 STAROBINSKI, Jean-]acques Rousseau: a transparéncia e o obstacnlo, p. 155.
21 ROUSSEAU, Essai sur l'origine des langues, OC, V, p. 409.
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“O canto tornou-se gradativamente uma arte inteiramente separada da

lingua”?28

Depois de pintar o retrato da lingua primeva, o autor apresenta os elementos que
contribuem para a degeneragao das linguas: o excesso de consoantes e de articulagoes, a
harmonizacdo, o desvanecimento da imitacdo musical, a invencdo da escrita, os
desenvolvimentos da razdo, os aperfeicoamentos técnico-cognitivos e as alteracOes
historicas, sociais, economicas e politicas.

No infcio, as linguas nao eram nem metodicas nem razoadas, quase nao possuiriam
articulagbes, apenas “algumas consoantes interpostas, apagando o hiato das vogais”. A
sentenca de Rousseau ¢ taxativa: “o acento se extingue e a articulacio se estende””. A
presenca de articulagdes é um indice seguro dos processos de racionalizacio e de
desenvolvimento sofridos por uma lingua, pois siao dificeis de serem produzidas sem o
auxilio de exercicios e do aprendizado. Acerca dessa convencionalidade das articulagoes, em
oposicdo aos acentos (naturais e espontaneos), o inicio do capitulo IV do Ewnsaio é

particularmente instrutivo:

os sons simples saem naturalmente da garganta, permanecendo a boca
naturalmente mais ou menos aberta; mas as modificagdes da lingua e do
palato que fagem articnlar exigem atengao, exercicio; nao se as faz sem o querer;
todas as criancas tém necessidade de aprendé-las e varias nao o conseguem

facilmente.*

O Eunsaio apresenta uma oposi¢ao entre dois elementos, um original (o acento) e
outro que vem em seu encal¢o, querendo roubar seu lugar, a saber, a articulagdo. O autor

indica que

quem quer que estude a historia e o progresso das linguas vera que mais
mondtonas se tornam as vozes, mais as consoantes se multiplicam e que aos
acentos que desaparecem, as quantidades que se igualam sao substituidas por
combinacdes gramaticais ¢ por novas articulacdes. [..] A medida que as
necessidades crescem, os negocios se complicam, as luzes se expandem, a
lingua muda de carater. Torna-se mais justa e menos apaixonada, substitui os
sentimentos pelas ideias, ndo fala mais ao coragdo, mas a razio.”

A articulagdo tende a deslocar ou substituir a espontaneidade da vocalizagao e, por

isso, no decorrer da histéria, a energia do acento acaba por se perder. Crivadas por elementos

28 ROUSSEAU, Du Principe de la mélodie, p. 461.

2 ROUSSEAU, Essai sur l'origine des langnes, OC, V, p. 384.

30 ROUSSEAU, Essai sur l'origine des langues, OC, V, p. 382 (grifo nosso).
31 ROUSSEAU, Essai sur l'origine des langues, OC, V, p. 384.
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convencionais (consoantes mudas e articulagoes), as linguas tendem a perder suas inflexdes
acentuadas no decorrer da histéria, tornando suas vogais monoétonas e apagadas. Com a
introdugao de elementos consonantais, a lingua deixa de ser musical, o que representa uma
degeneracao.

A musica segue um caminho nao muito diferente. A voz cantante e apaixonada é
substituida por um sistema de sons considerados apenas em suas propriedades fisicas — eis o
processo de harmonizagio™. Paulatinamente, ela perde sua melodicidade, passando a se
otientar por outros principios, buscando, doravante, agir fisicamente sobre as sensagoes. Para
Rousseau, a corrupcao da musica corresponde ao apagamento de sua poténcia expressiva e
de sua moralidade, refere-se a uma autonomizac¢ao e proeminéncia da harmonia artificial —
raciocinada e, por isso, inexpressiva — sobre a melodia. A harmoniza¢io é outro elemento,
mais um dos mobilizados por Rousseau, responsavel pela degeneragio da lingua musical
original. Enquanto as linguas se articulam, a musica se harmoniza. A harmonizacio é para a

musica o que a articulagdo é para a lingua vocalica. Fis, dira Rousseau,

como o canto tornou-se gradativamente uma arte inteiramente separada da
lingua da qual ela se origina; como o sentimento do som e de seus harmonicos
fé-lo perder aquele do acento oral, da quantidade numérica e, por
conseguinte, da medida e do ritmo; e como, enfim, limitada ao efeito
puramente fisico do concurso das vibragdes, a musica se encontrou
totalmente desprovida dos efeitos morais que ela havia produzido quando era
duplamente a voz da natureza.”

No fim das contas, as palavras se separam da musica, tornando-se estrangeiras uma
em relagdo a outra, tal como evocara Valéry; perdem a caracteristica de expressar as paixodes
e o mundo moral. Lingua e musica pouco a pouco se tornam complicadas e degradadas, as
vozes se silenciam em uma surda monotonia e os acentos desaparecem, acarretando a perda
da expressividade no campo linguistico-musical.

Outros fatores entram em jogo e corroboram para o apagamento da expressividade.
Rousseau fala de um progressivo aperfeicoamento da escrita e a consequente preeminéncia
desta sobre a fala, o que acarreta mudangas na natureza e no estatuto das linguas. O ponto
nevralgico da argumentagao ¢ o seguinte: quando a arte de escrever comega a ser praticada,
h4a uma mudanga, uma alteragao na lingua, uma degeneracdo. Por isso, devem “todas as
linguas letradas, por um progresso natural, mudar de carater e perder forca, ganhando
clareza”?; ou ainda, “a escrita, que parece dever fixar a lingua, ¢ justamente o que a altera;

9935

nao lhe muda as palavras, mas o génio””. Em outras palavras, a preponderancia da escrita

32 Toda essa discussio nos leva diretamente ao debate musical entre Rousseau e o renomado
compositor de Dijon, Jean-Philippe Rameau (1683-1764). O leitor desejoso de obter mais
informagoes sobre as relagdes entre Rousseau e Rameau nao pode deixar de consultar o trabalho de
Fabio Yasoshima (Entre o canto das paixies e os artificios da barmonia: o pensamento musical de Roussean contra
0 sistema harminico de Ramean).

33 ROUSSEAU, Du Principe de la mélodie, p. 461.

34 ROUSSEAU, Essai sur lorigine des langues, OC, V, p. 392.

35 ROUSSEAU, Essai sur l'origine des langues, OC, V, p. 388.
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numa lingua ¢ indice de sua clareza e de sua complexidade 16gico-gramatical as expensas de
sua forca expressiva. Se ela desempenha satisfatoriamente sua fung¢do por sua clareza, nao
serve mais para emocionar ou comover alguém, nio pode mais exprimir os sentimentos, nem

tem mais um “uso na vida civil’”*®

. O exercicio da escrita provoca o enfraquecimento da
palavra cantada. As linguas alteradas pela escrita e pelo aperfeicoamento da sintaxe cessam
de ser musicais e perdem sua eloquéncia originaria. O que promove a desqualificacio da
escrita ¢ a atonia ou a homogeneidade dos signos visuais. Ou seja, a desqualificagao se funda
na incapacidade da escrita em garantir a esséncia da fala quando da sua transcri¢ao fonética.
A escrita impde uma monotonia as linguas.

As mudancas que se impoem as linguas refletem também modificagoes na esfera
politico-social. O autor estabelece uma correlagdo entre desenvolvimento da lingua e

processos sociais, economicos e politicos.

Nos tempos antigos, em que a persuasio servia de forca publica, a eloquéncia
era necessaria. De que serviria ela hoje, quando a for¢a publica substituiu a
persuasaor Nao se precisa de artificios nem de figuras de estilo para dizer: eszz
¢ a minha vontade. Que discursos restam a fazer, portanto, ao povo reunido?
Sermdes. E que importa aqueles que os fazem se estao persuadindo o povo,
visto que nao ¢ ele que distribui os beneficios? As linguas populares
tornaram-se tao perfeitamente inuteis quanto a eloquéncia. As sociedades
adquiriram sua dltima forma: nelas s6 se transforma algo com artilharia ou
escudos; e como nada mais se tem a dizer a0 povo, a nao set dai dinheiro,
dizemo-lo com cartazes nas esquinas ou com soldados dentro das casas. Nao
se deve reunir ninguém para isso; pelo contrario, ¢ preciso manter as pessoas
separadas; eis a ptimeira maxima da politica moderna.”’

As linguas — bem como os homens — estao profundamente atreladas ao tempo e, por
conseguinte, em constantes transformagdes. Elas seguem “as vicissitudes dos costumes e se
altera[m] ou se conserva[m| com eles”, escreve Rousseau nas paginas do Emilic*®. Citando
Charles Duclos (Comentdrios sobre a Gramatica geral e razoada de Port-Royal, 1754) no final do
Ensaio, o autor afirma que “o carater, os costumes e os interesses de um povo tém influéncia

{8 .
»3 Trata-se de um processo perfeitamente natural®

sobre sua lingua . Assim, da mesma
maneira que as necessidades que promoveram o nascimento da sociedade correspondem a
emergéncia das palavras, o declinio social — a transformacao dessas mesmas necessidades —

corresponde a uma depravacio linguistica®'.

36 ROUSSEAU, Prononciation, OC, 11, p. 1249.

37 ROUSSEAU, Essai sur lorigine des langues, OC, V, p. 428.

38 ROUSSEAU, Ewile ou de Péducation, OC, IV, p. 346.

3% ROUSSEAU, Essai sur l'origine des langues, OC, V, p. 429; DUCLOS, Remarques sur la grammaire
générale et raisonnée, p. 11. O leitor interessado em desvendar as relagdes entre Rousseau e Duclos
podera recorrer ao artigo de Lucas Ribeiro (“Linguagem e politica: Rousseau leitor de Chatles
Duclos”).

40 ROUSSEAU, Essai sur lorigine des langues, OC, V, p. 384.

4 ROUSSEAU, Essai sur l'origine des langues, OC, V, p. 428.
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Se, por um lado, as transformagdes linguisticas acompanham a corrupgao politica e
social, por outro, os costumes, os governos e as sociedades também se alteram com as
mudangas nas linguas. “K impossivel que um povo permaneca livre e fale uma tal lingua”,
diz-nos o Ensaio®. Lingua e sociedade participam de um jogo de mutua determinagio em
que uma reflete a outra e uma age sobre a outra. Por isso ¢ possivel dizer que a marcha
evolutiva das linguas se confunde com as etapas da socializa¢ao, mantém relacOes estreitas
com os diversos modos de subsisténcia e de produgio dos povos.

No capitulo final do Ensais, Rousseau pontua o carater propriamente politico da
eloquéncia nos tempos antigos e seu nao lugar nas sociedades ocidentais modernas. As
linguas antigas — Rousseau elogia sobremaneira a musica grega e seus extraordinarios poderes
ao longo do capitulo XII —, extremamente acentuadas e imbuidas de um carater publico,
eram proprias para ser utilizadas a céu aberto e bastante convenientes para uma Republica,
pois levavam ao longe: “entre os antigos”, afirma o cidadao de Genebra, “podia-se ser ouvido
com facilidade na praga publica; falava-se um dia inteiro sem grande incomodo. Os generais
arengavam suas tropas, eram ouvidos e de modo algum se esgotavam”*. Estas linguas
diferiam profundamente das modernas (ocidentais), adequadas somente aos ambientes
fechados e restritos, mais intimas e menos populares. Referindo-se a seus contemporaneos,
o autor afirma no Contrato social que “a praga publica nio é suportavel” e que suas “linguas

insonoras nao podem fazer-se ouvir ao ar livre”*

. No Ensaio, Rousseau segue as reflexdes de
Duclos, segundo o qual as linguas modernas se tornaram insensivelmente mais adequadas “a
conversagio do que 2 tribuna”®. Podemos também citar Condillac, outra grande influéncia
— a0 lado de Duclos — para Rousseau nesse dominio. O elogio do carater publico das linguas
antigas, em contraposi¢ao ao carater privado das modernas, ¢ apresentado por Condillac em

seu Ensaio sobre a origem dos conbecimentos humanos (1746): percebo ainda, diz o abade,

na prosodia dos antigos, a razao de um fato que ninguém, creio eu, tenha
explicado. Trata-se de saber como os oradores romanos, que arengavam na
praca publica, podiam ser ouvidos por todo o povo. Os sons de nossa voz
chegam facilmente as extremidades de uma praga de grande extensao; toda a
dificuldade ¢ impedir que os confundamos. Mas esta dificuldade deve ser
menor na propor¢ao que, pelo carater da prosédia de uma lingua, as silabas
de cada palavra se distinguem de maneira mais sensfvel. No latim, elas
diferiam pela qualidade do som, pelo acento que, independentemente do
sentido, exigia que a voz se elevasse ou se abaixasse, ¢ pela quantidade; faltam-
nos acentos, nossa lingua praticamente nao possui quantidade, e muitas de
nossas silabas sao mudas. Um romano podia, entao, se fazer compreender
distintamente em uma praca onde um francés nido o poderia senao

dificilmente ou, talvez, de maneira nenhuma. *

42 ROUSSEAU, Essai sur l'origine des langues, OC, V, p. 429.

4 ROUSSEAU, Essai sur l'origine des langues, OC, V, p. 428.

4 ROUSSEAU, Du Contract social, OC, 111, p. 43.

4 DUCLOS, Remarques sur la grammaire générale et raisonnée, p. 10.

46 CONDILLAC, Essai sur l'origine des connaissances humaines, pp. 217-218. O leitor interessado em
compreender as relagdes entre Rousseau e Condillac no que diz respeito a questio aqui posta podera
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Grosso modo, existia nos tempos antigos uma for¢a de convencimento da fala oriunda
dos poderes dos acentos presentes na lingua. Ademais, a participagao ativa em uma Republica
supunha uma lingua viva e acentuada, exigia a capacidade oratéria e o uso publico da
linguagem, pois s6 assim o cidadao poderia participar ativamente do corpo politico, tendo
em vista garantir o bom andamento dos assuntos comuns. Mas quando a sociedade atinge
“sua ultima forma”, nao se deve mais reunir os cidadaos para que decidam conjuntamente
os rumos da cidade. Cabe, antes, separa-los e, neste caso, a surdez da lingua, sua caréncia de
acentos e de forca expressiva, longe de configurarem um defeito, sao elementos bastante
convenientes. Essa tltima forma da sociedade nao condiz mais com uma lingua acentuada.
Neste estagio, ao contrario, o préprio imperativo escrito e colocado nas placas, “dai
dinheiro” (donnez de 'argent), oblitera os imperativos orais originais: aizeg-m0: (amai-me) ou
aidez-moi (ajudai-me).

Em resumo, ap6s ter evocado o surgimento e as caracteristicas das primeiras palavras,
Rousseau descreve a histéria progressiva e irreversivel de uma corrupgao. As linguas perdem
sua forga, suas entonagdes e suas inflexdes; tornam-se légicas, frias e monotonas, afastando-
se do modelo originario. A musica, por seu turno, caminha para um fim parecido: sua melodia
desvanece em virtude dos progressos da harmonia e da valorizacao das relagoes fisicas sobre
as morais. A poesia, por fim, confinada a escrita, perde o poder soberano de que gozava
quando nao passava de linguagem oral. Se o movimento da linguagem reproduz, a seu modo
e em seu plano, o da humanidade, eis entdo o fim da histéria e o fim do discurso, 0 momento
preciso em que as historias da sociedade e da lingua caem no estigio maximo de corrupgio.
Eis a génese da linguagem e sua posterior degeneragao.

O ponto final do Ensaio sobre a origem das lingnas, em que “as sociedades adquiriram
sua ultima forma” se harmoniza perfeitamente com a conclusao do Discurso sobre a designaldade,
isto ¢, com o ultimo grau de desigualdade representado pelo estado formado por senhor e

€scravos:

E este o tltimo termo da desigualdade, o ponto extremo que fecha o circulo
e toca o ponto de que partimos; é nele que todos os particulares voltam a ser
iguais porque nada sdo, e que, ja nao tendo os suditos outra lei além da
vontade do senhor, nem o senhor outra regra além das suas paixdes, se
esvaem mais uma vez as nogdes do bem e os principios da justica. E nele que
tudo se resume apenas a lei do mais forte e, por conseguinte, a um Novo
estado de natureza diferente daquele por que comegamos.*’

Ambos os livros apresentam a massa amorfa de suditos escravizados sendo

controlada pelo monstro do absolutismo centralizador. Se o Discurso sobre a designaldade

consultar os trabalhos de Evaldo Becker (Po/itica e linguagen em Roussean e “Politica e linguagem em
Rousseau e Condillac”).
41 ROUSSEAU, Disconrs sur l'origine de l'inégalité, OC, 111, p. 191.
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termina com um novo estado de natureza diferente daquele pelo qual se comegou, o Ensaio
desemboca em um novo siléncio, diferente daquele que antecedeu a eclosio das palavras™®.

Diz o Diciondrio de miisica que nenhuma lingua é perfeitamente musical®”, o que sugere
que todas as linguas, sem exce¢do, sofrem uma degradagdo ou siao resultado de uma
degradagdo. Mesmo se considerarmos que o fim serd o mesmo para todas as linguas,
podemos pensar em graus de proximidade ou afastamento em relagao ao modelo originario
tracado. Cada lingua atual ocuparia uma posi¢ao em uma escala, sendo a italiana melhor
posicionada em relagao a este modelo do que a lingua francesa e pior posicionada se se levar
em consideracdo outras linguas, presentes e passadas. Numa perspectiva de histéria de longa
duracdo, a lingua italiana quando comparada com as linguas orientais ou a grega antiga
apresenta maiores tracos de corrupc¢io e de degeneragao.

Convém indagar entdo a dire¢do e o sentido assumidos pela histéria. Aos olhos de
Rousseau, bem notou Maria das Gragas de Souza, a histéria humana se apresenta enquanto
a historia da queda, da corrupgiao e da degeneragdao. De acordo com a intérprete, os temas
do declinio, degeneragao, degradacio e corrupgao dos povos estiao presentes desde o inicio

50

da carreira literaria de Rousseau, ou seja, desde o Discurso sobre as ciéncias e as artes™. Nos dizeres

do autor, “nossas almas corromperam-se na medida em que nossas ciéncias e nossas artes

3551

avancaram em dire¢ao a sua perfeicao””. Uma historia da queda que vai da pureza primitiva,
antiga e selvagem a depravagao atual, moderna e civilizada. De um lado, estaria a natureza
humana pura, original e primitiva, de outro, a natureza maculada, degenerada e corrupta. A
histéria dessa degeneragao seria propriamente a marca da humanidade e seu tragco sobre a
natureza. As duas frases que abrem o livro I do Ewilio illustram bem isso: “tudo esta bem
saindo das maos do Autor das coisas” e, em seguida, “tudo degenera entre as maos dos
homens”>.

A intencao declarada e a obsessao de Rousseau sio precisamente falar da origem. No
fundo da multiplicidade e da variabilidade humanas existentes esconde-se uma identidade de
origem, um tipo estitico originario, uma natureza humana fixa que, paulatinamente,
corromper-se-ia. Em seus escritos, Rousseau procura a todo momento uma origem unica e
absoluta que paulatinamente se degeneraria até atingir o estagio da tirania (Gltimo grau da
desigualdade). Dai porque é possivel falar em uma légica de tipo primitivo-defletivo, da qual,
para corroborar esta leitura, o inicio dos Didlggos faz referéncia®.

As linguas nao escapam desta historicidade, de sorte que o desenvolvimento da
linguagem ¢ coextensivo em seu modo e em seu plano ao da humanidade. Por isso, também
¢ viavel e até mesmo desejavel ler os textos linguistico-musicais de Rousseau de forma
semelhante, ja que o mesmo processo de degeneragao aparece nestes escritos: de um lado,

haveria um tipo primitivo e originario de lingua e, de outro, a(s) historia(s) das alteragdes e

48 T possivel ler a mesma tematica do siléncio nas paginas do Contrato social. Assim como acontece no
Ensaio, existe no Contrato um movimento de passagem entre dois siléncios: um saudavel e necessario
para o bom andamento das coisas publicas e outro nefasto, ja que imposto por um governo despético.
4 ROUSSEAU, Dictionnaire de musigue, OC, V, p. 615.

50 SOUZA, HNustracio e historia, p. 53.

51 ROUSSEAU, Discours sur les sciences et les arts, OC, 111, p. 9.

52 ROUSSEAU, Ewmile on de 'éducation, OC, IV, p. 245.

53 ROUSSEAU, Roussean juge de Jean-Jacques: Dialogues, OC, 1, pp. 668-669.
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dos desvios, a degeneragdo e corrupgao do modelo originario. Assim, depois de Rousseau
ter detalhado a natureza e os elementos distintivos da lingua patética e acentuada dos
primeiros tempos, de duracio meramente ficcional, descobrimos que as linguas reais se
afastam cada vez mais deste ideal em virtude das transformacdes historicas, sociais,
econémicas e politicas, bem como do apagamento de sua for¢a expressiva e do
desaparecimento do acento oratorio em prol de clareza e exatidao designativas.

