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APRESENTACAO

Os Cadernos de Etica e Filosofia Politica surgiram da necessidade que nos,
pesquisadores do Departamento de Filosofia da Universidade de Sdao Paulo, tinhamos da
publicacdo 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 reflexao sobre a ética e a politica.

As questdes relativas ao direito, a histéria, a religidao e as artes nao raro sao por elas
incorporadas, convertendo a um s6 tempo em sua matéria de investigagao e seu cenario de
intervencio. i este cardter 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 produgao tedrica discente, sem distinguir correntes
ideolégicas, linhas filoséficas ou areas de saber incluidos nas mais diversas manifesta¢oes de
reflexdo. Aqui se encontrardo artigos, ensaios, resumos de teses e dissertagoes, resenhas,
traducdes de trechos de obras e de pequenas obras.

A revista ¢ editada em meio eletronico, o que resulta em um ganho substancial de
qualidade, pois facilita o acesso e a difusio dos textos. Somando-se a isso, contamos com
um corpo de pareceristas especializados nos temas, correntes filoséficas e autores enfocados
pelos artigos, o que torna mais democratica a escolha dos textos destinados a publicacio. 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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FILOSOFIA DA HISTORIA E DIREITO EM KANT

Anténio Djalma Braga Junior?

Resumo: Este trabalho tem como objetivo apresentar uma discussao inicial da Filosofia da Histéria de Kant e
sua relacdo com o Direits, tal como compreender e analisar o que julgamos ser um aspecto central deste
filésofo alemao: o fato de que a liberdade estd por tras do progresso da humanidade. Defender esta
centralidade nos leva ao problema que pretendemos investigar durante a execugio deste trabalho: a que tipo
de liberdade e que tipo de progresso podemos nos referir no pensamento de Kant ao proferirmos tal
afirmacao? Um estudo da liberdade no ambito de uma Filosofia da Historia faz com que nos deparemos com
algumas premissas, como por exemplo a ideia de que a historia da humanidade estd sempre em uma
ascensao do mais primitivo para o mais civilizado dos mundos; ou de que estamos em uma ascensio a paz
perpétua e ao esclarecimento; de que caminhamos rumo a uma vida cosmopolita. Tais premissas nos
revelam, de antemdo, uma nogao de liberdade e, diante disso, vemos que estas prerrogativas iniciais nos
levam a crer que a humanidade se encontra em um continuo progresso que tem em sua base um ideal de
liberdade. Com efeito, mediante pesquisa bibliografica, vamos examinar neste artigo apenas uma das
intmeras formas de interpretar a Filosofia da Histéria de Kant, procurando analisar a tese de que a liberdade
humana, em seu sentido externo, se encontra em um continuo progresso, podendo visualizar-se a partir da
o6tica do Direito.

Palavras-chave: Filosofia da Hist6tia - Direito - Liberdade

Nota sobre abreviaturas

As obras de Kant que sio utilizadas no presente trabalho estao em acordo com as
edi¢bes disponiveis em portugués e também com a edi¢ao da Academia (Kants gesammelte
Schriften: herausgegeben von der Deutschen Akademie der Wissenschaften, anteriormente
Koniglichen Preussischen Akademie der Wissenschaften, 29 vols. Berlin, Walter de Gruyter,
1902), disponivel no site www.kotrpora.org/kant/verzeichnisse-gesamt.html.

As abreviaturas das obras de Kant utilizadas no presente trabalho sao as seguintes:
KtV — Kritik der reinen 1 ernunft — Critica da Razao Pura (A 1781, B 1789);

GMS — Grundlegung zur Metaphysik der Sitten — Fundamentacdo da metafisica dos
costumes (1785) (AA 04);

! Doutorando em Filosofia pela UFPR. Orientador: Prof. Dr. Vinicius Berlendis de Figueiredo.
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1aG — Idee zu einer allgemeinen Geschichte in weltbiirgerlicher Absicht - 1deia de uma histéria
universal de um ponto de vista cosmopolita (1784) (AA 08);

KpV — Kritik der praktischen 1 ernunft — Critica da razao pratica (1788) (AA 05);
KdU — Kritik der Urteilskraft — Critica da faculdade de julgar (1790) (AA 05);

MAM — MutmafSlicher Anfang der Menschheitsgeschichte — Comego conjectural da histéria
humana (1786) (AA 08)

WA — Beantwortung der Frage: Was ist Aufkldrung? - Resposta a pergunta: o que é o
Esclarecimento? (1786) (AA 08)

1. Introducao

Este trabalho tem como objetivo apresentar uma discussao inicial da Filosofia da
Histdria de Kant e sua relagao com o Direito, tal como compreender e analisar o que julgamos
ser um aspecto central deste filésofo alemio: o fato de que a liberdade esta por tras do
progresso da humanidade. Defender esta centralidade nos leva ao problema que
pretendemos investigar durante a execugao deste trabalho: a que tipo de liberdade e que tipo
de progresso podemos nos referir no pensamento de Kant ao proferirmos tal afirmagao?

Sabe-se que além do sistema Critico, Kant elaborou uma série de escritos que
fundamentam sua Filosofia da Historia. No presente trabalho procurarei analisar esta ideia de
liberdade levando em conta alguns aspectos textuais da Critica de Kant, mas também
aspectos que se expandem para além dos escritos Criticos, passando nosso olhar por
conceitos que se encontram nas obras Ideza de uma histiria universal de um ponto de vista cosmopolita
(IaG, AA 8) e Resposta a pergunta: o que ¢ o esclarecimento? (WA, AA 8), publicadas em 1784;
Apreciagao da obra de Herder: ideias em vista de uma filosofia da historia da humanidade (RezHerder,
AA 8), de 1785; e o Comego conjectural da historia humana (MAM, AA 8), publicada em 1786.

Um estudo da liberdade no ambito de uma Filosofia da Historia, objetivo que nos
propomos neste texto, faz com que nos deparemos com algumas premissas, como por
exemplo, a ideia de que a histéria da humanidade esta sempre em uma ascensio do mais
primitivo para o mais civilizado dos mundos; ou de que estamos em uma ascensio a paz
perpétua e ao esclarecimento; de que caminhamos rumo a uma vida cosmopolita. Tais
premissas nos revelam, de antemao, uma no¢ao de liberdade e, diante disso, vemos que estas
prerrogativas iniciais nos levam a crer que a humanidade se encontra em um continuo
progresso que tem em sua base um ideal de liberdade.

Com efeito, vamos examinar neste artigo apenas uma das inumeras formas de
interpretar a Filosofia da Histdria de Kant, procurando analisar a tese de que a liberdade
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humana, em seu sentido externo, se encontra em um continuo progresso, podendo
visualizar-se a partir da 6tica do Direito.

2. O progresso da humanidade na histdria e a liberdade em seu sentido externo

Ao analisarmos o conceito de liberdade no conjunto das obras de Kant
perceberemos que esta liberdade ¢ vista como algo que se opde a natureza. Tomando como
base a obra Comeco conjectural da histéria humana (MAM, AA 8), vemos que a historia da
humanidade come¢a com um “sim” a liberdade, e, consequentemente, com um “nao” a
Natureza, agao que fora interpretada ao longo dos tempos como uma falha, com uma atitude
ma, com uma “queda”, como um nao a Dews. Podemos verificar isso no inicio da obra MAM
quando Kant diz:

Somente o instinto, esta 20 de Deus, a qual obedecem todos os animais, é que
devia guiar a nova criatura. Esse instinto permitia-lhe comer algumas coisas
e lhe proibia outras (Génesis, 32-3). (...) Enquanto o homem inexperiente
obedecia a voz da natureza, encontrava-se bem. Mas logo a 7agdo comega a
instiga-lo e estabelece um paralelo entre o que ele havia consumido e os
dados de outro sentido independentemente do instinto, a visio talvez,
desencadeando uma analogia entre esses dados e as impressoes anteriores;
ela buscara estender seus conhecimentos relativos aos alimentos além dos
limites do instinto (Génesis, 3:6). Eventualmente, essa tentativa poderia ter
sido bastante bem-sucedida, mesmo sem o instinto, a condicao de nio té-lo
contrariado. No entanto, resulta ser uma qualidade da razao poder, com a
ajuda da imaginacao, provocar de modo artificial, novos desejos que, além
de nlo se fundarem numa necessidade natural, estio com ela e contraste

direto (...)%.

Esse contraste que a razdo provoca revela a capacidade que o homem tem de
transpor os limites que a natureza lhe impos, limites estes que sao mantidos em todos os
animais, mas que a razao possibilita superar. Kant afirma que juntamente com certa
satisfacdo de poder ir além da natureza, surgiram ansiedade e medo, pois a infinidade de
opgoes que se abria a partir disso revelava ao homem o problema de nao saber escolher além
do que seu instinto natural lhe sugeria. Todavia, este contato com a liberdade tornou este
caminho um caminho sem volta: é impossivel para ele agora voltar a ser dominado pelo
instinto.

2 KAN'T, Comego conjectnral da histéria humana, p. 16.
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Deste modo, nos vemos diante do problema que pretendemos analisar durante este
artigo: se a histéria da humanidade se inicia com um nao a Natureza e a Deus, de que tipo
de progresso estamos realmente falando? A que tipo de Liberdade Kant esta se referindo? E
ainda, qual o fundamento desta nogao especifica de liberdade?

Para responder a estes questionamentos, vamos nos servir da analise de Otfried
Hofte.

Hoftfe olha para a filosofia da historia de Kant a partir das trés perguntas fundamentais
que Kant procura responder em seus escritos, a saber: O que posso Saber? O que devo
fazer? E o que me é permitido esperar? Em sua obra intitulada Immannel Kant (2005) ele
procura descrever sua interpretacio das obras kantianas nos fornecendo uma chave de
leitura atraente e significativa. Hoffe analisa os escritos do filésofo alemao procurando nos
mostrar que a primeira destas perguntas fundamentais diz respeito as ideias presentes na
primeira Critica, 2 uma filosofia tedrica, que procurara estabelecer os limites do
conhecimento por meio do empreendimento critico. Ja a pergunta o que devo fazer esta
diretamente ligada a filosofia pratica de Kant, ao campo da filosofia moral. Por fim, na
terceira pergunta, Kant se aventura no campo do que ainda esta por vir, olha para a historia
e tenta enxergar o que ainda nao veio. Esta investigacdo sobre o que me é permitido esperar
tem como fundamento a analise da propria historia, mas também sobre a moral, e se faz
necessario aqui compreender um aspecto dos escritos kantianos que ¢ fundamental, a saber,
o problema da mediag¢ao entre natureza (aquilo que ¢ a realidade e o que podemos conhecer
desta realidade) e a moral (aquilo que deveria ser).

A partir disso, Hoffe afirma que a resposta ao que nos é permitido esperar
fundamenta-se na pratica da liberdade humana e pode ser apresentada em duas partes: uma
se propde a analisar a liberdade humana em seu sentido externo e outra parte analisara a
liberdade humana em seu sentido interno. A primeira sera trabalhada pela filosofia da historia
e vai alcangar éxito em suas analises do Direito e a segunda sera trabalhada pela filosofia da
religido. Hotte tem como objetivo demonstrar que estas duas partes nado concorrem entre si,
mas ao contrario, complementam-se, do mesmo modo, nao procuram acrescentar nada ao
empreendimento critico em seu sentido tedrico, nao entram no campo do que podemos
conhecer, mas somente no sentido pratico, no campo da liberdade e da moral, ou seja, para
utilizar as palavras do préprio Hoffe:

Filosofia da Histéria e Filosofia da Religido nao prolongam, em primeira
linha, a filosofia tedrica mas a filosofia pratica; elas nao estendem o campo
do conhecimento. Seus objetos nao tém nenhuma realidade objetiva, mas
uma realidade pratica®.

3 HOFFE, Immanuel Kant, p. 270
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No que diz respeito a primeira parte da resposta a pergunta sobre o que me ¢
permitido esperar, Hoffe nos conduzira pelo caminho da filosofia da histéria, que compreende
a liberdade humana em seu sentido externo, sob a 6tica das leis criadas pelo Direito. E ainda
que esta filosofia da histéria nao esteja submetida ao crivo da Critica, pois encontram-se em
textos de natureza popular, contém em si aspectos proprios da Critica: “‘contém uma espécie
de critica da razdo histérica™.

A Historia interessa a0 homem nao em seu sentido epistemolégico, nado pensando-
a como uma metodologia prépria da disciplina denominada Historia, mas interessa do ponto
de vista de uma filosofia pratica, uma filosofia moral. Justamente a partir disso, na
interpretagao de Hoffe, “Kant defende uma interconexdao com a critica transcendental da
razao e pergunta sob que condi¢oes dependentes da experiéncia o curso da Historia aparece
como racional e dotado de sentido”®. Deste modo, vemos que o fundamento desta filosofia
da histéria assenta-se no que ficara conhecido como o idealismo transcendental de Kant,
fundamento este que nos remete 2 uma ideia de liberdade em seu sentido externo, em sua
constituicio juridica (Filosofia do Direito). Que implicagdes isso nos traz? F o que veremos
no toépico a seguir.

3. Filosofia da histéria e direito

Ora, veremos que os escritos de Kant nao ignoram que ha instaurado na Historia
um quadro por vezes desolador, sem sentido e até mesmo absurdo. Mas ao mesmo tempo
defende a esperanca de que havera um sentido racional no curso desta mesma historia
absurda. Hoffe escreve que:

Conquanto a Histéria com toda a sua desgraga aparega como sem sentido,
talvez até absurda, Kant se pergunta se apesar disso nio podemos descobrir
nela um sentido, nao na histéria de individuos e grupos mas na histéria de
toda a humanidade, da hist6ria mundial. Por isso Kant procura para a historia
mundial o ptimeiro inicio e o ultimo objetivo, o fim terminal®.

Em relagio ao infcio da Histéria nao nos é possivel conhecé-la objetivamente, mas
apenas realizar conjecturas e escrever ficgoes sobre ela. Mesmo assim, diante das dificuldades
de objetivagao deste inicio da histéria, é possivel, segundo Kant, a0 menos deduzir algumas
ideias das experiéncias pelas quais esta espécie humana passou e realizar analogias a partir
de suposicées do mundo natural. Embora Kant escreva que estas conjecturas ““(...) devem

+ HOFFE, Immanuel Kant, p. 271
5 HOFFE, Immanuel Kant, p. 271
6 HOFFE, Immanuel Kant, p. 272
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apresentar-se como um exercicio concedido a imagina¢ao, acompanhada da razio, para o
7

b

divertimento e a saide da mente. Em nenhum caso devem ser encaradas como algo sério”
procura tomar nestas conjecturas, como fio condutor, o livto do Génesis da biblia e
descrever uma primeira ideia do desenvolvimento da liberdade a partir da disposi¢ao natural
que a natureza humana dispde®. Neste inicio da Histétia, o homem vive unicamente segundo
as disposicoes de seus instintos, de sua natureza animalesca, permanecendo ignorante
quanto a sua capacidade de liberdade e de racionalidade. Justamente quando o homem
descobre em sua constituicao humana a capacidade de escolher, percebe a sua liberdade, ele
é capaz de se libertar do instinto e contrariar o que sua prépria natureza lhe sugere. F neste
sentido que podemos compreender que a historia da liberdade humana come¢a com um
dizer nio a natureza. Esta interpretacdo nos mostra que o progresso ao qual Kant escreve ¢
um progresso que leva o homem a superar o seu estado de natureza e permite a sua entrada
no estado de liberdade: ¢ uma filosofia da histéria que compreende o progresso como uma
ascensao para a liberdade. Que tipo de liberdade? Uma liberdade exterior:

A histéria deve progredir para um a convivéncia dos homens em liberdade
exterior, de modo que todas as forgas e disposi¢oes possam desenvolver-se.
A convivéncia em liberdade exterior efetiva-se no Estado de Direito (no
Estado justo), que poe termo a barbarie e ao despotismo entre os homens.
O sentido da Hist6ria encontra-se na instituicao de estados de direito e de
uma convivéncia legal (justa) dos Estados entre si, em constante progresso
do direito de toda a humanidade, até que finalmente se tenha formado, nos
limites de uma federagao de povos, uma comunidade de paz que abarque o
mundo todo®.

A ideia de uma comunidade de paz deve ser o objetivo final da humanidade, o fim
terminal; esta constitui¢do tornar-se-a efetiva quando houver um Estado de Direito que
ponha fim a barbarie e valorize um progresso a partir de uma agdo politica, a partir das
relagoes de direito em ambito nacional e internacional. Acontece que nesta analise de Hoffe
vemos que o individuo ndo conseguira, por si so, alcancar esta finalidade dltima a qual a
natureza humana o dispds teleologicamente, mas somente a espécie, o género humano,
conseguira atingir este fim terminal (Endzweck)'0, através de geragdes sucessivas e por meio
de uma organizacao juridica e politica consolidada pelas leis. Isso esta descrito na segunda
proposi¢ao da obra IaG de Kant: “No ser humano (como tnica criatura racional sobre a

7 KANT, Comego conjectural da bistoria humana, p. 14
8 Cf. HOFFE, Immanuel Kant, p. 272

9 HOFFE, Immanuel Kant, p. 274.

10 Cf. KANT, Critica da faculdade do juizo, p. 40;
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Terra), as predisposicdes naturais que visam ao uso de sua razao estdo para ser
desenvolvidas, na integra, somente na espécie e nio no individuo”1.

Corrobora para esta compreensdao o fato de que o desenvolvimento da liberdade
humana ocorre em seu sentido externo, na ideia de que a histéria sé poderia se restringir a
fatos empiricos, a a¢bes dos individuos, e ndo em relagdo a inten¢ao dos mesmos. Diante
disso, o progresso da humanidade nao reside na consumagao da moralidade ou de uma

liberdade que possa ser compreendida em seu sentido interno, mas, a0 contrario,

Kant limita o progresso a justica politica, a relagoes juridicas no ambito
nacional e internacional, que como relagdes de direito incluem a faculdade
de coagir. Porque na Histéria se trata de acontecimentos exteriores,
tampouco ¢ de modo algum possivel que seu sentido dltimo se encontre em
um progresso “interior”’, em um desenvolvimento da disposi¢io moral. O
progresso s pode ser esperado no ambito extetior, na instituicao de relagoes
de direito segundo ctitétio da razio pratica pura'2.

E diante disso que o progresso, para Kant, sé6 pode ser tomado analisando as relagoes
juridicas e como elas foram materializadas em forma de leis. Estes fenomenos juridicos
constituem a prova de que a humanidade tem caminhado rumo ao progresso, conferindo ao
longo dos tempos cada vez mais liberdade ao homem. E embora o curso da historia
contenha em si absurdos e barbaries, é possivel, ao analisarmos o Direito, que tenhamos
avangado na finalidade da natureza em desenvolver no homem suas disposi¢des naturais. E
neste sentido, sabendo que tais mudangas ocorrem lentamente, nio podendo ser percebida
no individuo, mas somente na espécie, no género humano como um todo, Kant reconhece
o progresso para o melhor, pois, enquanto elas acontecem, sao tomadas como fendmenos.
Vemos, assim, que a tomada das a¢des do individuo na histéria como fenomeno remete a
teoria do idealismo transcendental kantiano, teoria esta que nos impede de considerar algo que
nio seja fenomenal (ou que seja suprassensivel) como fundamento para a defesa desta tese'3.

Mas em que sentido é possivel identificarmos esta melhora na Histéria da
humanidade em Kant? Héffe nos mostra que ha trés possibilidades: “ao lado do (1) continuo
avanco para o melhor, existem (2) a possibilidade de um constante declinio para o pior, até
que enfim a propria humanidade se extermine, e (3) a possibilidade de que tudo
continuamente se mantenha na mesma”'4. O fato é que nenhuma destas posicoes pode ser
provada em sentido teérico, empirico ou especulativo, restando-nos apenas um saber pratico
a priori da Historia que ira desembocar em um progresso do Direito, que nao tem em si uma

WKANT, Ideia para nma histdria nniversal de um ponto de vista cosmopolita, p. 26;
12 HOFFE, Immannel Kant, p. 275.

18 KANT, Critica da razio pura, p. 374;

14 HOFFE, Immanuel Kant, p. 275,
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necessidade tedrica, mas sim uma necessidade pratica, necessidade esta que contraria a tese
de que nao ha um sentido no curso da histéria: “a concepgao da histéria como um progresso
do Direito rejeita o pensamento da auséncia de sentido”®. Com isso, pretendemos
demonstrar aqui que o Direito, ao ser utilizado no sentido de uma razao pratico-juridica, que
propde aos homens uma forma de viver segundo principios, e nao meramente segundo
instintos, se mostra realizavel na natureza. Esta ideia corresponde a teleologia kantiana de
que todas as disposi¢Oes naturais dos homens tendem a se desenvolver no curso da historia,
sendo que estas disposi¢cdes chegam em seu desenvolvimento pleno somente no género
humano como um todo, e nunca no individuo, por meio das diversas sucessoes de geragoes.
A histéria, deste modo, seria o palco onde a natureza empreende o desenvolvimento da
espécie humana.

Contudo, ha um elemento indispensavel na forma como Kant compreende este
progresso da humanidade e faz-se necessario agora explicitarmos de maneira organizada.
Estamos falando da caracteristica antagonica que os homens apresentam na sua vivéncia em
sociedade e que Kant chama de sociabilidade insocidvel. 1sso esta demonstrado na quarta
proposicao da obra IaG:

Os meios que a natureza emprega a fim de permitir o desenvolvimento de
todas as predisposi¢cdes dos seres humanos ¢ o seu antagonismo das mesmas
na sociedade, na medida em que este antagonismo acaba se tornando a causa
de uma organizacio da sociedade regida pelo diteito’®.

Esta ideia consiste no fato de que os homens tendem a desenvolver todas as suas
disposi¢des naturais e neste processo inclina-se a uma vivéncia em sociedade, causando um
antagonismo com a propensio do homem em isolar-se. Da mesma forma que esta
convivéncia social se apresenta como necessaria ao sujeito, ele também procura se isolar, a
viver de maneira pessoal, sozinho, contrariando as regras sociais criadas pelo grupo,
procurando seguir aquilo que sua cabe¢a manda individualmente, criando este antagonismo.

Os seres humanos tém uma inclinacao a se associar uns com o0s outros
porque nesta condi¢ao sentem-se mais humanos, quer dizer, em melhores
condi¢oes de desenvolver suas predisposicOes naturais. Mas eles tém
também uma forte tendéncia a se isolar, porque encontram em si mesmos o
traco antissocial que os predispoem a querer dirigir tudo somente para seus

15 HOFFE, Immanuel Kant, p. 276
16 KANT, Ideia para uma bistoria universal de um ponto de vista cosmapolita, p. 29;
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proprios fins e, portanto, deve-se esperar que encontrem resisténcia de todos
os lados, assim como sabem que eles mesmos tendem a resistir aos outros'”.

Esta sociabilidade insociavel leva os homens a superarem sua ociosidade e sua
inércia, pois estes desejam parecer honrosos diante da sociedade e com isso adquirir poder
e uma posi¢ao de status diante dos demais. Como resultado deste processo, o homem
produz cultura e arte, pois, do contrario, se extinguiriam. Neste ponto, Kant nos mostra que
os talentos sao desenvolvidos no homem, de modo que o primitivo impulso natural seja
convertido em principios morais e leve a sociedade a viver de maneira pacifica. Gragas a esta
sociabilidade insociavel, que produz um antagonismo e um constante conflito, se consegue
dar um sentido e uma finalidade para a natureza racional dos homens:

Por esta razao deve-se agradecer a natureza por sua belicosidade, por sua
vaidade competitiva e ciumenta, por seu apetite insaciavel por propriedade e
até mesmo por poder. Sem isso todas as predisposi¢des humanas naturais e
excelentes jazeriam em sono eterno, incapazes de se desenvolver. Os seres
humanos desejam harmonia, mas a natureza sabe melhor o que é bom para
sua espécie: ela discordara'®.

Que este antagonismo leve os homens a se desenvolverem, nos parece ser um fato
incontestavel. Mas, devemos chamar a aten¢ao neste momento de nosso texto para um outro
dado importante: diversos males surgem a partir desta sociabilidade insociavel, diversas
guerras sao travadas por conta deste antagonismo que a natureza dispos nos homens. Por
conta disso é que Hoffe nos ajudara a compreender que, segundo Kant, para alcangarmos a
finalidade de uma comunidade de paz, baseada em um ideal cosmopolita, precisamos passar
por um processo de humanizagao das guerras, tornando-as cada vez mais raras e, por fim,
extingui-las completamente. Isso ¢ dificil de ser concebido quando se tem em mente esta
sociabilidade insociavel e embora Kant se mostre otimista quanto a este progresso — mesmo
observando que a Historia atenta de maneira contraria a toda e qualquer prerrogativa de
certeza deste progresso — Hoffe escreve que “a garantia que a sociabilidade insociavel
oferece para o fim terminal da Histéria ndo consiste em uma certeza que permita predizer
teoricamente o futuro da paz perpétua”®. Ao perceber o interesse dos homens em sua busca
por justica, ou melhor, a formas justas de governo, de Estado, sobretudo no fervor da
Revolugao Francesa, este otimismo kantiano parece estar fundamentado em uma prova

17 KANT, Ideia para uma bistoria universal de um ponto de vista cosmapolita, p. 30;

18 KANT, Ideia para uma bistoria universal de um ponto de vista cosmapolita, p. 31.
19 HOFFE, Immanuel Kant, p. 277,
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historica, prova esta que vé neste acontecimento da liberdade do século XVIII, o progresso
da humanidade por meio do Direito.

Consideragdes finais

Vimos a partir destas linhas uma das formas de entendermos a Filosofia da Historia de
Kant, na qual procuramos demonstrar que a histéria humana representada pelas acoes
humanas pertence, portanto, ao reino dos fendémenos, ao reino da natureza, sendo
determinada por este tipo especifico de legislagao, pressupondo, a partir da lei da
causalidade, que todo e qualquer evento possui uma linha temporal que o sucede.

Uma vez que a histéria pertence ao reino da natureza, deve excluir por completo a
liberdade em seu sentido interno, em seu sentido moral, para que nao se contradiga ao seu
idealismo transcendental, pois nao se pode a partir desta ideia inserir no mundo dos
fenémenos aquilo que pertence ao ambito nouménico. Isso corrobora com a tese de Hoffe de
que o progresso da humanidade pode ser entendido apenas do ponto de vista da legalidade
do direito, ou do ponto de vista politico, no sentido de uma liberdade externa.

Sabemos que ha outras formas de entender a filosofia da histéria kantiana, sobretudo
a partir da ideia da liberdade em seu sentido interno, do ponto de vista da moralidade,
todavia, deixaremos as analises desta tese e de suas implicagdes para uma outra pesquisa.

PHILOSOPHY OF HISTORY AND LAW IN KANT

Abstract: This paper aims to present an initial discussion of Kant’s Philosophy of History and its relation to
the Law, as well as to understand and analyze what we believe to be a central aspect of this German
philosopher: the fact that freedom is behind the progress humanity. Defending this brings us to the central
issue that we intend to address during the execution of this work: what kind of freedom and what kind of
progtess can we refer to Kant's thought when we pronounce such a statement? A study of freedom in the
context of a philosophy of history forces us to came across with some assumptions, such as the idea that
human history is always an ascension from the most primitive to the most civilized of the worlds; or that
we are on an ascension to perpetual peace and enlightenment; that we are moving towards a cosmopolitan
life. Such premises tell us, in advance, a sense of freedom and, before that, we see that these initial
prerogatives lead us to believe that humanity is in a continuous progress that has at its base an ideal of
freedom. Indeed, by a bibliographic research, we will examine in this article only one of many ways of
interpreting Kant’s Philosophy of History trying to analyze the thesis that human freedom, in its external
sense, is in a continuous progress, what can be seen from perspective of Law.

Keywords: Philosophy of History - Law - Freedom
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O TEMPO COMO UM TRACO DE UNIAO ENTRE A
SOCIEDADE E SUA HISTORIA

Ravena Olinda Teixeira’

Resumo: O presente texto é uma breve andlise do conceito de tempo na qual pretendemos demonstrar que
existem duas maneiras possiveis de ressignifica-lo dentro da filosofia espinosana. Em ptincipio,
abordaremos o carater ontoldgico desse conceito ressaltando que o tempo nao passa de um produto da
nossa imaginacio e, por consequéncia, ¢ possivel interpretar Espinosa como um profundo critico da ideia
de tempo mensuravel. Nessa perspectiva, o autor propoe aos homens que se libertem da percepcao
temporal, por meio de um processo de correcao do intelecto, para compreender todas as coisas sob uma
perspectiva da eternidade. No entanto, hd outra possibilidade de leitura que garante ao tempo um papel mais
significativo tanto na vida particular quanto na construcio da sociedade, bem como na relacio da mesma
com a sua historia, ou seja, com a evolugao da consciéncia coletiva e com a manutenc¢do do bem comum.
Palavras-chave: tempo — tempo medido — tempo vivido — histéria — sociedade.

Introducao

“Nessa época feliz, na qual nada assinalava as horas, nada obrigava a conta
las, e o tempo nao possuta nenhuma medida além da distracao e do tédio.”

Rousseau, Ensaio sobre a origem das linguas, cap IX.

De inicio, vale ressaltar que a palavra tempo aparece poucas vezes nas obras de
Espinosa, uma vez que esse conceito nao ¢ diretamente um dos problemas sobre os quais
ele pretendia escrever. No entanto, para que, entre outras, a sua proposta de perceber o
corpo e a mente sob certa perspectiva de eternidade fosse compreendida da maneira mais
objetiva e pratica possivel, foi necessario que o autor dedicasse ao tempo algumas afirmagoes
consideraveis.

O primeiro capitulo dos Pensamentos Metafisicos discorre sobre o ente real, o ente
ficticio e o ente de razao para tentar explicar os pontos mais obscuros da metafisica.” Nessa
analise, Espinosa nos diz que os entes ficticios e os entes de razao nao sio propriamente
entes. Todavia, os entes ficticios e os entes de razdo sio distintos porque os entes de razao
sa0 mals uteis aos homens, no sentido de que servem para reter, explicar, e imaginar mais
facilmente as coisas conhecidas. Ambos sio modos de pensar, eles servem tanto para
explicarmos as coisas (entes de razdo — tempo, numero e medida) quanto para imaginar as

! Doutoranda em Filosofia pela Universidade de Sao Paulo (USP). Bolsista CNPq. Orientador: Luis César
Guimaries Oliva. E-mail: ravenaolinda@usp.b.
2 Nesta obra, Espinosa se refere a tradi¢io escolastica, herdeira de Aristoteles.



coisas (entes de imaginac¢ao — cegueira, fim, término, etc.). Os entes de razao servem para
explicar e os entes de imaginacdo, dentre os quais estdo os entes ficticios, servem para
imaginar. E nesse contexto que o tempo aparece como um dos modos de pensar que
usamos para explicar as coisas, de forma semelhante ao nimero e a medida. Enquanto o
numero explica a quantidade discreta, a medida explica a quantidade continua e o tempo
explica a nossa duracdo. Portanto, Espinosa afirma que o tempo, por ser uma produgao da
mente, ndo representa nem um corpo exterior nem um estado do nosso corpo, ou seja, o
tempo nao ¢ nem imagem nem afeto, por isso o tempo nao pode ser definido como uma
ideia, mas apenas como um ente de razao. Definindo o tempo enquanto ente de razao,
Espinosa retira do tempo, fora de nossa mente, qualquer realidade substancial.

Todavia, a partir da Carta 12, escrita por Espinosa ao seu amigo Lodewijk Meyer no
dia 20 de Abril de 1663, percebemos que seu pensamento filoséfico mudou em relagao aos
conceitos de tempo e de duragio, pois se nos Pensamentos Metafisicos, o tempo e a duragdo
eram conceitos associados, ja que o tempo era um ente que servia para explicar a duragao,
agora a duragdo ndo ¢ mais considerada por ele como algo divisivel e por isso o tempo ¢é
incapaz de mensura-la.’ Assim, o tempo passa a ser chamado de ente de imaginacio e na
Etica o tempo jamais aparece na definicio de duragio ou na definicio de eternidade. Com
efeito, a Etica nos diz que é impossivel ter um conhecimento adequado da duracio quer seja

do nosso corpo quer seja dos corpos exteriores:

E como, a partir desta propriedade comum das coisas singulares,
demonstramos na Proposi¢ao precedente que nao temos da duracio do
nosso corpo senao um conhecimento extremamente inadequado, logo, sera
de concluir o mesmo sobre a duragao das coisas singulares, a saber, que dela
nao podemos ter senao um conhecimento extremamente inadequado. C. Q.
D. (EIIP31D)

Por ser inadequado, o conhecimento da nossa duragao nao pode estar ao alcance do
conhecimento racional, mas apenas da imaginacao e, exclusivamente, por meio de um ente
imaginario que chamamos de tempo. Entre outras coisas, Espinosa separa o tempo dos
conceitos de eternidade e de duragao para desarmar a supersti¢ao, uma vez que o medo do
tempo ¢ o fundador do poder teolégico-politico que opera no imaginario das pessoas como
grilh6es invisiveis que sao quase indestrutiveis.

3 No capitulo IV da primeira parte dos Pensamentos Metafisicos, sobte a duragdo e o tempo, Espinosa definia o
tempo como ente capaz de explicar a duracido: “Segue-se daf claramente que a duragdo nao se distingue da
inteira existéncia de uma coisa a nao ser por razio. Com efeito, o quanto subtrais da dura¢io de alguma coisa,
0 mesmo tanto é necessario subtrair de sua existéncia. Para determina-lo, comparamos essa durag¢do com a de
outras coisas que tém movimento certo e determinado, e essa comparagio chama-se fempo. Por isso o tempo nio
¢ uma afeccdo das coisas, mas apenas um mero modo de pensar, ou seja, como ja dissemos, um ente de razio;

¢ um modo de pensar, com efeito, que serve para explicar a duragdao.”
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1. A critica ao tempo medido

O carater ontolégico de nao-ente dado ao tempo possibilita uma via de interpretagao
na qual Espinosa pode ser lido como um dos mais profundos criticos da noc¢iao que
habitualmente temos do tempo. Embora ele nao tenha escrito diretamente sobre isso, suas
afirmagoes nos levam a perceber o quanto é nociva a nog¢ao de tempo que estamos
acostumados a cultivar e a reproduzir.