A historia da queda vale também para as linguas. As reflexdes linguistico-musicais
também operam na légica binaria do tipo primitivo e do seu correlato defletivo. Ha uma
lingua originaria que se degenera e se altera: um processo de formacio do tipo ideal e uma
deformagao. De um passado originario, ficcional ou mitico das linguas chegamos a existéncia
atual, afastada em todo caso do tipo primeiro; de uma identidade primeira desembocamos

numa variedade atual.

“Tudo isso nao sera indistintamente verdadeiro’54

O proprio Rousseau coloca um sério problema para a leitura de tipo primitivo-
defletivo, a saber: é impossivel tracar uma génese Gnica para a origem das linguas, bem como,
de modo mais geral, para o homem e a cultura. Por isso, o autor estabelece uma distingao
entre povos do norte e povos do sul, entre uma origem setentrional e outra meridional para
as linguas. As primeiras sao, sobretudo, linguas da necessidade, ao passo que as dltimas, as
quais Rousseau proporciona dez vezes mais espago em sua descri¢ao, sao linguas da paixao.

No que diz respeito as questoes linguisticas e antropoldgicas, a apari¢ao originaria da
lingua fria e articulada e do homem setentrional dificulta a validade da chave interpretativa
de tipo primitivo-defletivo, ja que eles nao podem ser considerados apenas como uma lingua
e um homem corrompidos — diga-se de passagem, que ja nascem corrompidos —, sob o risco
de pensarmos que a antropologia de Rousseau resolve-se inteiramente num modelo no qual
somente em determinadas regioes geograficas o homem podera ser verdadeira e efetivamente
homem (os homens do sul) e somente alguns lugares seriam favoraveis a boa expressao
cultural (as linguas e as musicas do sul). E possivel dizer entio que Rousseau manifesta
exatamente aquilo que ele mais denunciou em seus escritos, a saber, o etnocentrismo? Longe
de refletir perspectivas etnocéntricas, a revolugao antropolégica de Rousseau, aclamada por
tantos autores e celebrada por Lévi-Strauss, esta em sustentar a ideia de que uma cultura nao
pode se afirmar como a unica verdadeira e digna de ser vivida, ignorando as outras ou
negando a elas o estatuto de culturas (diversas e diferentes). Para Rousseau, ha culturas no
plural e ¢ preciso levar a sério esta pluralidade.

Isso nao significa descartar pura e simplesmente a leitura de tipo primitivo-defletivo.
Ela tera seu lugar preservado no quadro da reflexdao de Rousseau, contudo permanecera
dentro de certos limites e ndo podera ser generalizada. A partir de agora, nosso objeto sera
explicar a impossibilidade de se falar em uma origem unica, bem como sistematizar o quadro
no interior do qual a leitura de tipo primitivo-defletivo devera ser utilizada.

54 ROUSSEAU, Essai sur ['origine des langnes, OC, V, p. 381.
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Existem duas teses opostas no livro: uma que supoe as paixdes como a origem unica
das linguas e outra que afirma as necessidades e as paixoes enquanto representantes de duas
origens que se opoem mutuamente. Normalmente e de acordo com a descric¢do realizada nos
primeiros capitulos do Ewsaio, a necessidade separa os homens em vez de aproxima-los. No
Norte, ao contrario, ela é a origem da sociedade e da palavra. A afirmacao de que as linguas
do Norte sao linguas da necessidade parecem contradizer as declaragdes do proprio autor,
presentes no segundo capitulo do Enusaio e de acordo com as quais ¢ excluida a hipétese da
lingua nascer da pura necessidade™.

Os sete primeiros capitulos representam a primeira tese e tratam da lingua em sua
generalidade, porém eles ndo representam a totalidade do texto, nao ocupam toda sua
economia. E por isso que se pode discernir uma descontinuidade marcada por duas légicas
heterogéneas: em primeiro lugar aquela dos capitulos I a VII que retraca a evolugdo das
linguas desde sua origem unica até seu estado atual, l6gica que tem seu paralelo nos capitulos
concernentes a evolugio e a degradagao da musica (do XII ao XIX); ja a outra logica é aquela
dos capitulos VIII a XI que representa a segunda tese e explica a diversidade das linguas a
partir da diversidade de origens, da diferenca dos climas, dos terrenos e dos processos de
socializacdo dos homens. O problema central dal decorrente é que esses novos
desenvolvimentos retificam radicalmente aqueles capitulos precedentes. No entanto, a
contradi¢ao apenas existe se pensarmos em uma origem unica. Todo e qualquer descompasso
desaparece se considerarmos uma multiplicidade de origens possiveis.

A passagem de uma estrutura de origem monolitica ou unitaria para uma estrutura
dualista (Norte e Sul) ou mesmo pluralista nao se da por uma continuidade entre elas, mas

tdo somente por meio da no¢io de “catastrofe”

e da postulagdo de uma histéria que é
essencialmente disruptiva. De onde se segue que um fato exterior, irracional, catastrofico
deve irromper para produzir o estreitamento das relagdes sociais e, consequentemente, a
dupla ou a plural origem das linguas. Sem essa nogao nao haveria sendo uma tnica genealogia.
Assim, a catastrofe faz com que a homogeneidade da primavera perpétua da idade de ouro
— o meridio absoluto — nio esteja mais presente no globo terrestre. Desse modo, ela insere a
diferenca espacial e também temporal, alterando a topografia e o clima da Terra.

A homogeneidade ¢ apresentada no capitulo IX: “suponde uma primavera perpétua
na Terra; suponde por toda parte agua, gado, pastagens; suponde os homens ao sairem das
maos da natureza, e ja espalhados por essas regides”’. Rousseau descreve um estado pré-
social no qual nao se exige nenhum esforco para a sobrevivéncia do género humano. Tal
parafso terrestre, que reteve os homens em sua indoléncia originaria, findou com uma espécie
de piparote demirirgico que forgou a unido entre eles. Eis a inscri¢do da catastrofe no seio do

Ensaio: aquele que inclinou com o dedo o eixo do globo foi o responsavel pela catastrofe e

55 O proéprio titulo do segundo capitulo do Ensaio ja indica isso: “De como a primeira invengdo das
palavras ndo vem das necessidades, mas das paixdes” (ROUSSEAU, Essai sur lorigine des langues, OC,
V, p. 380).

56 A palavra “catastrofe” ¢ citada apenas uma vez no Ewsaio, a saber, no quarto paragrafo do capitulo
XIX (ROUSSEAU, Essai sur ['origine des langues, OC, V, p. 425). No entanto, se o termo ¢ pronunciado
apenas uma vez, o conceito esta rigorosamente presente no Ensaio (DERRIDA, De la Grammatologie,
p. 361).

57 ROUSSEAU, Essai sur l'origine des langues, OC, V, pp. 400-401.
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pelo estreitamento dos lagos sociais indispensaveis para o surgimento das linguas™. Por uma
catastrofe circunstancial e contingente — que poderia nunca ter ocorrido —, foi alterada a
propria dinamica e toda a face do globo terrestre fazendo com que mudasse a topografia e,
consequentemente, a estrutura para se pensar a origem das linguas. A unidade da primavera
perpétua, a catastrofe faz suceder a dualidade ou pluralidade de principios, a polaridade e a
oposicao dos lugares, o Norte e o Sul, as revolu¢oes das estagdes do ano que de alguma
forma fazem mudar o clima do mesmo local, produzindo a alternancia do quente e do frio,
da agua e do fogo.

Doravante, a pressao da necessidade varia com o lugar e, de acordo com a for¢a de
pressdo da necessidade sobre a formacao da socializagao, teremos que lidar com diferentes
tipos de paixdes e, por conseguinte, com diferentes origens das linguas. Assim, os
agrupamentos localizados nas regides mais quentes estavam mais proximos da “primavera
perpétua” da idade do ouro. Suas linguas devem ser “vivas, sonoras, acentuadas, eloquentes”,
pois as necessidades materiais sao ai mais faceis de satisfazer e os seres mais disponiveis para
a paixdo amorosa. Ja as regioes frias do Norte, muito mais afastadas dessa primavera,
possuem linguas “surdas, rudes, articuladas, gritantes, monotonas e claras”. Suas linguas
sa0 mais asperas, as consoantes mais marcadas, ja que os habitantes tém frequentemente
mais ocasiao de comunicar suas inquietudes e suas dificuldades do que suas alegrias de viver.

Enquanto as linguas do Sul nascem de uma demanda de amor (azmez-moi) ja que sio
as paixoes que arrancam as primeiras vozes, as linguas do Norte nascem de uma demanda de
ajuda, de um pedido de socorro (aidez-moi). A diferenca que reside em um mero trago
fonematico ¢ de capital importancia: de um lado, um bilabial (7) e, de outro, um dental ().
A agressividade dos homens do Norte necessita de uma articulagao consoante mais dura para
se expressar, a0 passo que as paixoes dos homens do Sul sdo transmitidas com uma
linguagem mais melodiosa e mais doce. O toque labial é o mais facil de acionar, o mais suave
e gracioso. Em contrapartida, os dentes sdo mais firmes e as entonagdes que deles provém
sao fortes e ruidosas. Dizendo de outra maneira, os povos nordicos necessitam de uma lingua
da razdo para que se facam entender, uma lingua que se sobressai pela clareza, mas que, ao
mesmo tempo, perde em for¢a expressiva. Ja as linguas do Sul sao vivas e melodiosas, capazes
de exprimir as paixdes humanas. Nao que os homens do Norte nao possuam paixoes, eles
as tém, mas de uma espécie diferente daquela do Sul, ja que a pressao da necessidade sobre
a formacio da socializacao é muito maior.

As diferentes linguas historicas, “centenas de vezes misturadas e refundidas”, ainda
hoje conservam alguma coisa de suas caracteristicas constitutivas originais. Em propor¢des
diferentes, elas preservaram algo que remete as suas origens: “o frances, o inglés e o alemao”,
afirma Rousseau, “sdo a linguagem privada dos homens que se auxiliam, que raciocinam com
sangue frio, ou de pessoas coléricas que brigam”. Sdo fundamentalmente linguas do Norte.

58 ROUSSEAU, Essai sur ['origine des langues, OC, V, p. 401. No texto A influéncia dos climas sobre a
civilizacao, Rousseau insiste nesta mesma imagem: “Inclinar com o dedo o eixo do mundo ou dizer ao
homem: Cobre a Terra e s¢ socidgvel, isso foi a mesma coisa para Aquele que nao tem necessidade nem
de mio para agir nem de voz pata falat” (ROUSSEAU, Linfluence des climats sur la civilisation, OC, 111,
p. 531).

5 ROUSSEAU, Essai sur ['origine des langnes, OC, V, p. 409.
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Porém “os ministros dos deuses anunciando os mistérios sagrados, os sabios dando leis ao
povo, os chefes arrastando a multidio, devem falar arabe ou persa”®, linguas do Sul.

Todas essas passagens indicam que o peso de fatores como o terreno e o clima é
nuclear, fazendo-se também notar em outros textos do autor®. Os modos como se
configuram os processos de socializagdo, a eclosio das paixbes e, por conseguinte, da
linguagem, realizam-se a partir de uma relacdo entre os homens e seu meio ambiente ou suas
condicOes materiais de existéncia.

Quet, pois, procurando a origem das artes, quer observando os primeiros
costumes, vé-se que tudo se liga, em seu ptincipio, aos meios de atender a
subsisténcia e, no que concerne aqueles meios que reunem os homens, que
sao eles determinados pelo clima e pela natureza do solo. Sera, pois, pelas
mesmas causas que se deve explicar a diversidade das linguas e a oposigao de
seus caracteres®.

Apenas analisando a formacao das diferentes sociedades a partir das condi¢es
geograficas e climaticas é que se estabelecera quais paixdes correspondem a cada uma delas,
o que facilitara a compreensio das diferencas entre as linguas ou entre os acentos. Portanto,
convém reconhecer a diferenca entre as linguas a partir das diferencas de lugares, das
situagoes geograficas e das condi¢oes climaticas que animam os processos de socializagao.
Os capitulos VIII a XI descrevem que nao ha nada que se possa denominar lingua antes da
diferenca local.

Tudo o que eu disse até aqui convém as linguas primitivas em geral e aos
progressos que resultam de sua duracdo, mas ndo explicam nem sua origem
nem suas diferencas. A principal causa que as distingue ¢é local, resulta dos
climas em que nascem e da maneira pela qual se formam, ¢é a esta causa que
¢ preciso remontar para conceber a diferenca geral e caracteristica que se nota
entre as linguas do meio e aquelas do norte®.

Assim, a diversidade geografica corresponde uma pluralidade real de modelos de
origem para as linguas. Como bem notou Mosconi, Rousseau demonstra que

60 ROUSSEAU, Essai sur lorigine des langues, OC, V, p. 409.

1 4 influéncia dos climas sobre a civilizacdo: “o clima, o solo, o ar, a 4gua, as producSes da terra e do mar,
formam seu temperamento, seu carater, determinam seus gostos, suas paixdes, seus trabalhos, suas
acoOes de todas as espécies. Se isto ndo é exatamente verdadeiro nos individuos o é incontestavelmente
nos povos” (ROUSSEAU, L influence des climats sur la civilisation, OC, 111, p. 530). E também no capitulo
VIII do livro 11T do Contrato social (“Que qualquer forma de governo niao convém a qualquer pais”):
toda uma teoria do excedente da producio do trabalho em relacdo as necessidades compde-se nele
em sistema com uma tipologia das formas de governo e com uma explicagio pelo clima.

62 ROUSSEAU, Essai sur l'origine des langues, OC, V, p. 400.

03 ROUSSEAU, Essai sur ['origine des langnes, OC, V, p. 394.
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a questao da origem admite somente respostas singulares, que implicam, em
cada caso, a analise, sob todos os aspectos, de uma certa relagio dos homens
com suas condicoes de existéncia®,

As condi¢des dos homens em relagio aos meios de subsisténcia influenciam
diretamente suas trocas mutuas e, consequentemente, a formagao das linguas. Essas
influéncias se fazem, no seio de cada sociedade, por meio de um processo singular que so6 se
torna inteligivel se referido a analise completa de uma situagao histérica, a todos os elementos
constitutivos do modo de vida dos homens e, em primeiro lugar, as relages efetivas entre o
homem e a natureza.

Nao se pode descrever a estrutura das linguas sem levar em conta a topografia e as
condigodes climaticas. No entanto, de forma curiosa, foi justamente isso que Rousseau tentou
ou, a0 menos, desejou fazer nos sete primeiros capitulos, antes de abordar o capitulo da
“diferenca geral e local na origem das linguas”. Apesar de reconhecer a necessidade de se
fazer uma analise topografica e climatologica, ele parece ter desejado uma origem pura e
simples e uma corrup¢ao ou degenerescéncia dessa origem. Nas palavras de Derrida,
Rousseau “gostaria que a origem absoluta fosse um meridio absoluto”®.

Ainda que seja possivel pensar de modo conjectural, portanto, ficcional, em um
homem que escape incélume as causas fisicas que formam as identidades e as diferengas (um
ser puro e neutro, sem cor definida) ou ainda que seja hipoteticamente admissivel ter um
acesso a coisa em si (a lingua pura e originaria), é preciso a todo momento admitir que
diversas causas agem continuamente para variar a constituicido humana e produzir toda a
multiplicidade observada nos costumes, regimes alimentares, paixdes, linguas, modos de
vida, etc. O processo de variagio comega no exato momento em que o homem se encontra
no mundo.

O esquema de Rousseau ¢é relativamente simples. 1) associam-se a lingua primeva (o
mesmo pode ser dito do homem do puro estado de natureza apresentado no Discurso sobre a
designaldade) certas condigoes materiais de existéncia. As variedades humanas e distingoes
culturais (dentre elas as variagoes linguistico-musicais) nido sio apresentadas no quadro
teorico-ficticio dos homens dos comecos, pois eles hipoteticamente viveriam todos em
condi¢oes bastante homogéneas. Sendo as condi¢des em todos os lugares as mesmas, por
conseguinte, elas produzem homens e culturas homogéneos. 2) as variedades linguisticas
encontradas (o mesmo pode ser dito da variedade humana) vinculam-se condi¢gbes materiais
de existéncia variadas. Como as condi¢oes de existéncia sao ou se tornaram distintas em cada
rincio da Terra®, distintos também s3o os homens, seus grupos, suas paixoes, suas linguas

e, em suma, suas culturas.

64 MOSCONI, “Analyse et genese: regards sur la théorie du devenir de 'entendement au XVIIleme
siecle”, p. 83.

65 DERRIDA, De /la Grammatologie, p. 311.

6 Rousseau analisa no conjunto de sua obra uma série de causas da diversidade fisica e cultural: o
aumento da densidade demografica, a migracdo para outros cantos distintos do lers originario de
nascimento da humanidade, as agdes antrépicas que fizeram variar a superficie terrestre e os climas
de cada regido, as catastrofes e os acidentes naturais. Se analisamos no presente trabalho apenas a
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O modelo da primeira lingua é construido a partir de uma abstragao das condigoes
histérico-materiais, ou melhor, a partir da suposicdo de certas condigoes materiais de
existéncia bastante precisas, a saber, uma espécie de primavera perpétua. Sendo tais
condi¢oes materiais alteradas, faz-se necessario pensar em modelos plurais de origem que
possam abarcar e explicar a variabilidade e a diferenca. Portanto, o discurso unico sobre a
origem se apaga enquanto tal, interditando considerar o homem e sua lingua como algo puro,
univoco e homogeéneo.

As condi¢bes materiais de existéncia presentes no modelo ideal fazem-se notar de
maneira mais ou menos parcial nas linguas do sul, sublinhando evidentemente que estas ja
expressam um certo afastamento em relagio a ele, por mais infimo que seja. No entanto, o
que sugere apenas uma diferenca de grau entre norte e sul esconde uma diferenca de origens.
Desse modo, as reflexdes de Rousseau indicam que o Norte ndo é simplesmente o outro
distanciado do Sul e das paixoes, isto &, ele ndo é um termo que se atinge partindo-se da tinica
origem concebivel, a saber, a meridional. Rousseau reconhece que o Norte é uma outra
origem, diferente da origem do Sul, mas tdo valida quanto ela. Em relagao aos modelos de
origens disponiveis que a reflexao antropolégica pode acessar, a origem setentrional é,
portanto, apenas mais um dos modelos possiveis.

Por isso, é necessario pensar em modelos plurais de origem que possam abarcar e
explicar a variabilidade e a diferenca em outros termos que nao apenas os de degenerescéncia
da tnica origem concebivel. Os esfor¢cos de Rousseau se direcionam para apreender as
variacOes e as diferengas linguistico-culturais ou os meios pelos quais cada agrupamento
humano inventa a si mesmo, distinguindo-se dos demais, ao perseguir as condi¢des de sua
propria existéncia. Nao s6 nao se trata de uma expressao do etnocentrismo, mas de um
discurso que vai contra o etnocentrismo. Seu discurso multiplica as origens possiveis, de
modo a afirmar a diversidade por ela mesma, sem que a baliza tedrica (seja o estado de
natureza, seja 0 homem do puro estado de natureza, seja ainda a lingua primeva ou o que
quer que seja) tenha lugar ou muita importancia. Se na leitura de tipo primitivo-defletivo a
diversidade implicava em um discurso sobre a origem e uma primeira alteragiao que perverteu
a origem, ou seja, uma alteracao da origem ou origem da alteracdo, nesse outro modelo de
interpretagdo, por sua vez, a diversidade expressa precisamente a auséncia dessa origem, na
medida em que um sem-nimero de outras origens ¢ igualmente possivel. Se a origem esta
em todo lugar, nada é origem. Temos aqui a altera¢ao ou as altera¢oes de origem, originaria(s),
uma vez que o homem e sua lingua deixam de ser pensados a partir do referencial de uma
natureza humana e linguistica tnicas, passando a ser compreendidos apenas a partir dos
processos singulares de socializacio de cada povo e, mais fundamental, das relages efetivas
entre o homem e a natureza.

As alteragoes e diferencas entre os homens e suas linguas nao podem indicar — e as
paginas da Gramatologia de Derrida nos ensinaram isso” — pura e exclusivamente a

ideia de catastrofe, em virtude das limitacGes deste artigo, é preciso todavia levar em consideragao
todas as outras causas.