Se pretendemos entender como a ideia de tempo atua no imaginario de grande parte
das pessoas, vamos precisar retomar um pouco da mitologia grega e lembrar que nela o
tempo era um Deus, ou melhor, um tita. Krénos era um titd poderoso. Segundo Pierre
Vernant (2000), ele era o Deus da mentira e da falsidade, o primeiro soberano e o primeiro
politico, pois tudo o que fez foi pensando em manter o seu poder absoluto sobre todas as
coisas. E quais coisas escapam ao poder do tempo? Somente as coisas metafisicas, porque
todas as coisas corpéreas e finitas estdo debaixo de seu poder, existindo dentro de seus
limites. Como sabemos, Krénos devorava os proprios filhos e talvez seja por isso que nos
damos ao tempo esse carater corrosivo, que devora todas as coisas.

Por sua vez, os judeus interpretam o tempo como algo que é determinado: ha tempo
para todas as coisas e cabe a0 homem, enquanto ser passivo, saber esperar o tempo certo de
cada coisa. Pelas palavras de Salomao, ha tempo de plantar, de colher, de edificar, ha tempo
para tudo debaixo do sol. E assim podemos compreender que o tempo ¢ supostamente um
ser que tem todos os acontecimentos em seu poder; embora niao seja considerado um tita
como para 0s gregos, o tempo para os judeus ¢é algo que esta nas maos de Deus e que é
moldado e modificado de acordo com a Sua vontade. Deus determina o tempo certo de
cada coisa e o tempo de cada coisa ja esta determinado. Tais interpretagoes da ideia de tempo
nos fazem perceber que tanto nos gregos quanto nos judeus e cristdos ha uma espécie de
medo do tempo. Talvez porque as duas interpretagdes apontem para uma mesma questao:
o tempo destroi e corréi todas as coisas corporeas, ele é senhor de todas as coisas finitas.

Espinosa reconhece o medo do tempo como um dos pilares da supersticao. Afinal,
ter medo do tempo faz parte do pensamento supersticioso, visto que por mais que os
homens desconhecessem o seu futuro, o tempo de cada coisa ja estava determinado. Para
corroborar, cito Ericka Itokazu:

O medo do tempo ¢é parceiro aliado do imaginario teoldgico-judaico-ctistao,
pois nao é somente o tempo voraz e do esquecimento que tememos. A
angustia amplia-se com a imposicao da polaridade, em seu grau maximo,

* A distingio entre tempo medido e tempo vivido é feita por Ericka Marie Itokazu em Tempo, duragio e eternidade
na filosofia de Espinosa, tese de doutorado defendida em 2008 pela Universidade de Sao Paulo e disponivel em
http:/ /www.teses.usp.bt/teses/disponiveis/8/8133/tde-18032009-110714/pt-br.php. No entanto, o termo
“tempo vivido” aparece em BOVE, La stratégie du conatus: affirmation et résistance chez Spinoza, p. 28.
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entre o sentimento do efémero da criatura frente a eternidade do Criador
transcendente, legislador e monarca do universo.’

Se Espinosa pretende libertar o homem das correntes psicolégicas com as quais a
supersti¢cao envolve a mente humana, ha de se esforcar também por retirar do tempo essa
imagem de um ser destruidor. E assim o faz, pois em uma filosofia da imanéncia em que
nao ha abismo entre o infinito e o finito também nao ha espago para um ser que, nao sendo
corpéreo, tem poder para agir e destruir todas as coisas corpéreas. A Etica 11 nos diz que
todos os corpos agem e padecem de acordo com as leis que regem os proprios corpos, isto
¢, as leis da mecanica. Ou mesmo, nao ¢ coerente acreditar que o tempo de cada coisa ja esta
determinado por um ser superior e que diante dele nos resta apenas a passividade, a
paciéncia, o medo e a esperanga de que o tempo nos seja sempre favoravel.

Ademais, confundir o tempo com um ente real acarreta uma perspectiva da vida
malis triste e impotente. Se antes o tempo era um Deus indomavel ou se ele pertencia a Deus
e por isso os homens deveriam temé-lo, nos nossos dias, em que somos remunerados por
cada hora de trabalho, o tempo tem sido aliado da exploragao humana. Seguindo uma ideia
de tempo bem determinado, minuciosamente medido, cronometrado e calculado, vivem
cada segundo baseados no relogio, por consequéncia, mais do que nunca a fala de Salomao
faz sentido: ha tempo de plantar, de colher, de edificar, de destruir. Nos dias de hoje, todas
as coisas, todas as atividades humanas, estao sob a ordem de um tempo bem determinado,
bem definido, e a maxima que reproduzimos diariamente é: “tempo ¢é dinheiro”, de tal forma
que nos falta tempo para tudo, porque afinal toda vez que tentamos transformar o tempo
em um ser real, ele nos escapa das maos.

A filosofia de Espinosa nos revela uma nova perspectiva diante do tempo, ele passa
a ser considerado como resultado da poténcia da mente e nao da poténcia de um Deus
transcendente, por isso o tempo niao pode ser usado pela supersticio como algo que
transcende o homem e o determina, o modifica ou o limita; longe de ser um ente metafisico
ou de ser um dos poderes e artimanhas de Deus para governar os homens, é para Espinosa,
como bem define Itokazu, um “nio-objeto”. O tempo nao é um ser sobrenatural nem
tampouco ¢ a medida da existéncia das coisas finitas, ele ndo é senao uma cria¢ao da mente
humana, cria¢do que frequentemente é confundida com os entes reais. O que quer dizer que,
apesar de vivermos rodeados de relégios e calendarios que servem para nos ajudar a
administrar a nossa existéncia finita, nés nos baseamos em algo que nao tem nenhuma
realidade ontolégica, sendo enquanto um mero modo do pensar que existe apenas em nossa
mente e que serve de auxilio para que a imaginag¢ao possa compreender a duragao indefinida
dos corpos. Portanto, o tempo é um conceito formado em nossa mente porque “‘sentimos
e experimentamos” que nosso corpo ¢ finito. Logo, o tempo ¢ a forma que a nossa mente
encontra para expressar a duragao que ela percebe, se esforcando para quantificar uma

SITOKAZU, E. Tempo, duragio e eternidade na filosofia de Espinosa, p. 29.
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continuagao indefinida do existir que ¢ a sua propria poténcia finita. E assim, embora o
tempo seja um esfor¢o para compreender a duragao, ele fracassa porque nao é possivel
mensura-la, uma vez que ela ¢ a prépria continuacao indefinida da existéncia, continuagao
indivisivel, conforme a Carta 12.

Sob a medi¢ao do tempo, a continuidade de nossa existéncia passa a ser vivida de
forma esfacelada, porque o tempo nao liga um instante a outro, ao contrario, ele os separa.
Mas sera possivel encontrar no seio da filosofia espinosana um espago para o tempo que
nao seja apenas como um ente que produz paixdes tristes, uma vez que perceber o tempo é
0 que necessariamente possibilita que os homens tenham uma histéria, tanto individual
quanto coletiva?

E af cabe ressaltar uma distingdo entre o Zempo vivido € o tempo medido e perceber que
o tempo medido ¢é apenas uma ilusio que limita o que realmente importa: o fezpo vivido.

2. O tempo vivido: memoria, historia e sociedade.

O que chamamos de fempo vivido é justamente as afec¢oes do corpo, suas
modifica¢bes, seus vestigios, suas marcas e suas imagens. Nos percebemos a duragdo por
causa da passagem entre um afeto e outro, ou seja, por causa dos vestigios que sao deixados
em nosso corpo. Com efeito, o tempo vivido é o conjunto das experiéncias que nos
compdem e que aos poucos vao modelando a nossa identidade pessoal e a nossa historia.
Logo, podemos dizer que o zempo vivido é a memoria.

Tanto a meméria individual quanto a memoria coletiva constituem e sao constituidas
pela experiéncia, ha entre elas (memoria e experiéncia) uma relagdo de dependéncia. De
forma que nao ha memoria sem experiéncia e tampouco nossas experiéncias seriam uteis se
nao tivéssemos capacidade de grava-las na memoria. (Quando Espinosa, na EIIP18,
descreve como se dia o processo de recordar os corpos exteriores, entendemos que a
memoria é o resultado das experiéncias de nosso corpo e da nossa mente, e que podemos
considerar a experiéncia como um conhecimento valido porque além de experimentar as
coisas n6s podemos memoriza-las e compara-las.)

Para Espinosa existem apenas duas maneiras de chegar a verdade: pelo
conhecimento racional e pela experiéncia (se considerarmos que a experiéncia pode ensinar
algo de verdadeiro), uma vez que, em todas as suas obras, encontramos sua insisténcia em
dizer que nao podemos duvidar daquilo que a experiéncia nos diz. Com efeito, acreditamos,
por conta dessa insisténcia, que ¢ justamente por defender a experiéncia como um meio de
alcangar principios verdadeiros que no Tratado politico, no qual ele analisa as formas de
governo e procura estabelecer principios para uma republica “ideal”, notamos que logo apos
as seguintes palavras: “conforme a experiéncia demonstra”, encontramos algum fato
histérico que comprove suas hipéteses, assim como encontramos frequentemente
referéncias aos grandes historiadores, por exemplo, Tito Livio e Tacito. No Tratado politico,
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vemos claramente que o filésofo retira principios politicos dos exemplos historicos.
Vejamos:

Nenhum rei, além disso, podera proporcionar a si mesmo maior seguranca
do que aquele que reina assim na cidade. [..] Quanto menos sao os
conselheiros e, por conseguinte, quanto mais potentes sao, maior ¢ para o
rei o perigo de que eles transfiram o estado para um outro. Certamente, nada
aterrorizou mais David que o fato de o seu conselheiro Aquitofel escolher o
partido de Absaldo. [...] Tacito, Histdrias, Livro L.°

Ou seja, sempre que Espinosa quer declarar a autoridade da experiéncia ele recorre
a historia, logo a histéria também é reconhecida como um critério legitimo que serve nao so6
para conhecer os fatos que ocorreram no passado, mas para extrair dela algo que nos ajude
a compreender o presente e estabelecer principios que proporcionem um futuro mais
seguro. Tais coisas ficam ainda mais claras no Tratado Teoldgico-politico (I'TP). Cito:

O que a escritura quer ensinar de natureza apenas especulativa ¢,
essencialmente, o seguinte: existe um Deus, ou seja, um ser que fez, dirige e
sustenta todas as coisas com suma sabedoria, que cuida dos homens, ou
melhor, daqueles que vivem piedosa e honestamente, ja que aos outros ele
castiga com numerosos suplicios e os aparta dos bons. Tudo isso a escritura
comprova apenas pela experiéncia, quer dizer, pelas historias que narra.”

Em seguida, ele encerra esse mesmo capitulo ao afirmar que aquele que ignora as
histérias das Sagradas escrituras e nao conhece nada pela luz natural (razao), se nao é impio ou
insubmisso com certeza é desumano, semelhante a um animal que ndo possui nenhum dom
de Deus.

Nessa mesma obra (ITTP), Espinosa faz uma analise da histéria dos hebreus para
propor uma nova politica, uma politica sem a interferéncia da religiao. Durante todo o texto,
percebemos claramente como ele recorre a histéria principalmente para compreender as
origens da supersticao e para separar a religido e o Estado. De acordo com a analise historica
feita por Espinosa nessa obra, compreendemos como se originam as supersti¢cdes judaico-
cristas, como a religiao foi utilizada como meio para governar a multidao e por quais meios
ela mantém esse poder até os dias atuais. Assim, vemos que Espinosa retira principios
politicos verdadeiros da experiéncia (historia). O capitulo XVIII do TTP ja traz no titulo a
comprovacao de nossas palavras, a saber, Onde se concluem, a partir da repriblica dos hebreus, e da
sua bistdria, alguns principios politicos.

¢ ESPINOSA, B. Tratado politico, cap. VII, §14.
TESPINOSA, B. Tratado Teoldgico-politico, cap. V, p. 199 e 200.
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Além disso, percebemos que o tempo vivido € a memoria coletiva, no caso
principalmente dos hebreus, foi, e continua sendo até hoje, um elo entre eles desde o
principio, na formacao do Estado, que para Espinosa acontece logo depois da saida do
Egito. Eles partilhavam e partilham das mesmas memorias e por isso formam um novo
corpo, que com a formagao do Estado veio a ser um corpo politico. Nas palavras de Laurent
Bove:

Os hebreus assim definem sua identidade no imaginario, atribuindo-se, com
exclusividade, o nome de filios Dei. Esta identidade é a de um povo, da
historia mitica de uma nag¢ao que, para além dos individuos mortais que a
compunham, afirma-se na sua substancia imaginaria como indestrutivel e
eterna.’

No Tratado politico, Espinosa defende que os homens sio naturalmente sociaveis e
que nao ¢ possivel pensar nos homens vivendo isoladamente. Afinal, nada é tio bom para o
homem quanto outro homem e por isso eles jamais fardo nada que dissolva o estado civil
por completo. Mas quais fatores sio determinantes para a formagio desta ou daquela

sociedade?

Consideragdes finais

Espinosa nao escreve sobre isso de maneira direta, mas ao lermos o Tratado Teoldgico-
politico somos conduzidos a pensar que o fempo vivido e a memoria sao o elo entre a sociedade
e sua historia, e que tal elo esta registrado, no caso da sociedade formada pelos hebreus, nas
Escrituras Sagradas. O tempo vivido dos primeiros hebreus e daqueles que fundaram o
primeiro Estado de Israel esta reunido exclusivamente nas Sagradas Escrituras e compoe nessa
obra a histéria desse povo especifico, sendo ela mesma o unico elo entre eles, ou seja, tais
registros sdao o elo entre essa sociedade e sua historia. De tal forma que sem eles, sem tais
afecgdes em comum, certamente esse povo jamais teria se formado tal como aconteceu e
nos nao terfamos por meio deles ou de tantos outros povos como extrair principios politicos
que nos ajudassem a resolver questdes que permanecem latentes nos dias de hoje. Desse
modo, o tempo pode ser visto como uma producao que nio resulta apenas na impoténcia
humana e nas paixoes tristes, mas também em um conhecimento verdadeiro que tem como
fundamento a propria experiéncia. E a partir do tempo vivido que surgem e sio registradas
as experiéncias humanas. Portanto, é por esse prisma que o tempo, assim como a proptria
imaginacdo, embora sejam um modo limitado e parcial de perceber as coisas, podem
produzir um conhecimento verdadeiro. Para tanto, nos ensina a Fica 11, basta que estejamos

conscientes de suas limita¢oes.

8 BOVE, L. La stratégie du conatus: affirmation et résistance chez Spinoza, p. 200. Tradugao nossa.
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TIME AS A TRACE OF UNION BETWEEN SOCIETY AND ITS HISTORY

Abstract: This paper is a brief analysis of the concept of time in which we intend to demonstrate that there
ate two possible ways of offering it new significance inside Spinoza's philosophy. In principle, we discuss
the ontological character of this concept emphasizing that time is nothing but a product of our imagination
and, consequently, it is possible to interpret Spinoza as a deep critic of the idea of measurable time. From
this perspective, the author proposes to release men from the temporal perception through a process of
correction of the intellect, in order to understand all things from the perspective of eternity. However, there
is another possibility of interpretation that guarantees to time a more significant role both in private life and
in the construction of society, as well as in the relation of society with its history, i.c. with the evolution of
the collective consciousness and the maintenance of common good.

Keywords: time — measured time — lived time — history — society.
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HISTORIA EM JEAN-JACQUES ROUSSEAU:
A DECADENCIA SEM VOLTA

Priscila de Oliveira Silva’

Luciano da Silva Faganha®

Resumo: Desde o Discurso sobre as ciéncias e as artes, Rousseau nos aponta para uma historia das sociedades,
quando responde negativamente a pergunta da Academia de Dijon se o restabelecimento das ciéncias e das
artes tetia contribuido para o aprimoramento moral. No Discurso sobre a origens e os fundamentos da designaldade
entre os homens, o filbsofo aborda a histéria da humanidade como uma histéria de decadéncia e degeneracao,
da qual é impossivel retornar a natureza de origem. A corrupcao das sociedades pode ser retardada, mas
jamais revertida. Dito de outra maneira, Rousseau apresenta uma concepgao linear da histéria, e o objetivo
deste trabalho ¢ apresenta-la a luz da interpretagiao de Maria das Gracas de Souza.

Palavras-chave: histéria — sociedade — decadéncia.

A nogao de histéria em Jean-Jacques Rousseau nio poderia ser diferente do tom
pessimista e condenatdrio que esta presente em suas obras: a histéria de uma sociedade
degenerada e corrompida. O filésofo genebrino distingue o homem primitivo do estado
natural que vive em si mesmo, ¢ o homem civilizado da sociedade civil que vive fora de si,
pois esta sempre considerando a opiniao do outro. O homem da segunda descrigdo ¢ o que
descreve tao bem o do Século das Luzes, segundo Rousseau. Resta-nos agora entender qual
o percurso da histéria da humanidade juntamente com essas duas nogoes de homem.

Maria das Gragas de Souza em seu livrto lustragio e histiria: o pensamento sobre a histdria
no Iiuminismo francés dedica um capitulo, intitulado Histdria e declinio em Roussean, para verificar
que tipo de histéria Rousseau aponta que seja a da humanidade. Ora, se a historia da
humanidade comec¢a como histéria da inocéncia e se desenvolve como a histéria da queda,
estarfamos condenados, indubitavelmente, a degeneracdo, ou, num momento de esperanga,
encontrarfamos a reden¢ao? Ou ainda, voltarfamos a origem? Para responder tais questdes,
¢ preciso refazer o proprio percurso historico que Rousseau tragou.

E no Discurso sobre a origem e os fundamentos da designaldade entre os homens que Rousseau
situa 0 homem nas duas situagoes. Logo no inicio do Segundo Discurso, Rousseau anuncia que
nao tratara de verdades historicas, mas sim de raciocinios hipotéticos e condicionais para
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mostrar as coisas em seu estado natural, recurso utilizado por ele no qual podemos comparar
os dois estados, e percebermos o quio longe estamos de nossa natureza, ao caminharmos
em dire¢do oposta a ela.

Sendo assim, temos, inicialmente, os homens selvagens, livres e inocentes que viviam
dispersos, voltavam-se somente as verdadeiras necessidades, cuja Natureza era suficiente
para atendé-las. Os Gnicos instrumentos que utilizavam eram seus proprios corpos, que,
expostos as tempestades, mudangas de estagOes e outras for¢as que a Natureza produz, eram
resistentes e preparados para enfrentar a situa¢do mais dificil possivel. Os homens
civilizados, ao contrario, possuidores de tantos utensilios que tornavam suas vidas mais
sofisticadas, eram imensuravelmente mais fracos. Comparando o homem selvagem e o
homem civilizado, Rousseau questiona qual estado é mais vantajoso:

Se tivesse um machado, seu punho romperia galhos tio resistentes? Se
tivesse uma funda, langaria com a mao, com tanto vigor, uma pedra? Se
possuisse uma escada, subiria a uma arvore tao ligeiramente? Se tivesse um
cavalo, seria tao veloz na corrida? Dai a0 homem civilizado o tempo de
reunir todas essas maquinas a sua volta; nao se podera duvidar que, com isso,
sobrepasse, com facilidade, o homem selvagem. Se quiserdes, porém, ver um
combate mais desigual ainda, deixa-os nus e desarmados uns defronte dos
outros, e logo reconhecereis qual a vantagem de sempre ter todas as forgas a
disposicao (...).”

O estado no qual os homens se encontram nesse momento ¢ o de pura inocéncia,

vivendo dispersos na natureza, nao ha dependéncia mutua entre eles, havendo apenas a
comparagdo em relacdo aos animais, pois “verificando que mais os ultrapassa em habilidade
do que eles o sobrepujam pela forca, aprende a nio mais temé-los.”* B nesse estado também
que esses “primeiros homens” tém quase como unica preocupagao a propria conservagao e
suas faculdades deverdo ser exercitadas principalmente para esse fim, “seja o ataque e a
defesa, quer para subjugar a presa, quer para defender-se de tornar-se a de um outro
animal.”
Até aqui, como observa Rousseau, o homem foi analisado em seu aspecto fisico. E
preciso agora considera-lo numa perspectiva metafisica e moral para compreendermos em
que sentido, mais uma vez, Rousseau julga a passagem do homem selvagem ao da sociedade,
e como 1sso traz consequéncia em sua concepgao de historia.

Ao contrario do animal que nao pode desviar-se do que a Natureza lhe impoe como
regra, o homem, que é um agente livre, por um ato de liberdade, concorda ou vai para o
caminho inverso do que a Natureza lhe dita. Alids, ha uma qualidade muito especifica e

3 ROUSSEAU, Discurso sobre a origem e os fundamentos da designaldade entre os homens, p. 239.
* ROUSSEAU, Discurso sobre a origem e os fundamentos da designaldade entre os homens, p. 239.
5 ROUSSEAU, Discurso sobre a origem e os fundamentos da designaldade entre os homens, p. 242.
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fundamental que distingue o homem do animal e ¢ em grande parte responsavel da trajetoria
humana rumo a decadéncia: ¢ a faculdade de aperfeicoar-se. Conforme Rousseau:

Seria triste, para nés, vermo-nos forcados a convir que seja essa faculdade,
distintiva e quase ilimitada, a fonte de todos os males dos homens; que seja
ela que, com o tempo, o tira dessa condi¢ao original na qual passaria dias
tranquilos e inocentes; que seja ela que, fazendo com que através dos séculos
desabrochem suas luzes e etros, seus vicios e virtudes, o torna com o tempo
o tirano de si mesmo e da natureza.’

Como observa Souza, a ideia de perfectibilidade é um processo de desnaturac¢ao:

E preciso assinalar, em primeiro lugar, que a nocio de perfectibilidade,
componente inegavel da ideia de progresso, tem um papel fundamental na
antropologia de Rousseau. ‘Qualidade muito especifica’, ‘faculdade muito
ilimitada’, ela distingue o homem do animal, e, com a intervencao das
circunstancias, desenvolve sucessivamente as outras faculdades. Este
processo de aperfeicoamento é um processo de desnaturacao. Para
compreendé-lo, ¢ preciso atentar para o tempo com a sua ‘lenta sucessao das
coisas’, na qual a agdo de pequenas causas, agindo sem cessar, produzira as
grandes revolugbes. Assim, diz Rousseau no Segundo Discurso, para
compreender melhor a histéria dos homens, ‘¢ preciso seguir o progresso
dos tempos e das coisas’, estudar, ‘no progresso das coisas as ligagcSes
escondidas que o vulgo nio percebe’.’

Como bem percebe a autora, a ideia dessa continuidade histérica serve, para
Rousseau, nao para afirmar o progresso da humanidade, mas para critica-la. O pessimismo
sobre o “progresso” da humanidade se da em dois sentidos. Em primeiro lugar, podemos
considerar que o homem progrediu ao dormir em cabanas se protegendo das intempéries
da natureza. Porém, esse progresso também significa fraqueza, pois, se antes os homens
viviam em comunhdo com a natureza, ao ponto de adaptarem-se as circunstancias mais
perigosas, ao tentar desvia-las de si, menos as suportaras.

Esse “anti-progresso” nao consiste apenas no aspecto material, mas sobretudo nas
relagdes sociais. Se, antes, a primeira preocupa¢ao do homem era apenas com sua proptria
conservagao, e a Natureza era suficiente para satisfazer todas as suas necessidades (como
dormir, comer, relagdes sexuais), nao existia dependéncia mutua entre os homens. Mas, a
medida que o género humano cresceu, e “anos estéreis, invernos longos e rudes, verdes

¢ ROUSSEAU, Discurso sobre a origem e os fundamentos da designaldade entre os homens, p. 243.
7 SOUZA, Ilustracao e historia: o pensamento sobre a historia no Iuminismo francés, p. 77.
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escaldantes, que tudo consomem, exigitam deles uma nova inddstria”, os homens

comegaram a compararem-se entre si, causando uma espécie de reflexdo de quem era mais
forte ou fraco, mais lento ou rapido, mais ousado ou medroso.

Souza ressalta que ao deixar a vida solitaria e ndmade nas florestas pela vida familiar,
o homem passou a experimentar sentimentos de ternura, paternais e maternais, € 0 amor
conjugal. Além disso, a divisao de trabalho trouxe uma relacio de dependéncia que antes os
homens nao haviam experimentado, “o ferreiro precisa do agricultor, o agricultor do pastor.
Ninguém é mais auto-suficiente.””

Dessa nova configuracao de convivéncia desenvolvem-se novos progressos, como
o estabelecimento das familias, tornando-se pequenas sociedades, a formagao de um idioma
comum, as ideias de mérito e de beleza, ocasionando os sentimentos de preferéncias. E no
momento que os homens comegaram a apreciar-se mutuamente que se estabeleceu a ideia
de consideragdao. Aqui, é o amor-priprio se instalando entre os homens. Diz Rousseau:

Cada um comegou a olhar os outros e a desejar ser ele proprio olhado,
passando assim a estima publica a ter um preco. Aquele que cantava ou
dang¢ava melhor, o mais belo, o mais forte, o mais astuto ou o mais eloquente,
passou a ser o mais considerado, e foi esse o primeiro passo tanto para a
desigualdade quanto para o vicio; dessas primeiras preferéncias nasceram, de
um lado, a vaidade e o desprezo, e, de outro, a vergonha e a inveja.'’

Essa fatal condenacao se revela muito mais nociva na época na qual Rousseau se
encontra. No Discurso sobre as ciéncias e as artes, resposta elaborada a questio da Academia de
Dijon em 1750, se o restabelecimento das ciéncias e das artes teria contribuido para
aprimorar os costumes, Rousseau responde negativamente e defende que as ciéncias, as artes
e as letras contribuem para que os homens concorram entre si.

E dessa “concorréncia” que nascem os refinamentos do gosto e da polidez. O
homem polido, dotado de vontade de ser notério, apela para a adulagdo, para cuidados
sedutores e trai¢oeiros, e com o passar do tempo tem sua alma diminuida e o coragiao
corrompido. O ciiime, a rivalidade e o 6dio passam a permear ocultamente sob o véu da
polidez as relagdes humanas, daf se justifica a condenacao de Rousseau no Primeiro Discurso:
“Nao mais amizades sinceras e estima real; ndo mais confianca cimentada. As suspeitas, os
receios, os medos, a frieza, a reserva, o 6dio, a trai¢ao esconder-se-ao todo o tempo sob esse
véu uniforme e pérfido da polidez (...).”"

As ciéncias, as artes, o luxo, o comércio e as leis consideradas as obras primas da
politica pelos homens de letras, bem como as provas concretas da evolugao e progressio da

8 ROUSSEAU, Discurso sobre a origen: e os fundamentos da desigualdade entre os homens, p. 260.
9 SOUZA, Ilustracdo e histéria: o pensamento sobre a historia no Iuminismo francés, p. 78.

10 ROUSSEAU, Discurso sobre a origem e os fundamentos da desigualdade entre os homens, p. 263.
"W ROUSSEAU, Discurso sobre as ciéncias e as artes, p. 344.
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sociedade, aparentam conceder amplos beneficios no que concerne aos lagcos dos homens
ao por um dependente do outro mutuamente, criando necessidades reciprocas e interesses
comuns, obrigando cada homem a concorrer a felicidade do outro para assim obter a sua.
Rousseau parece lamentar todas as relacbes humanas, pois apesar da ascensiao
triunfal das ciéncias e das artes na época das Luzes, as “disposi¢des do cora¢io” nio
correspondem mais a “atitude exterior”, nao ha mais sinceridade, ndo existe mais confianga
entre os homens. Segundo Jean Starobinski, o que estd em jogo ¢ o destino dos homens:

O espirito humano triunfa, mas o homem se perdeu. O contraste ¢ violento,
pois o que esta em jogo nao ¢ apenas a no¢ao abstrata do ser e do parecer,
mas o destino dos homens, que se divide entre inocéncia renegada e a
perdicdao doravante certa: o parecet e 0 mal s30 uma e mesma coisa.'?

A histéria da humanidade que comegou como a histéria da inocéncia, desenvolve-
se como a historia da degeneracao. Mas serd possivel um retorno a origem ou mesmo um
encontro a reden¢ao? No Preficio a Narciso ou O amante de si mesmo, Rousseau ressalta que uma
vez tendo acesso a corrupgdo, ¢ impossivel retornar a virtude. No maximo, podemos

conservar os que ainda sdo virtuosos:

(...) em primeiro lugar, uma vez que um povo corrupto nunca mais volta a
virtude, ndo se trata mais de tornar bons aqueles que nao o sio, mas de
conservar assim aqueles que tém a felicidade de s¢-lo. Em segundo lugar, as
mesmas causas que cofromperam Os povos servem algumas vezes para
prevenir uma cotrup¢io ainda maior (...)."?

Souza observa que ao contrario da concepcao grega de historia pensada a partir do
modelo césmico, isto ¢, a histéria da humanidade movendo-se em linhas circulares que se
repetem, exibindo, portanto, um padriao repetitivo, a histéria em Jean-Jacques Rousseau
baseia-se numa trajetoria linear, cuja concepgao ¢ herdada da tradi¢ao crista, sobretudo com
Santo Agostinho na Cidade de Deus ao defender a volta de Cristo ressuscitado para acabar

com todos os males do mundo:

Esse carater da historia que se podetia chamar de apocaliptico, que a divide
num antes e num depois, um antes de estatuto prospectivo, que consiste
numa preparagdo para o que vira no futuro, e um depois de carater
retrospectivo, dependendo do que se realizar agora, e que é a marca da

12 STAROBINSKI, Jean-]acques Rousseau: a transparéncia e o obstaculo, p. 12.
13 ROUSSEAU, Preficio a Narciso on O amante de si mesmo, p. 420.
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concepeao linear moderna da historia, parece ser uma heranga laicizada do
ctistianismo."

Porém, como ressalta a autora, a histéria linear de Rousseau nao é a da redencao,
mas a historia da queda, “¢é como se ficassemos apenas com os momentos do paraiso e do
pecado”®. Do lado do paraiso, temos o homem inocente em seu estado de natureza, livre e
autossuficiente, cujas necessidades eram atendidas pela natureza. E, do outro lado, o do
pecado, temos o homem corrompido e degenerado com suas novas necessidades, novos
lagos, movidos pela vaidade, pela inveja, pelo ciime, enfim, pela vontade de ser visto pelo
outro. E esse o triste caminho da humanidade que Rousseau prevé em suas obras.

HISTORY IN JEAN-JACQUES ROUSSEAU: THE DECAY OF NO RETURN

Abstract: Since the Disconrse on the Arts and Science, Rousseau points us to a history of societies when he
negatively answers to the Academy of Dijon’s question if the reestablishment of sciences and arts would
have contributed to the enhancement of moral. In the Disconrse on the Origin and Basis of Inequality Anwong Men,
the philosopher discusses the history of mankind as a history of decay and degeneration, whereof is
impossible to return to the original nature. The corruption in the societies may be retarded but never
reversed. In other words, Rousseau presents a linear conception of history, which will be demonstrated in
this essay through the interpretation of Maria das Gragas de Souza.

Keywords: history — society — decay.
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HISTORIA, PERFECTIBILIDADE E DEVIR EM VOLTAIRE
E ROUSSEAU - ENTRE SOCIEDADES CIVILIZADAS E
SELVAGENS

(Dialogando com Maria das Gragas e Claude Lefort)

Leonardo Oliveira Moreira’

Resumo: Aqui, privilegiam-se duas abordagens. De um lado, uma abordagem de llustragio e Histéria, de Maria
das Gragas de Souza, como otientagdo para se aproximar e se problematizar os modos de concep¢ao da
histéria em Voltaire e Rousseau a partir “das imagens sobre (...) 0 povo americano”. De outro, a abordagem
— pelas vias de uma leitura enviesada — de Claude Lefort (em .As formas da histéria e Desafios da eserita politica)
no sentido de se problematizar a Jistéria pela 6tica do devir das sociedades selvagens.

Palavras-chave: Historia — Perfectibilidade — Voltaire e Rousseau — Maria das Gragas e Lefort— Devir das
sociedades selvagens

Nota preliminar

Dada a extratemporalidade do conceito de devir no contexto das Luzes francesas,
faz-se necessario esclarecer-se o uso desse conceito desde o titulo. Tal se deve as inferéncias
de Claude Lefort sobre certo devir da histéria, mormente em seu texto sobre as “Sociedades

‘sem historia’ e historicidade’

, inferéncias aqui retomadas no fito de articular a ideia de devir
das sociedades selvagens com os conceitos de histiria e perfectibilidade, em Voltaire e Rousseau, a
pattir das questdes levantadas por Matia das Gracas em seu livro lustragio ¢ Histéria®. Tratat-
se-a, portanto, da relacao da histdria com olhares langados sobre as sociedades selvagens da
América. Um olhar de Voltaire, posto aqui nos termos elucidados por Maria das Gragas, um

olhar de Rousseau e, por fim, um olhar contemporaneo de Lefort.