67 “Falar de origem e de grau zero é comentar, efetivamente, a inten¢io declarada de Rousseau e esta
corrige a este respeito mais de uma leitura classica e precipitada. Mas, apesar desta intencdo declarada,
o discurso de Roussecau se deixa coagir por uma complexidade que tem sempre a forma do
suplemento de origem. Sua inten¢do declarada nao é anulada, mas zuserifa num sistema que ela ja ndo

:1: Cadernos de ética e filosofia politica | Numero 36 | Pagina 155 :::



degenerescéncia de uma natureza fixa, ja que nao ha em Rousseau um quadro unico no qual
se inscrevem as condigbes materiais de existéncia originarias e a partir das quais podemos,
de um lado, pensar a lingua e 0 homem da origem e, de outro, o afastamento e o desvio. Ao
contrario, a diversidade fisica e cultural é afirmada enquanto tal, sem que haja a necessidade
de se atribuir um prémio de preservagao de uma maior pureza a esta ou aquela sociedade,
localizada num ponto determinado do tempo e do espaco. A diversidade indicaria ndo uma
corrupgao, mas os varios caminhos assumidos e tomados pelos homens de acordo com os

tempos e as circunstancias.

“E preciso fabricar uma escala”%8

Constatada a impossibilidade de se tragar uma origem tnica, por que entao Rousseau
nao descarta o conteido dos primeiros capitulos do Ensaio? Por que manter uma concepgao
de pureza linguistica e tragar a historia de sua corrupgao se o préprio autor admite outras
origens possiveis e, como se nao bastassem, a observac¢ao confirma a existéncia, de fato, de
uma multiplicidade de linguas resultantes de diferentes processos de formacio e de
socializacao? Por que ainda falar de uma origem pura e unica da palavra?

O que pretendemos ressaltar é que a chave analitica de tipo primitivo-defletivo ainda
tem seu lugar no Ensaio, de maneira que nao é possivel simplesmente suprimi-la. O modelo
de protolinguagem construido hipoteticamente — cujas caracteristicas marcantes também se
encontram em maior grau nas linguas do sul, nas linguas orientais e nas antigas — ainda exerce
um papel importante, ja que serve como ponto de apoio para a fabricacido de uma escala de
medida. Assim, o modelo de tipo primitivo-defletivo ¢ atualizado na ideia de escala.

Podemos finalmente retomar o inicio dessas reflexdes e, assim, apontar algumas
afinidades envolvendo o Ewnsaio e o Discurso sobre a desigualdade. Ambos os textos dizem
respeito a construgoes tedricas por meio das quais se realizariam comparagdes: da mesma
forma que o retrato do homem no puro estado de natureza serve como uma tela de fundo
sobre a qual, por contraste, as patologias proprias da forma de vida social e moderna se
destacam, a lingua originaria atua como parametro comparativo para se medir os graus de
afastamento de cada uma das linguas histéricas. Ademais, assim como o homem no puro
estado de natureza nio existe e talvez nunca tenha existido, a lingua primeva (perfeitamente
musical) nao assume um estatuto histérico concreto, talvez jamais tenha realmente existido
e nenhuma lingua histérica se acomoda plenamente a ela. Independentemente disso, a partir

domina. O desejo da origem torna-se uma func¢io indispensavel e indestrutivel, mas situada numa
sintaxe sem origem. Rousseau desejaria separar a originalidade da suplementariedade. Tem a seu favor
todos os direitos constituidos por nosso /logos: é impensavel e intoleravel que o que tem o nome de
origem N30 seja mais do que um ponto situado no sistema da suplementariedade. Esta rouba, com
efeito, a lingua a sua condi¢io de origem, ao seu condicional ou futuro de origem, ao que ela zr(i)d
devido ser e nunca foi: ela s6 pode nascer ao suspender sua relacdio com toda a origem. A sua hist6ria
¢ a do suplemento de origem: do suplente originario e do suplente da origem” (DERRIDA, De /a
Grammatologie, p. 345).

& ROUSSEAU, Emile ou de Péducation, OC, IV, p. 837.
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do modelo abstrato construido — um instrumento teérico de medida e ordenagao — é possivel
julgar os graus de afastamento ou proximidade das linguas historicas.

O modelo original de explicagao do surgimento das linguas nao perde validade. Sua
manutengao ao longo do Ensaio se justifica ja que serve como instrumento de medida capaz
de bem conduzir os julgamentos. Para Rousseau, a unificacio da musica e da lingua em um
ponto utépico-ficticio da origem ¢ o trabalho de um discurso preocupado com o julgamento
histérico e com a avaliagdo do momento presente, das linguas presentes e de suas respectivas
sociedades.

Essa avaliacio do presente reverbera de forma privilegiada tanto os objetivos do
Discurso sobre a designaldade quanto os do Contrato social. Utilizando a ideia de escala de medida,
tal como definida por Milton Meira do Nascimento” e por Luiz Roberto Salinas Fortes™, é
possivel afirmar uma afinidade envolvendo o Discurso sobre a designaldade, o Ensaio e o Contrato
social.

O autor do Contrato pretendia construir um modelo teérico da sociedade humana,
que nio corresponde a nenhuma realidade observavel, mas gracas ao qual conseguimos julgar
o estado presente de todas as sociedades historicas. Rousseau apresenta com muita precisao
os objetivos da redagao de seu livro. Ele visa a julgar as institui¢des ou o direito positivo dos
governos estabelecidos. Para tanto, é necessario estipular regras e principios a fim de
direcionar as observagoes e conduzir os julgamentos: tal é o papel que os principios do direito
politico vieram exercer. Desse modo, recusando a representacao do poder soberano ou da
esfera legislativa ao afirmar que a vontade nao se representa, Rousseau estabelece os
principios de legitimidade do corpo politico ou o principio de constitui¢ao originaria de uma
comunidade politica: a soberania deve residir no povo e este nao pode confiar seu exercicio
aos governantes, quaisquer que sejam eles. Portanto, o unico Estado legitimo é aquele em
que o préprio povo exerce a soberania, isto ¢, onde o povo é o autor das leis as quais ele
proprio devera obedecer. Com isso, ao analisar os Estados existentes e constatar que eles
estabeleceram representantes e deputados encarregados de exercer o poder legislativo,
podemos, de acordo com as regras de observacdo anteriormente construidas, julga-los
ilegitimos ou considera-los como Estados desprovidos de liberdade.

No Ewmilio, o cidadao de Genebra afirma que

quem quer julgar de modo sadio os governos tal como existem ¢ obrigado a
reunir os dois estudos [isto ¢, os principios do direito politico e o direito
positivo dos governos estabelecidos]; ¢ preciso saber o que deve ser para bem
julgar o que é. [..] Antes de observar, é preciso estabelecer regras para as
observagdes, ¢ preciso fabricar uma escala para nela marcar as medidas que
se tiram. Nossos principios do direito politico sao essa escala. Nossas
medidas sdo as leis politicas de cada pais.”

Logo na sequéncia, o autor complementa:

6 NASCIMENTO, “O Contrato social — entre a escala e o programa’.
70 SALINAS FORTES, Paradoxo do espetdculo: politica e poética em Roussean, p. 81.
"W ROUSSEAU, Ewile ou de 'éducation, OC, IV, pp- 836-837.
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dir-se-ia que construimos nosso edificio com madeira, e ndao com homens,
tamanha a exatidio com que alinhamos cada pecal E verdade, meu amigo,
mas lembra-te que o direito ndo se dobra as paixdes dos homens e que
estavamos tratando de estabelecer os verdadeiros principios do direito
politico. Agora que nossos fundamentos estao assentados, vem examinar o
que os homens construiram sobre eles e verss lindas coisas!”

Rousseau propode no Contrato social formular os principios do direito politico sem se
ocupar com determinado governo particular, sem sair dos limites de uma discussao geral e
abstrata. Mas, uma vez realizado este proposito, cabe avaliar cada pafs, observando seu grau
de concordancia com tais principios. O Contrato, portanto, pode ser considerado como uma
grande escala de medida através da qual se avalia cada povo e cada pais, inserindo-os em
pontos determinados dessa escala que vai desde o grau maximo de servidao e corrupgao até
o grau maximo de liberdade civil ou politica. As sociedades historicas estariam posicionadas
nesta escala, sem que nenhuma delas jamais alcance ou jamais tenha alcan¢ado o modelo
originario.

Rousseau redige o Discurso sobre a designaldade a fim de responder a questao proposta
pela academia de Dijon de saber qual ¢ a origem da desigualdade entre os homens e se ela é
autorizada pela natureza. Para tanto, o autor procura elaborar a imagem hipotética e original
do homem “tal como a natureza o formou”", despindo-o de todos aqueles atributos que as
circunstancias e os progressos humanos acrescentaram a seu estado primitivo ou nele
mudaram. O que interessa ¢ diagnosticar o estado atual das coisas e explicar a tirania
(constatada nas formas de governo da Europa) por meio da elaboragao de um parametro de
comparagao, inserindo os povos e as sociedades em pontos distintos da escala de acordo
com o grau de proximidade e de distanciamento em rela¢do ao modelo tedrico estabelecido.
Os Caraibas e os Hotentotes estao mais préximos do modelo construido, ao passo que os
europeus modernos e civilizados encontram-se mais afastados.

Légica semelhante perpassa o modelo ideal de linguagem e de lingua elaborado no
Ensaio e Salinas Fortes havia ji sugerido esta hipotese em seu Paradoxo do espeticulo™. A
presenca do acento nas linguas — propiciando a consubstancialidade originaria entre lingua e
musica — serve tanto como uma escala ou um paradigma capaz de medir a posi¢ao que as
diversas linguas ou linguagens historicas assumem quanto para explicar o afastamento das
sociedades modernas ocidentais, nas quais o lugar da fala melhor se definiria como um nao
lugar. Ou seja, o modelo originario de linguagem estabelecido por Rousseau funciona como
um parametro capaz de bem conduzir a avaliacdo das diferentes linguas e de suas respectivas
sociedades. Parafraseando Rousseau, trata-se da fabricacio de um modelo — hipotético, ¢é
verdade —, mas sobre o qual sdo necessarias nogoes exatas para bem julgar tanto o estado
atual dos diferentes povos quanto o estado de suas linguas. Temos assim o ideal de uma

lingua pura, destituida de toda e qualquer relacio com o lugar e com a esfera social. Em suma,

72 ROUSSEAU, Ewile on de éducation, OC, IV, p. 849.
73 ROUSSEAU, Disconrs sur [origine de !inégalité, OC, 111, p. 122.
74 SALINAS FORTES, Paradoxo do espetaculo: politica e poética em Roussean, pp. 83-84.
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uma fic¢do ou uma baliza tedrica para conduzir a interpretagao da realidade empirica. Neste
debate geral nio importam as linguas particulares, os processos de construgio de suas
identidades e diferengas, tampouco suas respectivas historias. As linguas historicas existentes
entram apenas posteriormente para serem avaliadas.

Consideragdes finais

Um dos vieses interpretativos da historia da diversificagao linguistico-cultural
humana presentes na obra de Rousseau ¢ aquele que parte de um tipo ideal originario e
considera as variacdes como uma degeneragiao e um afastamento em relacdo a este tipo. De
um lado, existiria um tipo primitivo e originario e, de outro, a(s) histéria(s) das alteragoes e
dos desvios desse tipo, isto ¢, a degeneracao desse modelo originario.

O problema de generalizar essa leitura é que o préprio autor havia dito ao fim do
capitulo II do Ewnsaio que a origem unica e geral da lingua ndo pode ser considerada
“indistintamente verdadeira”. Ela é verdadeira, mas n3o indistintamente verdadeira, sendo
pois necessario inserir as condi¢des locais e materiais de existéncia na formagio e
desenvolvimento da diversidade linguistica. Assim, a diferenca entre as linguas é reconhecida
apenas a partir das diferencas de lugares nos quais elas se originam, a partir das
transformagoes constantes desses mesmos lugares (implicando alteragdes nas linguas) e da
relagio com a esfera social e os processos de socializagio. O autor desenvolve uma
preocupagdo com os processos que levaram a constituicao da realidade empirica sem que a
baliza tedrica de tipo ideal originario tenha lugar ou demasiada importancia. Contra o
etnocentrismo, este outro viés interpretativo multiplica as origens de modo a afirmar
positivamente as diferencas, aspirando entendé-las enquanto tais, independente de uma
referéncia a um modelo originario. Sendo assim, a légica do desvio ndo ¢ a unica possivel
nem a melhor expressao do pensamento antropolégico do autor.

Nao obstante, Rousseau quer avaliar a situagdo presente e o estado atual das coisas.
E, para tanto, reintroduz o tipo primitivo-defletivo no interior da ideia de escala de medida.
Nestes termos, depois de ter detalhado a natureza e os elementos distintivos da lingua
acentuada dos primeiros tempos, de duragio meramente ficcional, é possivel inserir cada
uma das linguas histéricas em uma posi¢io de acordo com o grau de proximidade ou
afastamento em relacio ao modelo fabricado.

Desse modo, dois vieses interpretativos aparecem e sao igualmente validos: 1) um
modelo que pretende ler o estado presente de diversidade linguistica por meio da distancia
em relagao ao tipo ideal originario, 2) outro de viés antropologico que pretende mostrar a
formacao da diversidade, explicando as origens e as diferencas entre as linguas. Ambas as
petspectivas compoem um quadro no qual vemos de forma privilegiada o modo como as
reflexGes linguisticas de Rousseau transitam entre o julgamento histérico e o saber
antropologico.
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ORIGIN AND ALTERATION IN ROUSSEAU’S LINGUISTIC-MUSICAL
THINKING

Abstract: Rousseau’s linguistics moves between two distinct, but equally, valid directions, namely,
anthropological knowledge and the historical judgment of the present. The main objective of this work
is to present each one of these directions: the last one is based on a unique and original model of
language (a protolanguage) that gradually and historically would degenerate, becoming corrupted;
whereas the first one multiplies its origins in order to positively affirm the existence of differences,
explaining them as such. One of them constitutes a scale of measurement, another one is an antidote
against ethnocentrism.

Keywords: Rousseau — language — music — anthropology — history.

REFERENCIAS BIBLIOGRAFICAS

BANDERA, Mauro Dela. “Questdes de cronologia rousseauista: o caso do Enusaio sobre a
origem das lingnas” . In: Revista de Filosofia Trans/ form/ agido. UNESP Marilia-SP, p. 167-186, 2019.

BECKER, Evaldo. “Politica e linguagem em Rousseau e Condillac”. Kriterion, Belo
Horizonte, v. 52, n. 123, pp. 49-74, 2011.

. Politica e lingnagem em Roussean. Sio Cristévao: Ed. UFS, 2016.
CONDILLAC. Essai sur l'origine des connaissances humaines. Patis: J. Vrin, 2014.
DERRIDA, Jacques. De la Grammatologie. Paris: Editions de Minuit, 1967.

DUCLOS, Chatles Pinot. Remarques sur la grammaire générale et raisonnée. In:
ARNAULD, Antoine; LANCELOT, Claude. Grammaire générale et raisonnée de Port-Royal.
Geneve: Slatkine Reprints, 1993.

HORACIO. Arte Poética. In: A poética classica) Aristdteles, Hordcio, Iongino. Traducao de Jaime
Bruna. Sio Paulo: Cultrix, 2005.

KINTZLER, Catherine. Rameau et Rousseau: le choc de deux esthétiques. In: ROUSSEAU,
Jean-Jacques. Préface aux Eerifs sur la musique. Paris: Editions Stock, 1979.

LEFEBVRE, Philippe. Lesthétigue de Roussean. Paris: Editions SEDES, 1997.

MOSCONI, Jean. “Analyse et genése: regards sur la théorie du devenir de 'entendement au
XVIIeme siecle”. In: Cabiers pour I’Analyse, Paris, n. 4, 1960.

NASCIMENTO, Milton Meira do. “O Contrato social — entre a escala e o programa”. In:
Discurso, n° 17. Sao Paulo: Editora Polis, 1988.

PRADO JUNIOR, Bento. A retérica de Roussean e outros ensaios. Traducio de Cristina Prado.
Sao Paulo: Cosac Naify, 2008.

RIBEIRO, Lucas. “Linguagem e politica: Rousseau leitor de Charles Duclos”. Cadernos de
Etica e Filosofia Politica, v. 1, n. 34, p. 143-152, 2019.

:1: Cadernos de ética e filosofia politica | Numero 36 | Pagina 160 :::



ROUSSEAU, J-J. Du Principe de la mélodie ou réponse aux erreurs sur la musique. In:
WOKLER, Robert. Roussean on society, politics, music and language (Texte imprimé): an bistorical
interpretation of his early writings. New York: Garland, pp. 436-482, 1987.

. Envres Completes de Jean-Jacques Roussean. Ed. Bernard Gagnebin e Marcel
Raymond. Paris: Gallimard, 1959-1995. 5 volumes. (Col. Bibliotheque de la Pléiade).

SALINAS FORTES, Luiz Robetto. Paradoxo do espetdculo: politica e poética emr Roussean. Sao
Paulo: Discurso editorial, 1997.

SOUZA, Maria das Gracas de. [/ustragio e histria: o pensamento sobre a historia no iluminismo francés.
Sdo Paulo: Discurso Editorial, 2001.

STAROBINSKI, Jean. Jean-Jacques Roussean: a transparéncia e o obstdculo, seguido de sete ensaios sobre
Roussean. Tradugao de Maria Licia Machado. Sio Paulo: Companhia das Letras, 1991.

VALERY, Paul. Introduction d la Méthode de L. de Vinci. Paris: Ed. Gallimard, 1957.

WYSS, André. Jean-Jacques Rousseau: 'accent de ['écriture. Neuchatel: Editions de la Baconnicre,
1988.

YASOSHIMA, Fabio. Entre o canto das paixaes e os artificios da harmonia: o pensamento musical de
Roussean contra o sistema harménico de Ramean. Tese (Doutorado em Filosofia) — Faculdade de
Filosofia, Letras e Ciéncias Humanas da Universidade de Sao Paulo, Sao Paulo/SP, 2017.

:1: Cadernos de ética e filosofia politica | Numero 36 | Pagina 161 :::



A UNIDADE DO SABER E OS PREJUIZOS DA INFANCIA:
NOTAS SOBRE O METODO E A
PEDAGOGIA EM VICO E DESCARTES

Antonio José Pereira Filho'

Resumo: Neste trabalho, procuro fazer uma breve apresentacido do confronto entre duas perspectivas
pedagdgicas: a primeira, que teve uma grande fortuna na modernidade, foi defendida por Descattes em
textos como as Regras para a diregao do espirito e o Discurso da método e tera suas consequiencias na Idgica do
Port -Royal, a segunda perspectiva, que permaneceu a margem, foi defendida pelo filésofo italiano
Giambattista Vico em um texto intitulado De nostri temporis studiornm ratione (1709). Dois pontos serdo
destacados aqui: o tema da visdo filos6fica da infancia e o tema da unidade do conhecimento.
Palavras-Chave: Vico — cartesianismo — infancia — pedagogia — método.

Neste trabalho procuro fazer uma breve apresentacio do confronto entre duas
perspectivas pedagogicas: a primeira, que teve grande fortuna na modernidade, foi defendida
por Descartes em textos como as Regras para diregao do espirito (1628) e o Discurso do miétodo
(1637) e tera seus desdobramentos na Idgica de Port-Royal (1662) de Arnauld e Nicole; a
segunda perspectiva, que permaneceu marginal, foi defendida pelo filésofo italiano
Giambattista Vico num texto intitulado De nostri temporis studiorum ratione, que é de 1709.
Trata-se, pois, de um dos primeiros textos importantes do autor e que, apesar do conteudo
diverso, ja traz as marcas do que depois seria objeto de tratamento sistematico na Ciéncia
Nova, cuja primeira edigao ¢ de 1725, obra que aborda o processo de produgio social humana
ao longo do tempo. Nao pretendo fazer aqui um estudo detalhado deste conjunto de textos,
mas me deterei em alguns pontos essenciais levantados por Vico a partir de sua critica a
alguns dos preceitos metodologicos cartesianos. Das varias portas de entrada ao assunto,
dois pontos serdo destacados em nossa abordagem: o tema da visao filoséfica da infancia e
o tema da unidade do saber, fundamental para ambos os filésofos.

Antes de tudo ¢é preciso dizer que o De ratione é um discurso apresentado
originalmente em latim diante do auditério da Universidade Régia de Napoles, na forma de
uma Awla Inaugnral, o que, alias, Vico fazia todos os anos, desde 1699, como parte da abertura
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do ano letivo daquela institui¢ao. Mas, lido hoje, o discurso de Vico ecoa para além de um
diagnéstico do seu tempo e, na medida em que pretende alertar para os riscos de um modelo
de educagio e pesquisa que deprecia a formag¢ao humanistica, ele fala ainda mais forte a nossa
contemporaneidade, pois registra o momento da passagem de uma época a outra, de um
tempo a outro, € soa como o canto do cisne de uma tradi¢ao que se perdeu no meio do
caminho: a tradi¢ao retérica. Nao por acaso, Hans Georg Gadamer, em seu livro Verdade e
Meétodo, um dos grandes textos da filosofia contemporanea, afirmou que muito do que
pretende dizer ja se encontra em Vico que, no De ratione, teria fornecido um modelo
pedagdgico que pretendia substituir a ideia da ciéncia natural moderna e sua metodologia
“cartesiana” pelo conceito de formacio (Bildung), elaborado pela tradicio humanista?.