Voltaire, Rousseau e a recepgio da imagem dos selvagens da América

No texto “Voltaire e a América”, Maria das Gragas reforga a ideia de que Voltaire
teria investigado uma vasta literatura sobre os se/vagens, tanto nas historias dos missionarios,

! Doutorando em Filosofia (FFLCH-USP).
2 LEFORT, As formas da histdria.
3 SOUZA, Iiustracao e Histdria.



quanto nos relatos dos viajantes. * Enquanto Rousseau, por sua vez, teria se valido, além de
Montaigne e Buffon — como nos mostra Jean Morel em sua pesquisa sobre as fontes do
segundo Discurso °—, de uma extensa literatura sobre os selvagens da América. No entanto,
nem Voltaire nem Rousseau teriam se abstido de estabelecerem suas criticas a tal literatura.
De acordo com Maria das Gragas, “em relagio a essas fontes, Voltaire se da o direito de nao

26

acreditar em tudo que relatam™, excluindo, nesse sentido, os aspectos fabulosos de tal
literatura. E Jean Morel ja pontuara que Rousseau “considera a relagao de viagem como um
documento que ele critica”, de modo que “o valor de toda histéria das viagens é também
contestado™’.

Pode-se, em um primeiro momento, como percebe Maria das Gragas, “pensar que
¢ apenas o gosto pelo exotismo que leva os homens das Luzes a se interessarem por terras
longinquas”; no entanto, “esta seria uma interpretacao simplificadora, que certamente nao
daria conta do papel que exerce, em toda a producio literaria e filoséfica do século, o recurso
a imagens das terras americanas e de seus habitantes™. A imagem dos selvagens americanos
se funde com os pensamentos dos préprios filésofos, de modo que, “os filésofos utilizam a
voga do exotismo colonial para refletir sobre sua propria sociedade, e, neste sentido, suas
referéncias a América lhes servem muito mais para conhecer a si mesmos do que os
ameticanos’™, ou seja, “o recurso aos temas relativos 2 América sdo instrumentos de

”10 No Discurso sobre a

esclarecimento ou mesmo de demonstragiao de sua propria filosofia
desigualdade, Rousseau enuncia ambos os argumentos expostos por Maria das Gragas quando
diz que, mesmo depois de séculos que viajantes europeus escreveram e publicaram
ininterruptamente diversos relatos, ele estaria convencido de que s6 conheciam a si mesmos
', Seriam necessarios, nas palavras de Rousseau, “olhos feitos para ver”, como os de um
“Montesquieu, um Buffon, um Diderot, um Duclos, um d’Alambert, um Condiallac”"?.
Contudo, como observa Maria das gragas, isso nao seria tanto para conhecer os préprios
selyagens, pois, como escreve Rousseau, esses “novos Hercules” viajariam, observariam e
escreveriam para que se pudesse ver “surgir um novo mundo”, mas, também, para que

pudéssemos assim conhecer o nosso proprio mundo."”

4 SOUZA, Ilustracao e Histdria, p.210.

5> MOREL, “Rechetches sur les sources du Discours de I'inégalité”.

6 SOUZA, Ilustracio e Histdria, p.210.

7MOREL, “Recherches sur les sources du Discours de I'inégalité”, p.184-185.
8 SOUZA, Ilustragao ¢ Histdria, p.208-209.

0 SOUZA, ustragio e Histdria, p.209.

10 SOUZA, ustragio ¢ Historia, p.209.

"W ROUSSEAU, Discours sur l'origine de l'inégalité parmi les hommes, p.212.

12 ROUSSEAU, Discours sur lorigine de l'inégalité parmi les hommes, p.213.

13 Cf. ROUSSEAU, Discours sur 'origine de I'inégalité parmi les hommes, p.214.
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“Voltaire e a América” — Historia e sociedades selvagens

Vejamos, agora, a relagiao posta por Maria das Gragas sobre o olhar de Voltaire entre
as sociedades selvaticas e sua concepgao de historia. Sao conhecidas as criticas que Voltaire
fez sobre a recep¢ao do selvagerr em Rousseau, de modo que, em geral, se atribui aquele um
preconceito eurocéntrico em relagao a tais sociedades. Jean Starobinski, em nota ao segundo
Discurso (edi¢ao da Pléiade), ressalta parte da critica de Voltaire no Journal de S¢avants de 1750,
onde esse escreve que a perfectibilidade, que retirou os homens do primeiro estagio natural,
seria uma “faculdade inutil e iluséria” se nao retirasse os homens de seu primeiro estado, e
nao seria mais um “principio ativo e constante” se os abandonassem no segundo estado'.
De modo que, o exemplo dos selvagens no segundo Discurso de Rousseau seria vao, e nao
provatia senio que eles estatiam atrasados no curso da petfectibilidade.” Porém, observa
Maria das Gragas, faz-se necessario entender a posi¢ao voltairiana “a luz de sua concepgao
da historia, concepgao de carater intelectualista, segundo a qual o percurso histérico pode

216

ser considerado em dire¢ao ao melhor”'; ou seja, “para Voltaire, o critério para estabelecer

a superioridade de um povo sobre outro ¢é precisamente o grau de processo intelectual que

pode atingit”!’

e que impede que se tornem reféns de supersticoes ou de dominadores
fanaticos. Tal conhecimento advém do acumulo de processos cientificos, técnicos e
artisticos. Portanto, ¢ sob a luz de uma “perspectiva historica” que ela reinterpreta “o juizo
de Voltaire sobre a [suposta] infetioridade dos indigenas americanos™'.

Maria das Gragas realiza um processo de analise da critica de Voltaire que prioriza
sua concepcao de historia. Por um lado, expde a critica daquele as sociedades selvagens, e
por outro, sua critica a barbarie que também se fazia presente nas sociedades especificadas
como civilizadas. O processo histérico nao seria, para Voltaire, homogéneo. Uma sociedade
pode alcangar certo desenvolvimento e depois retroceder, nao ha garantias de sucessiao
automatica a um estagio posterior. Além das civilizagdes antigas que se arruinaram, a autora
nos da o exemplo do século XVIII europeu que, apesar dos progressos nas ciéncias e nas
artes, vivenciava, paralelamente, “cultos supersticiosos, fanatismos religiosos e crendices”".
Se Voltaire pontuava a inferioridade dos selvagens pelo fato de nio possuirem uma razao
cultivada, por serem estzipidos e por se submeterem sem resisténcia (como se pode ler no seu
Ensaio sobre os costumes), os europeus, por sua vez, experimentariam um estagio heterogéneo,

onde grande parte da sociedade vivia na obscuridade.” Considerando-se a heterogeneidade

4Ver STAROBINSKI, “Notes et variantes”, p.1345. (Fonte: Journal de S¢avans, MDCCLV], junho, vol.11, Paris,
Lambert, p.414).

15 Ver STAROBINSKI, “Notes et variantes”, p.1345.

16 SOUZA, Ilustragio e Historia, p.212.

17 SOUZA, llustragio e Historia, p.212.

18 SOUZA, lustragio ¢ Historia, p.212.

19 SOUZA, lustragio ¢ Historia, p.213.

20 Cf. SOUZA, Ilustragao ¢ Histdria, p.211-212.
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dos processos da perfectibilidade em uma mesma sociedade, “os europeus permanecem

ainda no estagio de infetioridade atribuido aos selvagens da América™'

. O que Maria das
Gragas nos mostra ¢ que as mesmas caracteristicas que denotam, para Voltaire, o
obscurantismo da razao e a falta de capacidade de resisténcia politica sao criticadas em ambas
as sociedades, nas selvaticas e nas civilizadas. A estupidez, a falta de resisténcia, a razao nao
cultivada, a ignorancia, o fanatismo religioso e as crendices seriam o alvo preciso da critica
de Voltaire. Os principios que regem as criticas la e ca sao os mesmos. Assim sendo, escreve
Maria das Gragas, “o que nos parecia, a primeira vista, nos textos de Voltaire sobre as

populacoes da América como um preconceito eurocéntrico deve ser reconsiderado”*

, pois,
“eles nao sao povos inferiores, mas encontram-se num estagio inferior de desenvolvimento”
». Os outros caminhos que constituem a heterogeneidade, ou seja, a simultaneidade de
processos da perfectibilidade, apenas atestam a coexisténcia das luzes com a obscuridade.
Mesmo que a historia, para Voltaire, permita certa heterogeneidade em uma mesma época,
cla seria pensada em uma singular concepgao de linearidade histérica, pois, como conclui
Maria das Gragas, “o fim para o qual se orienta a historia, e que seria uma organizagao das

sociedades a partir dos valores que a razio estabelece, é sempre condicionado” *.

Historia e sociedades selvagens, entre Voltaire e Rousseau

Em ustragao ¢ Historia, pode-se vislumbrar como Voltaire e Rousseau concebem
uma historia linear, com um ponto de partida e um ponto de chegada. No primeiro Discurso,
esta concepgao linear da histéria, surge, por sua vez, como oposta aquela de Voltaire, de
progresso continuo apesar de nao uniforme. Rousseau, contrariamente, aponta ja para a
degenerescéncia que acompanha o desenvolvimento das ciéncias e das artes, enquanto no
segundo Discurso, a histéria degenera pelos graus da desigualdade. A luz de ambos os
Discursos, 1é-se o seguinte no capitulo de Maria das Gragas sobre Histéria e Declinio em
Rousseau: “parece que a concepgao da historia em Rousseau ¢ marcada pela ideia de uma
trajetoria linear de decadéncia e corrupgao progressivas” . Ou seja, depois do advento da
propriedade, da instaurag¢ao do trabalho, da metalurgia e da agricultura, depois do mergulho
na opacidade do parecer, das desigualdades interpostas entre o teu € o0 meu, o processo de
degenerescéncia seria irreversivel. Se o processo ¢ de queda, Rousseau nio deixaria de
compreender, no entanto, alguns povos ou na¢oes, em determinados estagios, como espécie
de exemplos de saude e de virtude: os povos da antiguidade, como Esparta e Roma, as
pequenas nagdes, como a Suica. Mas, os antigos degeneraram, e os camponeses cederam ao

2V SOUZA, Ilustragao e Histdria, p.213.
22 SOUZA, Iiustragdo e Histdria, p.218.
2 SOUZA, Ilustragdo e Historia, p.212.
2 SOUZA, Ilustragdo e Historia, p.150.
25 SOUZA, Ilustragao e Histdria, p.75.
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ferro e ao trigo. Enquanto os selvagens, por sua vez, estariam na justa medida, no juste milien
entre a indoléncia do puro estado de natureza e a opacidade do amor préptio.® Nos dois
Discursos, que assinalam a senilidade da historia, Rousseau elogia e exalta o modo de vida dos
selvagens da América. Eles expressariam, através do jogo dado no ambito das relagbes inter-
humanas, um meio termo, um equilibrio entre cultura e natureza. Tais selvaticos apresentam-
se apenas no principio dos males da civilizag¢ao, ou seja, do mundo da moral, ainda sem
vicios onerosos, sem luxo, sem desigualdade, sem propriedade, sem o desenvolvimento da
metalurgia e da agricultura. No entanto, a singularidade do exemplo destas nagdes nio
remete a0 modelo unificador, nem ao exemplo normativo, como também nao remete a uma
idealizagao, dado que “a bondade conveniente ao puro estado de Natureza nao é mais a que
convém a Sociedade nascente” *. Ademais, o fato de que os selvagens ameticanos elogiados
no segundo Discurso apresentam-se ja iniciados no mundo das comparag¢oes, nos impede de
idealizar a imagem de tais selvagens, pois desses primeiros sentimentos de comparacao ¢ que
nasceram a injaria, o desprezo, o amor-préprio, as ofensas, as vingangas, a opinido, a
vergonha e a inveja, inaugurando assim “o primeiro passo em dire¢do a desigualdade, e em

direcdo ao vicio a0 mesmo tempo”*.

A Historia e os selvagens, de Voltaire e Rousseau a Claude Lefort

Para Voltaire, a histéria é progresso, e os selvagens da América, conduzidos pela
perfectibilidade, chegario, cedo ou tarde, a estagios mais avangados, pois, apesar de nao
serem inferiores, estariam ainda atrasados. Para Rousseau, a histéria caminha para a
degenerescéncia, e os selvagens americanos nao seriam inferiores nem estariam atrasados,
mas, de outro modo, se encontrariam em perfeito equilibrio figurando no melhor estagio
para a humanidade.”” Niao havendo, em Rousseau, referéncias explicitas a uma patente
histérica das sociedades selvagens, talvez possamos inferir que certa historicidade possa ser
tacitamente subentendida. Aqui, sera pela via de uma leitura enviesada de Lefort que
buscaremos ressaltar em que sentido se poderia entrever uma sorte de historicidade nas
sociedades selvagens exemplificadas por Rousseau principalmente no segundo Discurso. Para
Lefort, importa investigar qual o género de historicidade que revelariam as sociedades
primitivas — por ele chamadas de estagnantes™ —, pois seria impossivel dissociar um modo
ou estilo de devir de um modo ou estilo de sociabilidade.’ Nesse sentido, Lefort relaciona
diretamente um modo de sociabilidade 2 um modo de historicidade®, inserindo a seguinte

26 ROUSSEAU, Discours sur l'origine de l'inégalité parmi les hommes, p.171.

2T ROUSSEAU, Discours sur l'origine de l'inégalité parmi les hommes, p.170.

8 ROUSSEAU, Discours sur l'origine de I'inégalité parmi les hommes, p.169-170.
2 ROUSSEAU, Discours sur l'origine de l'inégalité parmi les hommes, p.171.

3 LEFORT, Desafios da escrita politica, p.306.

31 Cf. LEFORT, Desafios da escrita politica, p.304.

32 Cf. LEFORT, As formas da Histdria, p.52.
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questao: “qual inteng¢ao, tacita por certo, se manifesta nas sociedades primitivas que atestaria
principalmente uma ‘maneira singular de ser no tempo’?”’?. Para Lefort, ndo importatiam
tanto as formas primitivas de uma evolu¢do — como parece ter sido, a0 menos em parte, o
caso de Voltaire — mas sim “os elementos de um confronto entre tipos de devir’”**. Nio se
trata, em nossa leitura enviesada, de sobrepor duas heuristicas, nem de realizar saltos
epistemologicos, mas apenas de tentar perceber (e redimensionar) uma problematica sobre
a histéria que, com certas nuangas, parece seguir do século XVIII a contemporaneidade.
Enumeremos algumas das questdes postas por Lefort, sobre o devir das sociedades
selvagens e sua possivel historicidade, que talvez possam, de algum modo, ser entrevistas
em Rousseau. (i) Para Lefort, seria a etnologia que teria aberto uma nova via de reflexdo
sobre a histéria, possibilitando uma visada sobre tipos diversos de devir que se confrontam.
(i) A etnologia desvela uma espécie de cultura nas sociedades primitivas a partir da
apreensio de um complexo existencial percebido nas relagOes, nas praticas e nas crengas
que, fora dali ndo estabeleceriam sentido. Se pensarmos esse confronto percebido e posto
pela etnologia, poderfamos apreendé-lo, mesmo se de maneira elementar, em Rousseau (que,
nas palavras de Lévi-Strauss, seria o fundador da etnologia)®. No segundo Discurso, Rousseau
reconhece e descreve todo um complexo existencial, pontuando que os selvagens tém suas
habitacdes (as cabanas), suas vestes e aderecos, alguns instrumentos rasticos de musica, suas
ferramentas de caca e de pesca etc. ** E seria justamente essa maneira singular de ser no
tempo que manteria os selvagens livres do desenvolvimento da propriedade, do ferro e do
trigo, apresentando uma sorte de comércio independente que poderia muito bem equivaler
ao que a etnologia moderna postula nas sociedades primitivas como cultura. Ademais,
Rousseau parece realizar uma operagao muito proxima da que viria se realizar na heuristica
ulterior da etnologia quando compara o papel das vingancas entre os selvagens com o freio
das leis estabelecidas nas sociedades civilizadas, um verdadeiro papel de tradugdo. (iif) A
terceira questao expoe a afirmativa de Lefort de que “seria conveniente compreender como
a sociedade primitiva se fecha para o futuro”™. Para Voltaire, a civilizacdao setia como o
futuro que os selvagens ainda alcancardo. Enquanto para Rousseau, os selvagens da América
negariam esse futuro do progresso afirmando e reafirmando sua singularidade (ou devir),
seu modo de ser no mundo.

A extensa nota XVI do segundo Discurso consiste em forte argumentagao sobre a
capacidade dos selvagens em resistirem resignadamente a levarem suas vidas em acordo com
a dos europeus.” Eles resistem, e possuem, como escteve Rousseau, uma invencivel
repugnancia aos costumes civilizados. Parece ser a estima pelo bem-estar, enquanto

3 LEFORT, Desafios da escrita politica, p.305.

3 Ver LEFORT, Desafios da escrita politica, p.304.

35 Cf. LEVI-STRAUSS, Anthropologie structurale 1.

36 ROUSSEAU, Discours sur L'origine de Iinégalité parmi les hommes, p.171.
37 LEFORT, Claude. As formas da Histdria, p.48.

3 ROUSSEAU, Discours sur l'origine de l'inégalité parmi les hommes, p.220.
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felicidade que funciona — mediada pela piedade natural e pelo amor de si — como motor que
mantém uma relacdo singular com a perfectibilidade na sociedade selvagem. Por fim, arrisca-
se inferir que, em Rousseau, os selvagens se inserem duplamente na histéria. F como se
Rousseau tivesse em maos dois filtros, duas transparéncias que tanto podem ser vistas
separadamente, como podem ser sobrepostas alternadamente. Destarte, os selvagens
figurariam, de um lado, no quadro hipotético da histéria, aquele da linearidade que segue a
decadéncia e que conduz a queda, e, de outro, se inserem — de maneira complexa — pelas
vias da historia factual dos historiadores e dos relatos de viagens. Pode-se exemplificar este
segundo caso quando Rousseau escreve: “o exemplo desses selvagens quase todos
encontrados neste mesmo ponto...””. Trata-se al de pensar os selvagens no facticio da
historia, de conhecer e refletir sobre aquela forma de ser no mundo, nao sé por meio dos
relatos de viagens, como pelas vias de um Buffon que afiangava a cientificidade a Rousseau.
Quanto ao primeiro caso, ou primeira transparéncia, relativa ao plano hipotético da histéria,
Rousseau se vale dos dados da segunda transparéncia para utiliza-los como plano de fundo
para o desenvolvimento da concepcao hipotética. Todas as descricbes sobre os usos e
costumes constituem o aparato sobre os fatos da histéria. Foram os selvagens que se
mantiveram aquém da agricultura e da metalurgia que exemplificam para Rousseau uma
parada no tempo.” No entanto, a visada de Rousseau deve seguir pelas lentes do filtro
hipotético, e os selvagens histéricos — que se mantiveram iguais e em plena resisténcia —,
relatados em diversos tempos e lugares distintos, dao lugar ao selvagem que porta as mesmas
caracteristicas, mas que entra no plano hipotético, no plano que se desenvolve para poder
expor o panorama critico do genebrino. Dai, os selvagens abrem caminho para uma
evolugao hipotética pela qual nao passaram de fato: desde que um homem teve necessidade
dos cuidados de outro, desde que se introduzira o trabalho, a proptiedade etc. ' No segundo
filtro, nao se deve esquecer, os selvagens resistem ao que seria para alguns o futuro da
civilizagao, todavia, parecem entrar no filtro hipotético como uma sorte de esperanga de
suspencao do percurso histérico pela manutengao, com efeito, de um equilibrio. O que nos
leva a crer que poderiamos, de certo modo, pensar que Rousseau apreende algo nas
sociedades selvagens que é préoximo do que Lefort chamou de historicidade, mesmo se no
devir e no sentido da estagnagao.

3 ROUSSEAU, Discours sur 'origine de l'inégalité parmi les hommes, p171.
W ROUSSEAU, Discours sur lorigine de l'inégalité parmi les hommes, p.172.
*1 Cf. ROUSSEAU, Discours sur ’origine de I’inégalité parmi les hommes, p.171.
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HISTORY, PERFECTIBILITY AND BECOMING IN VOLTAIRE AND ROUSSEAU -
AMONG CIVILIZED AND SAVAGE SOCIETIES

Abstract: Two different approaches are privileged in this article: on one hand, an approach of Ilustragio e
Histéria [Hlustration and History] written by Maria das Gragas de Souza understood as a guideline to
approximate and problematize the modes of the conception of History from 'images about [...] Ametican
people’ in Voltaire and Rousseau. On the other hand, an approach which the starting point is an unorthodox
reading of Claude Lefort in As formas da histéria [The Forms of History] and Desafios da escrita politica
[Challenges of Political Writing] in the sense of problematizing History, according to certain modern
conceptions, from the viewpoint of becoming-contemporary savage societies.

Keywords: History — Perfectibility — Voltaire and Rousseau — Maria das Gragas and Lefort — Becoming-
savage societies
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PROGRESSO NATURAL E ACAO
POLITICA EM ADAM SMITH!

Alexandre Amaral Rodrigues*

Resumo: Este texto retoma questSes propostas por Maria das Gragas de Souza quanto a Jean-Jacques
Rousseau e procura responder a elas no que se refere a obra de Adam Smith. Segundo a autora, no
pensamento de Rousseau ha duas concepgdes do tempo historico: uma delas enquanto determinacio (ou
declinio) e outra enquanto “ocasiao oportuna”, ou o momento da acio politica. Em Adam Smith, por outro
lado, a historia aparece como “progresso natural”, e, portanto, determinacio. Procuraremos mostrar, no
entanto, que o autor concebe também a necessidade da a¢do politica, embora com muitas restri¢oes.
Palavras-chave: A. Smith — J-J. Rousseau — progresso natural —ag¢do politica.

Em seu texto Ocasido propicia, ocasido nefasta: Tempo, historia e agio politica em Roussear’,
Maria das Gragas de Souza identifica duas imagens classicas de tempo na obra de Rousseau:
tempo enquanto Kronos’, que a seus filhos devora, associado ao declinio da humanidade
em sua trajetoria desde a “rusticidade e simplicidade” até o “estado de civiliza¢ao”; e tempo
enquanto kazros’ ou ocasido oportuna, o momento da agao politica, a qual pode constituir

255

um passo a mais no declinio, o que seria a “ocasido nefasta™, a qual se associam, por
exemplo, a institui¢ao da propriedade e a do governo, respectivamente, ou entao a agao pode
ir em sentido contrario ao declinio, de modo a caracterizar-se 0 momento, geralmente de
crise aguda, como “ocasido oportuna”, o “instante em que a agao coincide com o tempo e
faz com que a ocasido seja propicia e a a¢ao seja boa para a vida da republica’.

E por meio dessas categorias que Souza delineia em Rousseau os momentos da
universalidade e da particularidade, a teoria, associada ao diagnodstico do declinio e suas
causas universais, ¢ a agao politica benéfica a republica, sempre dependente das
configura¢oes particulares dos povos e estados no tempo. Desse modo, a autora recusa,

quanto ao filésofo genebrino,

Uma certa critica contemporanea as concepcoes iluministas da historia,
segundo a qual estas concepgoes pecam pelo seu universalismo e pelo seu
carater abstrato, tomando, seja o género humano e sua totalidade, o que tem

!'Texto desenvolvido em pesquisa com financiamento FAPESP. Apresentado no V1II Coldquio Nacional Filosofia
da Historia: Tempo, Histdria e Sociedade, Sao Paulo, 2015.

* Doutorando pelo Programa de Pés-Graduacio em Filosofia da USP.

2SOUZA, “Ocasido propicia, ocasido nefasta...”, pp. 249-256.

3 SOUZA, “Ocasido propicia, ocasido nefasta...”, pp. 249-250.

4+ SOUZA, “Ocasiao propicia, ocasidao nefasta...”, p. 251.

5 SOUZA, “Ocasido propicia, ocasido nefasta...”, p. 252.

6 SOUZA, “Ocasido propicia, ocasido nefasta...”, p. 2506.



como resultado ignorar a particularidade dos povos, seja considerando os
povos enquanto um todo harmonico, ocultando os conflitos e contradigSes
no interior destes mesmos povos, ¢ isto manifesta seu carater ideologico.
Esta critica tem como alvo, sobretudo, as doutrinas do progtresso, embora
se dirijam a filosofia das luzes em geral.’

Ora, a obra de Adam Smith, como o mostra Christian Marouby®, dentre outros, se
incluiria precisamente nesse caso, ja que concebe a trajetoria das sociedades do estado
selvagem para o civilizado como um continuo avango em dire¢ao a opuléncia, e esta, como
continua acumulagao de capital ou crescente aumento da riqueza das nagoes. Tal concepgao
cumularia na naturalizacio do “crescimento economico” e do “desenvolvimento” ou
“progtresso” das nacoes’.

Isso me motivou a questionar se as categorias por meio das quais Maria das Gragas
e Souza expOs 0 pensamento rousseauniano se aplicariam, e como, a obra de Adam Smith.

De fato, em suas Lectures on jurisprudence, Smith afirma haver “quatro estados distintos
pelos quais passa a humanidade, primeiramente a Era dos Cagadores, em segundo lugar, a
Era dos Pastores; em terceiro, a Era da Agricultura, e, em quarto, a Era do Comércio”"’. A
passagem de uma a outra dessas eras, definidas segundo as ocupagoes principais por meio
das quais se obtém a subsisténcia, ¢ determinada pela capacidade, ou antes pela exaustio da
capacidade de cada uma de prover aquela sociedade com o necessario para a sobrevivéncia.
A multiplicacio dos humanos vem a tornar, sucessivamente, cada uma delas, em certo
momento, incapaz de sustentar-se, o que levaria, em longuissimos periodos de tempo, a
gradual passagem a outra.

De modo geral, Smith mostra uma avaliacdo positiva desse “progresso”. Segundo
ele, nesse estagio final, a sociedade teria exercido “toda a sua capacidade para alcangar a
maior tranquilidade e a conveniéncia”'!. Seu tom chega a ser entusiastico na introdugao a
Rigueza das nagoes, na qual afirma que

Entre nagdes selvagens de cagadores e pescadores, todo individuo capaz de
trabalhar emprega-se, em maior ou menor grau, em trabalhos uteis, e busca
a0 maximo prover-se a si e (...) [aos incapazes| de sua familia ou tribo com
tudo o que seja necessario ou conveniente a vida. Tais nagoes, no entanto,
sio tdo miseravelmente pobres que, por mera escassez (wani),
frequentemente sio, ou a0 menos julgam ser reduzidos a necessidade ora de
eliminar diretamente, ora de abandonar a prépria sorte suas criangas, velhos

7SOUZA, “Ocasiao propicia, ocasido nefasta...”, p. 255.
8 MAROUBY, L économie de la nature, 2004.

O MAROUBY, L économie de la nature, pp. 220-221.

10 SMITH, Lectures on jurisprudence, p. 14.

W SMITH, Lectures on jurisprudence, p. 16.
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e doentes, para que perecam de fome ou sejam devorados pelas feras. Ao
contrario, entre as nagoes civilizadas e prosperas, embora um grande nimero
de pessoas absolutamente nao trabalhe, e consuma muitas vezes dez ou cem
vezes mais (...) do que a maior parte das que trabalham, ainda assim o
produto de todo o trabalho da sociedade ¢ tio grande que frequentemente
todos sao abundantemente supridos, e mesmo o trabalhador da mais baixa
ordem, o mais pobre, se for frugal e industrioso, pode desfrutar de uma
parcela maior do que é necessario ou conveniente a vida do que seria possivel
a qualquer selvagem'”.

Nada poderia ser mais otimista do que essa descricio dramatica das virtudes do
avango para a civilizagdo e o comércio.

Mas nem tudo sdo flores. Em seu Esbogo de a rigueza das nagoes, redigido treze anos
antes da obra final, a desigualdade, ainda que positiva, é pintada em cores bem mais fortes.

No que concerne ao produto do trabalho de uma grande sociedade, nunca
ha uma divisao justa e igualitiria. Numa sociedade de cem mil famfilias,
havera, talvez, cem delas que absolutamente nao trabalham, e que, no
entanto, seja por meio de violéncia, seja pela opressao mais ordenada da lei,
usufruem de maior parcela do trabalho da sociedade do que dez mil outras
familias. E mesmo a divisao do restante apds esse enorme desfalque nao é
de modo algum proporcional ao trabalho de cada individuo. Ao contrario,
os que mais trabalham, menos ganham. O opulento mercador, que passa a
maior parte do seu tempo em luxos e divertimentos, desfruta de uma
propor¢ao muito maior dos ganhos de seu comércio do que todos os
funcionarios e contadores que realizam os negocios. Estes, por sua vez,
desfrutam de consideravel tempo livre e quase nido passam por outras
agruras que nao a do confinamento da atengao, e, no entanto, usufruem de
uma parcela muito maior da produciao do que um nimero trés vezes maior
de artesdos, os quais, sob sua direcdo, trabalham muito mais ardua e
assiduamente. O artesdo, por seu turno, embora trabalhe geralmente em
locais cobertos, em seguran¢a, ao abrigo das intempéries e
convenientemente auxiliado por inimeras maquinas, usufrui, no entanto, de
um quinhao de riqueza muito maior do que o pobre trabalhador que tem de
se debater com as dificuldades do solo e do clima, e que, a0 mesmo tempo
em que supre as matérias-primas que abastecem os luxos de todos os outros
membros da coletividade (comzmon wealth), e sustenta sobre os ombros, por
assim dizer, toda a malha da sociedade humana, ele préprio, contudo, parece

12 SMITH, Wealth of nations, p. 10
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ser oprimido pelo peso dessa estrutura para baixo da terra, até a profundeza
de suas fundagdes, onde permanece, longe dos olhares. Em meio a tio
opressiva desigualdade, como explicar a grande riqueza e abundancia em que
comumente vive até mesmo este mais baixo e mais depreciado membro da
sociedade civilizada, em comparacio com o que pode conseguir um
selvagem, por mais tespeitado e ativo que seja?

A opuléncia da sociedade comercial, portanto, carrega consigo a exploracdo, a
opressiao, 0 MeNosprezo, a0 Menos No que concerne a maior parte da populagao. Com o
“progresso”, o lazer, de que todos desfrutam nas sociedades “selvagens”, passa a concentrar-
se apenas nas camadas superiores da populacao:

Nas nagoes civilizadas, as camadas inferiores do povo tém muito pouco
tempo livre, e as camadas superiores desfrutam de muitos |[...]
divertimentos. [Ja] entre as nagoes selvagens, a grande massa da populagao
tem frequentemente grandes perfodos de tempo livre [...], portanto eles
naturalmente despendem grande parte de seu tempo |[...] com [a musica e a
danca]'.

Além de perder lazer, com a divisio do trabalho a maior parte da populagao, os
trabalhadores, perdem também capacidades associadas ao entendimento:

Com o avanco da divisao do trabalho, a ocupagao da maior parte dos que
vivem do trabalho, isto ¢, a grande massa do povo, passa a restringir-se a
algumas poucas operag¢oes muito simples, frequentemente nao mais que uma
ou duas operagbes. Mas os entendimentos da maior parte dos homens sao
necessatiamente formados por suas ocupagbes ordinarias. O homem que
passa a vida inteira a realizar umas poucas ocupagoes simples, cujos efeitos
sao provavelmente os mesmos sempre, (...) N40 tem ocasido para exercer
seu entendimento, ou para exercitar sua inventividade na descoberta de
meios para superar dificuldades, ja que estas nunca ocorrem. Por
consequéncia, ele perde o habito desse exercicio, e geralmente se torna tio
estupido e ignorante quanto é possivel que um ser humano se torne'.

Nem mesmo os “grandes e poderosos” vivem tao bem quanto se imagina, pois,
segundo Smith, a felicidade de que eles parecem desfrutar ¢, de fato, uma ilusao daqueles
que os observam:

13 SMITH, “Eatly draft”, pp. 563-564.
14 SMITH, Essays on philosophical subjects, p. 187.
> SMITH, Wealth of nations, pp. 781-782.
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Quando consideramos a condi¢ao dos grandes, nas cores lusdrias com que
nossa imaginagdo tende a pinti-la, ela parece ser quase a ideia abstrata de um

estado de perfeicio e felicidade'.

Mas, de fato, o prazer ou bem-estar de que os afortunados gozam no usufruto de
seus luxos pode ser menor do que o que os trabalhadores tém com seus confortos singelos:

Qual ¢ (...) a causa de sermos avessos a (...) condi¢ao [do trabalhador
comum], e por que 0os que se criaram nas camadas mais elevadas (...)
consideram pior do que a morte ver-se reduzidos a viver, mesmo sem ter de
trabalhar, com a mesma simplicidade que ele, a habitar sob o mesmo teto
baixo e cobrir-se com as mesmas humildes vestes? Imaginam que seus
estomagos estejam melhores ou seu sono seja mais saudavel em um palacio
do que em uma cabana? O contririo tem sido tio frequentemente observado, e, mesmo

que ndo o tivesse sido, na verdade ¢ tio dbvio (...) que ningném o ignora’.

Visto por esse angulo, o tempo, em Smith, se assemelharia a imagem do tempo
enquanto Kronos — ou declinio, e poderiamos muito bem concordar com Edwin West (1975),
em seu artigo Adam Smith and Alienation. Wealth Increases, Men Decay?, para quem, de fato, Adam
Smith nos pinta um quadro em que o avanco econdémico € cortelato ao declinio humano'®.

No entanto, essa concep¢ao nao nos parece fazer jus inteiramente ao pensamento

de Smith. Parece-nos mais preciso afirmar que para o filésofo, na marcha da humanidade
muito se perde e muito se ganha. Se, por exemplo, em suas Consideracoes sobre a primeira
Jormagao das lingnas, as linguas perdem em dogura® e eloquéncia, ganham em clateza, e isso
as torna acessiveis a falantes nido nativos”. Ganha, portanto, a humanidade em
conhecimento, com o intercambio entre os povos. Se a musica ja nado nos ¢ espontanea e
familiar?', torna-se, contudo, conhecida e cultivada®.

O que, entao, ganha a humanidade com o estabelecimento da sociedade comercial?