O texto de Vico se inicia com uma referéncia direta as desiderata (ou aspiragies) de
Francis Bacon, autor do Nowvo Organum, e que Vico considerava um de seus mestres. A
referéncia a Bacon se da pela expectativa de “um novo orbe”, um “novo mundo”, “uma
nova terra”, metaforas que remetem, evidentemente, a nova Atlintida, “na qual a sabedoria
humana alcangaria a perfectibilidade completa” (VICO, 1990, p. 92). Contudo, a men¢ao ao
projeto de Bacon vem acompanhada de uma observagiao fundamental quanto as possiveis
conquistas dessa “nova terra” que parecem esquecer “o que se passa #a nossa ferrd”. Esta
“nossa terra” corresponde ao que é contemporaneo a Vico - a modernidade nascente -, ou
seja, seu presente, seu “hoje”, momento chave no qual ele, levando em conta uma reflexdo
sobre o antigo método de estudos da tradi¢ao retérica que remonta a Cicero, pretende lancar
alguma luz sobre os rumos da nau que, inflada pelos ventos do progresso, navega em dire¢ao
ao “mundo novo”.

Vico se inspira aqui nas inumeras imagens do mar, do oceano, mas também nos
riscos do naufragio durante o curso da navegacio, que tanto agradavam a Bacon®. Assim,
apesar da alusao ao projeto baconiano, Vico observa que “os grandes desejos superam a
industria humana em tal grau que parecem provar muito mais aquilo que falta para uma

3 Mais ainda: aqui se

sabedoria absoluta, do que o que se pode acrescentar para completa-la
atua “como os soberanos dos maiores impérios, os quais, tendo alcancado o sumo poder
sobre o género humano, pretendem, mas em vao, langar seus ingentes recursos sobre a
propria natureza das coisas e cobrir de escolhos os mares, navegar sobre montanhas e outras

6, E preciso explorar o mar, mas nos limites de nossas

coisas interditas pela natureza
capacidades, e nada garante que os meios ou os instrumentos de navegacao produzidos pelo
império do saber nao se convertam em ilhas incontornaveis, que impedem que se atinja o

fim almejado (“a perfeicao completa do género humano”) e, além disso, nada garante que

2 Como diz Gadamer, “Vico vivia numa tradi¢do ininterrupta da formacido retérico-humanista e
precisava voltar a resgatar a validade do direito desta tradicdo, a qual nio envelhecera. Nos ao
contrario, temos que abrir cansativamente o caminho de regresso a essa tradicdo. Apontando,
primeiramente, as dificuldades que resultam da aplicacdo do conceito moderno de método as ciéncias
do espirito do século XIX” (GADAMER, Verdade e método, p. 67).

3 VICO, “De nostri temportis studiorum ratione”. In: Opere I, p. 92. Grifo meu.

4 Sobre o papel dessas imagens em Bacon ver: ROSSI, Naufridgios sem espectador: a idéia de progresso, p.
23-40.

5 VICO, “De nostti temportis studiorum ratione”. In: Opere I, p. 92.

6 Idem, Ibidem.
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estes instrumentos se voltem contra os que navegam em busca da “terra prometida” pelo
progresso do saber.

Vico surge aqui como antecipador do nosso tempo, sobretudo no que diz respeito
aos desmantelos da exploracao da natureza pela técnica, mas note-se que o filésofo nio nega
de modo algum os beneficios de se navegar, mas ao mencionar o que “falta para uma
sabedoria absoluta”, ele aponta para o perigo de se navegar no escuro, sem propoésito ou
finalidade no que diz respeito aos anseios do homem e indica justamente o que fa/ta aos
modernos, em relagao aos antigos, a despeito de todas as suas conquistas.

Vico capta um duplo movimento no interior da modernidade: por um lado, ele vé a
crescente autonomia das diversas areas do conhecimento humano, que gera novas disciplinas
e, cada qual em seu campo, amplia tal conhecimento com descobertas extremamente uteis e
que tornam, em varios aspectos, obsoleta a antiga visaio do mundo; por outro lado, essa
mesma autonomia gera como contrapartida a fragmentacio, a especializagdo, o isolamento
das diversas areas, de modo que o império do saber, dividido em diversos ramos, afastados
cada vez mais uns dos outros, fica sem um propésito definido no seu conjunto. Busca-se
remediar isso, impondo-se um método unico, um tnico modelo pedagogico, que seria valido
para todas as disciplinas, tal como deseja Descartes, quando separa o que ¢é cientifico, do que
nao é. Mas, fiando-se em tal instrumental, notara Vico, tem-se apenas a falsa impressao da
unidade, na verdade, a0 invés da unido dos saberes, corre-se o risco de haver cada vez mais
segregacao e divisao.

E justamente este tltimo aspecto que aqui nos interessa abordar, pois a maior parte
de De ratione é destinada a questionar justamente o ponto de partida do cartesianismo que,
a0 propotr como instrumento um método que tem como fim ou norma apenas “a ciéncia e a
verdade,” acaba por deixar em segundo plano todas as disciplinas ligadas a esfera da vida
pratica ou que nao partem de certezas e verdades indubitaveis, apoditicas ou logicamente
demonstradas, tais como a poética, os estudos da lingua, da politica, da jurisprudéncia, da
histéria, da medicina, em suma, todas aquelas disciplinas que recobrem o falivel campo do
humano. O método cartesiano com seu modelo de organizacido de saber sera criticado
justamente por que ou deixa de lado as disciplinas ligadas ao verossimil, ao possivel e ao
provavel, ou entao, na perspectiva de Vico, impde uma rigidez que estas nao comportam,
como ¢é o caso da medicina. O resultado ¢ um modelo pedagdgico que, embora tenha
pretensao de unificar o saber, s6 acentua a fragmentagao, justamente porque nao promove o
didlogo entre as diversas disciplinas, pois pretende imperar sobre elas. Mas passemos a
palavra a Descartes para ver a coisa mais de perto.

Na primeira das Regras para a direcao do espirito, Descartes faz importantes
consideragdes sobre a unidade do saber, as quais vale a pena mencionar. De saida, ele recusa
as falsas aproximagoes que costumam ser feitas entre o campo das artes, cujo aprendizado e
aperfeicoamento nascem de um treino corporal, e o campo das ciéncias, cujo eixo repousa
na atividade da razao ou bom senso que é universal em todos os homens. Como as artes
requerem uma pratica corporal, costuma-se argumentar que s6 é possivel ser versado em
uma ou outra arte, nunca em todas. Por exemplo: aquele que esta acostumado a cultivar os
campos com o arado nio tera maos leves para tocar a citara ou o violino, pois nao teve o
treino necessario ou a disposi¢ao para tal. Ora, na perspectiva cartesiana, o mesmo raciocinio,
se aplicado ao campo das ciéncias, mostra-se equivocado, pois “todas as ciéncias nao sio
outra coisa que a sabedoria humana, que permanece sempre una e idéntica ainda que aplicada
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a diferentes objetos”’. A conclusio de Descartes é que “quem quiser seriamente investigar a
verdade das coisas, nao deve escolher alguma ciéncia particular, pois todas tem conexao entre
si e mutua dependéncia”®,

Duas consequéncias podem ser extraidas dai: a primeira delas esta na base da nogao
cartesiana de mathesis universalis, ou seja, de uma ciéncia universal que diz respeito a critérios,
como a ordem € a medida, que podem ser aplicados a todos os ramos do saber, pois a sabedoria
se define pela unidade e, apesar da diversidade de sua aplicagao, pode-se almejar possuir um
conhecimento completo e absoluto destes diferentes ramos. A segunda consequéncia é que
a sabedoria nao ¢é alcancgavel apenas pelos que sio dotados de um talento ou aptidao especial
(como, por exemplo, a aptiddo para tocar violino ou citara), mas pode ser obtida por todos
os homens, pois, como lemos na frase que abre o Discurso do métods, “o poder de julgar de
forma correta e discernir entre o verdadeiro e o falso, que ¢ justamente o que é denominado

9 Contudo, Descartes nio se limita a

bom senso ou razio, ¢ igual em todos os homens
definir essa capacidade inata e universal de saber. E preciso também combater as disputas e
a diversidade de opinides acerca da natureza das coisas. Para alcangar o cume da sabedoria,
diz Descartes, “¢ insuficiente ter o espirito bom, é preciso aplica-lo bem”'?. Tsso quer dizer
que o problema do método, seja quando visto pelo angulo do fim almejado - a unidade do
conhecimento -, seja quando visto pelo angulo dos meios necessarios para alcancar essa
unidade, estd na base da pedagogia cartesiana. Note-se que a unidade do conhecimento ira
refletir justamente a unidade da ordem que se expressa na natureza, ou seja, as leis atemporais
fixadas por Deus e que seriam suscetiveis de serem conhecidas pelo intelecto humano desde
que sigamos adequadamente a longa cadeia dedutiva de demonstragdes geométricas que tem
como primeiro ponto, ou verdade primeira, o cogito.

Ora, Vico observa que ao tomar como ponto de partida a “verdade primeira” (o
cogito), o método cartesiano pretende “livrar sua verdade primeira ndo apenas de todo o falso,
mas também suspeita de tudo que pudesse ser falso”!!. Como Vico interpreta essa “suspeita
cartesiana”? Em primeiro lugar, ele observa que se trata de uma suspeita intelectualista, cuja
regra consiste em expulsar da mente tudo o que seja provavel ou verossimil'2. Mas, com isso,
todo um ramo do saber é jogado no escuro, ja que “a suspeita cartesiana”, leva a um recuo
frente a0 que nao tenha passado pelo crivo da razio, ou seja, tudo que deriva dos sentidos,
pois Descartes “localiza sua verdade primeira como anterior, exterior e superior a todas as
imagens corpéreas”13 . Vico observa, porém, que os conhecimentos relativos a vida pratica
nao se enquadram nesta perspectiva intelectualista, pois a vida em comum entre os homens
exige também imagens para a fantasia e para o desenvolvimento da memoria, sem as quais

7 DESCARTES, Regras para a diregio do espirito, p. 73.

8 Idem, p. 74.

9 DESCARTES, Discurso do Método & As paixdes da alma, p. 21.

10 Tdem, Ibidem.

11 VICO, “De nostri temportis studiorum ratione”. In: Opere I, p. 105.

12 Nas Regras para a direcio do espirito (Regra 1), lemos: “E melhor nunca estudar objetos de tal modo
dificeis que, nao podendo distinguir o verdadeiro do falso, sejamos obrigados a tomar como certo o
que ¢ duvidoso (...). Por conseguinte (...) rejeitamos todos os conhecimentos somente provaveis, e
declaramos que se deve confiar apenas nas coisas perfeitamente conhecidas e das quais nio se pode
duvidar” (DESCARTES, Regras para a direcio do espirito, p. 14).

13 VICO, “De nostri temportis studiorum ratione”. In: Opere I, p. 105.
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nao ha um solo comum de experiéncias intercambiaveis; pois, na vida social e politica a mente
nao é movida por conceitos, mas por imagens concretas, afetos, paixdes, sentimentos. O
método cartesiano ao suspeitar de tudo que é sensivel, fecha a mente sobre si mesma, e
prescreve que o conhecimento deve se apoiar apenas nos elos dedutivos que formam a
grande cadeia de razoes. Sendo assim, é compreensivel que Vico inicie seu argumento
questionando as consequéncias da pedagogia cartesiana, ou seja, a pedagogia que toma o
método como guia na condu¢ao do conhecimento com o objetivo de se livrar das imagens
corpéreas ou, na linguagem cartesiana, os prejuizos da infancia. A primeira atitude de Vico,
portanto, ¢ questionar a visao que o cartesianismo tem da infancia.

Nio ¢ o caso aqui de passar em revista todos os aspectos referentes a concepgao

cartesiana da infancia, mesmo porque Descartes nunca tratou de modo sistematico de tal
assunto. No entanto, para melhor compreender a posi¢ao de Vico, ¢ fundamental levar em
conta alguns motivos que norteiam a concepg¢ao cartesiana. Antes de tudo, ndo podemos
deixar de mencionar, como nota B. Jolibert, que, na modernidade, “¢ com Descartes que a
infancia comega a ser analisada objetivamente, na medida em que se percebe toda a sua
importancia como etapa determinante do desenvolvimento humano”!, Isto quer dizer que
o cartesianismo nao remete a crianga a imagem da inocéncia ou da maldade, ou seja, nao
parte dela para tratar questoes de ordem moral; na verdade, “a crianga comega a ser abordada
com seriedade, pois ela permite explicar o adulto e, por isso mesmo, merece ser tratada com
atencio” !>,
A primeira vista afirmar que “a crianga ¢ tratada com seriedade pelo cartesianismo”
parece soar um pouco for¢ado, pois Descartes inimeras vezes aborda a infancia do ponto
de vista do desenvolvimento cognitivo e, neste caso, a infancia aparece sempre relacionada
ao estagio mental ligado ao erro, as imagens corpoéreas e a ignorancia. Como diz Descartes,
“aqui é possivel reconhecer a primeira e principal causa de todos os erros, pois, na infancia,
nossa mente estava tio estreitamente ligada ao corpo que nio se ocupava de outros
pensamentos a ndo ser aqueles pelos quais sentia as coisas que os afetavam (...)”'%. A infancia
¢, portanto, um perfodo da vida no qual as sensagdes, as ideias e mesmo os sentimentos
formam-se de modo passivo, sendo depositados na memoria sem qualquer atitude
distanciada ou critica, pois nao se dispoe aqui de nenhum poder de discernimento por meio
do qual se possa colocar em davida esses conhecimentos adquiridos.

Todavia, ¢ justamente por essa deficiéncia cognitiva da infancia que, de um ponto de
vista pedagdgico, uma reflexao mais ampla acerca dela se faz necessaria no ambito do proprio
cartesianismo. Isto porque, se a infancia ¢ o estagio do erro, o fato nao se liga a esséncia da
crianga, mas muito mais a forma como sua educagao ¢ conduzida. O problema fundamental
que se coloca em relagdo a crianga ¢, pois, aquele de sua formagao. Como evitar que se
instalem impressoes falsas na crianga? Como fazer para destrui-las quando ja estao instaladas?
E preciso confiar cegamente na “bondade natural da crianga” ou escolher “a educagao dos

mais sabios”!’?

4 JOLIBERT, L enfance an XV'11 siécle, p. 78.

15 Tdem, Ibidem.

16 DESCARTES, Dos principios da filosofia (Sobre os Principios do Conbecimento Humano), p. 159.
7 JOLIBERT, L'enfance an XV'1I siécle, p. 80.

:1: Cadernos de ética e filosofia politica | Numero 36 | Pagina 166 :::



Ora, Descartes tem plena consciéncia dos perigos que representa essa fase da vida,
pois as primeiras impressoes infantis deixam marcas profundas e duradouras no adulto; ao
mesmo tempo, na infancia, a mente nio possui nenhum meio para julgar o valor das
impressoes ou de suas ideias. Assim, na falta de um juizo sélido, pode-se confundir a verdade
com o erro. E nesse sentido que talvez possamos ler a primeira e a segunda parte do Discurso
do método como um projeto pedagogico de amplas consequéncias. Nao é por acaso que
Descartes repassa os estagios de sua formacao em La Fleche, indicando que, neste colégio,
teria sido nutrido, desde a infancia, nas letras e em todas aquelas disciplinas que em nada
contribuem para a autarquia do espirito, ao contrario do que acontece, por exemplo, com as
matematicas que, tornam-se, para Descartes, um modelo de raciocinio firme e sélido. Mas o
ponto mais importante na posi¢ao cartesiana exposta no Discurso do Método parece residir no
fato de Descartes ndo admitir que o bom senso seja entregue ao sabor das instituicdes de
ensino tradicionais e, uma vez que este mesmo bom senso niao pode desde o inicio conduzir-
se a si mesmo, a Gnica possibilidade para passar da ignorancia ao saber, da opiniao ao saber
verdadeiro é, portanto, prescrever que se adquira o uso pleno da razio o quanto antes. Daf a

seguinte afirmagdao de Descartes:

como todos nés fomos criangas antes de sermos adultos, e como por muito
tempo foi necessario sermos governados por Nossos apetites € nossos
preceptores, que eram com frequéncia contrarios uns aos outros, € que, nem
uns nem outros, nem sempre, talvez nos aconselhassem o melhor, é quase
impossivel que nossos juizos sejam tao puros ou tao firmes como seriam se
pudéssemos utilizar totalmente a nossa razio desde o nascimento e se nao
tivéssemos sido guiados sendo por ela'®,

A norma aqui, argumenta Jolibert, “é evitar que os erros, as ilusdes, se instalem e,
portanto, formar a crianca o mais rapido possivel num estagio educativo que a proteja dos
erros e a conduza a usar o bom senso, o discernimento e a autarquia do espirito”!?. Se esta
formagao critica nao ocorrer logo, a crianga corre o risco de permanecer no erro desde a mais
tenra idade. Em outros termos, os prejuizos da infancia somente poderao ser corrigidos e
extirpados por uma atitude critica, semelhante aquela davida metédica por meio da qual
chega-se a uma verdade primeira e inabalavel — o cggifo — que vai servir de fundamento ao
conhecimento. E pela via da autorreflexio que se inicia o processo que institui uma subversio
da falsa ordem das coisas e da produgao inadequada do conhecimento, aquela que vai dos
sentidos para o intelecto, das imagens ligadas ao corpo para os conceitos forjados na mente.

Ora, no De ratione, o que Vico questiona é se essa atitude critica ou
metodologicamente voltada exclusivamente para o verdadeiro é viavel para se pensar uma
educacdo mais fecunda que inclua a formagao integral do ser humano desde o inicio. Na
perspectiva viquiana, “tratar a crianca e o adolescente com seriedade”, tal como faz a
pedagogia cartesiana, ¢ 0 mesmo que oferecer uma imagem distorcida do que seja a infancia.
Mais ainda: ¢ fazer um exame da infancia do ponto de vista da razdo constituida, o que

18 DESCARTES, Discurso do Método & As paixies da alma, p. 28.
19 JOLIBERT, L'enfance an X111 siécte, p. 70.
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equivale a dizer que a infancia ndo é valorizada em si mesma, mas é vista sempre sob o angulo

daquilo que lhe falta — a razao adulta. Com efeito, diz Vico,

aplica-se esta critica [ou método cartesiano| a educagao dos adolescentes
ainda muito verdes e imaturos. Pois, tdo vigorosa como ¢ a razao na velhice
¢ a fantasia na juventude; e nao é conveniente, sem davida, que a fantasia seja
anulada das criangas naquilo que sempre é de se considerar como felicissima
manifestacdo de seu futuro carater. E a memoria que, se ndo é o mesmo, é
praticamente quase 0 mesmo que fantasia, é preciso que seja cultivada
rigorosamente nas criangas que nao sobressaem em nenhuma outra faculdade
mental. E de maneira alguma se deve embotar seus engenhos para aquelas
artes que, como a pintura, a poética, a oratoria, a jurisprudéncia sao ricas em
fantasia ou memoria, ou em ambas?’.

Vico identifica claramente essa atitude pedagdgica que constréi uma imagem
distorcida da infancia na Logique ou l'art du penser, de Arnauld e Nicole, que, ao estender os
preceitos metodologicos de Descartes para o campo da légica, limita-se a uma visio que
procura desvalorizar outras faculdades mentais como o engenho e a imaginagao, os sentidos
e a memoria, que Vico considera fundamentais para uma educacao voltada para a vida
politica. De fato, a proposta pedagogica da Logique ou l'art du penser pode ser vista ja nas
primeiras linhas deste texto, onde se 1¢ que “a l6gica é a arte de bem conduzir a razio para o
conhecimento das coisas, tanto para se instruir a si mesmo quanto para instruir os outros”?!