16 SMITH, The theory of moral sentiments, pp. 51-52. Grifo nosso.

17 SMITH, The theory of moral sentiments, p. 50. Grifo nosso.

8 WEST, “Adam Smith and alienation...”, 1975.

19 SMITH, “Considerations concerning the first formation of languages”, pp. 224-225.

20 SMITH, “Considerations concerning the first formation of languages”, p. 220, 222, 223.

21 SMITH, “Of the imitative arts”, p. 187.

22 O seu argumento, segundo o qual “ndo ¢ por imitacio que a musica instrumental produz seu efeito”, mas
sim por ser ela mesma “um objeto alegre, tranquilo ou melancélico” (SMITH, “Of the imitative arts”, p. 198),
mostra a intenc¢do de seu proprio texto de ser um avanco no conhecimento do que é a musica. Por outro lado,
a figura do “compositor”, tio louvada por ele, corresponde a um artista refinado, dotado de “gosto,
sensibilidade, fantasia e imagina¢ao” (Idem, p. 200), portanto muito mais aperfeicoado em sua arte do que se
poderia esperar das “nagSes selvagens” em que a musica primeiro se inventou (idem, p. 187).
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Sobretudo, ela realiza, segundo Smith, as mais importantes finalidades da natureza,
inscritas em nés como um “desejo”, a conservacao do individuo e a propagagao da espécie.

Em suas palavras,

A auto-preservagao e a propaga¢ao das espécies sao as grandes finalidades
que a natureza parece ter proposto na constituicao de todos os animais. A
humanidade é dotada do desejo destes fins, e de aversio pelo oposto®.

E se a sociedade comercial traz inquestionaveis ganhos coletivos, para além de toda
a corrup¢ao que a acompanha, o caso nio ¢é inteiramente diverso em rela¢do aos individuos.
Estes também, de certo modo, se dignificam, mesmo que as custas da felicidade. Modéstia,
conhecimento, industria, constancia, resolu¢dao, firmeza, bom julgamento, habilidades,
prudéncia, temperanga, aplicagdo e autoconhecimento, todas essas qualidades virtuosas e
dignificantes se difundem pela “vasta maioria da humanidade”.

Nas palavras de Chatles Griswold,

Consideradas conjuntamente, a Teoria dos sentimentos morais € a Riqueza das
nagdes constituem-se em partes complementares de um conjunto maior |...]
[que] sustenta uma visdo nao-sentimental da vida decente e produtiva do
nao-filésofo. Smith procura desenvenenar a busca por riqueza e fornecer
uma defesa limitada de suas virtudes [...]%.

Nio se trata, segundo o comentador, de virtudes “elevadas”, mas de “virtudes
medianas”, proprias ao “homem prudente” — as quais, no entanto, sao necessarias a0 bem
publico, e dignas de aprovacao, ainda que merecam apenas uma “estima fria”, isto ¢, nao
entusiastica®.

Nesse contexto, nao se pode falar em “ocasiao nefasta” em Smith do mesmo modo
como em Rousseau, ou seja, como o espaco da agao politica que participa da realizagao do
tempo enquanto Kronos, enquanto declinio ou corrupgao, ja que para Smith aprimoramento
e corrupgao andam sempre juntos na histéria humana, com um “final feliz”, ainda que pouco
entusiasmante.

Poderemos, entdo, falar de um Aairos, isto é, o espaco da agdo politica que seja
benéfica a sociedade?

Pode-se dizer que, se o progresso “natural” da humanidade tem um sentido
majoritariamente positivo para Smith, o espaco da politica sera antes o de impedir eventuais
desvios do que o de promover avangos. Seja porque ja ha uma sociabilidade e uma justica

23 SMITH, The theory of moral sentiments, p. 77.

2 SMITH, The theory of moral sentiments, p. 63.

% GRISWOLD, Adam Smith and the virtues of enlightenment, p. 265.

20 GRISWOLD, Adam Smith and the virtues of enlightenment, pp. 263-264.
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anteriores a qualquer governo civil”’, calcados em nossos sentimentos morais, seja porque
na busca de seus proprios interesses cada qual acaba por promover os interesses coletivos,

a0 que se associa a classica metifora da mio invisivel™

. Nesse sentido, o papel do estado ¢é
bastante moderado, quase restrito ao estabelecimento e sistematizagdo de regras que
permitam a boa fluéncia do movimento natural da sociedade.

Ha, no entanto, um espago maior para a a¢ao politica: a prevengao ou remediacao
dos males decorrentes do préprio avango da humanidade. E por isso que no livio V da
Riqueza das Nagoes, e particularmente ao longo de toda a sec¢do intitulada “Dos gastos das
institui¢oes para a educa¢ao da juventude”, Adam Smith propode, por exemplo, um sistema
publico de educagio, a fim de minimizar os ja mencionados prejuizos ao entendimento dos
trabalhadores que podem resultar da subdivisio do trabalho®. Ali mesmo propde,
igualmente, que o estado “incentive” os que, “sem escandalo ou indecéncia”, proporcionem
cultura e lazer ao publico, “por meio da pintura, da poesia, da musica, da danca e de toda
sorte de representagoes dramaticas”, a fim de evitar a “melancolia e a disposi¢ao tristonha”
que “nutrem a supersticao e o entusiasmo”.

Aparentemente, portanto, a boa politica se reduzitia a #do atrapalhar o “progresso’”,
resultante das propensdes da natureza humana; ou a contornar os males dele consequentes,
com a menor intervencao possivel. Nesse sentido, Adam Smith se enquadraria na critica as

doutrinas iluministas do progresso segundo a qual as

Concepgdes iluministas da histéria [...] pecam pelo seu universalismo e pelo
seu carater abstrato, tomando, seja 0 género humano e sua totalidade, o que
tem como resultado ignorar a particularidade dos povos, seja considerando
os povos enquanto um todo harmoénico, ocultando os conflitos e

contradi¢oes no interior destes mesmos povos [...J*".

Se esse enquadramento, contudo, nio ¢é cabivel quanto a Rousseau, como
demonstrou Maria das Gracas de Souza, também nio o ser4 inteiramente quanto a Smith.
verdade que existe no pensamento do autor a prevaléncia de uma certa ideia de harmonia
no interior de uma sociedade e entre as sociedades ao longo do avango da humanidade,
assim como tende a prevalecer a universalidade sobre a particularidade. Porém, como
veremos, ha conflitos, assim como ha particularidades — Smith nio os oculta.

Ha conflitos. Na conclusio do Livro 1 da Rigueza das nagoes, o autor alerta
enfaticamente para o conflito que existe entre o “interesse geral da sociedade” e o interesse
de setores da economia. Segundo ele, o produto total da terra e do trabalho de um pais se

27 Cf. SMITH, The theory of moral sentiments, pp. 09, 80-81.

28 Cf. SMITH, An inquiry into the nature and causes of the wealth of nations, p. 456.

2 Cf. SMITH, An inquiry into the nature and causes of the wealth of nations, pp.782, 784-785.
30 SMITH, An inquiry into the nature and causes of the wealth of nations, p.796.

31SOUZA, “Ocasido propicia, ocasido nefasta”, p. 255.
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divide em trés partes: a renda da terra, apropriada pelos proprietarios de terras, os salarios,
apropriados pelos trabalhadores, e os lucros, apropriados pelos proprietarios de capital. “O
interesse dos primeiros”, afirma ele, “é estritamente indissociavel do interesse geral da
sociedade”, pois, quanto maior a prosperidade da nacao, maior é o valor do produto da terra,
e maior ¢ sua renda; infelizmente, a ociosidade dessa ordem de pessoas as torna incapazes
de discernir seu verdadeiro interesse™.

O interesse da segunda ordem de pessoas, os trabalhadores, também coincide com
o interesse geral da sociedade, pois quanto maior for a prosperidade da nac¢ao, mais elevados
serdao os salarios. Entretanto, eles também, por sua condi¢ao, nao sao capazes de bem julgar
as questoes publicas™.

O interesse dos proprietarios de capital, porém, tende a nido coincidir inteiramente
com os interesses gerais da sociedade, pois “a taxa de lucro”, afirma Smith,

Contrariamente a renda da terra e aos salarios, nao sobe com a prosperidade
e cai com o declinio da sociedade; ao contratio, é naturalmente baixo nos
paises ricos e alto nos pobres, e atinge o seu nivel mais alto nos paises que
mais rapidamente se dirigem para a ruina®.

Apesar disso, os proprietarios de capital sempre buscam, com grande eficécia,
convencer o publico de que seus interesses ¢ os da sociedade coincidem. E por isso que

Qualquer proposta de uma nova lei ou regulagiao comercial que venha dessa
ordem deve sempre ser escutada com grande precaucdo, e nunca deve ser
adotada antes de ser longa e cuidadosamente examinada, nido apenas com a
mais escrupulosa aten¢ao, mas com a maior suspeita. Ela vem de uma ordem
de homens cujo interesse nunca é exatamente o mesmo que o do publico,
que geralmente tem interesse em lograr e até oprimir o publico, e que de fato
tem em muitas ocasioes conseguido fazé-lo™.

Abre-se aqui o espago, portanto, para a politica em meio ao conflito, e, note-se, um
conflito muito peculiar, pois a ordem dos proprietarios de capital, que é a maior responsavel
pela prosperidade das nagoes, nao ¢, todavia, interessada nessa mesma prosperidade. O

32 SMITH, An inquiry into the nature and canses of the wealth of nations, p.265.
3 Cf. SMITH, An inguiry into the nature and causes of the wealth of nations, p.266.
3 SMITH, An inquiry into the nature and causes of the wealth of nations, p.266.
35 SMITH, An inquiry into the nature and causes of the wealth of nations, p.267.

:1: Cadernos de Etica e Filosofia Politica | Numero 29 | Pagina 47 :::



monopolio e as barreiras ao livre comércio sao seus maiores interesses, € Os que mais
prejudicam a prosperidade social.

Esse conflito tem configuragdes particulares segundo as condic¢bes especificas de
cada nagao. Cada povo ou nacao tem diferentes configuracdes de interesses, bem como
diferentes habitos e concepg¢oes que influenciam as decisdes politicas, e nem sempre sao os
mais adequados para a boa constituicio do estado ou a prosperidade social. E aqui que talvez
se abra o maior espago para a agao politica construtiva, segundo as particularidades de cada
na¢ao ou povo. Na Teoria dos sentimentos morais Smith nos da uma indicagao disso ao tratar de
dois caracteres opostos de pessoas publicas ou politicos. Um ¢é o politico de espirito publico;
outro, o homem de sistema. Segundo o fil6sofo,

O homem cujo espirito puiblico ¢ guiado inteiramente pela humanidade e
pela benevoléncia, respeitara os poderes e privilégios estabelecidos, mesmo
os de individuos, e mais ainda os das grandes ordens de sociedades em que
se divide o estado. Mesmo que considere algumas delas em alguma medida
abusivas, restringir-se-a a moderar o que muitas vezes nao pode aniquilar, a
nao ser com grande violéncia. Quando nao puder conquistar pela razio e
pela persuasio as prevengoes arraigadas no povo, nao tentara subjuga-los
pela forca; antes observara religiosamente aquilo que Cicero chamou de a
maxima divina de Platdo: nunca usar de violéncia contra seu pafs, nado mais
do que contra seus pais. Ele acomodara, tanto quanto possa, a ordenagao
publica aos habitos e prevengbes consolidados no povo, e remediara como
puder os inconvenientes que possam advir da falta das regras as quais o povo
nao aceita submeter-se. Quando ndo puder estabelecer o certo, nio
desdenhara melhorar o errado; mas, tal como o fez Sélon, quando nao puder
estabelecer o melhor sistema de leis, procurara estabelecer o melhor que o
povo possa aceitar.”

Vé-se, portanto, que, sem deixar de se orientar por principios, o politico de espirito
publico ¢ sobretudo um conciliador e um negociador arguto. No extremo oposto, temos o
“homem de sistema”, que, “muito sabio, segundo o conceito que faz de si mesmo”, é
irredutivel na execugao de seu proprio “plano ideal de governo”, em total desconsideragao
aos “grandes interesses ou as fortes prevengodes que possam a ele se opor”.

Ele parece imaginar que pode arranjar os diferentes membros de uma grande
sociedade tao facilmente quanto sua mao arranja as diferentes pegas de um
tabuleiro. Nao considera que as pegas do tabuleiro ndo tém outro principio
de movimento que nao aquele que a mao lhes imprime; mas no grande

36 SMITH, The theory of moral sentiments, p. 233.
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tabuleiro da sociedade humana, cada peca tem seu préprio principio de
movimento, inteiramente diverso daquele que a legislatura possa escolher
imprimir-lhe. Se esses dois principios coincidirem e atuarem na mesma
direcdo, o jogo da sociedade humana prosseguira com tranquilidade e
harmonia, e muito provavelmente sera feliz e exitoso. Caso sejam opostos
ou diferentes, o jogo prosseguira pessimamente, e a sociedade se encontrara
a todo momento no mais alto grau de desordem.”

Podemos afirmar, assim, que em Adam Smith o £airvs, ou ocasiao oportuna, pede
uma intervengao discreta, “homeopatica”, que se oriente por principios, mas que leve em
consideracao como, e em que medida, estes podem aplicar-se, segundo a configuracao dos
interesses e as caracteristicas do povo que constituem o objeto de sua pratica. A agao politica,
portanto, nao ¢ imediatamente decisiva para mudar os rumos de uma nagao, a nao ser
quando é dogmatica, caso em que pode desviar a nacao do rumo do progresso. Quando
favoravel ao avancgo, a agao politica parece ser, para Adam Smith, uma constru¢ao paciente
e sagaz para eliminar obstaculos ou favorecer a tendéncia “natural” ao progresso. De alcance
limitado, objeto de cautela, a politica, na concepgao do filésofo escocés, se assemelha mais
a uma administracao ou gestao do que a uma ag¢ao fundante de uma ordem social.

NATURAL PROGRESS AND POLITICAL ACTION IN ADAM SMITH

Abstract: This text retakes the questions proposed by Maria das Gracas de Souza concerning Jean-Jacques
Rousseau and try to verify whether they apply or not to Adam Smith’s thought. According to the author, in
Rousseau's thought there are two conceptions of historical time: one of them as determination (i.e., as
decline); and the other as “opportune occasion”, i.e. the moment of political action. In Adam Smith, on the
other hand, history does not appear as decline, but rather as a “natural progress”, and thus as determination.
We try to show, however, that the author also sees the need for political action, albeit with many restrictions.
Keywords: A. Smith — J-J. Rousseau — natural progress — political action.

REFERENCIAS BIBLIOGRAFICAS

ARTIERES, P. “Dizer a atualidade: o trabalho de diagnoéstico em Michel Foucault”. In:
Foucanlt: a coragem da verdade. GROS, F. (Org.). Sao Paulo: Parabola Editorial, 2004.

GRISWOLD, Charles L., Jt. Adam Smith and the virtues of enlightenment. Cambridge: Cambridge
University Press, 1999.

MAROUBY, Christian. L conomie de la nature. Pasis: Editions du Seuil, 2004.

3T SMITH, The theory of moral sentiments, pp. 233-234.

:1: Cadernos de Etica e Filosofia Politica | Numero 29 | Pagina 49 :::



SMITH, Adam. An inquiry into the nature and canses of the wealth of nations. Indianapolis: Liberty
Fund, 1979.

. “Considerations concerning the first formation of languages”. In: Lectures on rhetoric
and belles lettres. Oxford: Oxford University Press, 1983. Pp. 201-226.

. “Early draft of part of The Wealth of Nations’. In: Lectures on _jurisprudence. Oxford:
Oxford University Press, 1978. Pp. 562-580.

. Essays on philosophical subjects. Oxford: Oxford University Press, 1980.
. Lectures on jurisprudence. Oxford: Oxford University Press, 1978.
. Lectures on rhetoric and belles lettres. Oxford: Oxford University Press, 1983.

. “Of the imitative arts”. In: Essays on philosophical subjects. Oxford: Oxford University
Press, 1980. Pp. 176-209.

. The theory of moral sentiments. Indianapolis: Liberty Fund, 1979.

SOUZA, Maria das Gragas de. “Ocasido propicia, ocasido nefasta: Tempo, histéria e politica
em Rousseau”. Revista Trans/form/acio, UNESP, Marilia, vol. 29, n. 2, 2006.

WEST, Edwin G. “Adam Smith and alienation: Wealth increases, men decay?”. In: Essays
on Adam Smith. SKINNER, A. S. e WILSON, T. (Orgs.). Oxford: Clarendon Press, 1975.
Pp. 540-552.

:1: Cadernos de Etica e Filosofia Politica | Numero 29 | Pagina 50 :::



A VIDA DE VOLTAIRE, ESCRITA POR CONDORCET, OU
CONSIDERACOES SOBRE O PAPEL DO FILOSOFO

Rodison Roberto dos Santos*

Resumo: Este artigo trata da maneira como Condorcet analisou a obra de Voltaire no livro 17da de 1 oltaire,
langado no momento em que foram publicadas pela primeira vez as obras completas deste filésofo, em
1789. Neste livro Condorcet discute especificamente as obras do filésofo e suas repercussoes, ou seja, ele
apresenta a maneira como Voltaire utilizou sua pena para promover uma espécie de combate contra
injusticas, preconceitos e destespeito aos direitos naturais. Condorcet, ao escrever o livro, espelha a forma
como ele se inspira para seu trabalho tanto de filésofo quanto de politico durante os acontecimentos da
Revolugao Francesa. Concomitante a esta discussdo sobtre a obra de Voltaire apontamos que Condorcet
mostra, de certa forma, sua visao de como deve ser um filésofo, qual seu papel diante dos desafios de seu
tempo e como ele deve atuar de forma a combater as mazelas presentes entre os homens.

Palavras-chave: Voltaire — filésofo — religido — tolerancia — teatro.

Em 1789, quando se decidiu publicar as obras completas de Voltaire, Condorcet
escreveu o livro [7da de 1 oltaire, com o objetivo de fazer uma espécie de apresentagao critica
da obra do filésofo. Este livro foi publicado juntamente com as obras completas de Voltaire.

Nesta obra Condorcet ndo trata especificamente da biografia do filésofo, mas faz
um balango de seu trabalho intelectual, da importancia de seu pensamento e de suas obras
para a filosofia francesa. Podemos afirmar que é uma espécie de biografia intelectual do
til6sofo, na qual se considera a contribui¢ao de seu pensamento como de suma importancia
para a filosofia ocidental.

No entanto, ha uma caracteristica relevante neste escrito. Esta caracteristica é o fato
de Condorcet mostrar, por meio desta obra, os aspectos da filosofia de Voltaire com os
quais evidentemente concordava e exaltava e que serviram de base para sua prépria teoria.
Dessa forma, apresentar o pensamento de Voltaire, a0 mesmo tempo que mostrava sua
importancia, revelava também a influéncia que este exercera sobre os filésofos posteriores.

Sem duvida, Voltaire ¢ um dos filésofos que se transformou, ele proprio, em um
simbolo dos séculos das Luzes. Nascido no final do século XVII (1692), viveu até quase até
a penultima década do século XVIII, falecendo em 1778. Considerado um dos fundadores

! Doutor em Filosofia pela USP e professor do Colégio Técnico da Universidade Federal Rural do Rio de
Janeiro (CTUR).



do Iluminismo, seus escritos, como foi comum no petriodo, versaram sobre poesia, contos,
teatro, filosofia, histéria, entre outros assuntos.

No entanto, para além de sua obra filoséfica, literaria e artistica, o que mais
impressionou Condorcet foi sua atua¢ao enquanto filésofo que interveio nos assuntos da
sua época e procurou modificar opinides, instruir sobre assuntos relevantes, empreender
combate as injustigas, criticar os erros que advinham das religides e dos sistemas politicos,
entre outras agoes semelhantes. Ou seja, podemos dizer que, para Condorcet, os escritos de
Voltaire correspondiam a sua pratica de interferéncia no mundo das artes, da filosofia, da
politica e da sociedade.

Um dos exemplos da agdo politica de Voltaire foi o caso de Jean Calas. Condorcet
nos conta esta historia no proprio livro “Vida de Voltaire”. Segundo ele, “tranquilo no seu refiigio,
ocupado em continnar a guerra justa que travava contra os preconceitos, V'oltaire vé chegar uma familia
infortunada, cujo chefe fora arrastado sobre a roda, por juizes fandticos, instrumentos de paixdes feroges de
um povo supersticioso.””

A narrativa dos acontecimentos antecedentes nos da conta de que o Sr. Calas fora
condenado, em Toulouse em 1761, por acusacao de ter enforcado seu préprio filho. O
motivo do assassinato teria sido o fato do rapaz ter se convertido a fé catélica, sendo sua
familia protestante. Além do chefe da familia ter sido torturado e morto, sua esposa e filha
foram atiradas a mendicancia, pois todos os bens da familia foram confiscados, inclusive a
casa onde moravam com todos os seus pertences.

Os juizes e o proprio povo obscureceram as evidéncias de suicidio, tais como a
conduta do rapaz, seu carater, o género de leitura preferido etc.. Por meio de ilagoes, os
juizes concluiram pela condenagao do Sr. Calas por assassinato, porque um magistrado,
tomado de fanatismo, imputou-lhe o crime, tornando seu filho um martir para o povo da
cidade. Acreditava-se que a religido protestante prescrevia aos pais assassinar seus filhos se
estes quisessem abjurar sua religido. As mulheres da familia foram pedir refugio em Genebra.
Voltaire, que habitava em Ferney, vizinho de Genebra, “penalizado e indignado, se informon destes
horriveis detalbes e logo concluin que o infeliz Calas era inocente, ousando ter a esperanca de obter a justica
em seu favor.”> Em resumo, para tal designio usou a maior de suas armas, a pena.

Conforme o relato de Condorcet, Voltaire juntou-se a alguns advogados genebrinos
em defesa da familia; contudo, enquanto os advogados se ocupavam de questoes juridicas e
afins, relacionadas ao processo de acusa¢io e condenagao a Calas, com uma linguagem
propria da jurisprudéncia, Voltaire, que “era superior a supersticao por seu cardter tanto quanto por
suas lnzges, sabendo fazer o bem tanto com agao guanto coragem, embelezando, por nma modéstia sem pompa,
a energia de suas virtudes, sen ddio pelo fanatismo e pela opressio, assegurava aos Calas uma protegio a
qual os obstdculos e os impedimentos foram enfrentados com presteza... Voltaire juntava [a batalha da
defesa da familia| escritos mais curtos, sedutores pelo estilo, priprios, por vezes, para incitar a piedade,

2 CONDORCET, Ve de V'oltaire. P. 108.
3 CONDORCET, Ve de Voltaire. P. 110.
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por vezes, para despertar a indignagio priblica...”* Somente para efeito de conclusio da historia,
depois de uma longa batalha de argumentos, o réu foi declarado inocente, sua familia
reabilitada e seus bens devolvidos.

O que mais nos chama a atengao nesta narrativa de Condorcet sobre este episédio
da Vida de Voltaire é a afirmacio do autor de que, lutando para restabelecer o
reconhecimento da inocéncia de Calas, o filésofo sustentava a causa da tolerancia.

No Tratado sobre a tolerincia, Voltaire narra todo o suplicio de Calas e, a proposito
deste episodio, argumenta a favor da liberdade religiosa. O filésofo conclui sua apresentacao
do caso com a seguinte reflexdo: “Ou os juizes de Tonlouse, arrastados pelo fanatismo da populaca,
fizeram supliciar um pai de familia inocente, o que é inédito; on esse pai de familia e sua nmulber
estrangularam seu filho primogénito, ajudados nesse parricidio por um outro filho e um amigo, o que ¢
antinatural. Num caso on no ontro, o abuso da religido mais sagrada produzin um grande crime. E,
portanto, do interesse do género humano examinar se a religido deve ser caridosa on barbara.”®

Sio diferentes as posi¢des de Voltaire e Condorcet quanto as relagSes entre a religido
e o Estado. Enquanto Voltaire difundia uma concepg¢ao ampliada de tolerancia religiosa,
Condorcet trabalhava por uma liberdade religiosa. A diferenca entre as visdes dos dois
filésofos consiste principalmente no fato de que Voltaire admitia a existéncia de uma religiao
oficial do Estado e Condorcet nio admitia tal existéncia. Mesmo admitindo tal existéncia,
Voltaire postulava que todos os praticantes de outras religides nao oficiais fossem tratados
com tolerancia, podendo haver uma convivéncia pacifica entre os homens de varias crengas,
sem perseguicoes e sem impedimentos para o exercicio de direitos naturais. Quanto a
Condorcet, sua posi¢ao era que o Estado deve ser laico, sem a presenca de uma religiao
oficial, onde as religides sao tratadas como matérias cabiveis somente as decisdes pessoais
de cada cidadao e onde a liberdade de exercer quaisquer cultos jamais sofra interferéncia do
Estado.

Vé-se mais claramente a posi¢ao de Voltaire nas Cartas Inglesas quando elogia a
composicio religiosa da sociedade inglesa do século XVIII: “Aguwi é 0 pais das seitas. Um inglés,
como homem livre, vai para o cén pelo caminbo que lhe agradar’® e “embora a seita episcopal e a
presbiteriana sejam dominantes na Gra-Bretanha, todas as outras também sao bem-vindas e convivem muito
bem... Entrai na Bolsa de Londres, praca mais respeitavel do que muitas cortes. Ai vereis reunidos, para a
utilidade dos homens, deputados de todas as nagoes. O juden, o maometano e o cristao negociam
reciprocamente como se pertencessemt todos a mesma religido. S ¢ infiel quem vai a bancarrota. O
presbiteriano confia no anabatista, e o anglicano, na promessa do quacre. Um vai ser batizado em uma
grande cuba de dgua, em nome do Pai, do Filho e do Espirito Santo. Outro leva o filho para que lhe cortem
0 prepiicio e despejem sobre sua cabeca resmungos hebraicos incompreensiveis. Qutros vao a sua igreja e,
enchapelados, esperam a inspiragao de Deus. E todos estao contentes. Se houvesse uma iinica religiao na

4+ CONDORCET, Ve de Voltaire. P. 110.
5> VOLTAIRE, Tratado sobre a folerdncia. P. 13.
¢ VOLTAIRE, Cartas inglesas. P. 15.
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Inglaterra, o despotismo seria temivel; se houvesse duas, nma degolaria a ontra; mas como ha trinta, vivem
Jelizes e em paz.’”

Quanto a opiniao de Condorcet sobre a liberdade religiosa, a separagdo entre religido
e estado e a laicidade, encontramos expressa nas Cartas de um tedlogo para o autor do diciondrio
de trés séculos: “Mas tenho a vos fazer uma repreensdo ainda mais grave |[...]. Em muitas passagens de vossa
obra, vds pareceis 56 ver a religido como um negocio de politica. Assim, toda religido dominante teria o direito
de oprimir aos de uma crenga contriria, assim |...] esta doutrina seria abomindvel e impia. V'ds dizeis que
a religido catdlica romana, sendo a sinica que agrada a Deus, tudo é permitido a ela e nada contra ela; que
a [noite de] Sao Bartolomen e o massacre dos valdenses sio atos meritorios ao passo que as prisoes do
parlamento contra o reverendo padre Guignard e contra o reverendo padre Bourgoin sio crimes.8 [e] eis,
Senhor, sobre o que eu fundamento minha repreensio.”®

Em que pese a diferenca de opinido entre Voltaire e Condorcet, podemos observar
que este enaltece a posicao do filésofo das Luzes porque considera que ele empreendeu
todas as forgas para batalhar contra as injusticas da intolerancia e contribuiu para que se
chegasse depois a convicgao de que era necessario haver uma convivéncia entre as diversas
opinioes relativas a religido. “Se se exercia emr uma nagao alguma grande injustica, ao perceber-se algnm
ato de fanatismo, algum insulto feito a humanidade, um escrito de 1 oltaire denunciava os culpados a
Eurgpa.”? A forga da agdo do filésofo das Luzes, apds a vitéria na causa de Calas, foi
considerada essencial para as lutas contra as injusti¢as judiciarias na Franca. Pode-se citar o
caso do cavaleiro La Barre, do Conde de Lalli, de M. D’Etallonde e o caso de M. d’Abeville.
Sobre as vitdrias juridicas em relagao a estes casos, Voltaire afirmaria no final de sua vida
que mortia contente, porque se havia feito justica.

No escrito Notas sobre 1oltaire, Condorcet apresenta varios assuntos sobre os quais
Voltaire se interessou e discute as opinides do filésofo. Em forma de verbetes, seguindo a
forma de organizacao do Diciondrio filosdfico, o autor afirma que para o filosofo-mestre “num
pais bem governado, um sacerdote nio deve ter nem mais privilégio nem menos direito que um gedmetra on
um metafisico” e que “os direitos do cidaddo ndo tém nada em comum com o emprego que um homem fag
do espirito que a natureza lhe den.”"!

Voltaire também se envolveu no famoso caso do cavaleiro da mdscara de ferro. Alguns
afirmam que o proprio filésofo inventou a personagem do prisioneiro que usava uma
mascara de ferro para denunciar as condi¢Ges sob as quais eram tratados todos aqueles que
eram trancafiados nas prisdes do reino da Franca. Com a denuncia de todos os tipos de
maus-tratos aos prisioneiros o filésofo contribuiu para que, anos mais tarde, em plena
Revolugiao Francesa, fossem eliminados os aprisionamentos por ordem do rei, feitos pelas

"VOLTAIRE. Cartas inglesas. P. 17.

8 CONDORCET, Lettres d’un théolagien i lautenr du dictionnaire des trois siécles (1774.) Pp. 282-283.

® CONDORCET, Lettres d’un théolagien  lantenr du dictionnaire des trois siécles (1774.) P. 283.

10 CONDORCET, Vie de V'oltaire. P. 119.

' (Buvres de Condorcet. Mélanges de Littérature et de Philosophie - Tome I. Paris : Firmin Didot Freres,
Libraires. 1847. Tome 4. P. 73
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famosas “lettre de caches”? e fossem destruidas as prisdes onde eram confinados os
condenados por estes instrumentos abusivos do poder real, como a Bastilha.

Condorcet afirmou que Voltaire elogiou a moderagao para com os protestantes sob
o reinado de Luis XV e ainda acreditava que a tolerancia iria ser ampliada em todas as nagoes
onde houvesse as condi¢des para a razao triunfar sobre o fanatismo. Voltaire lamentava o
fato de que, mesmo sob governo mais moderado, os protestantes nao podiam exercer certas
profissdes, inclusive cargos publicos.'?

No livro Vida de 1 oltaire, Condorcet apresenta nao sé as disputas de Voltaire a favor
da tolerancia religiosa, mas também em favor de muitas outras causas, como por exemplo a
causa da prépria ilustragao que envolvia combater os dogmas e as a¢oes contrarias a difusao
do conhecimento. E dessa forma, o autor apresenta os varios escritos do filésofo como uma
contribui¢ao para esta difusio do conhecimento. No inicio do livro, por exemplo, apresenta-
se as pecas de teatro do filésofo, as quais sdao analisadas do ponto de vista da sua prépria
repercussao e também dos temas que elas abordam. Estes temas estao em geral relacionados
com os assuntos mais relevantes do século XVIII.

Em um outro exemplo, Condorcet analisa a peca “A morte de César” (Notas sobre
Voltaire) e nesta pega Catio profere um discurso elogiando a republica romana. Condorcet
diz que era o proprio Voltaire quem interpretava Catdo e sua atuagdo no palco, como
postura, tom de voz e etc. real¢ava a apresentagao de Catio enquanto republicano. Assim,
segundo Condorcet, foi no teatro que Voltaire expressou seu pensamento de que o regime
republicano seria o melhor regime para um povo que tivesse alcancado uma maturidade
politica suficiente para o exercicio de tal regime. O préprio Voltaire afirmou que, no inicio
da humanidade os homens se organizaram em forma de republica, porém a incapacidade de
um governo republicano em meio a povos nao esclarecidos provocou a institui¢io da
monarquia.

Diante de todos estes exemplos sobre a vida do filésofo fundador do Iluminismo,
podemos concluir que Condorcet vé Voltaire como o espelho e o simbolo de como deve
ser o filosofo e qual o seu papel diante do mundo, de seu tempo e das demandas que ocorrem
no seu periodo.

O autor iniciou o livro realcando a influéncia de seu génio: “A histiria da vida de
Voltaire ha de ser a bistiria dos progressos que as artes devem a seu génio, do poder que ele exercen sobre as
opinides de seu século e, enfim, desta longa guerra contra os preconceitos, declarada em sua juventude e mantida
até seus tiltimos momentos. Quando a influéncia de um filosofo se estende até mesmo sobre o povo, guando ¢
imediata, guando se faz sentir a todo instante, ela se deve tanto ao seu cardter, a sua maneira de ver, d sua
conduta, quanto ds suas obras. Estes detalbes sao, além disto, iiteis também para o estudo do espirito

12 ] ettre de cachet significa carta selada, que era um documento que ordenava um tipo de prisio determinada
pelo rei, a seu bel prazer, para cumprir sua vontade ou a pedido de alguém por qualquer motivo, sem que o
prisioneiro pudesse se defender.

13 (Buvres de Condorcet. Mélanges de Littérature et de Philosophie - Tome I. Paris : Firmin Didot Freres,
Libraires. 1847. Tome 4. P. 474, 475.
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humano. Poderiamos esperar conbecé-lo sem o observarmos naqueles homens em quem a natureza desenvolven
todas as suas riguezas e toda sua poténcia? Sem procurarmos neles tanto aquilo que tém em comum con os
demais quanto aquilo que os distingne? O homem comum recebe de outrem suas opinioes, suas paixoes, seu
cardter. Retém as leis, preconceitos e costumes de sen pais da mesma maneira que uma planta recebe tudo do
solo que a nutre e do ar que a circunda. Observando o homem simples, aprendemos a conbecer o império ao
qual a naturega nos submeten, mas nio o segredo de nossas foreas e as leis de nossa inteligéncia.”*

Fica claro para n6és que Condorcet estava interessado em fazer da vida de Voltaire
uma espécie de exemplo para servir tanto de inspira¢do para atuacao dos filésofos
subsequentes, quanto uma espécie de parametro para avaliacio do papel da filosofia e
daqueles que exercem suas posi¢oes criticas. Quando o filésofo oferta todo seu talento,
esforco e forca de persuasiao para as causas de fortalecimento dos direitos naturais e para
uma peleja em favor de uma amenizagio dos costumes e na diregdo de uma busca da
felicidade da humanidade, ele, desta forma, cumpre seu papel, conforme Condorcet.

Quais sio, entdo, as considera¢des sobre o papel do filésofo para Condorcet? Para
ele, um filésofo deve combater a supersti¢ao, esclarecer o povo sobre a inutilidade do temor
aos dogmas religiosos e as autoridades dos lideres das religioes, travar batalha em favor da
liberdade de opinido e expressao, trabalhar para que a razio venga o embrutecimento
absoluto e que permita discutir e resolver problemas perigosos e ameagadores a ela; o
filésofo deve esforgar-se para abrandar e simplificar as leis, para dirimir as agdes dos
enganadores e para garantir a liberdade dos cidaddos de forma mais ampla, deve ser um
incentivador das artes e das letras, visto que estas adogam os costumes, preparando a razao
dos homens para uma vida mais suave e segura, uma vez que o gosto das artes e das letras
entre os governantes amolecem seus coragoes e os afastam sempre dos atos de violéncia e
dos crimes e, por isso, consequentemente, 0 povo mais engenhoso e polido sera sempre o
menos infeliz.!?

O autor entao aponta quem deve analisar as obras e a a¢do do filésofo, quem deve
mostrar sua importancia: “E pelos homens esclarecidos que ele deve ser julgado, por aqueles que sabem
distinguir, em uma sequéncia de obras diferentes, pela sua forma, pelo seu estilo, por seus proprios principios,
0 plano secreto de um fildsofo que fez contra os preconceitos uma guerra corajosa, mas habil; mais ocupado
emt vencé-los que de mostrar sen génio, muito amigo dos homens para nao por primeiro sua gloria antes de
Lhes ser ditil.”"

Mesmo acusado de agir com ma-fé contra a religiao cristd, de tanto disseminar a
incredulidade e o ateismo, Condorcet defendeu Voltaire dizendo que os erros que se podem
apontar de seus escritos decorrem somente de enganos involuntarios do filésofo e nao de
uma ma consciéncia. B que a acusacao que lhes imputaram os religiosos dogmaticos advinha
da sua afirmacio de que s6 se deve crer naquilo que é provado e “deve-se rejeitar o que macula

14 CONDORCET, Vie de 1 oltaire. P 3.
15 CONDORCET, Ve de Voltaire P. 160, 161.
16 CONDORCET, 17 de Voltaire. P. 162, 163.
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a razdo e o que falta em verossimilhanca™’

em contraponto aos dogmaticos que afirmavam que
se deve adorar e adotar toda crencga que nao seja demonstrada impossivel.

Assim sendo, podemos concluir que a homenagem que Condorcet faz a Voltaire,
discorrendo sobre sua vida intelectual e sobre sua filosofia, ¢ tanto mais rica quanto, ao
espelho dos escritos do filésofo das Luzes, retira do seu exemplo as considerag¢oes sobre
qual deve ser o papel do filésofo e sua atuagdo no seu tempo e em meio a sociedade que

O ccerca.

THE LIFE OF VOLTAIRE, WRITTEN BY CONDORCET, OR ABOUT THE ROLE
OF THE PHILOSOPHER

Abstract: This article aims the analysis of Voltaire’s works, in the book “Voltaire’s Life”, written by
Condorcet, when Voltaire’s complete works were published in 1789. Condorcet in this book specifically
discusses the works of the philosopher and its repercussions, that is, he shows how Voltaire used his pen to
promote a kind of struggle against injustice, prejudice and disrespect for natural rights. Condorcet, in writing
the book, mirrors the way he draws inspiration for his work both as philosopher and as political during the
events of the French Revolution. This discussion of the work of Voltaire pointed out also that Condorcet
shows, in a way, his vision of how to be a philosopher, what is his role facing the challenges of his time and
how one should act to combat the ills present among men.

Keywords: Voltaire — philosopher — religion — tolerance — theater.
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DO MODELO A ACAO: A POLITICA EM
SENECA E O ELOGIO DA FILOSOFIA

Taynam Santos Luz Bueno*

Resumo: Neste artigo, pretendemos demonstrar que o estoicismo néo ¢ uma filosofia apartada da agdo politica
mas, a0 contrario, trata-se de uma corrente filosofica comprometida com a esfera piblica. Buscamos, ao
exaltar o papel exercido pela filosofia na formagao politica dos homens comuns, analisar o pensamento de
Séneca tendo em vista a relagdo estabelecida entre a figura modelar do sapiens estoico e o oficio do filésofo
na construgao de um campo de agdo politico.

Palavras-Chave: Séneca — Estoicismo — Filosofia — Sapzens — Politica.

A Maria das Gracas de Souza.

Sabe-se que, durante muito tempo, a questio politica fora negligenciada pelos
intérpretes da sfoa. Muito frequentemente se creditou ao estoicismo uma posicio de
indiferenca, alheia a vida comum e aos assuntos publicos, sem mencionar as constantes
criticas dirigidas as supostas contradi¢es entre sua ética e a possibilidade de realizagao da
politica. Muito desta interpretacio do estoicismo fundamenta-se ora nos registros
doxograficos legados a posteridade, ora na constru¢io da imagem do sabio (sapiens —
sophos/60pog) como um homem impassivel, inabalavel e acima de suas paixoes. O sabio,
compreendido enquanto uma espécie de “semi-deus”, viveria, sob o ponto de vista desta
leitura, recluso e apartado do mundo, encerrado em si mesmo e insensivel aos sofrimentos
mundanos. Seria aquele que bastaria a si mesmo, ainda que em um cataclismo. Tal homem,
considerado um modelo a ser seguido, espécie de exemplo inalcangavel, nao padeceria, ndo
teria sentimentos e seria absolutamente indiferente a0 mundo que o cerca. Levando a cabo
este viés interpretativo estarfamos, portanto, admitindo uma corrente filosofica apolitica,
absolutamente indiferente aos regimes, governantes e corpos politicos. Consequentemente,
tal forma de exposi¢ao da doutrina estoica, presume que o sabio nao tenha outra preocupagao
além de seu ostracismo ignobil e insensivel, o pintaria sempre entregue e retirado ao seu 6cio

I Doutoranda do departamento de Filosofia da Universidade de Sio Paulo - USP. E-mail:
taynambueno@hotmail.com.. Bolsista FAPESP.
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especulativo, apartando-o, portanto, das possiveis discussdes politicas que o circundassem.
No entanto, como pretendemos demonstrar, ndo somente as questdes politicas possuem
lugar no pértico, como sao imprescindiveis em seu pensamento. Afinal, pensar o estoicismo
nestes termos reduz inevitavelmente a importancia das questoes politicas na doutrina, pois
ao afastar o sabio e sua mwodelar virtude dos assuntos da res publica, faz com que o politico seja
eclipsado do horizonte desta filosofia.

Ao contrario disso, acreditamos que nao seja possivel conciliar tal interpretagao
defensora do apolitismo da escola com a ja conhecida participagao e interesse de filosofos
estoicos na politica®, bem como setia impossivel negligenciar o papel da politica na reflexio
ética estoica. O que ¢é preciso, antes de anular o universo politico da filosofia da szwa, ¢é
diferenciar, em seu discurso, sua perspectiva modelar de seus apontamentos gerais. Ora, para bem
compreendermos os ensinamentos estoicos, devemos sempre ter em mente que seu discurso
possui meandros e sua interpretacao requer cuidados. Que o estoicismo, durante muitos
séculos, fora por muitas vezes interpretado como escola apolitica, disso ndo temos duvida.
No entanto, uma analise mais atenta pode nos oferecer outro caminho para sua interpretagao.
A questao politica, na filosofia estoica, ao contrario do que muitos pensaram, sempre obteve
espago nos debates e sempre foi alvo de discussoes, desde o inicio da escola. Zenao de Citio,
seu fundador, tem entre os seus escritos um texto intitulado Repsiblica, que infelizmente nao
foi preservado. Tal texto, talvez o mais famoso e comentado do fundador do estoicismo,
parece dialogar com o texto platonico de mesmo nome, ainda que ndo saibamos
corretamente se Zenao alinhava-se ou nao as propostas do filésofo grego. O que nos
importa, ainda assim, é constatar que a politica orbitava entre os temas de interesse da escola,
desde sua fundacio. Crisipo escreveu Sobre os governos’. Panécio escreveu sobre as
magistraturas, Diégenes da Babilonia sobre as leis?, Atenodoro de Tarso e Ario Didimo
foram mestres de Otaviano®, o primeiro dos imperadores romanos. Séneca nos deixou

2 Desde seu inicio, a sfoa demonstrou interesse na politica. Para citar alguns exemplos, Zenio de Citio,
(considerado o criador da doutrina estoica em aproximadamente 300 a.C), mesmo ndo tendo participacio direta
na politica, ao ser soliciado por Antigono Gonatas, entdo rei da Macedonia, enviou em seu lugar seus discipulos,
alegando estar muito velho para a tarefa. Séneca, como sabemos, apds cumptir o cursus honorum romano, foi
preceptor de Nero e seu conselheiro durante o inicio de seu governo. Marco Aurélio foi imperador de Roma
do ano 161 até sua morte, em 180, e dividiu-se entre o império e seus estudos filoséficos. Muitos outros
filésofos tiveram interesse, atuaram na oposi¢ao de governos ou na participagao direta na politica romana,
como Mussénio Rufo, Thrasea Paetus e Catio de Utica. Para conhecer o papel da S#a na politica helenistica
c.f: DIOGENES LAERCIO, Vidas e doutrinas dos fildsofos ilustres. V11, 6 e ERSKINE, A. The helleistic Stoa: political
thought and action. p. 80.

3 DIOGENES LAERCIO, 1Vidas ¢ doutrinas dos fildsofos ilustres. V11, 131

4+ CICERO, Das Leis. (De Legibus). 111, 5-6.

5 C.f.: DIAO CASSIO; Histéria Romana, Séc. 111, 11, 16 e PLUTARCO; Vidas Paraleas, Vida de Marco Antonio,
1, 80.
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diversas obra nas quais a preocupagao politica ¢ evidente. Especificamente no caso deste
ultimo, suas consolagoes, alguns de seus dialogos (com atengao especial ao De Clementia) e
em textos como De Ira e Epistulae Morales ad Lucilinm, revelam o persistente interesse dos
estoicos na res publica, na politica e na vida em comum. Além do mais, nao se deve esquecer
Marco Aurélio, que além de filésofo estoico tornou-se imperador romano. O estoicismo e
seus filésofos, por conseguinte, sempre manifestaram interesse na politica; fato que
deslegitimaria, em grande parte, a interpretagdao que considera o pértico como escola apartada
dos assuntos da res publica. Mas nao somente este interesse garante espago a politica na ética
estoica. Existem diversos outros fatores que merecem nossa atengao.

De modo a evitar equivocos, convém deixar claro que muitas opinides acerca do
estoicismo s2o baseadas nio nas obras de seus filésofos, mas nos relatos de historiadores,
doxografos, bidgrafos e adversarios da swa’. O estado fragmentario de muitos textos, a
inexisténcia completa de outros, as apropriagoes, reinterpretacdes e cOpias manuscritas ao
longo dos séculos, o descrédito que alguns exemplos histéricos deixaram, enfim; tudo isso
contribuiu para a formag¢ao equivocada desta imagem de apolitismo e indiferenca da escola.
No caso de Séneca e sua tortuosa experiéncia com Nero, por exemplo, o legado histérico
comumente propagado ¢ aquele em que um princeps educado para a virtude transforma-se em
um governante tiranico e violento. Em outras palavras, um legado malogrado de intervengao
politica por parte do pértico. No entanto, no que pouco se insiste é que, apesar do insucesso
de Séneca em formar Nero para um governo justo e virtuoso, os cinco primeiros anos de seu
governo — justamente aqueles em que Séneca teve participacao direta e determinante — sao
considerados anos de ouro do império’. Além do mais, avaliar a importancia da politica na
filosofia estoica por meio de seus exemplos historicos revela desconhecimento quanto ao
funcionamento mesmo da ética estoica, na qual uma a¢ao nao adquire seu valor moral pelos
resultados que obteve, mas sim pela intengdo que a motivou. Em outras palavras, dentro do
estoicismo, se Nero progrediu para a virtude ou nao, nao é passivel de julgamento, pois nao
se avalia as acdes por seus fins, mas por elas mesmas. A¢Oes virtuosas, nascem virtuosas. Diz
o autor romano: “Além disso o sabio pode responsabilizar-se pelas suas decisdes, nao pelo
sucesso das mesmas. Se o inicio [das a¢Oes| depende de nods, o resultado depende da
fortuna.”® Neste sentido, o realmente importante neste exemplo histérico é a intencio de
Séneca, sua tentativa de tornar Nero um governante virtuoso. Nao estamos, portanto, diante
de uma ética de resultados. O estoicismo, por fim, nao julga uma agao pelo seu éxito, mas

6 F o caso, apenas para ilustrar, de Plutarco com o texto De stoicorum repugnantiis, no qual o autor nio preocupa-
se em demonstrar a doutrina, mas sim em apontat-lhe contradi¢oes, muitas vezes fruto de uma ma interpretacdo
por parte de Plutarco.

7 Fala-se aqui daquilo que os historiadores chamam guinguennium neronis, ou os cinco primeiros anos do governo
de Nero, tidos como justos e com grande desenvolvimento e estabilidade em Roma.

8 Séneca, Epist. 14, 15.
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por seu inicio, uma vez que a agdo reta é produzida pela sabedotia’. Uma a¢ido moral, quando
correta e virtuosa, o é desde seu principio, desde a inclinagao primeira de seu agente. Afinal,
como nos diz Séneca, “Uma agdo niao pode ser correta se nao for correta a vontade, pois é
desta que provém a a¢io.”" Finalmente, ndo devemos mensurar a importancia da politica no
estoicismo por meio de seus resultados histéricos, mas sim pelo interesse inerente de sua
filosofia nestas questoes. Em outras palavras, nao se deve pautar a filosofia politica estoica
apenas por seus exemplos histéricos. B preciso ir além. E preciso compreender sua ética para
afirmar sua posicao.

Para além disso, a comum imagem do sabio estoico, pintado de forma
sentimentalmente estéril, também corrobora tal interpretacao. Mas, nio nos deixemos
enganar: a impassibilidade do sabio nao se traduz; como indiferenca ao politico. Lembremos da sentenga
de Plutarco, que nos relata que Crisipo, sistematizador do estoicismo, dizia que “o sabio
patticipara da vida politica se nada o impedir”!'. Ao sabio, portanto, ¢ aberta a possibilidade
da politica, apesat de sua denominacio enquanto wudiferente (adiaphora - indifferens)' para o
alcance da vida feliz. Mesmo a politica sendo considerada um indiferente para a aquisi¢ao da
virtude e para a manutencao da felicidade do sabio, ainda assim os mestres estoicos
recomendam a sua participacdao na coisa publica. Além do mais, a impassibilidade do sabio
nio se traduz como auséncia de sentimentos, mas sim como controle dos mesmos'. O sibio,
assim como todos os outros homens, sente dor, frio, calor, amor, etc. No entanto,

9 Cicero, De Finibus. 111, 32.

10 SENECA, Epist. 95, 57.

W PLUTARCO, De stoicorum repugnantiis. 1045D

12 Na ética estoica, somente a virtude possui valor absoluto. Todo o resto é considerado indiferente (tudo aquilo
que ndo possui valor em si mesmo, por exemplo, como riqueza, saude, pobreza e etc.). Entre os indiferentes,
os estoicos dividem trés tipos distintos: os que estio de acordo com a natureza e sdo, portanto, preferiveis. Em
segundo lugar, os absolutamente indiferentes porque nio estio nem contra, nem a favor da natureza (se o
nimero de cabelos é par ou impar, por exemplo) e, por fim, os indiferentes que devem ser rejeitados por ndo
estarem de acordo com a natureza. No entanto, vale lembrar que os indiferentes configuram uma escala de
valores relativos e que somente o sapiens podera efetivamente saber quando uma agao sera preferivel ou nio.
Por exemplo, em uma tirania que convoque todos os homens saudaveis para uma batalha injusta, seria mais
adequado nio ter saude. Somente o sabio, por ter suas acdes perfeitas, saberia quando seria melhor ter satde
ou estar doente. Ja os homens comuns, por sua vez, devem pautatr-se pelos indiferentes preferiveis, realizando
acoes comuns alinhadas aos deveres (Rathekon, officium), como, por exempl, honrar a patria ¢ defender os
familiares das injusticas.

13 Da mesma forma que o sapiens ndo prefere a solidio. O homem é, para os estoicos, um animal social antes
de ser um animal politico. Parece haver uma precedéncia do oznonikos (kotvewvinog) sobre o politikos (moMTinog).
BANATEANU, Anne. La théorie stoicienne de I'amitié. Essai de reconstruction. p. 102
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diferentemente dos homens comuns, os sdbios nao sucumbem a eles'. E o que nos diz o

autor romano:

“Para que te nao pareca que a virtude estoica paira para além do
humanamente possivel, dir-te-ei que o siabio também pode estremecer,

softer, perder a cor, pois tudo isso sdo sensacoes fisicamente naturais.”'

Talvez a grande dificuldade seja a tradug¢ao do vocabulo grego dndbeta (apatheia) para
a lingua latina, motivo de muitos mal-entendidos na compreensdo do sabio estoico.
Traduzido normalmente por zzpatientia em latim, o termo grego apatheia pode significar tanto
a auséncia de pathos (sofrimento, afec¢o, paixao), quanto a invulnerabilidade do animo frente
a0 pathos. Por impatientia, Séneca pretende “aludir a alguém capaz de repelir o sentimento da
dor” mas, lembra o autor, “a palavra pode entender-se como significando a incapacidade de
suporta-la.”'® Nesta segunda acep¢io, o termo é erroneamente compreendido, pois tal
interpretacdo levara a pensar o sabio como aquele que evita todo o sofrimento, dada sua
incapacidade de suporta-lo. Neste sentido, nosso autor questiona se nao seria “preferivel
falarmos em invulnerabilidade do animo (Fnvulnerabilens animum), ou em animo situado para la

de todo softimento (aninum extra ommem patientiam positun)”"’

, de modo a evitar tal equivoco.
Esta diferenca vocabular interfere diretamente na interpretacao do sabio estoico, ja que pode
ser erroneamente entendido como aquele que nao possui sentimentos, quando, na verdade,
0 sabio estoico sente, mas nAo sucumbe a eles. Ainda sobre essa questao, nosso filésofo trata de
diferenciar a proposta estoica da cinica, dizendo que “A diferenca entre a nossa escola
[estoica] e a deles [cinicos — recuperados aqui por uma critica feita por Epicuro a Estilbao,
filésofo megarico do séc. 111 a.C] é que o sabio, na nossa concepg¢ao, embora o sinta, domina
todo o sofrimento, na deles, nem sequer o sente.”'® Talvez, ao invés de falarmos em
impassibilidade do sabio, devamos falar em invulnerabilidade do mesmo. Ainda assim, o
amago da questdo politica permanece intacto. Impassivel ou invulneravel o sabio ndo ¢

indiferente. E a politica, mesmo considerada um indiferente para a aquisicio da virtude absoluta, tem

14 Diz Séneca: “As pessoas inexperientes [os ndo sabios] véem-se em grandes dificuldades para superar as dores
fisicas precisamente porque nio se acostumaram a contentar-se com a vida da alma, e ddo portanto ao corpo
grande importancia. Por isso mesmo, o homem entregue de coragdo a sabedoria separa a alma do corpo e
ocupa-se mais da primeira — sua parte melhor, de natureza divina -, e apenas da ao corpo — fragil e sempre
queixoso” — os cuidados estritamente indispensaveis.” SENECA, Epist. 78, 10. O sabio tem dor, mas nio
compromete sua virtude por ela.

15 SENECA. Epist. 71, 29.

16 SENECA, Epist. 9, 2-3.

Y7 Idem, Ibdem.

18 Id. Ibdem. “Hoc inter nos et illos interest: noster sapiens vincit quidem incommodum omne sed sentit,

illorum ne sentit quidem”.
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valor na ética, na medida em que pode contribuir com o desenvolvimento moral dos homens
comuns e constitui, por isso, um importante espaco de agao do sapiens. Em termos técnicos,
o correto é afirmar que o sabio é invulnerabilis aos indifferens, mas nunca indiferente ou insensivel
ao politico. Como nos diz Laurand:

“Se engajar na cidade, de uma maneira ou de outra, é uma consequéncia
légica da vikeiosis [apropriagao de si mesmo] e do sentimento natural de justica
que isso engloba: a natureza chama desde os primeiros impulsos e, uma vez
que a cidade [comum]constitui esse tipo de ponto de unido que permite a0s
insensatos conhecer aproximadamente a ligacao social que ela exige, a cidade
particular se transforma em lugar privilegiado, mas ambiguo, de a¢do do

sabio.”"?

Pensar o estoicismo como apolitico tem ainda uma outra motivagao e diz respeito ao

0. Séneca, por exemplo, ao analisar a ira oferece uma

significado de paixao (afectum, pathos
detalhada explica¢ao do funcionamento das paixoes, sua significacio exata e o que pode ou
nao ser considerado uma paixao. Esta questdo é central, na medida em que nos permite
compreender tudo aquilo que o sabio estoico deve ou nao sentir. A ira, assim como as demais
paixoes, ndo sao movimentos fortuitos da alma, tais como o riso espontaneo ou o entristecer-
se frente aos suplicios ou encenagdes teatrais. Sobre todas estas coisas, Séneca afirma que
“sao movimentos de almas que, todavia, nio querem ser movidas; nao sio paixdes, mas
principios que preludiam as paixdes.””' Pois, como sabemos, as paixdes, assim como 0s
vicios, sdo movimentos voluntirios da alma. A estes movimentos voluntarios é que o sabio
deve resistir, deve combater com animo forte. Assim, o alegrar-se ou entristecer-se frente
aos sofrimentos ou jubilos dos homens, o querer bem sua patria, o amor aos filhos, conjuges
e cidadaos, a amizade, a raiva frente as injusti¢as diarias, tudo isso pode e deve ser sentido
pelo sabio. Pois, como diz nosso autor:

“Nada dessas coisas que impelem fortuitamente a alma devem ser chamadas de
paixoes: a alma, por assim dizer, sofre-as mais do que as produz. Portanto, a
paixao nao é ser movido em fun¢ao de imagens que nos ocorrem dos fatos,
mas entregar-se a elas e seguir esse movimento fortuito. Realmente, se alguém
considera um indicio de paixdo e um sintoma do estado da alma a palidez e

19 LAURAND, L. La politigue stiicienne. pp. 125-126.

20 Paixdo, muitas vezes tradizida em latim como perturbatio animi, é a grosso modo uma implusio irracional que
excede a harmonia da razdo, tanto do homem, como do mundo. E, por isso, deve ser compreendida como algo
contra a anturza. C.f. DIOGENES LAERCIO, Vidas ¢ doutrinas dos fildsofos ilustres. V1I, 110.

21 Séneca, De Ira. 11, 2, 5.
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as lagrimas caindo, a excitagdo de um desejo obsceno ou um suspiro
profundo, um olhar repentinamente mais acerbo ou algo semelhante a tais

coisas, engana-se ¢ nao entende que estes sao impulsos do corpo.”*

O sabio, portanto, sente igualmente estes prelidios das paixdes, da mesma forma que
os homens comuns. No entanto, a diferenca é que o sabio niao da o seu assentimento a este
primeiro movimento da alma. Isto ¢, os mantém sob o julgo da razao. O sabio somente da
o seu assentimento as representagoes catalépticas”, ao verdadeiro. Esse é um dos motivos que faz
com que os filésofos estoicos afirmem que somente o sabio tem ciéncia, somente o sabio
conhece verdadeiramente. O sabio estoico seria, neste sentido, copog (sophds — sapiens). Por
ter este conhecimento perfeito, por dar somente seu assentimento as representagdes
verdadeiras, por conformar-se inteiramente a Natureza ¢ que se diz que toda a agdo
empreendida pelo sabio é uma acio correta (kathortoma - rectum/ perfectum officium). Neste
sentido, a invulnerabilidade do sabio tem relacdo direta com a aceitacdo das determinagoes
da Natureza, com a aceitagao voluntdria dos designios da fortuna.

“O sabio nao se lamenta se lhe acontecer algo daquilo que a condigao
humana esta sujeita. Conhece as proprias forgas, sabe que nao vergara sob o
peso. Com isso eu nao estou a colocar o sabio a parte do comum dos homens
nem a julga-lo inacessivel a dor como se de um penedo insensivel se tratasse.
Apenas recordo que o sabio é formado de duas partes: uma ¢ irracional, e
sensfvel, portanto, as feridas, as chamas, a dor; outra ¢ racional, dotada de
convicgbes inabalaveis, inacessivel a0 medo, indomavel. E nesta parte que

reside o supremo bem para o homem.”**

O sabio, neste sentido, ¢ aquele atingiu a perfei¢ao de sua racionalidade, que a elevou
ao seu mais alto grau, realizando sempre a¢Oes retas e virtuosas. Em outras palavras, ¢ aquele
que realizou seu bem especifico enquanto homem, que alinhou-se a razdao universal. Diz

Séneca:

“No homem, enaltecamos s6 aquilo que se lhe nao pode tirar, nem dar, aquilo
que ¢ especifico do homem. Queres saber o que é? E a alma e, na alma, uma
razdo perfeita. O homem ¢, de fato, um animal possuidor de razao; por

22 SENECA, De Ira. 11, 3, 1.

2 Do grego phantasia kataleptike (gavtacioa xotodnmnny), traduzido pata o latim pot visum comprebendibile. C.£.
CICERO, Academica, 1, 40-41.

24 SENECA. Epist. 71, 26-27. (S.V.F 11, 762) (S.V.F 11, 879 ¢ III, 20) e também Episz. 72,5.
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conseguinte; se um homem consegue a realizacao do fim para que nasceu, o
seu bem especifico atinge a consumagao. A razao nao exige do homem mais
do que esta coisa facilima: viver segundo a sua propria Naturezal”.

O sabio difere-se do insensato por suas agoes, pela conformidade que mantém com
a natureza. Pois, como sabemos, “o bem supremo consiste em viver de acordo com a
Natureza”26. Viver de acordo com a Natureza equivale dizer, segundo os estoicos, que o fim
ultimo de cada ser vivo ¢ viver conciliando-se tanto a sua propria Natureza, quanto a physis
universal, constantemente atualizando-a. Viver de acordo com a natureza, para o homem e
contrariamente aos animais setia, portanto, viver de acordo com a razao, dado que a
racionalidade é uma caracteristica humana que deve ser levada a perfeigao. Seria uma espécie
de apropriagao de si mesmo, apropriacao das qualidades e caracteristicas que sdo exclusivas
daquele ente vivo™. Ora, o que haveria de mais especifico aos seres humanos? Séneca nos

?28 Desta forma,

responde ao dizer que o “homem ¢, de fato, um animal possuidor de razao
a racionalidade ¢é apontada como caracteristica exclusiva dos homens (bem como dos
Deuses), uma vez que o /gos humano é um fragmento do /gos divino, da ratio universal®.
Assim, é no exercicio da razao que o homem encontrara o bem supremo, é conciliando-se e
apropriando-se a sua propria physis (racional) que a0 mesmo tempo ele se apropriard e
participara da razao universal. O sabio, neste sentido, é aquele que levou sua natureza
especifica a sua exceléncia, conformando-a com a Natureza universal. Ele é, por fim, pura
racionalidade em seus atos, apesar de, como ja vimos, demonstrar sentimentos. O sabio,
aquele que age exclusivamente sob o ctivo da razio, é exemplo daquilo que os homens devem
alcancar. Alids, Séneca sempre coloca a figura do sabio como exemplo a ser seguido, como
modelo no qual devemos nos espelhar. Diz o autor: “Que a nossa alma, portanto, tenha um
modelo a quem venere e gragas a cuja autoridade torne mais nobre mesmo o seu mais intimo

recesso.”

Por fim, devemos compreender que o siabio tem fun¢ao paradigmatica,
desempenhando uma espécie de paradigma pedagigico para a formacao dos homens. O sabio é
aquele exemplo para o qual todas as agdes que se pretendem corretas concorrem. Ele seria,
em nossa interpretacao, o ponto de fuga das acoes dos homens insensatos, indicando o caminho a ser

seguido para que a sabedoria seja alcangada.

25 SENECA. Epist41,8

26 SENECA. De Otio. N, 1. (Solemus dicere summum bonum esse secundum naturam ninere: natura nos ad utrumaque genuit,
et contemplationi rerum et action.)

27 Trata-se aqui, mais uma vez, da ideia estoica de oikeiosis — conciliatio.

28 SENECA. Epist. 41, 8.

29 SENECA. Epist. 76, 9.

30 SENECA. Epist.11, 9.
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Percebe-se, portanto, que a figura do sabio estoico deve ser interpretada muito mais
com contornos modelares que propriamente factuais, caso queiramos estabelecer a politica como
central na ética estoica. Se, como pensam aqueles que nao creditam ao estoicismo uma
preocupacio politica, a Gnica forma vélida de pensar a cidade’ fosse aquela na qual somente
o sabio e sua exceléncia moral constituissem um verdadeiro corpo politico, entio seria
insubsistente toda pratica politica mundana, com suas cidades particulares e suas
comunidades. Isto é, “nés podemos pensar que toda cidade se encontra invalidada nos seus
fundamentos frente a exceléncia da Natureza e do sabio, uma vez que ela (a cidade comum)
reine uma esmagadora maioria de insensatos.” Em outras palavras, levando as dltimas
consequéncias a particdo entre pequena cidade (a cidade comum, particular) e a grande
cidade, o cosmos, chegamos a conclusio que o Gnico espago de participagao politica possivel
para o sabio ¢ aquele “reduzido a uma moral perfeita, que consiste em colaborar ao destino
e a ser cidadio do mundo”®. Sob este ponto de vista, o sibio deveria se afastar dos assuntos
mundanos, da politica particular e, portanto, indiferente’ aos propédsitos de um homem
virtuoso. Caimos novamente naquela imagem do estoico fechado em si mesmo, mais
preocupado com o ideal de virtude professado pela doutrina que pela vida cotidiana. Caimos
na ideia do sabio que nio investe suas for¢as na res publica que o cerca uma vez que esta é
imperfeita e habitada por insensatos, fazendo-nos pensar que nunca alcangaremos a virtude.

Pensar a ética e, portanto, a politica estoica em termos tio extremados, como na
oposi¢ao vicio / virtude, insensato / sabio, é, primeiramente, reduzir muito o poder de
reflexdo da swa e, além disso, ndo compreender bem o cerne da escola, o carater pedagdgico
e ambiguo de seu discurso®. Afinal, que sentido tetia aconselhar aquele que atingiu a
perfeicao moral e a vida virtuosa (sabio) ou, na outra extremidade, o completo insensato, o
homem comum? Se de um lado temos o sabio que, como vimos, realizou plenamente sua
finalidade especifica, exercendo sua racionalidade de forma a viver de acordo com a
Natureza, de outro temos os homens comuns, nio sibios, imensa maiotia existente nas

31 Devemos lembrar que, no estoicismo em geral e igualmente para Séneca, o tema das duas repriblicas é sempre
presente. Em sua filosofia, deve ser entendido que existe a cosmépolis, fruto da universalidade da razdo no
homem, fazendo com que, no limite, todos sejamos iguais independentemente de qualquer outro atributo,
social ou espacial. E a republica particular, como as pequenas cidades (Roma, Atenas, etc.). Explica o autor:
“Em espirito aprendemos duas repiblicas: uma, grande e verdadeiramente publica, que abarca deuses e homens,
na qual nao nos confinamos a este ou aquele canto, mas na qual os raios do sol marcam os limites de nossa
cidade; outra, a qual nos atribui nossa condicdo de nascimento (essa sera a dos atenienses ou dos cartagineses
ou alguma outra cidade qualquer), que nido se estende a todos os homens, mas a alguns determinados.”
SENECA, De otio. IV, 1.

2 LARAUND, V. La politigne Stoicienne. p.06.

3 LARAUND, V. La politigne Stoicienne. p.06.

3 Do grego adiaphora (adtdpopa - indiferentes).

¥ C.f. GAZOLLA, R. O Oficio do filésofo estoico: O duplo discurso da stoa. EA. Loyola. Sao Paulo: 1999

::: Cadernos de Etica e Filosofia Politica | Nimero 29 | Pagina 66 :::



cidades. Frente a condi¢io rarissima e até mesmo duvidosa da existéncia do sabio, os estoicos
admitiam um conceito fundamental para resguardar o espago de a¢do moral entre homens
comuns. Trata-se da ideia de progresso moral. Pois, se a sabedoria absoluta, tal qual como
concebida e exercida pelo sabio, ¢ inacessivel aos homens; a estes cabe o exercicio dos
deveres como meio de agir virtuosamente.

Sem entrar no mérito das agoes perfeitas (katorthomata), das acdes que sao exclusivas
de sabios e deuses por serem absolutamente perfeitas, voltemos nossos olhos para as agdes
possiveis, as agoes dos homens comuns, vivendo em sociedade. Seria possivel resguardar um
espago para a moral entre eles? Se pensarmos a agao virtuosa como exclusiva do sabio, toda
a a¢ao entre homens comuns perde sua forca. No entanto, se considerarmos que, aquém da
exceléncia do sabio existe a possibilidade de uma virtude entre os homens, entdo sera possivel
dotar as a¢ées comuns de algum valor moral, ainda que relativo frente ao valor absoluto da
virtude. Tais a¢oes “relativas”, acessiveis a todos os homens, é o que permite o plano politico
e moral aos insensatos. Estamos tratando, portanto, nao da cosmopolis e do sabio (com suas
acOes perfeitas), mas da res publica particular e dos homens comuns (com suas agdes
suscetiveis a0 erro).