Frente a esta pedagogia, Vico propoe a retomada da nogao de invencao (znventio) de
indole ciceroniana e baconiana. Para Vico, o modelo pedagégico de Arnauld, ao privilegiar a
l6gica em detrimento da znventio e da topica retorica, é prejudicial a formagao dos jovens, pois
nao permite o desenvolvimento do espirito agucado, tornando-os ineptos para argumentar e
lidar com as questdes relativas a vida pratica. Segundo Vico, “hoje, apenas se celebra a critica
[ou 0 método cartesiano], a topica nao a precede, mas ¢ deixada absolutamente em segundo
plano. O que ¢ de novo inconveniente, pois a descoberta dos argumentos antecede, por
natureza, o juizo sobre sua verdade. Assim, a topica, como matéria de ensino deve preceder
a critica”??. Em outros termos, é preciso respeitar as etapas de formacio do sujeito e nio
impor, de inicio, regras rigidas que destruam sua capacidade imaginativa e construtiva.

Para Vico, diante de uma situagdo inesperada, somente o estudo da invengao retorica
nos torna capazes de percorrer, com uma unica visada, todos os lugares (topicos) dos
argumentos do discurso, o que permite o desenvolvimento da faculdade de ver aquilo que
em cada momento oportuno é persuasivo para ser aplicado nesta ou aquela ocasiao. Daf que
Vico ironize aqueles que defendem somente o cultivo da ordem das razoes disposta em linha
reta, segundo uma cadeia dedutiva, pois estes quando enfrentam uma duvida num debate
publico ou quando siao obrigados a defender com versatilidade uma causa, como ocorre
frequentemente num tribunal, “ao se depararem com um fato imprevisto que torce sua linha

20 VICO, “De nostti temportis studiorum ratione”. In: Opere I, pp. 105-100.
2t ARNAULD; NICOLE, La Logique on L’Art de Penser, p. 44.
2 VICO, “De nostri temporis studiorum ratione”. In: Opere 1, p. 107.
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de raciocinio, simplesmente respondem: deixe-me pensar no assunto”??. A conclusio de
Vico ¢, portanto, que o apego somente a “arte de julgar”, tomada pelo cartesianismo como a
principal faculdade humana de conhecimento, pode dar ensejo a uma metodologia de ensino
que ao invés de agugar o espirito, como desejava Descartes, na verdade pode torna-lo estéril.

Para concluir, retomemos a questio da unidade do saber. A leitura do De ratione nos
mostra que Vico propoe o resgate da tradigao retdrica para que seu legado nao seja esquecido,
sendo que a primeira tarefa a ser cumprida passa pela promoc¢ao da unidade do saber. O
filésofo entende que a universidade moderna, enquanto aglutinadora dos diversos ramos do
saber, ¢ o espago de debate privilegiado para que se possa lancar novas luzes a fim de navegar
com seguranga rumo a terra prometida de que falava Bacon. Diz ele:

Precisamente por isso instituimos e ordenamos as universidades com todos
os géneros de disciplinas, em que cada um ensina a matéria da sua
competéncia (...). Mas a esta vantagem ¢ correlativo o inconveniente de que
as artes e as ciéncias, que apenas a filosofia compreendia com espirito Gnico,
sa0 hoje diversas e separadas (...), as disciplinas sio ensinadas e instruidas sob
a guia de um aristotélico na légica, de uma epicurista na fisica, de um
cartesiano na metafisica. E assim a instrugdo esta tdo mal organizada e
irresoluta que, tendo apenas doutissimos nas doutrinas particulares, na

totalidade, que é, enfim, a flor do saber, acaba por valer muito pouco®*.

Todo o movimento argumentativo que acompanhamos no De ratione foi dirigido
contra essa tendéncia da fragmentagao do saber em ambito moderno e contra uma unidade
metodolégica for¢ada, uma vez que cada campo do conhecimento exige uma metodologia
especifica. O que Vico propoe no De ratione é uma visao mais equilibrada dos aspectos
teoricos e praticos do saber, de modo que a modernidade, apesar de suas luzes, nao se torne
cega quanto aos seus fins, nem navegue no escuro. A ado¢ao de um modelo retérico, no
entanto, nao significa que Vico tenha feito uma defesa “retorica” do saber retérico, no
sentido de apregoar uma apologia das disciplinas renegadas por Descartes. O De ratione nao
¢ um discurso feito com uma técnica linguistica que se limita a colorir um argumento a fim
de convencer seu publico quanto aos riscos do modelo légico-dedutivo do conhecimento,
mesmo porque a légica em nada perde do seu valor, desde que nao se imponha de modo
absoluto. Aos olhos de Vico, portanto, ao transpor a rigidez do método para todos os ramos
do saber, os cartesianos equivocam-se em relacao aquelas disciplinas ligadas ao provavel, ao
possivel e que nao partem de certezas e verdades indubitaveis ou logicamente demonstradas.
O discurso de Vico nao deve, portanto, ser confundido com uma apologia que vai na diregao
de uma critica radical a razdo metddica. Se assim fosse, Vico nao teria ido além do que propde
o cartesianismo que, em ambito moderno, ele responsabiliza pelo inicio da cisao radical entre
filosofia e retérica, que ele identifica em seu tempo25 . Ao contrario, para Vico, a retorica tem

23 Jdem, p, 108.

24 VICO, “De nostri temporis studiorum ratione”. In: Opere I, p. 209.

25 Sobre esse aspecto vale a pena consultar o estudo de PATELLA, “Giambattista Vico, La
Universidad y El saber: El modelo retérico”. In: Cuadernos sobre 17ico. Para um confronto mais recente

:1: Cadernos de ética e filosofia politica | Numero 36 | Pagina 169 :::



suas razoes, pois pretende persuadir lancando mao de argumentos validos, que indicam o
aspecto publico da busca da verdade, ou seja, de que a verdade é vazia se nio inclui a
participagao do outro. Neste sentido, a proposta viquiana nao enaltece a retérica de modo
cego, mas pretende recuperar o lado saudavel de uma razao mais arejada, porque aberta a
interlocu¢io; ao contrario do modelo dedutivo que se encontra na mathesis universalis de
Descartes.

Do que aqui foi dito, a conclusio a qual podemos chegar pode ser desdobrada no
seguinte: embora nao negligencie a fungao publica na construgao do saber, as imagens e
metaforas de que Descartes langa mao no Discurso do método ilustram bem o corte que o
cartesianismo opera entre a concatena¢ao das cadeias da razao percorridas por um tnico
sujeito, detentor do saber total acerca da natureza, e a desordem dos conhecimentos obtidos
sem método. Por exemplo: quando compara a ordenacao do conhecimento a uma cidade
bem regrada, construida por um unico arquiteto ou mestre de obras, o solipsismo
metodologico de Descartes se explicita. Diz Descartes: “frequentemente, nao existe tanta
perfeicao nas obras formadas de varias pecas, e feitas pela mao de diversos mestres, como
naquelas em que um sé trabalhou”?. Ao que Vico, de forma socratica, contra argumenta:
“em toda minha vida um unico pensamento me suscitou grande temor: ser eu o unico
possuidor do saber, coisa que sempre me pareceu perigosa, tal como a alternativa de ser ou

um deus ou um tolo”?’.

THE UNITY AMONGST KNOWLEDGE AND THE DAMAGES OF
CHILDHOOD: NOTES ON THE METHOD AND PEDAGOGY IN VICO AND
DESCARTES

Abstratct: In this work I try to make a brief presentation of the confrontation between two pedagogical
perspectives: the first, which had a great fortune in modernity, was defended by Descartes in texts such
as the Rules for the direction of the spirit and the Discourse of the method and will have its
consequences in the Logic of Port -Royal; the second perspective, which remained marginal, was
defended by the Italian philosopher Giambattista Vico in a text entitled De nostti temporis studiorum
ratione (1709). Two points will be highlighted here: the theme of the philosophical vision of childhood
and the theme of the unity of knowledge.

Keywords: Vico — cartesianism — infancy — pedagogy — method.

REFERENCIAS BIBLIOGRAFICAS
ARNAULD, A.; NICOLE, P. La Logique on 1.’Art de Penser. Paris: HACHETTE, 1846.

DESCARTES, R. Regras para a direcao do espirito. Lisboa: Edi¢oes 70, 1985.

que valoriza aspectos “cartesianos” da abordagem de Vico ver o texto de GIRARD, “Vico e a tradi¢do
cartesiana”. In: LOMONACO e alii, Metafisica do género humano: natureza e histéria na obra de Giambattista
Viico.

26 DESCARTES, Discurso do Método & As paixides da alma, p. 51.

27 Idem, p. 215.

:1: Cadernos de ética e filosofia politica | Numero 36 | Pagina 170 :::



. Discurso do Método & As paixies da alma. Trad. J. Guinsburg e Bento Prado
Junior. Sao Paulo: Nova Cultural, v. I, 1987. (Cole¢ao Os Pensadores).

. Oceuvres. Ed. Charles Adam & Paul Tannery (AT). Paris: VRIN, 1996.

. Dos principios da filosofia (Sobre os Principios do Conbecimento Humano). Analytica,
v.5,n. 1-2, p.137-173. Rio de Janeiro, 2000.

. Principios da Filosofia. Tradu¢ao de Guido Antonio de Almeida. Rio de Janeiro:
Editora UFR]J, 2002.

GADAMER, H. G. Verdade e método. Petrépolis: Ed. Vozes, 1997.

GIRARD, R. “Vico ¢ a tradi¢ao cartesiana”. In: LOMONACO, F., GUIDO, H. e SILVA
NETO, S. A. (otgs.) Metafisica do género humano: natureza e historia na obra de Giambattista 1 ico.
Uberlandia: EDUFU, 2018.

JOLIBERT, B. L'enfance an X111 siécle. Paris: Vrin, 1981.

ROSSI, P. A. Naufrigios sem espectador: a idéia de progresso. Traducio de Alvaro Lorencini. Sao
Paulo: Editora Unesp, 2000.

PATELLA, G. “Giambattista Vico, La Universidad y El saber: El modelo retérico”. In:
Cuadernos sobre 17ico. Sevilla, n* 7-8, p. 101-114, 1997.

VICO, G. B. “De nostri temporis studiorum ratione”. In: Opere I. A cura de Andrea Battistini.
Milio: Mondadori, 1990.

:1: Cadernos de ética e filosofia politica | Numero 36 | Pagina 171 :::



FILOSOFIA DA HISTORIA, COMBATE E CIVILIZACAO

Vladimir de Oliva Mota?’

Resumo: A partir da fértil interpretacdo realizada pela Professora Matia das Gragas de Souza dos textos
de filosofia da histétia voltairianos e considerando a obra do filésofo francés segundo uma leitura
sistematica, o que se pretende aqui ¢ compreender a articulacio entre o cariter combativo dos textos
de Voltaire com sua nogio de Filosofia de Histéria e de Civilizagdo com o fim de apontar a histéria
como um instrumento pedagdgico-moral de construcio da civilizagao.

Palavras-chaves: Voltaire — Filosofia da Hist6tria — Combate — Civilizagio.

Em 30 de Maio de 1878, em homenagem ao centenario de morte de Voltaire, no
Teatro de La Gaité, Victor Hugo proferia o seguinte discurso:

Antes da Revolugao, senhores, a estrutura social era isto: em baixo, o povo;
acima do povo, a religido representada pelo clero; ao lado da religiao, a justiga
representada pela magistratura. E, nesse momento da sociedade humana, o
que era o povo? A ignorancia. O que era a religido? A intolerancia. E o que
era a justica? A injustica.

Em presenca dessa sociedade frivola e lagubre, Voltaire, sozinho, tendo sob
seus olhos todos os poderes reunidos: a corte, a nobreza, as finangas; a forca
inconsciente: a multiddo cega; a pavorosa magistratura: tdo pesada aos
individuos, tdo docil ao chefe, esmagando e bajulando, de joelhos sobre o
povo diante do rei; o clero sinistramente misturado de hipocrisia e fanatismo;
Voltaire, sozinho, eu o repito, declara guerra a essa coalizio de todas as
iniquidades sociais, a esse mundo enorme e terrivel, e aceita a batalha. Qual é
sua arma? Aquela que possui a leveza do vento e a for¢a do raio: uma pena.

[]

1 Doutor em Filosofia pela Universidade de Sao Paulo (USP) e Professor do Departamento de Artes
Visuais e Design e do Programa de Pés-Graduagio em Filosofia da Universidade Federal de Sergipe
(DAVD/UES).
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Senhores, ha entre dois servidores da humanidade, que apareceram a um
intervalo de mil e oitocentos anos, uma relacdo misteriosa. Combater
farisaismo, desmascarar a impostura, colocar por terra as tiranias, as
usurpagoes, 0s preconceitos, as mentiras, as supersticoes, [...| substituir o falso
pelo verdadeiro, atacar a magistratura feroz, atacar o sacerdote sanguinario,
tomar o chicote e expulsar os vendedores do santuario, reclamar a heranga
dos deserdados, proteger os fracos, os pobres, os adoentados, os abatidos,
lutar pelos perseguidos e oprimidos; ¢ a guerra de Jesus Cristo. E qual ¢ o
homem que travou essa guerra? Voltaire. [...] Dizemo-lo com um sentimento
de respeito profundo: Jesus chorou, Voltaire sortiu; é dessa lagrima divina e
desse sortiso humano que é feita a dogura da civilizagio atual®.

E conhecida a face satitica, itdnica e polémica da obra de Voltaire, assim como o seu
objetivo de fazer uso de sua agressiva pena no combate em nome de uma ideia de civilizagao.
Roland Mortier explica que a escrita voltairiana “[...] esta ligada a atualidade por uma rede
cerrada de alusdes e de referéncias que fazem dela uma obra profundamente engajada na luta
mais ampla por uma reforma da sociedade.”® René Pomeau diz que a agao de Voltaire agitou

todo o seu século, “ela demonstrou o poder explosivo da escrita”?

. Alguns consideram —
como Victor Hugo — que Voltaire obteve éxito em seu projeto e ajudou a mudar a face do
mundo, provocando polémica e riso.” E com esse propésito que ele escreveu, para o

6 ¢ a sua acio é o combate

combate, para agir, pois, como dizia, 0 homem nasceu para a a¢ao
pot paragrafos.

A partir da fértil interpretacdo realizada pela Prof®. Maria das Gragas de Souza dos
textos de filosofia da histéria voltairianos e considerando a obra do filésofo francés segundo
uma leitura sistematica, o que se pretende aqui ¢ compreender a articulagao entre o carater
combativo dos textos de Voltaire com sua nocao de Filosofia de Histéria e de Civilizacao
com o fim de apontar a histéria como um instrumento pedagogico-moral de construcio da
civilizagao.

Para tal, antes, faz-se necessario adotar o seguinte pressuposto: ha um nexo que
associa as ideias que fundamentam o pensamento filoséfico voltairiano e ao carater
combativo da expressaio desse pensamento. Isto é: a leitura sistematica da obra
prodigiosamente vasta e igualmente variada de Voltaire revela dois aspectos indeléveis: por
um lado, mostra um autor de uma produgao tedrica estruturada, seus argumentos estao sobre
algumas bases que se pretendem soélidas e inalteradas; elaborando, assim, um pensamento
consistente. Por outro lado, o carater combativo dos seus textos, ao passo que articula os
varios géneros de escrita praticados pelo filésofo — cujo critério de escolha ¢ o que melhor
se adequaria as circunstancias da luta —, ¢ consequéncia daquele pensamento consistente.

2 Tradugao de Vladimir de Oliva Mota. Extratos do texto extraido de: HUGO, Discours prononcé pour

le centenaire de 1V oltaire.

3 MORTIER, “Les formes de la satire chez Voltaire”. In: Le coeur et la raison, p. 117.
4 POMEAU, La religion de 1 oltaire, p. 360.

5ROMANO, “Voltaire e a satira”. In: O caldeirao de Medeia, p. 177.

6 Cf.: VOLTAIRE, “Lettres philosophiques”. In: Mé/anges, p. 119.
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A sistematicidade requerida a leitura da obra voltairiana, que possibilita a apreensao
da consisténcia de seu pensamento e efeito dessa no carater combativo de seus textos, pode
ser assim orientada: a leitura “em bloco” e a busca por textos em momentos distintos da vida
do filésofo possibilitam identificar o que permanece, a esséncia do seu pensamento e a
articulagao das suas ideias, pois além do fato de que algumas posi¢cbes do pensamento
voltairiano ndo se alterarem, elas sao possiveis de serem extraidas de seus textos, nao
importando o género que lhes serve de meio e as circunstancias multiplas do combate nas
quais se engajam. Soma-se a isso o fato de que Voltaire, estrategicamente, repete-se, 0 que
fortalece ainda mais a ideia dessa permanéncia. A leitura em bloco e em diferentes periodos
da obra voltairiana permite desvelar um nexo interno em seus textos assim como lanca luz
sobre o seu uso. Ao nao observar essas exigéncias de leitura, corre-se o risco de fazer de
Voltaire o que se desejar.

Tendo a razao como guia, como principio supremo de organizagio da vida, o
pensamento das Luzes pretende-se reformador dos espiritos. Persuadido dessa tarefa,
Voltaire utiliza todo o seu talento literario, pois acredita que as letras nao estao dissociadas
da filosofia. Escreve ele ao abade d’Olivier, em 20 de outubro de 1738:

Sera a verdade tdo desgracada que nao possa suportar os ornamentos? A arte
de bem pensar, de falar com eloquéncia, de sentir vigorosamente e de assim
se exprimir, setia tudo isso inimigo da filosofia? Nao, sem duvida esta é uma

forma barbara de pensar’.

A barbarie do pensamento se traduz, para Voltaire, na dissociagao desse pensamento
com a vida, camuflada de uma linguagem rebuscada de um tecnicismo empolado e estéril,
pois desassociado da experiéncia: o mundo de Pangloss nido corresponde ao real,
consequéncia de uma filosofia de letrados apartados do convivio social.

O beneficio pratico que um pensamento filoséfico viabiliza é o critério de valor de
uma filosofia no século XVIII francés; nas palavras de Paul Hazard: ““T'al como se reconhece
uma arvore pelos frutos que d4, o valor de uma filosofia mede-se pelos beneficios de sua

8 B Voltaire ¢ um homem das Luzes, sem duvida. E o que isso significa? Significa que

acao
Voltaire é um simbolo de uma época em que a filosofia estava incumbida de intervir nos
negdcios do mundo. Recusando se enclausurar no siléncio do seu gabinete e na poeira dos
seus livros, a filosofia era atividade de quem “desceu a arena”, como disse o proprio filésofo,
ou de quem foi até o “covil das feras”, na expressao de Diderot. Voltaire faz uma filosofia —
cuja historia examinou por toda a vida — ndo sé vinculada ao mundo, ao homem, a
experiéncia, enfim, a vida, mas uma filosofia da qual o combate por esse mundo é um
elemento constitutivo. Ele fez da pena uma arma de luta contra a coalizio de todas as
iniquidades sociais, que sintetiza sob o adjetivo: a infame (/Znfime). A infame deve ser
esmagada para que o bem-estar social prevaleca, para que a felicidade possivel neste mundo
seja viabilizada; assim, Voltaire escreve para melhorar a vida social, excitando sentimentos e
reflexdes. Com esse proposito, pretende a tao dificil unido entre teoria e pratica, razao e

" VOLTAIRE, “Correspondance”. In: Oeuvres complétes de 1 oltaire. 1.'édition Moland (CD-ROM).
8 HAZARD, O pensamento eurgpen no século X1/111, p. 155.
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liberdade. O combate na obra voltairiana apresenta-se como um elemento constitutivo de
sua filosofia porque, por um lado, Voltaire nio abandona a reflexdo para dedicar-se ao
combate, como foi dito, este é a extensdao daquela. Por outro lado, o combate é um elemento
constitutivo de sua filosofia porque ele é responsavel por unir sua obra num todo coerente:
seus textos, apresentados sob uma multiplicidade de formas e temas, pois necessita adequar-
se as circunstancias para produzir, com mais eficiéncia, o efeito desejado, tem sempre um
mesmo fim, a saber: o combate pelo aperfeicoamento dos costumes, que o esclarecimento
possibilita.

Pronunciar o nome de Voltaire ¢ despertar o espirito de partido, é interminavel a
controvérsia acerca de sua filosofia: uns nada lhe atribuem, outros fecham os olhos aos seus
defeitos e todos, para cimulo da desavenga, recorrem a passagens do proprio Voltaire para
sustentar posi¢oes antagonicas aos seu respeito. A Filosofia de Historia é um dos temas desse
desentendimento irreconciliavel entre os comentadores. Nao se pretende aqui esgotar o
debate, mas tao somente seguir uma via aberta a possivel compreensio desse tema.

Por exemplo: referindo-se a critica de Voltaire, entre outras, a Teologia da Historia,
Bertrand Binoche afirma que “[..] a coeréncia da filosofia voltairiana da histéria é
essencialmente negativa”9
uma correspondéncia do filésofo a d’Alembert, de 05 de Abril de 1765: “Meus filésofos sao

. Para demonstrar seu partido, Binoche recorre a uma passagem de

homens de bem que nao tém principios fixos sobre a natureza das coisas, que nao sabem o
que é, mas que sabem muito bem o que nio ¢”'°. E para fundamentar seu partido, Binoche
cita Espinosa: “as coisas que concordam s6 na negag¢ao, por outras palavras, naquilo que nao
tem, néo concordam na realidade em nada”!!. Caso a premissa de que a coeréncia da filosofia
voltairiana da historia ¢ essencialmente negativa estivesse correta, essa analise seria
irretocavel.