Entre as agoes comuns, umas sao preferiveis por estarem mais proximas da natureza,
outras devem ser evitadas por serem prejudiciais ao alcance da virtude, outras ainda sao
completamente indiferentes. Para alcancarmos a virtude e o bem viver seria preciso
alinharmo-nos o maximo possivel de nossa physis, tanto particular, quanto universal.
Deverfamos, caso quiséssemos ser homens virtuosos, agir de acordo com a razao, agir o mais
alinhado possivel com a ratzo universal. A este agir de acordo com a razao os estoicos chamam
de kathékonta (agbes preferiveis) em grego, termo traduzido por Cicero por commune officinm,
ou simplesmente officium, e por Séneca pela palavra convenentia. Tendo, todos esses vocabulos
o mesmo significado: agir, na medida do possivel, de forma a apropriar-se de sua prépria
natureza, atualizando-a e conciliando-se a ela. Frente a exceléncia da figura do sabio (sopds —
saplens) e da perfeicao de suas agoes, ¢ colocada a figura do homem prudente, guiado pela
podvyos (phronesis / prudentia) na tentativa de aproximar-se da virtude e da vida feliz. A moral
equivale, entre homens insensatos, a um c6digo de conduta pratica, por meio do qual aqueles
que tiverem boa vontade em alcangar a virtude poderao se exercitar. Dessa forma, diz
Banateanu:

“existe um lugar para uma virtude humana ao lado da virtude do sabio, uma
virtude que nao ¢é sabedoria e saber absoluto (0opds), mas prudéncia (podvror)
e reflexdo racional. Esta prudéncia consiste em fazer todo o nosso possivel

para atingir o objetivo a natureza que nos é proposta.”*®

36 BANATEANU, Anne. La théorie stoicienne de I'amitié. Essai de reconstruction. p. 62.
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Com isso, temos o desenvolvimento de uma filosofia que torna-se cada vez mais
patenética, mais preocupada e “especializada nos preceitos concernentes a vida cotidiana™".
Pouco a pouco o estoicismo vai se afastando das especulacdes metafisicas para se concentrar
em conselhos praticos, para transformar-se em ars vivendi’”®. Afinal, a filosofia, assim como a
virtude, nao é obra do acaso. Ambas pressupde um arduo caminho para ser trilhado®. Para
Séneca, a natureza nao nos da a virtude: alcanca-la é tarefa dos homens, ¢ zarefa da filosofia. E
por meio de suas agbes, da correta escolha delas, da pratica das kathékonta que o homem
podera aproximar-se da virtude e obter uma vida feliz. Mas, ndo nos enganemos, para usar
uma frase de nosso autor: “A via que conduz ao cume da dignidade é extremamente ardua”
e, caso se queria obter éxito em alcancar a virtude, ¢ preciso tanto conhecer, quanto agir. Ao
homem comum, que tanto nao conhece como nao age de forma perfeita (em contraposi¢ao
a0 sabio — este sim que possui o verdadeiro conhecimento e ¢é capaz de realizar agdes
perfeitas, como vimos) ¢ preciso, caso queira progredir rumo ao “cume da dignidade” levar
uma vida de acordo com a Natureza. Isto é, uma vida de racionalidade.

O bem viver estaria, deste ponto de vista, absolutamente ligado ao exercicio da
filosofia, uma vez que, diz o filésofo, “ndao ha filosofia sem virtude, nem virtude sem

filosofia”*

. A pritica filoséfica seria, na concep¢ao do autor romano, o meio por exceléncia
de alcangar a tao almejada vida virtuosa e sao muitos os trechos que nos afirmam que o
exercicio da filosofia é o meio mais eficaz para alcangarmos a vida feliz. Séneca nos comenta:
“Quem duvidara, Lucilio amigo, que, se devemos a vida aos deuses imortais, ¢ a filosofia que
devemos a vida virtuosa?”*'. Mais que isso, a filosofia funcionaria como guia para as agoes
comuns dos homens. Funcionaria como condutora das agoes virtuosas. Diz Séneca: “ela [a
filosofia] ordena a vida, regula a agao, mostra o que deve ser feito e o que deve ser evitado,
estd no leme e dirige o curso hesitante dos que erram a esmo”*. A filosofia seria a arte do
bem viver, longa arte (como bem lembrado por Séneca ao retomar a famosa frase de
Hipocrates: “a vida é breve, longa é a arte”®), arte que permititia a0 homem alcancar a

4 artista do bem viver.

virtude, sendo o filésofo um “artista da vida
No entanto, como sabemos, a filosofia nao se trata de arte ociosa, desprendida da

vida em comum. Ela ¢, a0 mesmo tempo, modo de agao. Esta exortacao a filosofia nao se

ST BANATEANU, Anne. La théorie stoicienne de l'amitié. Essai de reconstruction.. p. 62.

38 Falamos aqui da ideia segundo a qual a filosofia adquire a fun¢ao de terapia da alma, calcada em seu aspecto
de aconselhamento moral.

% C.f. SENECA, Epist. 90,2

4 SENECA. Epist. 89

# SENECA. Epist. 90,1

2 SENECA. Epist. 16

# HIPOCRATES. Aforismos, 1.1

#“ SENECA. Epist. 90, 27
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identifica com a contemplacao alheia a atividade pois, ainda segundo a concepgao filosofica
estoica, nao poderia existir contemplagao sem agao. O proprio exercicio da filosofia seria,
em ultima instancia, movimento e agao alinhados a contempla¢iao da Natureza. Fato que esta
plenamente de acordo com os géneros de vida expostos pela doutrina estoica®. Pois, para os
estoicos, a vida que se guia pelo /Jogos reveste tanto a pratica, quanto a teoria. Trata-se do
logikeos bios (Moyirog Blog), género que engloba tanto a vida contemplativa, quanto a atividade;
tal qual Séneca descreve a verdadeira filosofia. Afinal, a vida racional, como sabemos, ¢ a
vida pautada pela natureza e, ainda de acordo com Banateanu, “viver de acordo com a
natureza é viver de acordo com a razao e esta nos guia tanto na teoria, quanto na pratica. A

virtude ¢é, portanto, a0 mesmo tempo teorética e pratica.”*

2547

Igualmente a “a filosofia”, diz
Séneca, “ensina a agir, nao a falar”". E também a propria virtude é composta por estas duas
partes, pois Séneca a define levando em consideracao teoria e pratica. Diz nosso autor: “A
virtude reveste dois aspectos: um, a contemplacio da verdade, outro a acao™*.

A filosofia seria, portanto, o meio por exceléncia para alcangar a vida virtuosa. Vida
esta que une em si tanto a apropriacao da physis, da atualizagdo em si da ratio universal, quanto
o dever da ag¢do, o dever de ser util senio ao maior nimero possivel de outros homens, no

minimo a si préprio. Diz Séneca:

“Assim, vivo segundo a Natureza, ja que a ela me entreguei totalmente, ja que
sou eu seu admirador e servo. Entretanto, a natureza quer que eu faga duas
coisas: agir e dedicar-me a reflexao. Tanto uma quanto a outra eu realizo, pois

nio pode haver contempla¢io sem alguma forma de a¢ao”.”

Nio se trata de pura dogmata, mas igualmente de conselhos capazes de guiar agoes.
Ha, portanto, uma indissociabilidade entre o plano da reflexdo e o plano da acdo politica, tal
como existe uma indissociabilidade entre a teoria e a pratica. Na visao de Séneca, dedicar-se
a Filosofia ¢, a0 mesmo tempo, entregar-se 2 um tipo de agao. Se ndo ¢ possivel estar
diretamente envolvido nos assuntos da corte ou enfurnado nos palacios, ainda assim ¢é
possivel agir. Ainda assim ¢ possivel intervir. Pois, como sabemos, os estoicos acreditavam

4 Diz Diégenes Laércio que, dente os trés géneros de vida desctitos pelo estoicismo, o melhor pata alcancar a
verdadeira felicidade é o género racional. Diz o autor: “Dos trés modos de vida — o contemplativo, o pratico e
o raiconal — os estdicos dizem que se deve escolher o terceiro, pois a natureza criou o ser racional adaptado
para a contemplagio e a acio DIOGENES LAERCIO, Vidas ¢ doutrinas dos filésofos ilustres. VI, 130.

4 BANATEANU, Anne. La théorie stoicienne de ['amitié. Essai de reconstruction.. p. 86.

47 SENECA. Epist. 20

48 SENECA. Epist. 94, 45. Vale lembrar que a discussdo de pracepta x dogmata é recuperada e sistematizada por
Séneca nas cartas 94 e 95 de suas Epistulae.

9 SENECA. De Ofio. IV
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que uma das formas (talvez a mais sublime) de cumprir as determinagdes da Natureza era
entregar-se ao estudo da filosofia, uma vez que a contemplagao filoséfica tem em si mesma
a caracteristica de servir ao conjunto dos homens em tempos futuros, de intervir em suas
sociedades, de os formar.

“A Filosofia nao é uma habilidade para exibir em publico, ndo se destina a
servir de espetaculo; a filosofia nao consiste em palavras, mas em agdes. O
seu fim nao consiste em fazer-nos passar o tempo com alguma distracao, nem
em libertar o 6cio do tédio. O objetivo da filosofia consiste em dar forma e
estrutura 2 nossa alma, em ensinar-nos um tumo na vida, em otientar os
N0ssos atos, em apontar-nos o que devemos fazer ou por de lado, em sentar-
se a0 leme e fixar a rota de quem flutua a deriva entre escolhos. Sem ela
ninguém pode viver sem temor, ninguém pode viver em seguranc¢a. A toda
hora nos vemos em inumeras situagoes em que carecemos de um conselho:

250

pois ¢ a filosofia que no-lo pode dar.

Desta forma, a contemplacao filosofica e a vida dedicada a Filosofia seria, de acordo
com o estoicismo de Séneca, igualmente uma vida de agao e — em ultima instancia, uma vida
de agdo politica, uma vez que, sendo a filosofia o instrumento para o aperfeicoamento moral
dos homens, seria da mesma forma instrumento de aperfeicoamento politico deles. Por meio
do ensino da virtude, tarefa por exceléncia da filosofia, pode-se pensar em transformar
cidaddos particulares em cidadios do mundo, universalizando-os pela ampliacao
(apropriacdo) de sua racionalidade. E, como ja dissemos, também a politica pode ser
interpretada enquanto instancia indiferente que pode propiciar o acesso dos insensatos a
justica, pelo menos. F sempre preferivel, portanto, ter uma vida ativa, manter-se em
movimento. Pois a politica e a res publica particular, mesmo sendo considerados zndiferentes
para a aquisi¢ao da virtude e da vida feliz, ainda assim resguardam algum valor entre os
homens comuns, ja que podem ser interpretadas enquanto zdiferentes aos quais atribuinos valor
relativo. A politica é, portanto, um preferivel. E, sendo um preferivel, devemos sempre busca-
la em nossas a¢oes de homens comuns, em nossos deveres. A politica, neste sentido, deve ser
compreendida assim como a filosofia, como instrumento que permitiria o desenvolvimento
moral dos homens. Neste sentido, o 6cio ¢ indicado pelos estoicos apenas quando toda e
qualquer tentativa de a¢do na esfera publica se mostrar in6cua. E, ainda assim, o sentido da
palavra deio merece uma interpretagao cuidadosa: nao se trata de ocio indiferente, mas sim de

50 SENECA. Epist. 16, 3.
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um tetito da vida puiblica imediata tendo em vista uma acdo posterior’’. Pois Séneca,
retomando os ensinamentos de Zenao e Crisipo, diz que também no o6cio pode-se
empreender grandes feitos.

Diz o autor:

“Somos nods [os estdicos| certamente que afirmamos tanto de Zenao quanto
de Crisipo terem feito eles maiores coisas do que se tivessem conduzido
exércitos, exercidos cargos honrosos, promulgado leis — que alias eles

2552

promulgaram, nao para uma s6 cidade, mas para todo o género humano.

Isto ¢, mesmo sem tomar parte nos negocios publicos, tais filésofos, nos lembra
Séneca, “nio levaram vida inerte: descobritam o modo de tornar sua inatividade mais util aos
homens que a agitacio e o suor de outros.” E preciso, ndo somente ter em mente 0s
ensinamentos da filosofia, mas igualmente coloca-los em pratica™.

Toda a discussao se concentra na seguinte relagiao: o sapiens esta para a sociedade do
género humano assim como o filésofo esta para os homens da res publica. Isto é, se de um
lado temos o sabio como o exemplo das agdes morais para os homens da coszdpolis, de outro
temos o filésofo como condutor das agdes convenientes nas sociedades particulares. De
acordo com esta interpreta¢ao, vemos que o papel educador do filésofo se sobressai. E, para
além da ideia comumente atribuida ao filésofo estoico (igualmente ao sapiens) como retirado
e impassivel frente aos sofrimentos do mundo, ganha espaco o filé6sofo que possui uma das
mais nobres funcées, a educagio. F. construida a imagem da filosofia como formadora dos
homens, na qual o filésofo assumiria a funcdo de pedagogo. Nao qualquer pedagogo, mas o
filésofo teria como funcio o ensinamento da virtude. Diz Séneca, a0 comentar sobre as artes
de sua época®, que a unica arte verdadeiramente liberal é aquela que garante a liberdade do

51O otuim proposto por Séneca igualmente nio se confunde com o lazer. A vida dedicada a filosofia é louvavel
e, mesmo nela, a utilidade é estimada. Ao comentar o caso de Vitia, famoso figurdo romano que resolvera
afastar-se de Roma e retirar-se da vida politica e social, de modo a ndo ser atormentado pelos problemas
comuns, Séneca fala a Lucilio: “Nao, Vatia sabia esconder-se, isso sim, mas nao viver; pois ha uma enorme
diferenca entre viver no écio ou viver na indoléncia.” In: SENECA. Epist. 55, 4.

52 SENECA. De Otio. VI, 1.

53 SENECA. De Otio. V1, 5.

54 Diz Séneca: “A pior critica que nos podem fazer é a acusagdo de repetirmos as sentencas da filosofia sem
pormos em pratica seus ensinamentos.” In: SENECA. Episz. 24,15. Além do mais, a a¢do é sempre permitida
e possivel, seja ao sapiens, seja ao filésofo. Pois, diz nosso autor, “mesmo que algumas dificuldades o aflinjam,
nem assim o sabio ¢ impedido de ser util aos outros.” In: SENECA. Epist. 85, 38.

55 SENECA. Epist. 88, 4-5. Diz o autor romano neste trecho: “Vejamos se os mestres das artes liberais ensinam

ou nio a virtude; se ndo a ensinam, ndo podem transmiti-la; se a ensinam, entio sao filésofos.”
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homem, ou seja, a filosofia: “A recompensa que te promete a filosofia ¢ de longe superior: a
liberdade permanente, a auséncia de receio quer ante os homens, quer ante os deuses.” E,
nao se pode deixar de comentar, tal arte ¢ acessivel a todos os homens. Deste modo, todos
os homens, de qualquer reptblica particular, podem agir virtuosamente se quiserem. B a
universalidade da razdo que possibilita os lacos entre os homens, ainda que inconscientes.
Aos filésofos, portanto, cabe exortar os homens a ter consciéncia destes lagos, cessando de
ceder as tendéncias de isolamento e solidio””. Pois é retomando a natureza social dos homens
(koinonikds) que sera restabelecida sua face politica, para além da particularidade de qualquer
Republica. A tarefa do filésofo, ao ensinar a virtude (ao ensinar a vida de acordo com a
natureza), possibilita acdes preferiveis e faz do espago politico (das sociedades particulares)
uma instancia capaz de resguardar o acesso a justi¢a e a equanimidade entre homens comuns
(nao sabios). Dedicar a vida ao ensino da filosofia ¢, neste sentido, uma das mais nobres
atividades, dignas de uma grande alma. Pois, ¢ na ardua tarefa do filésofo que, passando do
modelo a agao, podemos vislumbrar a possibilidade da politica, da boa politica.

FROM MODEL TO ACTION: POLITICS IN SENECA AND THE PRAISE OF
PHILOSOPHY

Abstract: In this article, we intend to demonstrate that stoicism is not a philosophy apart from political action,
but, on the contrary, it is a philosophical current committed to the public sphere. In an attempt to exalt the
role played by philosophy in the political formation of ordinary men, we seek to analyze Seneca's thinking in
view of the established relationship between the modeling figure of the stoic sapiens and the philosopher's
office in the construction of a field of political action.

Keywords: Seneca — Stoicism — Philosophy — Sapiens — Politics.
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EXEMPLO E VEROSSIMILHANCA: OS USOS DA HISTORIA
NO PRIMEIRO DISCURSO DE ]J-] ROUSSEAU!

Ciro Lourengo Borges Junior?

Resumo: Uma das principais ctiticas ao Discurso sobre as ciéncias e as artes foi acerca do uso dos dados histéticos
na fundamentagio da sua tese. E mesmo recentemente asseverou-se sobre os “fracos argumentos historicos”
de Rousseau nesta obra. Diante disso, pretendemos questionar tal perspectiva de modo a salientar um
tratamento filoséfico da histéria pretendido por Rousseau, sendo que, primeiramente, partindo de um
esclarecimento acerca da concepcao de “indugdes histéricas” no contexto do Disaurso, introduzimos o
conceito de verossimilhanca como produto da relagio entre causa e efeito, verificada nao a partir dos fatos
isolados, mas das relacbes entre os homens. Desta forma, concentrando-se nas a¢des descritas pelos
historiadores, Rousseau ndo visa a verdade dos fatos, mas os principios morais que amparavam essas acoes.
Assim, concluimos com a concepe¢ao de uma “histétia exemplar”, essencial para o desenvolvimento ultetior
do pensamento moral rousseauniano.

Palavras-chave: Rousseau — Primeiro Discurso — Histotia — exemplo — verossimilhanca

Je vois que c'est par [histoire et les faits qu’il faudroit terminer cette dispute.”

Conforme afirma Rousseau nas Observagies ao rei da Polonia, uma das unicas
objecdes que ele define como “consideravel” e que foi apresentada a sua tese acerca da
relagdo necessaria entre a cultura das ciéncias e das artes e a corrup¢ao dos costumes foi

I'Texto apresentado no VIII Coléquio Nacional Filosofia da Histéria: Tempo, Historia e Sociedade e retomado
em minha dissertagao de mestrado intitulada 1 erdade ¢ virtude: os fundamentos da moral no pensamento de J-] Roussean,
defendida em 2015 no Departamento de Filosofia da Faculdade de Filosofia, Letras e Ciéncias Humanas da
Universidade de Sdo Paulo- USP.

2 Doutorando em Etica e Filosofia Politica no Departamento de Filosofia — USP, sob orientagio do professor
Dr. Milton Meira do Nascimento. E-mail: cirolourenco@usp.bt.

3 Observagies, OC (Euvres Completes), T 111, p. 44 [p. 70]. A edi¢do do Discurso sobre as ciéncias e as artes (abreviado
DCA) que utilizamos ¢é a das (Euvres Completes langada pela Gallimard em 5 vols. na colegao “Bibliotheque de
la Pléiade”. A traducdo em portugués utilizada ¢ a realizada por Maria Ermantina Galvio, publicada pela Martins
Fontes (2* ed., 1999). Temos, afinal, como referéncia padrio o exemplo a seguir: DCA, OC, T 111, p. 14 [p. 20],
sendo, na sequéncia, (i) titulo da obra, (ii) abreviatura “OC”, (iii) tomo, (iv) pagina e, quando for o caso, (v) a
pagina da edi¢do da tradugao utilizada entre colchetes. As respostas e refutagdes dos adversarios de Rousseau
referentes a polémica sdo citadas segundo a edi¢do de Michel Launay das (Euvres Complétes de Rousseau (Seuil,
3 vols., 1971), abreviada por OC Launay, precedida do nome do autor e titulo da resposta.
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escrita por D’Alembert. Num trecho de sua Resposta, Stanislas questiona se acaso “niao sera
ao temperamento, a falta de ocasido, a mingua de objeto, a economia do governo, aos
costumes, as leis, a qualquer outra causa que nao as ciéncias” que se deva considerar a
origem dos vicios e, portanto, da corrup¢ao dos costumes’. Em suma, trata-se da mesma
questao que D’Alembert havia estabelecido no Discurso Preliminar, todavia, o filésofo
francés, afirmando como o rei que a corrupgao dos costumes se deveria a “causas
completamente diferentes”, afirma por seu turno que essa ¢ uma questao que talvez nem a
prépria moral possa resolver. B o que parece decorrer, afinal, da prépria letra de
D'Alembert: “as letras contribuem certamente a tornar a Sociedade mais amavel; seria
dificil provar que os homens se encontram melhores e a virtude mais comum; mas é um
privilégio que se pode disputar a propria moral”.®

Mas em que se baseia essa manobra evasiva que pretende buscar a origem da
corrup¢ao em ‘“‘causas completamente diferentes”? Tanto Rousseau, ao afirmar que tal
questdo “encerra grandes concepg¢oes e exigitia esclarecimentos extensos demais™’, como
D'Alembert, que julga que a “enumeracao [destas causas] setia tio longa como delicada™,
parecem referir-se justamente ao método adotado pelo genebrino para auferir as provas
necessarias a confirmacgao de sua tese geral, ou seja, o método histérico. Olhando para a
estrutura do Discurso sobre as ciéncias e as artes, o que aparece logo ap6s a férmula “onde nao ha
nenhum efeito, ndo hd causa que procurat’” ¢é justamente o inicio das enumera¢oes de
exemplos de povos retirados da histéria que, em suma, deveriam corroborar com o
argumento rousseauniano. A problematica decorrente dos limites desse método nao ¢é
ignorada por Rousseau, afinal, como ele afirma nas Observagies ao rei Stanislas, “criticam-me
de ter pretendido tomar os meus exemplos de virtude aos antigos. F bem provavel que teria
encontrado ainda mais se pudesse ter remontado a mais longe no tempo.”"’ Logo, deslocar
o debate proposto por Rousseau do terreno da historia para causas de outra natureza ou “da
propria moral” pretende nao somente salientar os limites de um tal método histérico como,
em ultima instancia, negar a validade que a histéria pode ter para questdes que dizem respeito
a0s costumes e, portanto, de natureza moral.

4 Stanislas, Resposta, OC Launay, T 11, p. 73. Rousseau retoma em suas Observagies esse trecho por completo.
OC, T 111, p. 43 [p. 68].

5> E Rousseau faz questio de apontar isso a Stanislas: “aqui ndo posso deixar passar em siléncio uma objecio
consideravel que ja me foi feita por um filésofo”. Observagies, OC, T 111, p. 42-43 [p. 68].

¢ D’Alembert, Discours prélininaire, p. 143.

7 Observagoes, OC, T 111, p. 43 [p. 68].

8 D’Alembert, Discours préliminaire, p. 143.

9 Discours sur les sciences et les arts [doravante DCAJ, OC, T 111, p. 9 [p. 15].

10 Observagges, OC, T 111, p. 42 [p. 67-68].
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Desse modo, considerando que ¢ o proprio Rousseau quem considera tais obje¢oes
razoaveis, como ainda podemos tratar o problema da histéria no contexto do Discurso sobre
as ciéncias e as artes sem que, como implicitamente parece inferir Stanislas'', esteja Rousseau
lancando mao de dados tomados arbitrariamente?

Muito ja se salientou que a questao proposta pela Academia de Dijon em 1750 fazia
referéncia a um determinado contexto histérico. Questionando, portanto, se os costumes
haviam se aperfeicoado com o reestabelecimento das ciéncias e das artes, a Academia acabou
propondo nao apenas um exercicio de analise sobre os costumes desde o inicio do chamado
Renascimento (ou Renascenga), mas também nao podia deixar de trazer a tona a comparagao
entre os costumes modernos e aqueles dos povos antigos'>. Na primeira obje¢ao enderegada
ao genebrino, o abade Raynal, reunindo as opinides dos leitores do Mercure de France, afirmava
a necessidade de Rousseau “definir o ponto de onde parte para designar a época da
decadéncia e, remontando a esta primeira época, comparar os costumes daquele tempo com
0s nossos”

Em algumas passagens do Discurso poderiamos inferir que Rousseau, de fato, teria a
inteng¢ao de estabelecer esses “pontos de partida” necessarios para uma justa compreensao
do processo de corrupg¢io que se desenrolou sobre sociedades diversas. A primeira parte do
Discurso, tal como Goldschmidt nos chamou a atengao, apds os primeiros paragrafos que
pretendiam dar uma resposta direta a questio académica, destina a maioria de suas linhas a
apresentar os “fatos” que de modo geral servem de provas para a tese de Rousseau. O que
se tem sao exemplos de povos que, por um lado, se langaram no comércio das ciéncias e das
artes e, de outro, aqueles povos que “preferiram outros exercicios aqueles do espirito”!* Tal
como denominou Goldschmidt, na “tabela de presenga” temos o Egito, a Grécia, a Roma
imperial, Constantinopla, a China contemporanea; e na “tabela de auséncia” encontram-se
os Persas, os Citas, os Germanicos, a Roma republicana e a Suica também contemporanea.”

Todavia, para além da identificacio de povos e “testemunhos” que Rousseau utiliza
para servir de prova ao argumento que as ciéncias corrompem costumes, é preciso notarmos,
por um lado, a concepgao de histéria difundida no século XVIII e, por outro, o valor que o

11 Conforme Rousseau: “criticam-me ainda, numa mdxima geral, de paralelos odiosos, nos quais entram, dizem,
menos zelo e equidade do que inveja de meus compatriotas e irritagdio contra meus contemporaneos.”
Observagies, OC, T 111, p. 42 [p. 68].

12 Relembremos um importante debate que teve lugar nos fins do século XVII, adentrando o XVIII, e foi
convencionado chama-lo de a “querela dos antigos e dos modernos”. Rousseau foi, de certo modo, um dos
ultimos a contribuir para a querela. Cf. a completissima coletinea de textos intitulada La guerelle des anciens et des
modernes: X1 11e-X 1 11le siécles, com organiza¢io de Marc Fumaroli e Anne-Marie Lecoq.

13 Raynal, Observacoes, OC Launay, T 11, p. 69 [p. 280-281].

4 DCA, OC, T 11, p. 12 [p. 18].

15 Goldschmidt, Anthropologie et Politique, p. 28.
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filésofo genebrino atribui aos ditos “fatos historicos”. No Prospectus da Enciclopédia, Diderot
reduzia a histéria aos fatos ou, segundo “a explicacio detalhada do sistema dos

2916

conhecimentos humanos”', a memoria; e, de acordo com o verbete Jlistiria, escrito por

Voltaire, em oposi¢aio a fabula, a histéria ¢ ainda “o relato dos fatos tidos como
verdadeiros™"".

Na economia do Discurso, fica claro que o recurso aos fatos e a histéria dos povos
segue imediatamente apds um dos paragrafos mais importantes e que afirma justamente sua
“proposicao geral”, tal como a define na sua Carta ao abade Raynal. “Nossas almas, sentencia
Rousseau, foram se corrompendo a medida que nossas ciéncias e nossas artes avangaram
para a perfeicao.”"® Assim como bem notou Goldschmidt, Rousseau parte de uma questio
de fato, ou seja, a corrupgao inequivoca dos costumes da época, para uma questao geral que,
conforme ele estabelece no Preficio a Narciso, é relativa a “influéncia que a cultura das ciéncias
deve ter em qualquer circunstancia sobre os costumes dos povos”!? Ao propor, afinal, uma
proposicao geral que deve ser tratada e, em dltima instancia, comprovada, Rousseau volta-se
a historia para recolher os “testemunhos” que a confirme (ou a contradiga).

A critica a erudigao como critério de verdade busca demonstrar que em tais questoes,
digamos, filosoficas, a memoria deve se associar a razao®, logo, como podemos ler numa
nota de suas Observagies a refutagao de Stanislas, enquanto seus adversarios faziam as “listas
de todos os bandos de salteadores que infestaram a terra e que, em geral, nio eram homens
muito sabios”, Rousseau exortava-os a “nao se esfalfarem nessa pesquisa, a nao ser que a
considerem necessaria para mostrar erudicao””!. Nio se trata de listar os povos ignorantes e
corrompidos, afinal, a relagio que o genebrino afirma ter provado esta entre a cultura das
ciéncias e artes e a corrup¢io dos costumes. F justamente essa questio que esta na base da
resposta ironica que Rousseau dirige a Gautier:

o Sr. Gautier se da ao trabalho de informar-me que ha povos viciosos que
nao sao eruditos, e eu bem que ja imaginava que os calmucos, os beduinos,
os cafres nao eram prodigios de virtude nem de erudi¢ao. Se o Sr. Gautier

16 Diderot, Prospectus. “L’Histoire est des faits; et les faits sont ou de Dies, ou de /"Homme, ou de la Nature. Les
faits qui sont de Dieu appartiennent a I’'Histoire sacrée, les faits qui sont de ’homme, appartiennent a I’'Histoire
civile, et les faits qui sont de la nature se rapportent a I’Histoire naturelle.”

17 Voltaire, verbete “Histoire”.

18 DCA, OC, TIIL, p. 9 [p. 15].

19 Preficio a Narciso, OC, T 11, p. 965.

20 “Eu poderia ainda deixar de lado as provas de raciocinio e, para colocar o Str. Gautier em seu terreno, citar-
lhe fatos.” Carta a Grimm, OC, T 111, p. 69 [p. 55].

21 Observagies, OC, T 111, p. 54, note * [p. 285-2806, nota 24].
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houvesse tido os mesmos cuidados para mostrar-me algum povo erudito que
ndo fosse vicioso, ter-me-ia surpreendido mais.*

Nesse sentido, portanto, seria preciso convirmos que ao langar mao da histoéria,
Rousseau nao pretende apenas recorrer a memoria e aos fatos como um exercicio de
erudi¢dao, mas para atender os requisitos de seu pensamento neste Discurso e que se encontra
resumido no Preficio a Narciso: “comecei pelos fatos e mostrei que os costumes degeneraram
em todos os povos do mundo a medida que o gosto do estudo e das letras se espalhou entre
eles”. Seguindo o rastro deixado pelos fatos histéricos e que chegaram por meio dos
testemunhos dos historiadores, Rousseau conclui por meio das suas “indu¢oes historicas”
que “o gosto das letras sempre anuncia em um povo um comego de corrupgao que ele acelera
muito prontamente”®. Logo, ¢é inutil “censurar-me [...] erros de histéria”*, diz Rousseau no
Preficio de uma segunda Carta a Bordes, enquanto nio se apresentar as provas factuais que
contradizem sua proposi¢ao.

Os fatos, por conseguinte, jamais terdo para Rousseau um cariter objetivo e
definitivo na busca pela verdade, de modo que a histéria sera pensada apenas como “cronicas

925

incertas” as quais é preciso suprir com “investigagoes filoséficas”®. Nao ha propriamente
dizendo uma certeza histérica, uma verdade inerente ao fato. Enquanto testemunhos
apresentados por outros homens, cujos interesses sao praticamente impossiveis de
perscrutar, o unico produto desta relagiao entre observador e fato relatado, entre historiador
e filésofo, é a verossimilhanga. Os fatos, por exemplo, constantemente retomados no
decorrer do Discurso, nos autoriza concluir que os primeiros gregos foram realmente
virtuosos, contudo, essa verdade, enquanto nos chega por meio da linguagem soberba de
seus historiadores, impde, por sua vez, uma desconfianca que nao se esvai senao a medida

26

que se langa o olhar para mais perto®. O que é posto em duvida, todavia, nao sao os fatos

em si mesmos, mas a validade dos relatos, pois, como diz Rousseau, “as testemunhas sao

partes no processo”?’.

22 Carta a Grimm, OC, T 111, p. 62 [p. 45].

23 Preficio a Narciso, OC, T 11, p. 965.

24 Preficio de uma carta a Bordes, OC, T 111, p. 105 [p. 130].

% DCA, OC, T 11, p. 17 [p. 25].

26 Num trecho bastante curioso de sua Ultima Resposta, Rousseau apresenta claramente sua desconfianca a
respeito da integridade absoluta dos fatos: “Eu disse que os primeiros gregos foram virtuosos antes que a ciéncia
os houvesse corrompido e ndo quero retratar-me acerca desse ponto, conquanto, examinando-os mais de perto,
nao deixo de desconfiar da solidez das virtudes de um povo tao tagarela, nem da justica dos elogios que tanto
gostava de se prodigalizar e que nio vejo confirmados por nenhum outro depoimento.” Ultima Resposta, OC, T
111, p. 80-81 [p 95].

27 Carta a Grimm, OC, T 111, p. 61 [p 44].
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Todavia, é preciso salientar que decorre desta constatacao que no primeiro Discurso
os fatos “nio se prendem a questio” — expressao cara ao contexto do Discurso sobre a
designaldade —, afinal, como verificamos na forte constatacdo da primeira parte, eles
representam a propria questio: “onde nao ha nenhum efeito, ndo ha causa que procurar;
porém aqui o efeito é certo, a depravagao real”.*®

A critica a histéria como erudi¢do, portanto, opde Rousseau niao apenas a ideia de
histéria concebida por seus contemporaneos como, por outro lado, abre um caminho para
que pensemos acerca sua utilidade para a compreensio do pensamento rousseauniano,
sobretudo, no Discurso sobre as ciéncias e as artes. De um lado, de nada serve essa histéria que se
alimenta apenas de tiranos, guerras e conspiradores, afinal, s6 oferecem maus exemplos; e de
outro, é justamente esses relatos centrados em individuos e particulares que, ainda que sejam
reis ou rainhas, diz muito pouco ou quase nada sobre a verdadeira condi¢ao do povo em
geral. O que Rousseau define como o método mais apropriado a estudar os costumes de um
povo a partir da histéria encontra-se numa nota muito interessante e que é importante
retomar por completo:

Quando se trata de objetos tao gerais como os costumes e as maneiras de um
povo, deve-se tomar cuidado para nio se restringir a visio sempre aos
exemplos particulares. Seria um meio de nunca perceber as fontes das coisas.
Para saber se tenho razdo de atribuir a polidez a cultura das letras, nao é
preciso investigar se este ou aquele erudito sio pessoas polidas; mas é preciso
examinar as relacdes que podem existir entre a literatura e a polidez e depois
ver quais sA0 OSs pOvOs entre Os quais tais coisas estavam reunidas ou
separadas. Digo o mesmo do luxo, da liberdade e de todas as outras coisas
que influenciam os costumes de uma nagao e sobre as quais ougo, todos os
dias, tantos raciocinios deploraveis. Examinar tudo isso em detalhes e acerca
de alguns individuos nao ¢ filosofar, ¢ perda de tempo e de reflexdes, pois
pode-se conhecer a fundo Pierre ou Jacques e ter-se feito muito pouco
progresso no conhecimento dos homens.?

Deste modo, a leitura que Goldschmidt nos apresenta da “universalidade da tese”
reivindicada por Rousseau no Discurso sobre as ciéncias e as artes ¢ fundamental. “E notavel, diz
o comentador, que uma questio de fato seja resolvida por uma lei geral e que uma questao
que dirfamos socioldgica, proposta pela Academia, desemboque em investigacdes

8 DCA, OC, T 111, p. 9 [p. 15].
2 Observagies, OC, T 111, p. 53, note * [p. 285, nota 23].
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. Quando pensamos, enfim, no uso que Rousseau faz

concernentes a filosofia da histéria
da histéria, fica claro o carater filoséfico que ele pretende aplicar, contudo, é preciso
compreendermos melhor o estatuto dessa filosofia da histéria no contexto do primeiro
Discurso.

Em 1lustragio ¢ Historia, Maria das Gragas de Souza nos apresenta duas perspectivas
que sdo essenciais para pensarmos qualquer filosofia da histéria: na primeira, ressalta-se o
modelo ciclico utilizado pelos historiadores gregos e romanos em que nao se considera “o
futuro de maneira prospectiva”, de modo que “tudo o que acontece tem o mesmo carater
no passado e no futuro™'. A segunda perspectiva, associada a visio ctista do mundo, na qual
se passou a colocar Deus como uma referéncia logica e também historica: estando o proprio
deus no inicio de todas as coisas, passa a se considerar que “o mundo teve um comego” e,
portanto, a histétia sé pode ser concebida sob um aspecto linear®. Tratando-se, portanto, de
duas posi¢oes irreconciliaveis, ¢ preciso apontarmos para qual modelo se adequaria o Discurso
sobre as ciéncias e as artes.

A leitura que Maria das Gragas propde parte da constatagdao de que a tese de Rousseau
sobre a corrupg¢ao dos costumes diante do gosto pelas letras alinha-se ao modelo de sentido
linear, afinal, como ele préprio afirma no primeiro Discurso, “nossas almas foram se

3 Como

corrompendo d medida que nossas ciéncias e nossas artes avangaram para a perfeigao.
ela muito bem observou, “ha portanto um antes e um depois”, ao qual ainda poderfamos
adicionar o fato que Rousseau afirma a irreversibilidade dessa condi¢ao afinal “nunca se viu
um povo, uma vez corrompido, voltar a virtude.””** E, ali4s, justamente essa irreversibilidade
que permite dizer que essa “‘concepcao linear da histéria” esta marcada pela “degeneracao”.
Numa passagem fundamental deste comentario, Maria das Gragas afirma: “nessa espécie de
teologia laicizada da historia, ¢ como se ficassemos apenas com os momentos do parafso e
do pecado. Nio ha, parece, redencio a vista.””

Analisando, todavia, a filosofia da hist6ria decorrente das teses do primeiro Discurso,
gostarfamos de salientar um problema que decorre muito diretamente da possibilidade, ou
nao, desta redencao. No ambito dos escritos concernentes a problematica levanta pelo
Discurso sobre as ciéncias e as artes, uma passagem do Prefdcio a Narciso nos remete ainda a esse
fatalismo aparentemente préprio da obra: “quando nao ha mais costumes deve-se preocupar

9936

apenas com a policia”, pois “nao se trata mais de fazer com que os homens ajam bem, mas

30 Goldschmidt, Anthropologie et Politigue, p. 45.
31 Souza, llustragao e Historia, p. 66-67.

32 Souza, llustragio e Historia, p. 67-68.

3 DCA, OC, T 111, p. 9 [p. 15]. Grifo nosso.
3% Observagies, OC, T 111, p. 56 [p. 83].

3 Souza, lustracio e Histéria, p. 72.

36 Preficio a Narciso, OC, T 11, p. 973.

::: Cadernos de Etica e Filosofia Politica | Nimero 29 | Pagina 81 :::



somente distrai-los de fazer o mal”.”” Entretanto, ainda de acordo com este Preficio e como
ja citamos anteriormente, a tese sustentada por Rousseau é que “o gosto das letras sempre
anuncia em um povo um comec¢o de corrup¢io que ele acelera muito prontamente”®, ou
seja, a historia linear segue da proposicao geral que Rousseau sustenta no Discurso. Para
dizermos de outro modo, a perspectiva linear da histéria pensada nesta obra atende os
critérios da “universalidade da tese”, pois as ciéncias e as artes servirdo sempre e em qualquer
lugar de divisor de aguas que estabelece um antes e um depois.

Embora Rousseau apresente uma tese universal para explicar o processo de
corrupcao dos costumes, ele nao pretende sobrepor-se as especificidades de cada povo, ou
seja, ele ndo é universalista”. O artigo indefinido da passagem citada do Preficio é muito
significativo, pois “um povo”, um determinado povo, onde quer que ele se encontre, estara
realmente sempre sujeito a proposi¢ao geral estabelecida por Rousseau, mas ela nao pretende
dizer que uma vez que esse determinado povo inicie seu processo de corrupgao, todos os
povos da terra forcosamente se corromperio. E o que explica, por exemplo, a coexisténcia
de povos corrompidos e aqueles que defendiam suas virtudes. “Os costumes de Esparta
sempre foram propostos como exemplo a toda a Grécia”, diz Rousseau na sua Ultima resposta.
“A Grécia inteira estava corrompida, ele prossegue, e ainda havia virtude em Esparta; a
Grécia inteira era escrava, somente Esparta ainda era livre”* Se nao ha, de fato, qualquer
possibilidade de redengao para a antiga Grécia ou a Franga contemporinea, é possivel
vislumbrar nos exemplos da igualmente antiga Esparta ou a Suica natal de Rousseau uma
esperanga de manutengao das virtudes dos seus habitantes e, por fim, de sua liberdade.

Dessa maneira, nao podemos deixar de notar que Rousseau nao se afere totalmente
ao modelo linear de historia, pois restam algumas caracteristicas da historia ciclica dos antigos
nas entrelinhas do Discurso sobre as ciéncias e as artes, em especial, nessa perspectiva de que “os
eventos do passado poderio acontecer de novo de maneira similar”*', conforme nos mostrou
Maria das Gragas. O papel que os exemplos representam no contexto desta obra ¢é
fundamental, afinal, a vida desses Socrates e Catdes tem muito a oferecer para o filésofo que
vai analisar suas historias e também para os atuais governantes porventura responsaveis pela
conservacao de seu povo. Desta maneira, somente os exemplos retirados da histéria, por
mais monstruosos que parecam, para lembrarmos uma importante passagem das Consideragies
sobre o governo da Polonia de Rousseau, podem ensejar a pergunta: “o que nos impede de ser

37 Preficio a Narciso, OC, T 11, p. 972.

38 Preficio a Narciso, OC, T 11, p. 965.

3 Cf. Radica, L histoire de la raison, p. 16 et seq.
40 Ultima Resposta, OC, T 111, p. 83 [p. 99].

4 Souza, llustracio e Historia, p. 49.
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homens como eles?” ¥, Desta forma, é importante afirmar com Bento Prado Jr. que “a
propria ideia de exemplo ¢é indissociavel de algo como uma possivel imitagao, ela implica
necessariamente um minimo de normatividade, e a norma remete sempre ao que deve ser
normatizado.”®

Para Rousseau, portanto, o recurso constante aos exemplos historicos, tal como nos
apresenta Baucher, distancia o filésofo genebrino das correntes que privilegiavam a “o espitito
de sistema e a demonstragao analitica”, sendo que tal escolha segue fundamentalmente uma
necessidade de se buscar nio verdades abstratas, mas “a via verdadeiramente humana da
verdade”*. O exemplo histérico, por conseguinte, representa nio apenas um papel ilustrativo,
mas uma ferramenta que visa fundar a prépria demonstraciao das verdades a qual segue um
modelo indutivo, isto ¢, do particular ao geral.® F somente a partir desta perspectiva que
podemos concluir, com Bento Prado Jr., sobre o carater normativo inerente aos exemplos. Seu
encadeamento segue uma regra previamente estabelecida, isto ¢, os costumes degeneraram a
medida que as ciéncias e artes se aperfeicoaram, de modo que, ao fim e ao cabo, se instaure o

que Baucher denomina como um “sistema de ecos”™

, 0 qual permite passarmos de um caso
ao outro e, por fim, a regra geral.

Assim sendo, conforme observou Maria das Gracas, o “verdadeiro conhecimento
dos fatos ¢ inseparavel do de suas causas e de seus efeitos” e nessa busca pelas causas,
Rousseau reconhece nos exemplos historicos os principios da boa a¢ao e da virtude. Por
conseguinte, podemos afirmar que “a histéria preconizada por Rousseau ¢, antes de tudo,

<

uma histéria exemplar”, pois trata-se de
2247

‘uma histéria da qual se possa extrair licoes

morais”*. Assim como em suas obras posteriores, ja no Discurso sobre as ciéncias e as artes,

todavia, podemos afirmar com Maria das Gragas que “a historia esta tao ligada a moral, que

nao se pode conhecer uma sem estar em condi¢cdes de conhecer a outra”.*

4 “Quando lemos a histo6ria antiga, acreditamo-nos transportados para um outro universo e entre outros setes.
O que tém em comum os franceses, os ingleses, os russos, com os romanos e os gregos? Nada quase além da
aparéncia. As fortes almas destes altimos parecem aos outros exageros da histéria. Como é que eles, que se
sentem tao pequenos, pensariam que houve tao grandes homens? Existiram, contudo e eram humanos como
noés: o que nos impede de ser homens como eles?”. Consideracies sobre o governo da Polonia, OC, T 111, p. 956 [p.
20].

4 Bento Prado Jr., A retdrica de Roussean, p. 104.

4 Baucher, ‘La fabrique des exemples dans le Discours [...]", p. 456.

4 Cf. Baucher, ‘La fabrique des exemples dans le Discours [...]", p. 459.

46 Baucher, ‘La fabrique des exemples dans le Discours [...]", p. 463.

47 Souza, Ilustragio e Historia, p. 49.

48 Souza, lustracao e Historia, p. 49. Ver ainda Ewmilio, OC T IV, p. 348 [p. 124].
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EXAMPLE AND VERISIMILITUDE: THE USES OF HISTORY
ON J-] ROUSSEAU’S FIRST DISCOURSE

Abstract: One of the main critiques on the Disconrse on the sciences and the arfs is focused on the use of historical
data that supports his thesis. And even recently some scholars have argued on the Rousseau’s "weak historical
arguments” in his discourse. Therefore, we intend to put this perspective in question to highlight the
philosophical treatment of history intended by Rousseau. Proceeding, primarily, from a clarification of the
concept of "historical inductions" in the context of the Discourse, we introduced the concept of verisimilitude
as a product of a cause and effect consideration, not observed from the isolated facts, but emerging men in
relation. Thus, focusing on the actions described by histotians, Rousseau does not seek truth from facts, but
from the moral principles that motivates these actions. Thus, we conclude with the concept of an "exemplary
history" that is essential for the further development of Rousseau's moral thought.

Keywords: Rousseau — First Disconrse — History — example — verisimilitude
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BAYLE E HOLBACH: PRINCIPIOS
E FUNDAMENTOS DE UMA ETOCRACIA

Marcelo de Sant’ Anna Alves Primo!

Resumo: Nossa contribuicao a esta homenagem mais do que merecida a professora Maria das Gragas de
Souza por todas as suas pesquisas e todos os seus trabalhos académicos concernentes ao pensamento
filoséfico dos séculos XVI, XVII e XVIII serd a reflexdo sobre o estabelecimento dos principios e
fundamentos de um governo etocratico em Pierre Bayle e Bardo d’Holbach. Este tltimo, apesar de set o
inventor do termo “Etocracia”, em sua obra Ethocratie ou le Gouvernement fondé sur la morak, que remete a um
regime governamental estritamente apoiado sobre os principios da moral, tem seus antecedentes tedricos ja
nos escritos de Pierre Bayle, principalmente na Continuation des pensées diverses sur la comete ¢ na Réponse aux
quéstions dun provincial, ja que o filésofo de Carla defendia a politica separada da religiao e, ja antes do Barao,
uma esfera politica ateia. Nesse sentido, nosso trabalho pretende explorar as aproximagdes entre os autores
No tocante a questio proposta.

Palavras-chave: Bayle — Holbach — etocracia — politica - moral.

I
Desde 1675 em seu Cours de filosofia sobre a moral, Bayle ja formulara o contbio

<

ou, nas palavras de Mori, o “oximoro”, que se trata de “uma moral sem Deus, depois
retomado e radicalizado em seus Pensées diverses, na Continnation e na Réponse. Bayle tratara mais
especificamente sobre o que ¢ a moral e qual seu respectivo objeto: “Como ha duas coisas as
quais a posse torna o homem feliz, a saber, o conhecimento da verdade e o amor do que ¢ honesto,
e que o espirito humano tem necessidade de diversos recursos para adquirir esses dois bens, ndo basta
que ele tenha uma Légica para conduzir o entendimento a verdade, mas é preciso ainda uma outra
ciéncia que conduza a vontade, e é o que nés chamamos de Moral, a qual se define a arte de conduzir
as agoes humanas para o bem.”? Definido o conceito e o objeto desta ciéncia que é a condutora
das a¢oes humanas para o bem, Bayle define o que seja uma agdo humana, isto é, ndo como
uma ac¢dao qualquer efetivada pelo homem, mas “somente as que ele produziu pela
determinagdo de sua vontade, as quais sendo feitas com liberdade & resultante da razao,

Bolsista PNPD UFS/CAPES e professor colaborador na Universidade Federal de Sergipe. E-mail:
marceloptimo_sp@hotmail.com.

2MORI, Gianluca. Bayle philosophe. Patis: Honoré Champion, 1999, p. 194.

3 BAYLE, Pierre. “Morale”. (Euvres diverses IV, p. 258a.
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podem ter o carater do vicio ou de virtude.”* O amor a um deus ou pela virtude, o édio ao
pecado, o afastamento da desordem sdo a¢oes que “chamam de costumes ou morais.”” Bayle
precisa mais o que seriam os costumes, isto ¢, habitos ou modos de agir a respeito de um
objeto honesto, e se tais modos “sao conformes a reta razao, eles sao bons, e se eles sdo

296

contrarios, eles sao maus.”® Quando se diz que alguém vive bem ou mal em termos morais,
entende-se que tal individuo tem o costume de fazer ag¢oes virtuosas ou viciosas, pois se se
trata de um habito que nao tem o vicio ou a virtude como escopo, mesmo que se aja com
total liberdade, nao ¢é agir bem ou mal moralmente falando.” Logo, para Bayle “é uma prova
que os atos da vontade sdo o objeto da moral, enquanto se os relaciona a um objeto
honesto.”

Bayle da um contorno mais preciso na sua definicdo dos principios da moral,
apontando para a necessidade do reconhecimento de alguns axiomas morais, mesmo sendo
evidente a corrup¢ao do homem que entende “que os principios da Metafisica tém mais
evidéncia para ele que os da moral. Mas isso nao impede que esses ultimos sejam principios
verdadeiros universalmente e evidentemente.”” Mesmo em seu tom pessimista a respeito do
homem no que concerne a moral, Bayle reconhece que ainda existem no homem alguns
resquicios de uma justi¢a universal, que faz com que ele reconheg¢a o que € justo e honesto e
que permite-lhe diferenciar do que ¢ injusto e vergonhoso, pois “ha uma certa lei da natureza
que todos os homens entendem sem regras e sem preceitos, e que pde a diferenca entre o
bem e o mal.”"” Contudo, Bayle admite que se a reta razao dita ao homem seguir os axiomas
morais, ¢ necessario ter em conta que toda regra tem a sua exce¢ao: se um mandamento exige
que ¢é necessario, por exemplo, honrar e amar os pais, tal exigéncia se esvai a partir do
momento que eles ensinam mas coisas aos seus filhos ou dando-lhes maus exemplos em sua
conduta moral, ja que “a mesma razao do homem que conhece a certeza de uma regra
conhece também as exce¢des que af é preciso fazer.”!" Para Bayle, nao hd povo que seja tio
bruto para desconhecer a honestidade de fazer bem ao seu benfeitor, de cumprir a risca as
promessas e os contratos estabelecidos por ambas as partes, prezar a amizade de outrem, de
nao causar o mal a quem nao fez mal algum. E esses mesmos povos também reconhecem

‘BAYLE, Pierre. “Morale”. (Euvres diverses IV, p. 258a.

SBAYLE, Pierre. “Morale”. (Euvres diverses IV, p. 258a.

’BAYLE, Pietre. “Morale”. Euvres diverses IV, p. 258a.

"Bayle d4 um exemplo: “Assim, um pintor que pinta livremente, muitas vezes nao é censurado por agir bem ou
mal moralmente, seja que ele siga as regras de sua arte ou que nao as siga.”[“Ainsi un peintre que peint librement,
souvent n’est point censé agir bien ou mal moralementm soit qu’il suive les regles de son art ou qu’il ne les
suive pas”.] “Morale”. Euvres diverses IV, p. 2590.

SBAYLE, Pierre. “Morale”. (Euvres diverses IV, p. 2590.

YBAYLE, Pierre. “Morale”. uvres diverses IV, p. 259b.

1OBAYLE, Pietre. “Morale”. Euvres diverses IV, p. 2595.

UBAYLE, Pietre. “Morale”. Euvres diverses IV, p. 2595.
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que toda agao contraria ao bem ¢ desprovida de honestidade e virtude. Logo, “resta em todos
os homens alguma no¢io da bondade moral.”"?

Bayle estabelece a divisao da moral entre natural e adquirida. Primeiramente ele
define o que é a moral natural, esta sendo “uma certa luz natural que brilha na alma pela
forca da qual nao ha homem que nao reconhega os primeiros principios gerais dos
costumes.”" Nesse sentido, se hda uma lei natural que delimita o que é agir bem ou agir mal,
um exemplo desta lei seria no caso de um réu culpado absolvido por seu juiz, mas que
posteriormente ficara atormentado com remorsos na consciéncia, mesmo cometendo um
crime sem testemunho algum e nada tendo a temer da justica humana. Curiosamente, Bayle
aqui evoca um consentimento geral no tocante a louvagiao das boas agdes e o repudio as
agoes criminosas, “o que os celerados nao fariam, se a luz natural nao os advertisse que o
bem é louvavel e o mal censuriavel.”™* Esta luz natural é denominada por Bayle de
consciéncia, isto ¢, um julgamento de ordem pratica do entendimento, que dita quando e
como fazer uma coisa sendo honesta, como quando é preciso evitar uma coisa ma: “em uma
palavra, ¢ um conhecimento da lei natural, pelo qual cada um julga qual coisa ¢ honesta e

15

fazé-la, e alguma outra que é vergonhosa e evita-la.”" e os que se conduzem somente por ela

1.1 Da moral natural

217

“levam uma vida conforme a equidade,” supondo-se “ter a moral natura
¢ oriunda a moral adquirida, definida como uma “arte composta de preceitos”” que os
homens, auxiliados por fatores de diversas ordens como pela experiéncia e pelo raciocinio,
foram “construidos sobre a lei natural, apos ter examinado com mais aten¢ao e exatidao os

218

deveres que a virtude impde, e as doencas de nossa alma.”'® E qual seria a diferenca entre

uma moral e outra? Segundo Bayle a principal distin¢ao seria que a moral natural “é a mesma

9519 3

em todas as Nag¢oes”"” ao passo que a adquirida “varia segundo os povos e as nagdes e
segundo as seitas.”* A relatividade da moral adquitida consistitia no fato de que uma coisa
sendo boa a uma nagao, poderia ser perniciosa a outra, indo para além da universalidade dos
preceitos da moral natural, pois “o que parecia honesto aos Gregos, parecia desonesto aos
Romanos, e os Estoicos falam de outra maneira da virtude do que os Epicuristas.”*' Bayle

ainda empreende uma divisao da moral adquirida, a saber, a habitual, “a que esta na alma do

12BAYLE, Pierre. “Morale”. (Euvres diverses IV, p. 260a.
BBAYLE, Pierre. “Morale”. Euvres diverses IV, p. 260a.
UBAYLE, Pietre. “Morale”. Euvres diverses IV, p. 260a.
BBAYLE, Pietre. “Morale”. (Euvres diverses IV, p. 261a.
1 BAYLE, Pierre. “Morale”. (Euvres diverses IV, p. 261a.
ITBAYLE, Pierre. “Morale”. (Euvres diverses IV, p. 261a.
IBBAYLE, Pierre. “Morale”. (Euvres diverses IV, p. 261a.
YBAYLE, Pietre. “Morale”. Euvres diverses IV, p. 261a.
2BAYLE, Pietre. “Morale”. (Euvres diverses IV, p. 261a.
YBAYLE, Pietre. “Morale”. (Euvres diverses IV, p. 261a.
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Moralista™* e a sistematica, a “que se ensina, segundo um certo método, ou de viva voz, ou

por esctito.”?

E nesta divisdo hd uma outra, a divisdo entre moral teérica, que é de carater
geral, proporcionando “principios gerais de conduta, fazendo abstragao das circunstancias
patticulares”™ e a moral pritica, que aplica tais preceitos “seguindo as circunstancias nas

2925

quais ¢ preciso fazer uma ac¢ao de temperanga ou justica.”” Segundo o filésofo de Catla, é
certo que a moral tedrica ensina como ¢ preciso agir em determinadas ocasides, contudo, as
mesmas variando ad infinitum, torna-se algo impossivel prever todas, de tal forma que os
preceitos podem ser observados como gerais e independentes das circunstancias particulares.
Nesse sentido, é mister “uma prudéncia petfeita para bem aplicar as regras.”*

Bayle, afirmando que sendo comum dizer que uma agao boa moralmente é quando
¢ feita de acordo com a reta razao, aponta para a necessidade de verificar qual é o seu

significado:

Mas, como se diz ordinariamente que uma agao ¢ boa moralmente quando
ela é conforme a reta razao, ¢ preciso ver o que ¢ a reta razao. Os Filosofos
chamam assim o julgamento que a alma tem naturalmente sobre conclusoes
praticas ou pertencentes aos costumes, tiradas de principios praticos.”

O que estaria em sintonia com a reta razao seria definido como algo bom, pois a
razao humana nao seria tdo corrompida e tampouco a luz da razao seria tdo fraca para a alma
chegar ao ponto de nio ter um discernimento sobre o que é honesto ou desonesto. Como
ainda subsiste no homem uma luz natural, através da qual ele julga sem se equivocar em
relagao as verdades conhecidas por si mesmas, a ele é possivel julgar a respeito de concluses
hauridas dessas mesmas verdades. Assim sendo, quando um preceito ¢ conhecido per se, ou
que ¢ decorrente de um principio conhecido por ele mesmo, “entdo se pode dizer que esse
principio é conforme a reta razao, e que as agoes feitas por esse principio também lhe sao
conformes.”” Nessa tomada de posi¢ao claramente racionalista em seus primeiros escritos,
Bayle ja lanca as bases de uma moral ateia: se todos os homens reconhecem os principios da
moralidade, logo, tal reconhecimento ¢ atribuido aos ateus e seus argumentos, estando em
“consonancia com seus escritos seguintes impede de considera-los como tomadas de
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posicoes contingentes.”” Em uma palavra, os axiomas morais sio otiundos tdo e somente
da natureza das coisas, constituindo-se como um corpus de leis sem a necessidade de um
legislador, ou de um juiz divino distribuidor de beneficios ou san¢des.

Em um paragrafo da Continuation, Bayle toca em um ponto que remete, de certa
forma, as suas teses do Coxrs de moral no tocante as agdes humanas ou a respeito do mobil
de tais a¢Oes. Ele questiona se um ateu poderia imaginar que ha uma diferenga tanto natural
quanto moral entre o vicio e a virtude. Segundo Bayle, somente haveria duas maneiras de o

ateu confundir um com o outro:

A primeira ¢ que, nao crendo que uma inteligéncia infinitamente santa tenha
ordenado nada nem proibido nada a0 homem, eles devem se persuadir que
nela mesma nenhuma acao é boa ou m4, e o que se nomeia bondade moral
ou falta moral s6 depende da opinido dos homens. De onde se segue que de
sua natureza a virtude niao ¢é preferivel ao vicio, e que se pode
indiferentemente preferi-la, ou adia-la segundo o que o coragio diz. A
segunda é que nao crendo na Providéncia eles devem se persuadir que nao
ha outras recompensas nem outras penas que as que podem vir do homem,
e que assim é completamente indiferente ater-se antes a virtude do que ao
vicio, ou antes, ao vicio do que a virtude, significando que se tome bem suas
medidas em relacao as leis humanas.*

Na primeira parte da passagem, se uma inteligéncia divina ¢ descartada, que nada
ordenou e também tudo permitiu a0 homem, este entende que se nenhuma a¢iao pode ser
denominada como boa ou ma4, as nocdes de bondade ou maldade a luz da moral tem
unicamente como parametro a opinido de outrem. Por sua natureza, a virtude nio seria
melhor que o vicio e vice-versa, e a preferéncia por um ou outro ficaria limitada ao ambito
da indiferenca, nao tendo motivos propriamente ditos para uma escolha deliberada e
consciente. Quanto a segunda parte o raciocinio é o mesmo: se uma providéncia divina é
negada e junto com tal negacdo a recusa em acreditar que existam recompensas para boas
agoes e castigos para as mas agdes, e sendo indiferente preferir a virtude ou o vicio, a justa
medida das a¢oes seriam as leis estabelecidas pelo homem. Entretanto, Bayle muda o l6cus
da questdo, afirmando que ¢ provavel e nio fato consumado que houve certos ateus que
pensaram de tal forma, como ¢é também provavel que os ateus viram que louvaram a virtude
per se e execraram o vicio por si mesmo:

2MORI, Gianluca. Bayle philosophe. Patis: Honore Champion, 1999, p. 192.
SBAYLE, Pietre. “Continuation des pensées diverses”. (Eupres diverses 111, p. 405.

::: Cadernos de Etica e Filosofia Politica | Nimero 29 | Pagina 90 :::



Eu convenho que ¢ bastante provavel que varios Ateus raciocinem assim, e
nao sao os piores de todos, porque eles conservam motivos de preferéncia
pela virtude, no caso em que a educagdo, o temperamento, 0 amor aos
louvores e a bela gléria, o medo da censura e tais outras consideragoes os
ajudem a reprimir os atrativos do vicio. Mas é muito possivel que entdo Ateus
filosofem diferentemente, e que eles encontrem na virtude uma honestidade
natural e no vicio uma desonestidade natural.’!

Esta passagem é fundamental, pois mostra o quanto Bayle nao da um ganho de causa
cego a0s ateus, mas vé a problematica em todos os seus aspectos. Claramente, ele menciona
que podem existir ateus que, simplesmente por motivos de interesse proprio e por fatores
diversos de ordem interna e externa, — o temperamento, a educagao e outros — podem pender
para a virtude a partir do momento que tal propensao os favorece de alguma forma, quando
possibilita alguma vantagem de cunho material, uma boa reputacio em um determinado meio
ou o temor de ser censurado de alguma forma. Entretanto, o contrario também ¢é plausivel,
pois podem existir ateus que simplesmente péoem em segundo plano seus interesses pessoais
e prezam a virtude por si mesma, isto €, por sua propria natureza a virtude € algo louvavel e
digna de ser cultivada. E o vicio, por sua vez, entendido como algo naturalmente desonesto,
¢ suscetivel de ser descartado uma vez que € o pilar e 0 mébil de uma certa moral de interesse
denunciada por Bayle, quando o vicio toma ares de amor a virtude motivado pela vontade
de se obter algo em proveito préprio, ou seja, fazendo da virtude um meio e nao um fim. Se
o cultivo da virtude por si mesma ¢é perfeitamente concebivel para os ateus, na Continuation,
Bayle diz:

Que nos impede de supor uma parecida conduta nos Ateus? Eles devem
imaginar segundo seus principios que a ignorancia e a ciéncia, que o vicio e a
virtude sdo coisas tao perfeitas nelas mesmas umas como as outras tendo em
conta o universo. Mas eles niao sentem evidentemente que elas parecam tao
perfeitas tanto umas como outras em relacdo ao homem. Nao ter espirito, ser
tolo, ser desprezado sao coisas que parecem completamente hediondas: o
contrario parece belo e agradavel. A virtude parece bela e honesta, o vicio
parece feio e desonesto. Por que quereis que essas aparéncias tenham menos
atividade sobre os Ateus que sobre os Pirronicos, e que elas nido sejam o
mobil e o recurso de suas acoes como a dos Céticosr™
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Na Réponse aux quéstions d'un provincial, Bayle volta a questdo: a religido ¢ a base das
sociedades? Segundo o filésofo, uma obje¢ao poderia lhe ser levantada, a saber, que é comum
os politicos entenderem como uma “primeira verdade nas maximas do Estado, que a religiao
¢ a base da seguranca publica e a coluna ou o fundamento das Sociedades.”®* Entretanto, a
sua resposta ja dada a tal objecao nas _Additions aux Pensées Diverses, em 1694, Bayle acrescenta
algo novo: os politicos nao falaram dessa forma no tocante a religido em geral, mas somente
em relacao a que lhes pareceu boa, pois as outras doutrinas eram vistas como um cancer no
seio do HEstado, e somente “toleram-nas por pura necessidade ou por toda sorte de

precaucdes.”>*

Faz-se necessario que eles entendam que a religido que eles adotaram,
estabeleceram e que supuseram ser o liame indissoluvel da sociedade nao seria suscetivel de
ser fragmentada, corroida internamente por inumeras divisdes, pois tal cisio acarretaria
drasticas consequéncias politicas, pois nao ha “situacao mais perigosa ao Estado, nem mais
capaz de perturbé-lo do que quando se eleva das Seitas.”®> Segundo Bayle, sempre haveri
inconvenientes: se determinadas religides sio toleradas com uma condi¢do privilegiada,
surgira o risco iminente dela querer se tornar igual ou superior as outras, culminando em
diversos confrontos e dissidéncias. Se outras sio absolutamente privadas de qualquer
beneficio do Estado, a tendéncia ¢ se revoltarem contra os governantes, sempre tratando
com rispidez algum estrangeiro quando seus dogmas sio prepoderantes em algum pais
vizinho. Sendo vitimas de um massacre, o 6dio ¢ instigado nessas religides, deixando fragil o
Estado e expulsando-as do territério, o enfraquece mais ainda, pois sempre o sentimento de
vinganga sera iminente da parte rechagada. E forgando-os a professar exteriormente a religido
vigente do Estado, o resultado ¢ o aparecimento de inimigos em seus préprios dominios.>®
Dai Bayle infere: “Seria facil provar que a maior parte dos Politicos sustentando de um lado
que o Estado nido pode prescindir da Religido, sustentam, por outro, que s6 deve ter uma
Religiio.”” Os tedlogos, por sua vez, facilmente aceitam tal ideia, entendendo que a
diversidade de religides é tanto um mal eclesidstico como um mal politico, que tem de ser
evitado quando e como puder.