Esquivando-se aqui da explicagao sobre a impossibilidade, no pensamento filoséfico

12 vale ser

de Voltaire, do estabelecimento de “principios fixos sobre a natureza das coisas
observado o seguinte: a data da correspondéncia citada por Binoche, 1765, é a mesma da
primeira publicacao da obra Filosofia da historia, Gnica utilizada como referéncia na sua analise.
Isso indica que a discussio foi feita considerando como referéncia somente aquela obra e
aquele periodo, isolando-os do crpus voltairiano. Em 1994, René Pomeau, na obra La religion
de Voltaire, alertara para os riscos de se analisar Voltaire por “amostragens”, isto &,
considerando um periodo especifico e/ou passagens de textos do filésofo sem levar em
consideragao o conjunto de sua obra. A consequéncia do equivoco de analisar Voltaire por
amostragens, assegura Pomeau, sao as interminaveis perspectivas criadas — em sua maioria,
divergentes — acerca do pensamento voltairiano .

Com mais atengao as exigéncias metodologicas a leitura de obras do Iluminismo
francés, de um modo geral, e da obra voltairiana, em particular, considerando um periodo

mais vasto e muitos e importantes textos de Voltaire, a Prof*. Maria das Gragas de Souza

9 BINOCHE, Les trois sources des philosophies de ['bistoire (1764-1798), p. 42.

10 VOLTAIRE, “Cotrespondance”. In: Oenvres completes de 1 oltaire. 1'édition Moland (CD-ROM).

11 ESPINOSA, Efica, p. 363.

12 Pois tal explicagdo fora ja realizada. A esse respeito ver: MOTA, Voltaire e a critica a metafisica: um

ensato introdutorio.
BPOMEAU, La religion de Voltaire, p. 15.
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abre um fértil caminho a compreensao da Filosofia da Histéria em Voltaire em Iustragio e
Historia. Ela explica que aquela expressao significa:

de um lado, uma maneira de conceber o processo histérico, mas, de outro,
significa também o modo de reconstruir esse processo para o leitor do
presente.'*

Nao ¢ correto afirmar que a coeréncia da filosofia voltairiana da historia ¢
essencialmente negativa. Ao contrario, ela implica — desde que seja considerada a sua obra e
nao um texto e um periodo isolados — um ordenamento dos fatos historicos em funcao de
uma dire¢ao a ser tomada pela histéria, a civilizagdo. Essa perspectiva, além de exigir uma
cadeia de nog¢des que vai desde a ideia de acdo livre até sua complexa relagio com a de uma
Providéncia Geral'>, passando pela ideia de probabilidade das verdades historicas'®, faz do
pensamento voltairiano sobre a historia, ainda segundo a Prof*. Maria das Gragas de Souza,

particular e original:

embora guarde da concepgao linear da histéria a ideia de progresso e da
tradicao ciclica a ideia do retorno, a concepgao voltairiana entendida a luz da
doutrina do grande século'’, rejeita, da ptimeira, a ideia de um z/s necessatio
em direcio ao qual caminharia a humanidade e, da segunda, a no¢ao de
retorno do mesmo, constituindo assim uma visao da histéria particular e
original'®.

O assunto da investiga¢do histérica de Voltaire ¢ a civilizag¢ao. A historia é a trajetoria
da civilizagdo. Mas o que significa aqui civiliza¢ao? De acordo com, mais uma vez, a Prof®.
Maria das Gragas de Souza, civilizagao significa “|...] o conjunto dos desenvolvimentos

14 SOUZA, Histdria e Llustracio: o pensamento sobre a historia no uminismo francés, p. 118.

15 A esse respeito ver: MOTA, “Providéncia e liberdade em Voltaire: uma homenagem a Professora
Maria das Gragas de Souza”. In: Quadranti, Rivista Internazionale di Filosofia Contemporanea.

16 Acerca da aplicagdo do probabilismo as verdades histéricas, ver: SAGER, “Retour sur le
probabilisme voltairien”. In: Cabier 1 oltaire. O probabilismo comanda a visdo voltairiana da histéria;
assim, a critica a Teologia da histéria funda-se nesse exame probabilistico: “Os primeiros
fundamentos da histéria sdo as narrativas dos pais aos filhos, transmitidas em seguida de uma geracio
a outra; elas ndo sao mais do que provaveis em sua origem, quando nio se chocam como senso
comum, e perdem um grau de probabilidade a cada geragiao. Com o tempo, a fabula cresce e a verdade
se perde; por esse motive, todas as origens dos povos sdo absurdas”. (VOLTAIRE, “Questions sur
IEncyclopédie”. In: Oenvres complétes de 1 oltaire. L'édition Moland (CD-ROM)).

17 Explica a Prof*. Maria das Gracas de Souza: “A expressido ‘grande século’, como se sabe, é de
Voltaire, que com cle pretendia assinalar momentos de apogeu do espirito humano, e integra a ideia
de retornos periédicos de épocas de perfeicdo. Assim, segundo Voltaire, a humanidade teria vivido
quatro grandes séculos: o de Felipe e Alexandre, na Grécia, o de Augusto, em Roma, o Renascimento,
na Itdlia, e por fim, na Franca, o século de Luis XIV. Entre essas épocas, o espirito humano viveu
periodos de estagnacdo ou mesmo de retorno a barbarie. O critério que permite determinar o que é
um grande século € de carater cultural e intelectual”. (SOUZA, Histdria e Llustracao: o pensamento sobre a
historia no Luminismo francés, p. 111)

8SOUZA, Historia ¢ llustragao: o pensamento sobre a bistoria no Iluminismo francés, p. 113.
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produzidos pelo homem nas artes, nas ciéncias, nas técnicas, e, além disso, das
transformagoes espirituais e morais que acompanham esse desenvolvimento”!”. Em uma
palavra: “[...] a realizacio, nas sociedades humanas, dos valores estabelecidos pela razio”?.
Nao obstante a civilizagdo ser a dire¢ao a ser seguida pela historia, como foi dito, ela nao é
um zelos necessario, ha sempre o risco da recaida na barbarie, isto ¢, tudo aquilo que ameaca
a vida — as prisoes forcadas, as condenagoes sem defesa, a tortura, os confinamentos em
mosteiros, os assassinatos, os suplicios, os duelos, as guerras... — e tudo aquilo que afeta o
espirito de liberdade — as fraudes religiosas ou politicas, o abuso do poder politico e religioso,
a perseguicao por delito de opinido, a censura, a supersti¢ao, a ignorancia, a manutencao de
preconceitos do passado, a intolerancia religiosa ou politica... A recaida na barbarie pode
sempre ocorrer e impedir esse mal e contribuir para a consecucao dos fins estabelecidos pela
razdo é dever da acido dos homens e, sobretudo, dos filésofos.

Por essa razio, a histéria se faz util na pena de Voltaire. No verbete “Histoire” das
Questions sur I'Encyclopédie, o autor pergunta e aponta para a utilidade da historia: “Qual seria
a historia util? A que nos ensina nossos deveres e nossos direitos, sem parecer que pretende

»21

ensina-los”". Isso significa que os textos sobre historia sao utilizados como meios para

atingir um determinado fim. E que fim ¢ esse? Voltaire o expoe ainda no referido verbete:

Essa vantagem consiste sobretudo na comparagao que um estadista, um
cidadao pode fazer das leis e costumes estrangeiros com os do seu pais: ¢ o
que estimula a emulagao das na¢oes modernas nas artes, na agricultura, no
comércio.

Os grandes erros do passado servem muito e de todas as maneiras; nunca os
crimes e as desgragas seriam suficientemente recordados. Digam o que
quiserem, mas se pode prevenir aqueles e estas. [...| O exemplo produz grande
efeito nos espifitos [...]*.

Voltaire segue afirmando que é necessario ter diante dos olhos os males causados
pelos maus; se ndo tornarem esses conhecimentos familiares aos jovens: “As calamidades
desses tempos de ignorancia renasceriam infalivelmente, por niao se tomar nenhuma
precaucao para preveni—las"23 . E Voltaire conclui dramaticamente: “Aniquilem o estudo da
histéria e verdo dias de Sdo Bartolomeu [...]”%*.

Portanto, a utilidade da histéria é, em certo aspecto, instruir os homens, contribuir

para o aperfeicoamento dos seus costumes. O historiador filésofo deve fazer uso da razao

19 Idem, p. 114.

20 Tdem, Ibidem.

21 VOLTAIRE, “Questions sur 'Encyclopédie. In: Oenvres completes de 1V oltaire”. L'édition Moland
(CD-ROM).

2 ]dem.

2 Jdem.

24 Em 24 de agosto de 1572, ocorre o massacre conhecido como a Noite de Sao Bartolomeu - dos

protestastes em Paris e nas provincias por ordem do rei Carlos IX, encorajado por sua mie Catarina
de Médicis.
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muito mais do que da memoria porque a utilidade da reconstrucdo do passado é ensinar pelo
exemplo, ela devera contribuir para demolir a barbarie e edificar a civilizagdo. A leitura da
histéria, segundo Voltaire, fornece armas, exemplo e entusiasmo na investida da razao contra
a infamia. Pode-se dizer, por conseguinte, que a Filosofia da Histéria de Voltaire, em
determinado aspecto, nio pretende tdo somente reconstituir os fatos, mas ela é também
marcada por uma preocupacao moral e pedagdgica, de modo a se tornar um instrumento de
combate a favor, na expressao de Victor Hugo, da dogura da civilizagao.

PHILOSOPHY OF HISTORY, COMBAT AND CIVILIZATION

Abstract: From professor Maria das Gragas de Souza's fertile interpretation of voltarian philosophy of
history texts and considering the work of this French philosopher according to a systematic reading,
what is intended here is to comprehend the articulation between the feisty character of Voltaire's texts
and his philosophy of history and civilization thought, aiming to indicate history as a pedagogical-moral
instrument to establish civilization.

Keywords: Voltaire — Philosophy of History — Feisty — Civilization.
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APRESENTACAO DAS TRADUCOES

MUSICA, LINGUAGEM E NACAO
APRESENTACAO DOS TEXTOS A ORIGEM DA MELODIAE
SOBRE A ELOQUENCIADE JEAN-JACQUES ROUSSEAU*

Evaldo Becker’

Resumo: Este artigo setve como apresentacdo a nossa traducdo de dois textos de Rousseau. Os textos
possuem tamanhos e importancia dispares, mas ambos podem nos auxiliar na compreensio da tematica
que liga a questdo da linguagem e das linguas a questdo da moral e da politica na obra do ‘cidadao de
Genebra’. O primeiro escrito a ser apresentado é: A origens da melodia. Trata-se de um primeiro esbogo
daquele que vira a ser intitulado Ewsaio sobre a origem das linguas. Ja o segundo texto, intitula-se: Sobre a
eloguéncia, e faz parte do conjunto de escritos agrupados sob o titulo Mélanges de Littérature et de Morale, no
Tomo 1I das obras completas de Rousseau, edi¢ao da Pléiade.

Palavras-chave: Rousseau — linguagem — eloquéncia — politica.

Nossa inten¢ao ao traduzir os dois textos que ora apresentamos, foi de disponibilizar
ao leitor brasileiro, escritos de Rousseau que tratam da questao da linguagem e da musica em
uma estreita vinculagdo com a questao dos costumes e da moral. Os textos possuem
tamanhos e importancia dispares, mas ambos podem nos auxiliar na compreensio da
tematica que liga a questao da linguagem e das linguas a questao da moral e da politica na
obra do ‘cidadao de Genebra’.

O primeiro escrito a ser apresentado é: A origem da melodia. Trata-se de um primeiro
esboco daquele que vira a ser intitulado Ewnsaio sobre a origem das linguas. Bem antes de ter
acabado de escrever o Ewsaio sobre a origem das linguas, Rousseau havia desenvolvido em
L."Origine de la mélodie, e também no chamado Principe de la mélodie on réponse aux erreunrs de M.
Ramean sur la Musique, escritos provavelmente no ano de 1755% sua defesa da melodia em

contraposi¢ao aos escritos de Rameau que argumentavam em favor da harmonia. Conforme

* Aproveito a oportunidade para agradecer ao Osmar de Souza Medeiros, colega do Grupo Rousseau
da USP, pela leitura e pelas dicas de traduc¢io de passagens complicadas dos textos ora traduzidos.

1 Pés-Doutor em Filosofia — USP. Professor da UFS — Universidade Federal de Sergipe. A presente
traducao foi realizada como parte das pesquisas de pés-doutorado realizadas entre 2008 e 2009, sob
a supervisio da Profa. Dra. Maria das Gracas de Souza, e foi financiada pela FAPESP — Fundagio de
Amparo a Pesquisa do Estado de Sdo Paulo.

2 Cf. TROUSSON & HEIGELDINGER, Dictionnaire de Jean-Jacques Roussean, p. 673.
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afirma Bernard Gagnebin na introducao aos Escritos sobre a miisica, a lingua e o teatro, presente
no volume V das (Euvres complétes de Rousseau da edigao da Pléiade: “Com ‘A origem da
melodia’, Rousseau opoe o artificio ao natural. Enquanto que a melodia ou o canto é uma
pura obra da natureza, a2 harmonia em revanche é ‘uma pura producio da arte’.”’

E o que fica claro em passagens como esta, onde Rousseau ressalta o papel da

melodia no surgimento das linguas:

A melodia, nascendo com a lingua, se entiquece, por assim dizet, da pobreza
desta. Quando possuiamos apenas poucas palavras para fornecer muitas
ideias, era preciso necessariamente dar diversos sentidos a estas palavras,
compoO-las de diversas maneiras, dar-lhes diversas acep¢des que somente o
tom distinguia, empregar torneios figurados, e como a dificuldade de se fazer
entender permitia dizer coisas interessantes, dizia-se com fogo e por isso
mesmo dizia-se com dificuldade; o calor, o acento, o gesto, tudo animava os
discursos que era preciso mais fazer sentir do que entender. E assim que a
eloquéncia precede o raciocinio e que os homens foram oradores e poetas

muito tempo antes de serem filésofos.*

Ressaltam-se ai as dificuldades e a importancia dessa lingua primeira, que, sendo
arrancada pelas paixOes e usada para fins de convencimento sobre temas cruciais para essas
sociedades nascentes, era plena de paixdo. “O acento patético” animava tudo, “porque, s6
dizendo coisas importantes e necessarias, nao se dizia nada que nao fosse com interesse e
calor”.” No capitulo IV do Ensaio sobre a origem das linguas, ao tratar dos caracteres distintivos
da primeira lingua, Rousseau ira novamente ressaltar o carater naturalmente patético da

linguagem, onde lingua e canto andavam juntos. Vejamos:

Como as vozes naturais sio inarticuladas, as palavras possuitiam poucas
articulagoes; algumas consoantes interpostas, destruindo o hiato das vogais,
bastariam para torna-las correntes e faceis de pronunciar. Em compensagao,
os sons seriam muito variados, a diversidade dos acentos multiplicaria as
vozes; a quantidade, o ritmo constituiriam novas fontes de combinag¢oes, de
modo que as vozes, 0s sons, O acento, o numero, que sio da natureza,
deixando as articulagdes que sdo convengdes bem pouco a fazer, cantar-se-ia
em lugar de falar. A maioria dos radicais seriam sons imitativos quer do
acento das paixdes, quer do efeito dos objetos sensiveis — a onomatopeia,
nesse caso, apresentar-se-ia continuamente.’

Para Rousseau, ‘o natural’ esta sempre ligado a simplicidade, aos sons inarticulados,
imitativos da fauna de cada regiao, por isso, ‘figurado’, impreciso e acentuado. Enquanto que

3 Cf. GAGNEBIN, Introduction anx Ecrits sur la musique, la langue et le théitre, p. XI1X.
4 ROUSSEAU, L origine de la mélodie. OC, V, p. 333.

5 ROUSSEAU, L origine de la mélodie. OC, V, p. 334.

6 ROUSSEAU, Essai sur lorigine des langues. OC, V, p. 383.
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a articulacio sera simbolo da convencao, do raciocinio e do artificio. Artificio e raciocinio,
que em seu entender, nao podem ter lugar nos primoérdios da linguagem.

Esta lingua primeira, segundo o autor, teria senten¢as em lugar de arrazoados,
“persuadiria sem convencer e descreveria sem raciocinar”.” Toda sua forca residiria em sua
energia ¢ em seu acento, essa mescla de poesia e musica constituiria os discursos das
sociedades nascentes. “Foram em verso as primeiras historias, as primeiras arengas, as
primeiras leis. Encontrou-se a poesia antes da prosa, ¢ haveria de assim suceder, pois as
paixdes falaram antes da razio”.* A mesma coisa tetia acontecido com a musica, marcada
pelo acento naturalmente melodioso,

a principio nao houve outra musica além da melodia, nem outra melodia que
nao o som variado da palavra; os acentos formavam o canto, e as quantidades,
a medida; falava-se tanto pelos sons e pelo ritmo quanto pelas articulagoes e

pelas vozes.’

O que se percebe na obra rousseauniana é uma intensa relagdo entre as linguas, a
musica ou o acento, ¢ a eloquéncia politica ou a capacidade de motivar agoes publicas através
da linguagem, sobretudo da lingua falada. No Ensaio Rousseau estabelece desde o inicio,
principalmente nos capitulos III e IV, intensas relagdes entre a linguagem original motivada
pelas paixdes, carregada de sentimento e sonoridade, e a prépria aproximagao rumo a
sociabilidade; e novamente, a partir do capitulo XII até o XIX, retoma suas investigacoes
musicais que raramente nao sao vinculadas aos costumes, a moral e a politica.

Ao afirmar ser a palavra a primeira institui¢do social, e ao atribuir seu carater as
condi¢oes locais, em que o ‘lugar’ interfere de forma determinante em sua construcao,
Rousseau explicara a diversidade das linguas encontradas de forma a corroborar a ideia da
inexisténcia de uma lingua original articulada, nos moldes da lingua adamica, por exemplo.
Segundo ele, mesmo depois de séculos de modificagdes e de aproximagdes, as linguas
particulares guardariam ainda alguns caracteres originais que lembrariam as condigdes nas
quais foram forjadas.

Bento Prado em Jean-Jacques Roussean entre as flores e as palavras, lembra que o autor do
Ensaio sobre a origem das lingnas “se recusa a deduzir a linguagem de uma espécie de
sociabilidade muda, a maneira de Condillac”, e que “sendo a primeira institui¢ao social e nao
podendo assim mergulhar suas ‘raizes’ no solo do social, a lingua deve enraizar-se
diretamente na natureza”, de maneira que “nenhuma analise puramente ‘interna’ poderia dar
conta da estrutura de uma lingua”." Esta teri sua construcio e desenvolvimento,
profundamente marcados pelo aspecto geografico e climatico que a envolve. Sem esquecer
a influéncia da fauna de cada regido, que ajudara os homens a formarem as onomatopeias

que estardo na base das diversas linguas particulares.

TROUSSEAU, Essai sur l'origine des langues. OC, V, p. 383.
8 ROUSSEAU, Essai sur lorigine des langues. OC, V, p. 410.
9 ROUSSEAU, Essai sur ['origine des langues. OC, V, p. 411.
10 PRADO JR., “Jean-Jacques Rousseau entre as flores e as palavras”, p. 26.
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E o que percebemos nesta passagem de L origine de la melodie, onde Rousseau afirma

que:

Nos ignoramos tao perfeitamente o estado natural do homem que nao
sabemos nem mesmo se existe algum tipo de grito que lhe seja proptio; em
compensagio, nés o conhecemos como um animal imitador que nao tarda a
se apropriar de todas as faculdades que ele pode tirar dos exemplos dos
outros animais. Ele pode entdo, de inicio, imitar os gritos daqueles que o
cercam, e segundo as diversas espécies que habitam cada rincao (contrée), os
homens, antes mesmo de possuirem linguas, puderam ter gritos diferentes de

um pafs para o outro."

Defender esta diversidade originaria das linguas, equivale a afirmar, contra Diderot
por exemplo, que inexiste uma lingua original articulada. Equivale a negar a existéncia de
uma ‘sociedade geral do género humano’. Rousseau afirmara que é justamente a auséncia de
uma lingua universal que evidencia o cariter puramente abstrato da nog¢ao de “género
humano”. Ele defendera a ideia segundo a qual as linguas exprimem as peculiaridades
distintivas dos povos e de suas maneiras de conduzir sua vida em comum, e desde o principio
evidenciam a pluralidade das formagdes sociais e de seus modos de vida. Na concepcao de
Rousseau as linguas sao produtos peculiares das diversas formas de sociabilidade humana.

Esta linguagem original que era pura transparéncia e que indicava no seu acento e
inflexdo o proprio sentimento ao qual dava vazao; essa lingua que em seu principio nao se
distinguia do canto e da poesia era utilizada com o intuito de transmitir os sentimentos e
posteriormente ideias e intengoes. Tal linguagem, entretanto, acaba por se modificar no
momento em que as sociedades particulares sao estabelecidas, isso porque as linguas
particulares, que sdo “seres morais”, refletem — como verificamos acima — as caracteristicas
do clima, do local e do modo de vida das pessoas que as instituiram.

Com o passar do tempo, o homem se afasta de suas origens ampliando suas ‘luzes’,
mas corrompendo-se concomitantemente. Rousseau escreve no Capitulo V do Ensazo, que:

na medida em que as necessidades crescem, os negocios se complicam, as
luzes se expandem, a linguagem muda de carater. Torna-se mais justa e menos
apaixonada, substitui os sentimentos pelas ideias, ndo fala mais ao coragao,
mas a razdo. Por isso mesmo, o acento se extingue e a articulagio progride: a
lingua fica mais exata, mais clara, porém mais morosa, mais surda e mais fria."

Tais ideias ja se encontravam no esbogo inicial do Ensaio sobre a origem das lingnas que

ora apresentamos, onde Rousseau afirma que:

11 ROUSSEAU, L origine de la mélodie. OC, V, p. 331.
12 ROUSSEAU, Essai sur [origine des langues. OC, V, p. 384.
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O estudo da filosofia e os progressos da razao, que conferiram mais perfeicao,
e um outro torneio a lingua, lhe tiraram assim este tom vivo e apaixonado
que havia lhe tornado tio cantante no principio.”

Além disso, a linguagem vai se modificando em func¢do das mudangas politicas
ocorridas nos povos ao longo de sua histéria. O exemplo citado por Rousseau é o da Grécia
que a0 ser conquistada e posta a ferros “perdeu aquele fogo celeste que s6 aquece as almas
livres e ndo encontrou mais para louvar seus tiranos, o tom sublime com o qual havia cantado
seus hero6is.”!

Segundo Rousseau, a linguagem, entdo, vai perdendo sua transparéncia e seu
sentimento e segue o curso da civilizacao. Ou seja, corrompe-se com o passar do tempo. E
todas as linguas acabam por “mudar de carater e perder em for¢a, ganhando em clareza na
medida em que se desenvolvem”."” Além disso, o préprio homem, a partir do momento em
que passa a adquirir novas ideias e desenvolver novas paixdes, e, na medida em que suas
necessidades se modificam, utiliza-se da linguagem a fim de convencer seus semelhantes a
agirem de forma a lhe favorecer. A linguagem, que a principio era utilizada para comunicar
sentimentos e aproximar os individuos, torna-se com o passar do tempo instrumento de
dominagao e engodo.

Convém, atentarmos para a utilizacdo dos termos /lngnagem e lingnas em Rousseau.
Tais termos, mesmo que por vezes sejam utilizados como sindonimos, possuem significados
distintos na obra do autor. As descri¢des acerca da “linguagem” e principalmente do que por
vezes Rousseau chama de “linguagem original”, comportam uma gama maior de elementos
se comparadas com o que ele designa por linguas particulares. Esta “linguagem original” ¢é
apresentada como inarticulada, eivada de sentimento, energia, transparéncia, melodia e
paixdo, assemelhando-se mais ao canto, a poesia ou a0 “grito da natureza” do que as linguas
particulares convencionalmente instituidas e que primam pela clareza e pela logica. Tal
questao fica mais clara se tivermos presente que para Rousseau a linguagem deve sua origem
preponderantemente as “paixoes morais” e nao ao raciocinio e ao entendimento.

Rousseau discorda de seus contemporaneos sobre o surgimento das primeiras
linguas, bem como acerca de seu cariter e das motivagdes que levaram a sua instituicao. Para
ele, a origem das linguas esta

nas necessidades morais, nas paixoes. Todas as paixdes aproximam o0s
homens que a necessidade de procurar viver forca a separarem-se. Nao ¢ a
fome ou a sede, mas o amor, o 6dio, a piedade, a célera que arrancam as
primeiras vozes."

E por percebermos esta estreita vinculagao estabelecida por Rousseau, entre a origem
da linguagem, da musica e da vida social, que nos dispomos a traduzir e apresentar este que

13 ROUSSEAU, Lorigine de la mélodie. OC, V, p. 338.
14 ROUSSEAU, Lorigine de la mélodie. OC, V, p. 338.
15 ROUSSEAU, Essai sur origine des langues. OC, V, p. 392.
16 ROUSSEAU, Essai sur [origine des langues. OC, V, p. 380.
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pode ser considerado um esbogo inicial daquilo que mais tarde sera apresentado no Ensaio
sobre a origem das lingnas, onde faltam, porém, inumeras passagens presentes em A origem da
melodia e que podem nos ajudar a compreender melhor a teoria politico-linguistica de
Rousseau.

Ja o segundo texto, intitula-se: Sobre a eloguéncia, e faz parte do conjunto de escritos
agrupados sob o titulo Mé/anges de Littérature et de Morale, no Tomo 11 das obras completas de
Rousseau'’. O fragmento em questio, foi escrito provavelmente no ano de 1735, segundo
afirmam os especialistas em cronologia rousseauista. Trata-se de um escrito bastante curto,
um fragmento apenas, cujo original encontra-se depositado na biblioteca de Genebra.
Entretanto, ele merece atencdo, sobretudo, daqueles que se interessam pelos escritos de
Rousseau concernentes a Linguagem e a Politica.

Chama a atengdo, o fato de que este fragmento, escrito pelo menos 15 anos antes de
Rousseau adentrar efetivamente o mundo das letras; e mais ainda, da época em que o autor
elaborara o que poderiamos chamar de sua teoria da linguagem — ja evidencie e adiante alguns
dos temas centrais acerca da intrincada relagao existente entre o uso publico da linguagem
(ou da retdrica) e suas vinculagbes com os rumos da politica e da moral. Dentre os temas
presentes (ainda que de forma embrionaria) em Sobre a eloguéncia, destacamos: a reprovagao
de um estilo de linguagem ‘florido e efeminado’ que sera examinado de forma mais detalhada
na Nova Heloisa, por ocasido da critica aos costumes e ao estilo de linguagem utilizados nos
saloes da Paris do século XVIII. E, além disso, a necessaria vinculagao entre a palavra e a
acao ou entre o dizer ¢ o fazer, — exigéncia para todo aquele que queira ser considerado
‘homem de bem’ — que serd apresentada no Ewilio, ja se faz presente nesse primeiro esbo¢o
realizado pelo autor, ainda na aurora de sua vida literaria.

De maneira geral, gostarfamos de observar que Sobre a eloguéncia, nos apresenta um
autor que desde muito cedo, vai buscar inspiragdo nos estudos referentes a retorica € aos
costumes. Inspiracio esta que nos lembra também de sua divida para com os autores da
antiguidade, como Séneca, por exemplo. Séneca, que foi lido e inclusive traduzido por
Rousseau, desenvolve na carta CXIV a Lucilio, intitulada A corrupedo do estilo nasce da corrupeao
dos costumres, uma tematica bastante proxima daquela apresentada por Rousseau no fragmento
Sobre a eloguéncia. Vejamos algumas passagens da referida carta que encontram eco no
fragmento de Rousseau:

Por que, perguntas-me, o estilo se corrompeu em algumas épocas? Como o
talento pode cair em alguns exageros, pondo na moda ora a empolagao e a
difusio, ora o ritmo cantante que quebra a continuidade do discurso? Por que
apreciamos as vezes os julgamentos ousados e suspeitos, as vezes as
sentencas laconicas e sibilinas, incompreensiveis quando sao ouvidas pela
ptimeira vez?'®

Impossivel nao ver nessa frase inicial da carta de Séneca uma correspondéncia com
o inicio do fragmento do autor genebrino. E ao final do primeiro paragrafo, Séneca cita a

17 ROUSSEAU, Sur leloguence. OC, 11, p. 1241.
18 SENECA, Cartas a Laucilio, CXIV, p. 65.
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maxima que ele diz ser comum entre os gregos: “Tal estilo, tais costumes!”. Bastante préxima
sera a frase rousseauniana: “Tal foi a vida de um homem, tais foram os seus discursos”. Para
finalizar citemos ainda esta outra frase do autor latino, que vincula, assim como fara
Rousseau, a degeneracao dos costumes a degeneracao do estilo da linguagem: “Quando a
constitui¢ao esta em perigo e o Estado se entrega as volupias, a moleza do estilo é o sinal da
relaxacio geral...”."”

Estes elementos, que apresentam de forma nitida a divida de Rousseau para com os
oradores e moralistas da antiguidade, servirao de subsidio para a constru¢ao de sua teoria da
linguagem e da politica que aparecera de forma mais bem acabada na Nova Helvisa (1761), no
Emilio (1762) e em seu Ensaio sobre a origem das linguas (publicado pela primeira vez em 1781,
trés anos apds a morte do autor) e evidenciam o fato de que Rousseau, desde muito cedo
sente a necessidade de pensar a questio da linguagem, e sobretudo da retérica, como
instrumentos indispensaveis para a compreensio de temas da moral e da politica. Feita a

apresentagﬁo, passemos A0S textos.

MUSIC, LANGUAGE AND NATION. INTRODUCTION TO THE TEXTS
“THE ORIGIN OF MELODY” AND “ON ELOQUENCE”, BY JEAN-
JACQUES ROUSSEAU

Abstract: This paper is an introduction to our translation of two texts by Rousseau. These texts are
different in size and importance, but both can help us understand the link between the questions
concerning language (and languages) and the question of morals and politics in the works of the ‘citizen
of Geneva’. The first text to be presented is The origin of melody. 1t is a first draft of what would become
the Essay concerning the origin of langnages. The second is titled On eloguence, and is part of the ensemble
grouped under the title Mélanges de Littérature et de Morale, which is in the Tome II of Pléiade’s complete
works by Rousseau.

Keywords: Rousseau — language — eloquence — politics.
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TRADUCAO

A ORIGEM DA MELODIA!

Jean-Jacques Rousseau

Tradugdo de Evaldo Becker

Parece-me pois que a Melodia ou o canto, pura obra da natureza, nio deve nem
segundo os sabios, nem segundo os ignorantes sua origem a harmonia, obra e producio da
arte, que serve como prova e nao como fonte ao belo canto e cuja mais nobre fungio ¢ a de
fazé-lo valer.

Mas procuremos, se for possivel, a verdadeira origem da melodia, e vejamos se a ideia
que o Sr. Rameau dela concebeu esta de acordo com aquela que nos fornece a exata
observac¢ao dos fatos. Como ¢é preciso para isso voltar as fontes; apds ter advertido os leitores
que queiram me seguir de se armar de paciéncia, eu serei sem escrupulos, tio prolixo quanto
me aprouver.

Noés ignoramos tao perfeitamente o estado natural do homem que nao sabemos nem
mesmo se existe algum tipo de grito que lhe seja proprio; em compensagiao, nés o
conhecemos como um animal imitador que nio tarda a se apropriar de todas as faculdades
que ele pode extrair dos exemplos dos outros animais. Ele podera entdo, de inicio, imitar os
gritos daqueles que o cercam, e segundo as diversas espécies que habitam cada rincao (contrée),
os homens, antes mesmo de possuirem linguas, puderam ter gritos diferentes de um pais ao
outro. Além disso, os 6rgaos estavam mais ou menos soltos (Dé/iés) e flexiveis segundo a
temperatura dos climas e eis af ja a origem do acento nacional mesmo antes da formacao da
linguagem.

Eu n3o examinarei de maneira nenhuma com Lucrécio, se a invencido do canto é
devida a imitagao daquele dos passaros, ou segundo Diodoro, da inspiragao do vento nos
juncos do Nilo, nem se o eco, apds ter por muito tempo assustado os homens pode enfim
contribuir para diverti-los e instrui-los. Estas conjecturas incertas nao poderiam contribuir
para a perfeicdo da arte e eu s6 aprecio nas pesquisas sobre a antiguidade as que os modernos
podem tirar algum fruto. E alids bastante inutil recorrer a causas estranhas nos efeitos que
podemos deduzir da natureza mesma das coisas, tal é esta modifica¢ao da voz que chamamos
canto. Modificagao que deve ter nascido e se formado naturalmente com a lingua: pois é

1 A presente traducio foi realizada com base na edicdo das (Euwres complétes de Rousseau da edi¢do da
Pléiade constante no Volume V e publicadas pela Gallimard, 1995.
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bastante claro que cada lingua em seu nascimento teve de complementar articulagbes menos
variadas por uma maior diversidade de sons, colocando de inicio as inflexdes e os acentos
no lugar das palavras e das silabas e mais se cantava quanto menos se falasse. Esclarecamos
isso com mais cuidado.

Esta ¢ uma observagdo bastante judiciosa do Sr. Rameau de que o som difere do
ruido pelo fato de que o primeiro é apreciado enquanto que o segundo nao. O que nao
impede de forma alguma que o ruido nio seja senao o som modificado, como podemos nos
convencer com um pouco de reflexdo. Basta-me salientar aqui que o som da voz que canta
¢ o mesmo da voz que fala, porém, o som cantante ¢ permanente e sustentado, ao passo que
na fala o som esta em estado de fluxo continuo e nunca se sustenta. Com efeito nao vemos
nada na conformagao da glote que possa dar a ideia de dois tipos de voz. Tao logo aquele
que fala para numa silaba, sustenta e prolonga o som de sua voz no mesmo grau, N0 mesmo
instante a voz falante se transforma em voz cantante e o som se torna apreciavel. Além disso,
a voz falante faz, como o som musical, ressoar e vibrar os corpos sonoros e se ele ressoa ao
mesmo tempo varias cordas significa que as inflexdes da voz falante fazem-na passar quase
que 20 mesmo tempo por um grande numero de sons continuos cujas diversas harmonicas
respondem ao mesmo tempo. Enfim, que fagamos deslizar o dedo por pequenos intervalos
sobre as cordas de um Instrumento o arco delas extraird sons aos quais nao carecem para
assemelhar-se a fala sendo a articulagdao das palavras e o timbre da voz humana. De maneira
que, com a ajuda de certos pistoes semelhantes aqueles destas flautas com as quais as criangas
imitam 0s passaros, eu Nao veria como uma a¢ao impossivel fazer falar um jogo de palhetas,
se eu encontrasse os meios de lhes conferir sua articulagdo. Mas retornemos a origem da
melodia.

Se a voz falante e a voz cantante sao absolutamente da mesma natureza a passagem
de uma 2 outra, mesmo falando, torna-se a coisa mais concebivel do mundo e a comunicacio
sera tanto mais facil quanto a lingua for mais acentuada. De maneira que, de todas as linguas
conhecidas, a lingua Grega sendo sem problemas a que tinha mais ressonancia e acento,
segue-se dai, que ela era também dentre todas, aquela em que o discurso deve ser o mais
parecido com o canto.

Nesse momento, eis que nos encontramos fora do pafs das conjecturas e podemos
seguir num passo mais firme na busca da verdade.

A melodia, nascendo com a lingua, se enriquece, por assim dizer, com a pobreza
desta. Quando tinhamos poucas palavras para expressar muitas ideias, era preciso
necessariamente dar diversos sentidos a estas palavras, compo-las de diversas maneiras, dar-
lhes diversas acepgdes que s6 o tom distinguia, empregar torneios figurados, e como a
dificuldade de se fazer ouvir s6 permitia dizer coisas interessantes, dizia-se com fogo e
justamente porque se dizia com dificuldade. O calot, o acento, o gesto, tudo animava os
discursos que precisavam mais se fazer sentir do que se fazer entender. Foi assim que a
eloquéncia precedeu o raciocinio e que os homens tornaram-se oradores e poetas bem antes
de serem filosofos.

Houve um tempo, e todos os monumentos da antiguidade nos atestam, em que as
almas aquecidas pela admiragao dos primeiros conhecimentos e dos homens que os
propagaram, fermentavam, por assim dizer, com o levedo da verdade. Os primeiros instantes
nos quais o género humano abriu os olhos sobre si mesmo foram os momentos de
arrebatamento e entusiasmo que todas as descobertas da filosofia nao fizeram mais do que
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enfraquecer e abrandar na sequéncia. Tao logo os grandes homens comegaram a ganhar esta
ascendéncia que o verdadeiro génio adquire sempre sobre o vulgo nos séculos da Barbarie;
suas instrugdes, passando de boca em boca, e logo suas instrugdes assumiram o aspecto mais
favoravel ao fogo que lhes inspirava; a memoria que lhes fazia conservar, adquiriram nimero
e cadéncia. O sentimento natural que ditava o numero nao tardou em metamorfosea-lo em
ritmo pelos retornos iguais dos tempos e das medidas. O gosto da onomatopeia e da imitagao,
unido a for¢a desigual que as vogais mais ou menos surdas e as diversas articulagoes davam
aos sons das palavras, submeteram a regras constantes o acento gramatical. O acento patético
animou tudo, porque, s6 dizendo coisas importantes e necessarias, nao se dizia nada que nao
fosse com interesse e calor, e finalmente do esfor¢o de reter junto com os versos, o tom com
o qual eles eram pronunciados, surgiu entio o primeiro germe da verdadeira Musica, que nao
¢ tanto o acento simples da fala sendo esse mesmo acento imitado.

Mal as primeiras centelhas deste génio celeste agitaram os coracées e 0s povos
reunidos se puseram a cantar num tom sublime os deuses que engendravam sua imaginagao
excitada, os herdis, que deploravam a perda, e as virtudes que seus vicios nascentes tornavam
necessarias; todos os seus sentimentos eram éxtases, os rusticos sons de uma flauta de trés
furos eram suficientes para deixa-los fora de si. Este ardor fervente se transmitindo
totalmente a pessoa animou os primeiros passos, o gesto dos espectadores respondia aos
discursos do Corifeu e marcava a aprovagao universal. Nunca o vao ruido da harmonia
perturbou estes divinos concertos. Tudo era heroico e grande nestas antigas festas. As leis e
as cangdes levavam os mesmos nomes nestes tempos felizes; elas ecoavam em unissono em
todas as vozes, passavam com o mesmo prazer por todos os coragoes, tudo se prestava a
adoracdo das primeiras imagens da virtude e a propria inocéncia conferia um acento mais
doce a voz do prazer. Leitor, perdoai-me este desvio; quem poderia sonhar com o sangue
frio com o tempo da inocéncia e da felicidade dos homens?

Foi assim que tudo o que a arte de comunicar seus pensamentos pode ter de mais
patético e de mais tocante, se desenvolveu desde o nascimento desta grande arte, animou 0s
primeiros acentos e deu forga e graga ao discurso, mesmo antes que ele tivesse exatidao e
clareza.

Foi assim que ao mesmo tempo a lingua tornou-se melodiosa e cantante, que a
musica em lugar de ser uma arte particular, tornou-se uma das partes da gramatica e que,
enfim, alguém que nao soubesse suas regras passava por nao saber a lingua. Em verdade
Pitagoras e Filolau calcularam as relagdes das consonancias e de todos os intervalos, e estes
conhecimentos foram necessarios para a construcao e a pratica dos instrumentos que so
podem ser afinados pelas consonancias. Mas a constituicao dos diversos sistemas dos Gregos
prova evidentemente que seus autores nao eram guiados por nenhum verdadeiro sentimento
de harmonia e que todo aquele que ousasse sustentar o contrario seria rapidamente
sobrecarregado com provas e reduzido ao siléncio e ao descrédito. Se nds disputamos tanto
tempo sobre a ciéncia harmoénica dos gregos, foi porque essas disputas se davam entre
literatos pouco versados na arte, que imaginavam que rapidas nogdes da nossa musica fossem
suficientes para julgar a dos gregos, ao passo que com um pouco mais de conhecimento eles
teriam visto que estas duas artes nao tém, nem podem ter nenhuma parte em comum pela
qual pudessem ser comparadas de maneira exata.

[Os gregos s6 reconheceram como consonancias as que ndés denominamos
consonancias perfeitas. Eles rejeitaram entre seu nimero as tercas e as sextas. Por que isso?
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Porque o intervalo do tom menor ao ser ignorado por eles ou pelo menos proscrito de sua
pratica, e como suas consonancias nao eram de forma alguma temperadas, todas suas tergas
maiores eram fortes de um coma, enquanto que suas ter¢as menores eram tao fracas quanto
aquelas eram fortes. E por isso reciprocamente suas sextas maiores € menores ficavam
alteradas da mesma maneira. Que se imagine agora quais nogoes de harmonia pode-se ter, e
quais modos harmoénicos pode-se estabelecer ao banir as tercas e as sextas entre 0 numero
das consonancias. Se as proprias consonancias que eles admitiam lhes fossem conhecidas por
um verdadeiro sentimento de harmonia, eles deveriam té-las sentido alhures que na melodia.
Eles, por assim dizer, as teriam subentendido abaixo de seus cantos. A consonancia tacita
das marchas fundamentais lhes fez dar este nome as marchas diatonicas que elas
engendravam. Longe de ter menos consonancias que noés, eles as tiveram em maior nimero,
e preocupados com o exemplo da baixa ##s0/ eles teriam dado o nome de consonancia ao
intervalo de wza ré.]

Eu rogo aos leitores nao se impacientarem. Se eu tomo um tao longo desvio, nao é
porque eu perco o fim de vista, mas porque nao vejo nenhum caminho mais curto para
alcanca-lo.

A melodia que resultou dos progressos de que falei, era composta de tempos e de
tons, quer dizer, do acento propriamente dito e do ritmo. O acento era a regra da elevacio e
da diminui¢ao da voz, o ritmo era o da medida e dos pés. O conjunto tinha como principio
a facilidade da entonacio, a propriedade da lingua e o prazer do ouvido. Mas, sobretudo, este
outro prazer, mais vivo, que vai até o coragao e ao qual o do ouvido sé serve como veiculo.

Como os pés e os versos tomaram naturalmente uma certa medida, os tons e os
intervalos tomaram naturalmente uma outra da mesma forma. Esta medida acabou por ser
fixada pelos calculos de Pitagoras e pela ordem mais comum destes intervalos resultou o
género que se chama diatonico. Este género se subdividiu em varias espécies, das quais
nenhuma pode ter fundamento harmonico, e se ocorreu que os tons que deles resultavam
possuissem relagdes que os aproximassem dos nossos, seria um efeito da natureza da
prosodia grega e da facilidade que se devia encontrar ao entoar mais estes intervalos do que
outros. [Pois entre a modificagio muito forte que é preciso dar a glote para entoar
continuamente os grandes intervalos das consonancias, e a dificuldade de apreciar a
entonagao nas relagbes muito compostas, o Orgdo assumiu um meio termo e caiu
naturalmente sobre uma marcha diatonica que exaure menos a glote que a entona¢ao das
consonancias, ¢ que ¢ apreciada mais facilmente que os intervalos menores. O que nao
impediu que os menores intervalos nao tivessem também seu emprego em géneros mais
patéticos.]

Que o ritmo ou a medida fosse uma das partes constitutivas da melodia, é o que se
deduz unicamente da nog¢ao desta melodia que s6 era a expressio forte, sustentada, e
apreciada do acento gramatical e oratério. Pois este acento nao consistia menos na duragao
relativa dos sons do que em seus graus e o nimero nao era menos essencial do que a
entonag¢ao. Que se os antigos autores distinguem as vezes em seus escritos a melodia do
ritmo, o que é raro, é numa distingdo puramente metafisica como as duas qualidades do
mesmo sujeito, e ndo como duas partes realmente diferentes; também Aristoteles declara
expressamente ouvir 20 mesmo tempo o elos e a harmonia, quer dizer, a entonagdo e o
numero sob o nome de melodia.
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[Entdo em que estava pensando o Sr. Rameau ao nos dar como acessorios da melodia
a medida, a diferenca do alto e do baixo, do doce e do forte, enquanto que todas essas coisas
nao sao sendo a melodia em si mesma, e que se nés a separassemos, ela nao seria mais nada.
Os sons agudos ou graves representam os acentos semelhantes no discurso, os breves e os
longos as quantidades semelhantes da prosédia. A medida igual e constante o ritmo e os pés
dos versos. Os sons doces e os fortes representam a voz (remissa) ou veemente do orador.
Haveria um sé homem no mundo tao desprovido de sentimentos para dizer coisas
apaixonadas sem jamais adogar nem reforcar a voz?

Parece que assim como a palavra é a arte de transmitir as ideias, a melodia é aquela
de transmitir os sentimentos, entretanto, o St. Rameau quer despoja-la de tudo aquilo que
lhe serve de linguagem e que ele nao pode atribuir a harmonia.

Voltemos por um instante a medida. O que é uma sequéncia de notas indeterminadas
quanto a duragdo? Sons isolados e desprovidos de todo efeito comum, que escutamos
separadamente uns dos outros, e que, ainda que engendrados por uma sucessao harmonica,
nao oferecem nenhum conjunto ao ouvido, e esperam para formar uma frase e dizer qualquer
coisa, a ligagao que a medida lhes fornece. Que se apresente a0 musico uma sequéncia de
notas de valor indeterminado, ele fara dela cinquenta melodias inteiramente diferentes, tdo
s6 com as diversas formas de escandi-las; de combina-las e variar seus movimentos. Prova
invencivel de que cabe a medida determinar qualquer melodia. Que se a diversidade de
harmonia que podemos lhe dar faz variar também seus efeitos, ¢ porque a diversidade de
harmonia ainda provoca realmente tantas melodias diferentes ao dar aos mesmos intervalos
diversas colocagdes na escala do modo, o que muda inteiramente as relagdes dos sons e os
sentidos das frases.] Mas retornemos ao histérico.

Entretanto a lingua se aperfeicoava; a melodia impondo-se ao se impor novas regras,
insensivelmente perdeu sua antiga energia, e o calculo dos intervalos foi enfim substituido
pela delicadeza das entonagoes. Foi assim, por exemplo, que a pratica do género enarmonico
foi abolida pouco a pouco. E quando os teatros tomaram uma forma regular, nao se cantava
ali senao sob os modos prescritos, e a medida que se aperfeicoavam as regras da imitagao, a
lingua imitativa se enfraquecia. Mas este progresso foi lento em seu comego e varias causas
particulares acelerando-o em seguida, finalmente destruiram todo o encantamento da
melodia. Pois nada possui tanto acento quanto a lingua natural, que nao ¢é senio o grito
animal. Os desdobramentos da razao tornaram a lingua artificial mais fria e menos acentuada.
A légica sucedeu gradualmente a eloquéncia, o tranquilo raciocinio sucedeu ao fogo do
entusiasmo ¢ a forca de se aprender a pensar aprendeu-se a n2o mais sentir.

O estudo da filosofia e os progressos da razao, que conferiram mais perfei¢io, e um
outro torneio a lingua, lhe tiraram assim este tom vivo e apaixonado que havia lhe tornado
tdo cantante no principio. Foi entdo que a melodia, comegando a ndo ser mais tao aderente
a linguagem na declamagio, assumiu insensivelmente uma existéncia a parte, enquanto que a
musica tornou-se mais independente das palavras. Foi assim também que cessaram pouco a
pouco esses prodigios que ela havia produzido quando nao era senio o acento vivo e
apaixonado da poesia e que lhe conferiam este império sobre as paixdes, que o discurso
humano nao experimentou mais na sequéncia, senao sobre a razdo. Da mesma maneira,
desde que a Grécia se encheu de Seitas e de filésofos, ndo se viu mais ai nem poetas nem
musicos célebres. Ao cultivar a arte de convencer, perdeu-se aquela de emocionar. Platao
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mesmo, no seio de sua sabedoria, enciumado de Homero e de Euripides desacreditou um e
nao pdde imitar o outro.

Logo a serviddo acrescentou sua influéncia a da filosofia. A Grécia a ferros perdeu
aquele fogo celeste que sé aquece as almas livres e ndo encontrou mais, para louvar seus
tiranos, o tom sublime com o qual havia outrora cantado seus herdis. A mistura dos romanos
enfraqueceu ainda mais o que restava de harmonia e de acento na linguagem. O latim, lingua
mais surda e menos musical, fez mal a musica quando ela o adotou. O canto empregado na
capital pouco a pouco alterou o das provincias; os teatros de Roma prejudicaram os de
Atenas. Quando Nero ganhava prémios, a Grécia havia deixado de merecé-los, e a mesma
melodia, dividida entre duas linguas, nao convinha mais nem a uma nem a outra.

Enfim, aconteceu a fatal catastrofe que deveria aniquilar todos os progressos do
espirito humano. A Europa, inundada de barbaros e subjugada por ignorantes, perdeu ao
mesmo tempo suas ciéncias, suas artes, € o instrumento universal de ambas, a saber, a lingua
harmoniosa e aperfeicoada. Esses homens grosseiros, que o norte havia engendrado
insensivelmente fizeram com que todos os ouvidos se acostumassem a rudeza de seus 6rgaos.
Segundo o imperador Juliano, eles coaxavam ao invés de falar, e sua voz dura e destituida de
acento, era ruidosa sem ser sonora. Todas as suas articulagoes, sendo alids rudes e surdas e
suas vogais pouco sonoras, eles ndo podiam sendo comunicar a seu canto uma espécie de
suavidade que consistia em reforgar o som das vogais para cobrir a abundancia e a dureza de
suas consoantes.

Esse canto ruidoso, juntando-se a inflexibilidade do 6rgao, obrigou, esses recém-
chegados e os povos subjugados que os imitaram, a alongar os sons para lhes conferir mais
brilho. A articulagdo penosa e os sons reforcados concorreram também para expulsar da
melodia qualquer sentimento de medida e de ritmo. Como a passagem de um som a outro
era sempre a mais dificil, nao havia nada melhor a fazer senao deter-se sobre cada um deles
o maximo possivel. O canto logo passou a ser somente uma sequéncia aborrecida e lenta de
sons arrastados e gritados em altos brados, sem dogura, sem medida e sem graca. E, se alguns
sabios observaram de tempos em tempos que era preciso longas e breves no canto latino,
pelo menos ficou certo que nao se tratava mais de pés e de ritmo nem de nenhuma espécie
de canto medido.

O canto, despojado assim de toda melodia e consistindo unicamente na for¢a e na
duragao dos sons deve ter sugerido, enfim, os meios para tornar-se mais sonoro ainda com
o auxilio das consonancias. Pois varias vozes, incessantemente arrastando em unissono sons
de uma duragio ilimitada, encontraram naturalmente e ao acaso, alguns acordes cujas
vibragdes diversificadas refor¢avam o ruido, enquanto que as mesmas vibragoes reunidas,
tornavam-no mais agradavel, e assim iniciou-se a pratica do descanto e do contraponto.

Nao se poderia dizer por quantos séculos os musicos giraram em torno de questoes
frivolas que o efeito conhecido de uma causa ignorada lhes fizera ficar agitados por tanto
tempo. O leitor mais incansavel ndo pode suportar, em Jean de Muris, o palavrorio de oito
ou dez extensos capitulos, para saber se, no intervalo da oitava dividida em duas
consonancias, se é a quinta ou a quarta que deve ser grave. E quatrocentos anos depois
encontramos ainda em Bontempi enumerag¢oes ndo menos tediosas, de todos os baixos que
devem comportar a sexta ao invés da quinta. Entretanto a harmonia tomava insensivelmente
os caminhos que a natureza lhe havia prescrito, até que finalmente a inven¢ao do modo
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menor e das dissonancias, ou dizendo de outra forma, introduziu toda a arbitrariedade da
qual ela esta cheia e que somente o preconceito nos impede de perceber.

E assim que, a melodia sendo esquecida, e a atengao do musico tendo se voltado
inteiramente na dire¢ao da harmonia, tudo se dirigiu para este novo objeto. Os géneros, 0s
modos, a escala, tudo tomou insensivelmente uma cara nova, foram as sucessoes harmoénicas
que regularam a marcha das partes, esta marcha tendo adotado o nome de melodia, nao
podemos desconhecer, com efeito, nesta pretensa melodia, os tracos da mae que lhe deu
vida. E nosso sistema musical, tendo-se tornado, desta maneira, puramente harmonico, nao
¢ de se espantar que a melodia fosse afetada e que a musica tenha perdido, para nés, grande
parte da energia que possuia outrora.

Eis como o canto tornou-se aos poucos, uma arte completamente separada da lingua
da qual ele retira sua origem. Eis ainda como o sentimento do som e de suas harmonicas, af
fez perder o do acento oral, o da quantidade numérica, e, por conseguinte, da medida e do
ritmo. E como enfim, limitado puramente ao efeito fisico do concurso das vibragdes, a
musica se achou totalmente privada dos feitos morais que ela havia produzido quando era
duplamente a voz da natureza.

Mas quando, introduzindo a musica em nossos teatros, quis-se restabelecer-lhe seus
antigos direitos e torna-la uma linguagem imitativa e apaixonada, foi entdo que se precisou
aproxima-la da lingua gramatical. Donde esta tltima extraiu seu primeiro set, ¢ que regulando
as modulagbes da voz cantante sobre as diversas inflexdes que as paixdes deram a voz falante,
a melodia encontrou, por assim dizer, uma nova existéncia e novas forgas, em conformidade
com o acento oratério e apaixonado. Entao, ja estando submetido as marchas harmonicas
que nao deviamos ter separado, o canto, rigorosamente subjugado pela lingua e constrangido
duplamente, pelo sistema harmonico e pela declamagao, assumiu em cada pais, o carater da
lingua do qual tirara sua forma, e tornou-se tanto mais melodioso e variado quanto mais
ritmo e acento possuisse esta lingua. E naquelas que tendo pouco, tanto de um quanto do
outro, estes nao siao, por assim dizer, sendo o 6rgao da razdo; e este mesmo canto
permaneceu languido e frio, assim como o tom das pessoas que nao fazem sendo raciocinar.
Nestas regides feitas para a sabedoria, em que o julgamento impera sobre as paixdes vivas,
onde a melodia tendo adquirido pouca ascendéncia, a harmonia acabou por conservar toda
a sua. B ¢ af que o prazer fisico complementando o prazer moral, faz com que prefiramos os
acordes aos cantos e os sons ruidosos de uma voz forte ou de um grande coro aos sons
tocantes de uma voz terna e apaixonada.

Todo este historico estd apoiado sobre os fatos e fornece, como podemos ver,
conclusoes diametralmente opostas ao sistema do Sr. Rameau. Tratemos agora de retornar a
esséncia das coisas, e para evitar todo sofisma sobre suas qualidades, consideremo-las, tanto
quanto for possivel, em sua prépria natureza. Concedamos a um som qualquer e a0 concurso
de suas harmonicas o efeito mais agradavel. Imaginemos uma sucessao de acordes mais
simples e mais harmoniosa, ou a mais dura e a menos natural possivel. O que pode resultar
de tudo isso, sendo uma sensagao puramente fisica, e a impressao lisonjeira ou desagradavel
que fara sobre o 6rgao a convergéncia ou a discordancia das vibragoes deste corpo sonoro?
Qual ligacao a razao pode perceber entre estas vibragdes mais ou menos concordantes e as
emogoes da alma que passo a passo, segundo a vontade do compositor langam-na em éxtases
com paixdes tao opostas? Excluindo-se o caso que diz respeito diretamente a nossa
conservagdo, nunca serao as causas puramente fisicas, a nos emocionar até esse ponto.
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Poder-se-a nuangar e combinar as cores o quanto quiser, € mesmo o mais sabio pintor, jamais
podera dispo-las de maneira a excitar nem a piedade nem a célera. Se ele quiser despertar
nossas paixoes, que ele se sirva destas mesmas cores para nos fazer representar através do
desenho os efeitos morais. Que ele nos pinte o cauteloso Ulisses conquistando o prémio de
bravura sobre o intrépido Ajax. Que ele faga prosternar o desafortunado Priamo aos pés do
assassino de seu filho. Que ele nos exponha os adeuses de Andromaca e de Heitor, e as ternas
caricias deste Herdi ao seu pequeno Astianax, e o pavor da crianga ao ver sobre a cabega de
Heitor tremular o penacho terrivel, o sorriso mesclado de lagrimas que esta cena presente e
o pressentimento do futuro arranca a mais casta das esposas e a mais infeliz das maes. Eis af
os objetos tocantes com a ajuda dos quais as cores do pintor excitardo em nds o interesse, a
compaixao, o terror e todos os movimentos de que a alma ¢ capaz. Sem isso, mesmo o mais
sabio fisico, tentara sem éxito fazer eruditas dissertacOes sobre a poténcia das cores, e sobre
as modificagoes do nervo otico, ele tentara sem éxito, conduzir, a forca de angulos e
refragdes, seus raios visuais ao cérebro, e mesmo assim ele jamais podera levar esta impressao
até o coragao. Eis o ponto em que o fisico se detém, e cabe ao pintor fazer o resto, e ao
filésofo explica-lo.

Enganamo-nos da mesma forma em musica, tio logo tomamos como primeira causa
a harmonia e os sons, que nao sao, com efeito, senao os instrumentos da melodia. Nao que
a melodia, por sua vez, tenha esta causa nela mesma. Mas ela a extrai dos efeitos morais de
que ela é a imagem. A saber: o grito da natureza, o acento, o nimero, a medida ¢ o tom
patético e apaixonado que a agita¢ao da alma dd a voz humana.

Esta analogia tao clara e tio simples mostra evidentemente, que o principio da
imitacao e do sentimento ¢ tudo na melodia. A harmonia s6 pode concorrer aqui, tornando
as sensacOes mais lisonjeiras e, por conseguinte, mais interessantes, ou através de mais ou
menos ruido, ou refor¢ando a expressao do canto, e é sobretudo nisso que consiste a utilidade
da harmonia na musica imitativa. Pois, por mais que ela nao seja a fonte, seria, contudo, um
grande erro pensar que ela seja desprezivel. Isso ndo muda nada. Ela serve para sustentar a
melodia, para determinar a modula¢do com a precisdo mais exata, para tornar o sentimento
sempre presente, para reforgar ou subtrair os sons por intervalos mais ou menos sensiveis, e
para bem marcar a medida e o ritmo. Serve enfim, para tornar mais sensivel este piano-forte
que ¢ a alma tanto da melodia quanto do discurso que ela imita. E é desta maneira que a
harmonia devolve em parte, a musica, o que ela retira de sua energia pela exclusio de uma
multidao de intervalos irregulares. Mas se o musico s6 pensar na harmonia, se negligenciar a
parte essencial que ¢ o canto, para correr atras dos enchimentos [remplissage: partes localizadas
entre os baixos e os altos], e dos acordes, ele fard muito ruido e pouco efeito, e sua musica
atordoante, dara muito mais dor de cabe¢a do que emogdes ao coragio.

Nao pensemos, entao, que através das proporcoes e das cifras, explicar-se-4 algum
dia o império que a musica tem sobre as paixdes. Todas essas explicacOes sdo apenas
galimatias e fardo apenas incrédulos, porque a experiéncia as desmente sem cessar, e porque
nao podemos descobrir através delas nenhuma espécie de ligagdo com a natureza do homem.
O principio e as regras sao apenas o material da arte, é preciso uma metafisica mais fina para

explicar seus grandes efeitos.
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TRADUCAO

SOBRE A ELOQUENCIA!

Jean-Jacques Rousseau

Tradugdo de Evaldo Becker

Perguntais por que em certas épocas a eloquéncia mergulha na corrupgao, e como
acontece de os espiritos mergulharem no mau gosto... por que, por exemplo, as figuras
ousadas e exageradas por vezes agradam — e que em outros tempos n6s amamos os discursos
bruscos e ambiguos que deixam mais por entender do que explicitamente dizem... por que
viram-se tempos em que nao se tinha vergonha alguma em cometer-se injusticas.

Tal foi a vida de um homem, tais foram seus discursos.

Da mesma maneira que as a¢des de cada um pintam-se em seus discursos, também
acontece as vezes que 0 gosto oratorio se relacione com os gostos presentes.

Se a disciplina de um Estado se agita e degenera em delicias, ¢ um motivo para crer
que a eloquéncia logo adquirira este gosto mole e efeminado; ... O espirito nao pode ser
pintado de forma diferente do coragao.

Quando o espirito se acostuma a menosprezar as coisas usuais, € a encara-las como
se fossem baixas e vis, ele também adquire o gosto pela novidade no discurso.

E nio é um defeito tio grande assim empregar-se num discurso palavras pueris ou
triviais,”” e mais livres do que a modéstia permite, quanto se servir de um estilo muito florido
e excessivamente doce, se além disso ele nio significar nada e nao puder produzir nenhum

efeito além do préprio som das palavras.

L A presente tradugio foi realizada com base no texto contido no Volume II das obras completas de
Rousseau. (Euvres complétes. Tome 11. Bibliotheque de la Pléiade: 1964, p. 1241.

2 No corpo do texto exposto na Pléiade podemos ler Pueriles ou mauvaises. Entretanto, existem duas
variantes possiveis expostas na pagina 1933. Sdo elas: Pueriles et triviales e mal adaptées. Na tradugio para
o portugués achamos por bem utilizar a primeira variante.
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