Entretanto, a adogdo por parte dos politicos de uma religido unica da margem a
intolerancia. Isto ¢, doutrinas menores nos Estados sao proibidas de exercicios de religido
exteriores, tornando-se enclausuradas em seus redutos de culto e ndo sendo toleradas pelos
partidarios da religiio dominante. Nessa perspectiva, a tolerancia nada mais ¢ do que algo
pernicioso ao Estado, ndo podendo sequer ser mencionada em contextos politicos de carater

ortodoxo. E quais seriam os motivos da recusa em tolerar uma multiplicidade de doutrinas?
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Segundo Bayle, os politicos temem as lutas intestinas causadas pelos inovadores em religiao,
cujas divisoes causariam uma ordem deveras devastadora sem proveito algum ao Estado.
Cada seita se vira contra a outra, ¢ o governante tem de voltar suas preocupacoes para sanar
tais conflitos, deixando de lado forcadamente coisas mais importantes a fazer no que
concerne a prosperidade de seu pafs. Dai Bayle retoma uma questao que lhe foi feita por
Jurieu — seu preceptor e depois algoz implacavel — e a langa para Jacques Bernard, isto ¢, era
melhor viver em um Estado com uma parte consideravel de papistas ardorosos comandadas
por monges, ou por pessoas indiferentes a religido? Citando o exemplo da intolerancia
religiosa no Reino Unido, Bayle lan¢a uma curiosa indagagao a Bernard:

Proporei uma questio semelhante ao Str. Bernard. Se a peste tornasse desertas
algumas provincias da Inglaterra, e que precisasse escolher para repovoa-las
ou uma colonia de espinosistas ou uma colonia de Papistas, bem provida de
Missionatios pela Congregacao de Propaganda, credes que o Parlamento da
Inglaterra prefereria esta a aquela? Estou certo de que me respondera que
n3o, e que seria o primeiro a condenar um Parlamento que ordenasse uma tal
preferéncia. Nao ha Protestante na Inglaterra que ndo temesse mais
problemas e mais desordens no governo, se a nova tribo fosse muito zelosa
pelo Papismo, do que ela nao se preocupasse nem com o Papismo, nem com
nenhuma outra Religiao.*®

Bayle nao hesita em dizer qual “tribo” o parlamento inglés escolheria: sem duvida, a
dos espinosistas. Podem ser cogitados seus motivos: eles nio temeriam puni¢ées nem
recompensas, nao se dividiriam em uma diversidade de seitas e ndo fomentariam guerras de
religido. A alusao de Bayle ao papismo nao ¢é gratuita: o papismo ¢ uma das religides mais
intolerantes, empreendendo conversdes a forca, devastando doutrinas menores e por que
nao, devido a sua prépria condi¢cao de huguenote. Entretanto, Bayle desfecha também um
duro golpe no protestantismo, mostrando a intolerancia dos protestantes em relagao as
religides pouco expressivas, mostrando que o elo comum em todas as doutrinas ¢ a logica da
dominagdao, uma vez dominantes em um territério qualquer. Prosseguindo em sua
argumenta¢ao, Bayle chega a cogitar que os protestantes franceses prefereriam um rei
espinosista a um rei catélico, mas as razoes sio Obvias, pois a revogacao do edito de Nantes
em 1685 que quebrou o cumprimento de uma série de concessoes feitas aos protestantes
pelos catdlicos, somente instigou o 6dio nos refugiados. Logicamente, eles aceitariam um rei
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que fosse ateu ou indiferente a religido em vez de aceitarem ser governados por um rei de
uma religiao diretamente oposta e inimiga:

Estou certo que de todos os Protestantes Franceses que foram banidos de
sua Patria ndo ha, nem mesmo entre aqueles que foram menos maltratados
pelos dragbes, que nao estejam prontos para assinar que valeria mais as Igrejas
Reformadas da Franga ter um rei Espinosista, e o qual todos os outros
Suditos teriam sido espinosistas, do que ter um Monarca cheio de zelo pelo
Papado, e o qual a maior parte dos Suditos fossem animados do mesmo
espirito. Efetivamente, se o Rei da Franga e todos seus outros suditos nao
tivessem tido nenhuma Religido, eles estariam pouco preocupados que os
Huguenotes tivessem uma, visto que, no resto, eles fossem vistos afeitos ao
Estado e perfeitamente submetidos as leis civis.”

A preferéncia mencionada por Bayle dos protestantes franceses por um Estado no
qual um rei fosse ateu e com suditos ateus a um Estado governado por um papista ardoroso
e dogmatico e acompanhados de suditos com a mesma verve, nas entrelinhas, mostra uma
colsa: 0 governo mais tolerante seria o regido pelo atefsmo. Em tal Estado, pouco importaria
qual doutrina o cidadao faria parte, qual deus reverenciasse, qual dia fosse a igreja. O
fundamental, e isso Bayle diz claramente, é que ele fosse obediente as leis estabelecidas pelo
governante. Conforme a passagem citada, efezivamemente seria mais benéfico aos refugiados
estarem sob os auspicios de um regime ateu, pois poderiam exercer seu direito de professar
a sua religido e nao se preocupar com oposi¢des politicas temperadas por um sentimento
religioso oposto e que esta no poder. Bayle cita a religido protestante, mas todas as religides
que respeitassem os limites estipulados pelo Estado, seriam toleradas ndo no sentido de
serem meramente suportadas, mas com o pleno direito civil de optar por uma religido
qualquer e exercé-la sem maiores preocupagoes de carater doutrinal. Todavia, Bayle diz:

Primeiramente, deveis considerar que quando ha em um Estado duas
Religides as quais cada uma cré que a outra ¢ inimiga de Deus e o grande
caminho da condenagio eterna, as animosidades se tornam tio grandes, que
cada Seita imputa a outra de atrair sobre toda a Sociedade as maldi¢oes de
Deus: a peste, a fome, as inundagoes, as tempestades, a perda das batalhas,
etc. Entao, a Seita que tem a orelha do Soberano nao deixa de fazer-lhe
protestos e de dizer-lhe que para fazer cessar esses flagelos de Deus, ele deve
impedir que a heresia ndo seja mais pregada em seus Estados ou que a
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Idolatria af ndo seja mais suportada. Ele render-se-a mais facilmente a esses
protestos como sera persuadido, com todos os Tedlogos, que os Heréticos
ou os Iddlatras nao estio, de forma alguma, de boa fé no etro, mas por um
efeito de sua malicia. De modo que nao é mais preciso desculpar suas
blasfémias e suas impiedades sob pretexto dos pretensos direitos da
consciéncia, como os homicidios que sao cometidos por pessoas que estao
¢ébrias. Que problemas, que desordens sao a consequéncia de uma tal
preocupacio que jamais caird no espitito de um Espinosistal*

Bayle nao deixa muita coisa para as religioes: toda e qualquer seita vera a outra como
sua opositora direta, e o resultado inevitavel é a desolagao entre os homens em nome de um
deus que nio consegue ser definido por doutrina alguma. E se alguma seita dominante esta
préoxima de um soberano influenciavel, comecara a conspirar contra tudo que lhe seja um
entrave a sua dominagao. A sociedade, por sua vez, ficara refém de infindaveis contendas
religiosas de ordem tedrica e pratica, nao conseguindo encontrar um apoio seguro que
garanta a sua liberdade de consciéncia. Aqui, a critica de Bayle nao ¢ restrita a uma seita em
particular, mas todas passaram sob seu crivo: nenhum adepto de qualquer religiao que seja
erra inocentemente, mas é um erro calculado, visando a dominar e a aniquilar o opositor,
caso seja necessario. O outro é um “flagelo”, um errante, um idélatra ou um herético, todos
incorrendo nos mesmos equivocos e todos carregando consigo mesmos o 6dio e a vontade
de dominagao. E o espinosista? Este ¢ a figura paradigmatica do ateu virtuoso forjada por
Bayle: é o que nao destina suas preocupacdes a querelas de cunho doutrinario, ¢ o esprit fort
por exceléncia que sempre age pela reta razao, defendendo o direito da coexisténcia de seitas
tdo opostas umas as outras, o seu exercicio é o da tolerancia e que permite vislumbrar o

binémio, agora longe de ser inconcebivel, entre atefsmo e virtude.

II.

A Etocracia on o governo fundado sobre a moral foi publicada pela primeira vez em
Amsterdam, em 1776, empreendedora de uma reconstru¢ao critica e pontual do papel do
materialismo do século XVIII e, particularmente o de Holbach, na critica dos aparatos
ideolégicos feudais por meio de um conceito renovado tanto da moral como da politica.*!
Este escrito propoe um amplo projeto ético e politico alicercado em especificagoes ulteriores
e em uma sistematizacao aperfeicoada das ideias principais enunciadas em algumas obras
anteriores de Holbach, como o Sisterza da natureza, por exemplo. A ocasiao escolhida para a
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sua publicagdo permite supor que o autor tinha a esperanca de influenciar, com suas
proposi¢oes claramente expostas, o programa de reforma dos ministros iluminados,
comecando pela dedicatoéria da obra a Luis XVI e seu apelo as teses de Turgot. Nesse sentido,
com a Efocracia, é possivel analisar os modos particulares da critica de Holbach aos resquicios
feudais e a importante contribuicdo através da ideia de progresso ¢ do bem-estar da
sociedade. A polémica decorrente do debate em torno da denuncia da cumplicidade entre
poder politico e poder religioso ja apresentada no Sistezza continua em suas obras posteriores,
mesmo que “minimizada” devido ao autor ndo insistir muito no carater subversivo de suas
teses.*?

A luta pela transformagao da vida social e politica levada a cabo por todo o circulo
holbachiano foi, efetivamente, a luz do absolutismo iluminado, entrevendo ai o tunico
caminho capaz de concretizar essa transformag¢ao, e mesmo 0s maus €xitos na pratica nao
impediram Holbach de ainda fiar-se a essa possibilidade que o novo soberano comegasse a
empreitada almejada. A perspectiva de obter por meio de uma revolu¢iao o que a vontade de
um principe parecia indisposta a conceder de antemao ja era afastada por Holbach, pois ele
via a revolugdo como um fenémeno descontrolado eclodido por fanatismos individuais,
conduzida por charlatdes controladores da massa apatica. Dessa maneira, o projeto ético-
politico da Etocracia nao traz em seu seio nenhuma solu¢ao radical ou revolucionaria,
tampouco novas concepgoes para uma sociedade completamente diferente, e muito menos
ainda designios utopicos que estdo bem distantes da mentalidade holbachiana, a qual sempre
esteve bem adentrada no real. Contrariamente, esse projeto propde um plano de reforma e
de ajustes, gradualmente, por meio das estruturas fundamentais da sociedade a qual se
destina.*?

Por um lado, se esse reformismo que fundamenta essa reestruturagao ética e politica
pode fazer com que se depreenda um conservadorismo politico das proposi¢coes
holbachianas, por outro podemos entrever uma moderagao politica nas apreciagoes do autor,
aparentemente em contraste nao propriamente com a incessante a¢ao politica levada adiante
pelo circulo de Holbach, mas com a mesma obra de cunho critico e polémico onde ele tinha
demonstrado um vigor certamente nio comum a maioria de seus contemporaneos
iluminados. Esta postura “possibilista” parece ter sido motivada pela subida ao trono de Luis
XVI que, para Holbach, seria a chance derradeira para constatar a credibilidade do
absolutismo iluminado com vistas a uma transformacdo social. Holbach insiste
veementemente na critica aos diversos resquicios feudais que tém de ser erradicados —
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mesmo que a polémica anti-religiosa nao seja tio contundente — e, da mesma forma, propoe
ideias claramente antecipadoras das solug¢des renovadoras da classe burguesa emergente
cujos interesses vao cada vez mais aproximando dos seus, estando em plena consonancia
com os pressupostos da ideologia burguesa. No proprio contexto da Efocracia torna-se
notéria uma concepgao politica geral muito mais articulada e precisa do que a de muitos
outros iluministas, sobretudo, pela coragem e audacia da reforma proposta por Holbach e a
capacidade de alcancar um publico mais abrangente.** Em suma, no programa® ético e
politico da Etocracia esta exemplificada a refundacao sobre a base da nova moral materialista,
dos principios inspiradores da praxis politica, reestruturagao a qual exige uma reforma radical
imprescindivel das leis fundamentais do Estado, com o escopo da realiza¢io de um governo
da razao.*® A sistematica obra de demolicio, feita por Holbach, da absurdidade e da falsidade
dos objetivos da religido antecede a demonstra¢ao de que a razao humana somente podera
avangar cada vez mais rumo ao progresso libertando-se desses grilhdes, o que constituiria
uma auténtica moral laica e contribuindo para a melhora da vida civil e politica.

No prefacio da Efocracia, Holbach declara que o titulo ja mostra o que sera a tonica
de toda a obra: ele é constituido por dois termos gregos, ¢zhos, costumes ou carater moral
que descreve o conjunto de habitos ou crengas que definem uma comunidade ou nagao; e
kratos, que significa forga, poténcia, dominio ou governo, tentando demonstrar a
possibilidade do primeiro ser a fundamentac¢ao do segundo, isto é, qual a plausibilidade de
um governo fundado tio e somente na moral. Se esta ¢ entendida filosoficamente como:
1) uma ciéncia de fato que tem como objeto de reflexdo a conduta dos homens; 2) como
uma ciéncia que se debruga sobre os juizos de aprecia¢ao sobre os atos qualificados como
bons ou maus; 3) como um conjunto de prescrigdes consentidas em uma época e sociedade
especificas, que se esforca para conformar-se a essas prescri¢oes, exortando a segui-las,
Holbach se atém a esse ultimo significado, devido a sua tentativa de uma proposta de um
regime politico que se apoie unicamente em bases morais. Nesse sentido, o escopo do
emprego da palavra Efocracia seria para

designar [...] um projeto de unido entre a Moral e a Politica, a ideia de uma
legislagao conforme a virtude que possa, a0 mesmo tempo, ser vantajosa

“TUNDO, Laura. “Introduzione”, in: D’HOLBACH, Paul-Henry Thity. Etocragia o il governo fondato sulla morale.
Lecce: Milella, 1980, p. 18.

A respeito do programa de um regime etocratico e o alcance da influéncia do pensamento politico holbachiano
sobre Turgot ver NAVILLE, Pierre. D’Holbach et la philosophie scientifique an XVIII' siécle. Paris: Editions
Gallimard, 1967, em particular p. 399-403.

4TUNDO, Laura. “Introduzione”, in: D’HOLBACH, Paul-Henry Thity. Etocragia o il governo fondato sulla morale.
Lecce: Milella, 1980, p. 19.
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para os Soberanos, para os suditos, para as nagoes, paras as familias e para
cada cidadio. ¥

Longe de se pautar por elucubragdes quiméricas destoantes de seu contexto, Holbach
afirma que ¢é perfeitamente plausivel qualquer legislador instaurar um regime etocratico,
desde que se disponha sinceramente a exercé-lo tendo em vista a felicidade publica. Nesse
sentido, a concretizagao, funcionamento e perpetuidade de tal regime exige como motivacao
principal um fator crucial para o bom exercicio de toda e qualquer politica: a boa vontade
para coloca-la em pratica. Nenhuma das proposi¢oes contém “nada de quimérico ou que nao
possa ser facilmente seguido por qualquer legislador sinceramente animado pelo desejo de
fazer a felicidade de seu povo: como é o monarca benévolo e justo que hoje é a esperanga e
a consolagio dos Franceses.”*® Quanto aos mais pessimistas que ndo depositam confianga
em reforma politica alguma, desesperancosos quanto a salva¢io da Republica, Holbach
defende que tudo pode ocorrer quando um futuro governante possui a convic¢ao politica no
tocante ao desejo de organizar e promover a felicidade daqueles que o elevaram ao poder.
Aqui tudo gravita em torno da “saide” do corpo politico, uma vez que o desejo de seu
fortalecimento e conservagao torna-se o pilar principal das agdes politicas. Assim,

diremos que tudo é possivel a vontade firme e constante de um principe
fortemente interessado no trestabelecimento da ordem e da felicidade de seus
suditos, sobretudo, quando se vé ajudado por ministros integros, virtuosos:
em tais maos pode, sem davida, esperar curar as suas feridas, de retomar
forca, de gozar, com o tempo, de uma saiude vigorosa.*’

Segundo Holbach, somente um mau médico abdica da esperanca de curar os males
de seus pacientes, pois se a exemplo dos individuos, os Estados nao estiverem em condi¢des
de prometerem uma felicidade perene, “que aproveitem ao menos os momentos favoraveis
que o destino benevolamente lhes concedeu.””°

Holbach alude a Maquiavel, dizendo que ¢ sabido que o pensador florentino nao deu
conselhos sinceros aos soberanos, mas a despeito disso, reconheceu que qualquer governante

que almeje a imortalidade deve escolher como palco privilegiado da sua gléria um Estado

YD’HOLBACH, Paul-Henri Thiry. Ethocracie on le governement fondé sur la morale, Paris: EDHIS, 1776 [1967],
“Avertissement”, p. 4.

SD’HOLBACH, Paul-Henri Thiry. Ethocracie on le governement fondé sur la morale ““Avertissement”, p. 4.
YD’HOLBACH, Paul-Henti Thiry. Ethocracie on le governement fondé sur la morale, 1776 [1967], “Avertissement”, p.
4-5.

SD’HOLBACH, Paul-Henri Thiry. Ethocracie ou le governement fondé sur la morale, 1776 [1967], “Avertissement”, p.
5.
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corrupto e decadente com fins de ter a honra de se tornar o renovador.’! Para um déspota
destruir um Estado, ndo lhe é preciso mérito e nem sapiéncia, seus motes principais sempre
sao a forca e a maldade; contudo, para se governar sabiamente um Estado fragilizado pela
corrupgao, eliminar-lhe as desordens e os vicios, ¢ fundamental um empenho politico grande
e sucessivo, com sabedoria e firmeza, virtudes as quais sio quase que incomuns nos
governantes. O filésofo francés comparativamente afirma que seria mais facil o
estabelecimento e a execugao de leis racionais em povos simples, devido a pouca incidéncia
de prevengdes e vicios nestes povos, do que tentar implantar uma legislagao apoiada na razao
em nagdes mais sofisticadas, devido a toda sorte de vicios encontrarem espago para se
propagarem, tornando-se a fonte das mais infundadas opinides e preconceitos. Nas nagoes
ditas civilizadas, existe

uma multidao de cidadaos ignorantes, presungosos ou perversos, que estao
habituados a observarem seus costumes mais NOCivos como coisa sacta, 0s
seus preconceitos como principios seguros, as suas falsas opinides como
maximas infaliveis e os seus interesses pessoais como os da nagao inteira, as
suas injusticas como direitos inviolaveis: estes sao os males obstinados dos
quais um soberano corajoso e preocupado com a sua gléria deve empreender
a cura se quer aspirar 2 imortalidade.’

Neste diagnostico dos reveses que desestabilizam ética, social e politicamente o
Estado, Holbach ai entrevé a origem do vicio e da tirania, como um cetro de ferro que
submete e contém escravos sem razao e sem moralidade, cujos excessos somente o medo da
forca impedira. Mesmo diante da — em termos praticos — raridade de determinadas virtudes
morais e politicas imprescindiveis aqueles que querem exercer o poder visando ao bom
funcionamento da res publica, Holbach as estabelece como a condi¢ao primordial de uma
reforma politica em suas bases, e em consequéncia, a gloria daquele que a empreender,
governando com leis sabias. Nestes termos, “a poténcia dos soberanos e a felicidade dos
suditos estio fundadas sobre uma base que nada pode abalar.”?

No primeiro capitulo da Etocracia, Holbach entende que bons costumes e boas leis
sao complementares, interagindo reciprocamente, mas, para beneficio tanto daquele que
governa como dos que sao governados, “A Politica ndo pode se separar da Moral nem perdé-

S'ID’HOLBACH, Paul-Henti Thiry. Ethocracie ou le governement fondé sur la morale, 1776 [1967], “Avertissement”, p.
5-6.

2D’HOLBACH, Paul-Henti Thiry. Ethocracie ou le governement fondé sur la morale, 1776 [1967], “Avertissement”, p.
6-7.

SD’HOLBACH, Paul-Henri Thiry. Ethocracie ou le governement fondé sur la morale, 1776 [1967], “Avertissement”, p.
9.
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la de vista um instante.”>* Independente do regime politico adotado por cada nagio, os que
tém a incumbéncia da autoridade publica estio empenhados de volta-la para a felicidade.
Entretanto, a condicdo dessa felicidade é o exercicio dos deveres da vida em sociedade, na
observacio incessante das regras da justica e no respeito pela virtude.>> Com um tom
abertamente moralista, Holbach busca em Cicero, por exemplo, que a lei prescreve o que é
honesto e proibe o que seja desonesto chegando a afirmar que os soberanos, quando
promulgarem editos e regulamentos, deverdo ser estritamente “os 6rgaos da justica, seus fiéis
intérpretes dos ordculos da Moral.”® Se de acordo com essa passagem, a Moral torna-se o
critério de carater juridico para a defini¢do do que seja bom ou mau a luz da letra e da
interpretacdo da lei, e se, por experiéncia, os conflitos de interesses entre o soberano e seus
suditos fol o fator que ocasionou a cisao entre Moral e Politica, para que as duas esferas
voltem a formar uma unica coisa, Holbach recorre a mesma experiéncia que, uma vez

constantemente guiando a razao, fara com que essa uniao se realize:

Se, como tudo demonstra, a divisio dos interesses do soberano e dos
suditos produziu o fatal divorcio que se observa frequentemente entre
Politica e Moral, a razdo, guiada por uma experiéncia longa e constante,
deveria finalmente junta-las.”’

Essa jungdo entre ambas, Holbach afirma que jamais sera da al¢ada de uma filosofia
de gabinete apoiada ingenuamente na razao, de nada valendo nesta questio de ordem
eminentemente pratica:

A unido assim desejavel da Politica e da Moral pode operar a reforma dos costumes,
a qual uma filosofia privada de poder tentaria em vao, pois de que valem os conselhos estéreis
da razdo e as vas exortagOes contra preconceitos radicados, contra paixdes impulsivas, contra
inclina¢oes reforcadas pelo hibitor™®

Recorrendo a Aristoteles, o pensador francés afirma que nenhuma moral pratica
pode ter sua plena eficacia sem o recurso a lei, pois somente discursar sobre a moral nio ¢é
suficiente para uma reforma dos costumes. Os homens obedecem mais as suas necessidades
do que as palavras, mais aos castigos do que as representacoes, pois a lei tem o poder de
inibi-los. Se sentem aversao a uma determinada lei quando esta entra em rota de colisio com
as paixdes, nem por isso a repudiam. Holbach estabelece mais uma condi¢ao para uma
auténtica reforma dos costumes: os legisladores devem ser virtuosos e bem instruidos acerca

5 D’HOLBACH, Paul-Henti Thiry. Ethocracie on le governement fondé sur la morale, 1776 [1967], 1, p. 10.
SD’HOLBACH, Paul-Henti Thiry. Ethocracie ou le governement fondé sur la morale, 1776 [1967], 1, p. 10.
*D’HOLBACH, Paul-Henti Thiry. Ethocracie ou le governement fondé sur la morale, 1776 [1967], 1, p. 11.
SD’HOLBACH, Paul-Henti Thiry. Ethocracie ou le governement fondé sur la morale, 1776 [1967], 1, p. 11.
D’HOLBACH, Paul-Henti Thiry. Ethocracie ou le governement fondé sur la morale, 1776 [1967], 1, p. 1.
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dos deveres morais, sem o que uma legislagdo racional tornar-se-ia inviavel. Neste sentido,
viver segundo a razao e viver segundo a lei sao coisas equivalentes.

O Barido evoca os antigos metodologicamente para refletir por comparagdo em
relagdo a seu proprio contexto, acerca do que se entende por educagao politica e quais 0s
maleficios de ndo vincula-la a moral. Observando-se a educagido privada que ¢ dada
comumente a0s que o nascimento destinou ao governo dos impérios, nada mais é do que
ensinar a adulagdao, maximas prepotentes, contaminando as cortes e levando a tentagao de se
acreditar que, neste panorama, associar justica bondade ao poder supremo ¢ quase que
inconcebivel devido a perturbagao oriunda das paixdes:

Vendo as diversas paixdes que agitam as nagoes, os interesses que, a todo
momento, dividem seus lideres, as guerras atrozes e continuas que eles fazem
com tanta mobilidade, a pouca boa fé que preside seus tratados, poder-se-ia
crer que a Moral nada tenha em comum com os interesses do Estado, e que
juntando-os, ambos se prejudicam.”

Holbach nio aceita que todos os vicios e as paixoes discordantes entre os homens
sejam devido a fatores climaticos, pois esse tipo de argumento associa a causa de erros a
um fatalismo geografico que torna extravagante o desejo de ver a plausibilidade,
praxiologicamente falando, de fazer a humanidade ter como mobil de suas a¢Ges a razdo, a
verdade, a moral, isto ¢é, as instancias que conduzem a felicidade e a sociabilidade. Devido
a temeridade nas apreciacGes, muitas pessoas acreditaram que os males das nagoes as
deixassem de tal forma desesperadas que era preciso deixa-las a propria sorte, e que seria
mais temeridade ainda querer dar inicio a sua cura. Opinido, que segundo Holbach, macula
por vezes os principios do filésofo moral, advindos

de vaos declamadores, de entusiastas ridiculos, empiricos, e até de cidadaos
perigosos, os principios que perturbaram inutilmente a sociedade habituada
ha muito tempo a suportar os seus males sem murmurar. Os reformadores
politicos tratados menos severamente passaram por senhores honestos, cujas
ideias poderiam ser convenientes a Republica Platonica ou a utopias
quiméricas. Alguém disse justamente que os tolos recebem os conselhos dos
sabios como os sabios recebem os conselhos dos tolos.*”

Dessa forma, se a virtude nao é compativel ou é mal vista em um mau governo, ela
¢ o fundamento de um governo apoiado na razdo, pois o soberano conhece os deveres que

YD’HOLBACH, Paul-Henti Thiry. Ethocracie ou le governement fondé sur la morale, 1776 [1967], 1, p. 3.
D’HOLBACH, Paul-Henti Thiry. Ethocracie ou le governement fondé sur la morale, 1776 [1967], 1, p. 3-4.
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lega ao seu povo e que o tornam o depositario de sua seguranga reciproca. Através do
estimulo, ele recompensa os talentos que julga tao primordiais a0 bem do Estado, de utilidade
mesmo a sua propria gloria, capazes de contribuir para a felicidade geral, da qual seu poder
e felicidade pessoais dependem. De tudo isso, Holbach arremata: “sé um governo honesto
pode comandar bons cidadaos. Um legislador iluminado pela razao e pela equidade é o tnico
que pode formar os cooperadores de seus empenhos politicos.”®!

Especificamente no capitulo VII, quando Holbach afirma a necessidade de se

estabelecer leis morais para os ministros da religido, ele o diz como todas as letras:

Se, como tudo concorte a provar, obedecer a uma sabia legislacao quer dizer
conformar-se a regra da moral, nio se pode duvidar que os ministros da
religido devam estar submetidos as mesmas leis que ligam os cidadaos ao
Estado e o Estado aos cidadaos.®

Assim sendo, se supostamente um deus foi quem fez os homens, deve ama-los
tornando-os felizes e, da mesma forma, se ele é a fonte de toda a justica, virtude e moral, ele
deseja o bem-estar social. O Barao aprofunda mais a argumentagao, entendendo que se os
“ministros dos altares” sdo os intérpretes das intengoes divinas, seu respectivo deus quereria
que eles anunciassem aos povos os deveres que se impoem a todos os homens, deveres dos
quais esses mesmos intérpretes ndo poderiam se eximir. Do contrario, um padre que nio
observasse esse principio seria um rebelde perante a divindade a qual prescreve a moral que
ele deve predicar a todos. Logo, conforme aos principios de toda religiao atrelada a moral,
todo padre ardiloso e crapula que ndo observasse as leis justas de seu pafs, que se recusasse
a ajuda-lo e a ser util a seus pares,

seria um prevaricador, um ministro infiel, um traidor do seu Deus e poderia
ser suspeito de nao ter religido, de ndo reconhecer a autoridade divina. Uma
legislagao moral tem o direito de chamar aos seus deveres todos os que, por
suas paixOes ou interesses patticulares poderiam distanciar-se.*?

Holbach afirma que uma vez nao considerado esse principio, toda contravengao ou
abuso de poder proporcionado por uma crenga religiosa nao poderia ser resultante do ser
divino promulgador de leis justas. Se todo direito real se deve a estabilidade da justica, toda
autoridade que nao seja vantajosa a sociedade niao passa de usurpacio de determinados
direitos. Assim, se aquele que criou divinamente as leis é a justica par excellence, jamais poderia

¢t D’HOLBACH, Paul-Henti Thiry. Ethocracie on le governement fondeé sur la morale, 1776 [1967], 1, p. 9.
02 D’HOLBACH, Paul-Henti Thitry. Ethocracie ou le governement fondé sur la morale, 1776 [1967], V11, p. 88.
SD’HOLBACH, Paul-Henti Thiry. Ethocracie on le governement fondé sur la morale, 1776 [1967], V1L, p. 89.
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conceder direitos contrarios a equidade e ao bem-estar a alguns poucos, pois o chamado
direito divino tem de estar em total acordo com a felicidade publica. F importante atentar
para o fato da ordem dos fatores afirmada por Holbach, quando afirma que quando um corpus
de leis ¢ moral ele ¢ divino e nao que quando uma lei ¢ divina é moral, ja que sob os auspicios
das leis fundamentadas unicamente na moral, devem estar submetidos tanto os religiosos
quanto os nao-religiosos: “por isso, deviamos concluir que uma legislagao verdadeiramente
moral e justa é uma legislacao divina e religiosa e que, consequentemente, essa tem o direito
de comandar os ministros da religido como todos os cidadios.”®*

Nas entrelinhas da argumentagao anterior, Holbach se preocupa e discorre a respeito
do fenomeno da intolerancia, pois “pregar a intolerancia ¢ como incendiar todo o
universo.”® Se em algum momento, os membros clericais impedem a liberdade de
consciéncia e a querer erradicar a “heresia” no Estado, devido a sua anti-sociabilidade, torna-
se urgente a intolerancia governamental a respeito, porque “um governo sabio deve mostrar-
se intolerante somente com as opinides dos loucos, dos perigosos ou os desordeiros
interesseiros e cruéis que excitam os cidaddaos a odiarem-se uns aos outros devido a
diversidade de sua religidao.”®® Ora, se a caridade no vocabulirio cristio equivale a
humanidade e bondade moral, sendo uma das principais virtudes cristas, ¢ um perigo ao
Estado o surgimento daqueles que, em sua minoria, querem ser os unicos predicadores do
cristianismo. Pode ser paradoxal combater a intolerancia agindo intolerantemente, mas se a
paz estatal ¢ o fim dltimo de todo e qualquer governo que prima pelo livre pensamento e
pela liberdade de culto, logo, “uma das primeiras preocupagoes de um soberano digno,
humano e cristdo deveria ser a de banir do seu Estado o espirito de intolerancia e de fazer
cessar todo conflito e perseguicao.”’ A um regime politico cabe conter as paixdes

“D’HOLBACH, Paul-Henti Thiry. Ethocracie ou le governement fondé sur la morale, 1776 [1967], VII, p. 90-91.
SD’HOLBACH, Paul-Henti Thiry. Ethocracie ou le governement fondé sur la morale, 1776 [1967], VII, p. 94.
D’HOLBACH, Paul-Henti Thiry. Ethocracie on le governement fondé sur la morale, 1776 [1967], VI, p. 95.

7 D’HOLBACH, Paul-Henri Thiry. Ethocracie ou le governement fondé sur la morale, 1776 [1967], VIL, p. 96. Ver a
repercussio contemporinea dessa questio em um texto de Herbert Marcuse chamado “Tolerancia repressiva”,
que vai na direcio da defesa de uma intolerdncia militante como um meio de luta e almejando a um fim maior,
a saber, desvincular a propria nog¢do de tolerdncia das ideologias dos poderes constituidos, ndo podendo mais
ser “promovida” pelo Estado: “Nio obstante, a alternativa ao processo semidemocratico vigente ndo é a
ditadura ou a elite, por mais intelectuais e inteligentes, mas a luta pela democracia real. Parte da luta toma a
forma de combate a ideologia da tolerancia que, na realidade, favorece e fortifica a conservacao do status quo da
desigualdade e da discriminagdo. Para sermos mais exatos, essa pratica ja pressupoe a meta radical que se almeja
atingir. Cometi esse pefitio principii com o objetivo de combater a ideologia perniciosa que diz que a tolerdncia
ja esta institucionalizada nessa sociedade. A toleridncia, que constitui o elemento vital, o simbolo da sociedade
livre, jamais serd dadiva dos poderes constituidos. Podera, nas condi¢oes predominantes de tirania da maioria,
ser conquistada apenas pelo esfor¢o permanente das minorias radicais, dispostas a derrubar a tirania e trabalhar
pelo surgimento de uma maioria livre e soberana — em suma, de minorias intolerantes. Militantemente

5

intolerantes, e desobedientes as normas de conduta que toleram a destruigdo e a opressio.”. “Tolerancia
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desenfreadas dos cidadaos e nao garantir a impunidade de seus caprichos ou mesmo loucuras.
Uma legislagao de acordo com a moral e a religido nao precisara auscultar os pensamentos
mais intimos tampouco se envolvera nas disputas a respeito de dogmas e mistérios reservados
aos tedlogos, pois o seu campo ¢ a agao publica, consistindo em conter os cidadios que
queiram perturbar a paz social.

Retomando uma questio ja levantada por Bayle nos Pensamentos diversos sobre o cometa,
ao qual alude em sex Sistema da natureza — quando questiona se o atefsmo é compativel com a
moral - ver cap. I, xii. — Holbach reflete sobre a capacidade de determinadas opinides
influirem sobre as agdes. Supondo uma obje¢do que poderiam fazer-lhe em torno dessa
suposta conexao necessaria entre uma coisa ¢ outra, o filésofo francés recorre a experiéncia
e constata que os que fazem parte de uma religido dominante em nada seguem seus preceitos,
e, por isso, nao sabem mais nem agem mais retamente do que os que pertencem a uma seita
oprimida ou meramente tolerada. Muito pelo contrario, a experiéncia mostra justamente que
alguém pode ter opiniGes bastante conservadoras e agir de forma totalmente destoante do
que pensa. Da mesma forma, a esteira de Bayle, Holbach poe na balanga quem, em matéria
de coeréncia, aproxima mais as agoes dos pensamentos, a saber, o devoto e o ateu:

Esta experiéncia mostra como se pode ser muito ortodoxo nas préprias
opinides e muito desregrado nos proprios costumes. Enfim, tudo isso
demonstra que o devoto fanatico, intolerante, desumano, faz mais mal aos
seus semelhantes com as suas agdes do que o incrédulo mais decidido com
as suas opinioes e os seus escritos — Holbach estatia referindo-se a si proprio?
— os quais sao enderecados somente a poucos homens e rejeitados pela
multidao.*®

Nesse sentido, um padre carola tem todo o direito de pregar os seus dogmas aqueles
que estejam dispostos a segui-lo. Entretanto, o incrédulo propaga discretamente suas
opinides feitas para um mindsculo nimero de cidadaos ou de sabios incapazes de
perturbarem a paz do Estado. Holbach demonstra que a origem mesma e o progresso do

atefsmo, daqueles que “rejeitam toda religiio revelada”®

na sociedade ¢ devida ao espirito da
intolerancia e aos costumes asociais dos membros de uma religido dominante que, quanto
mais acossam, mais o efeito produzido ¢ contrario as suas pretensoes de acolherem
discipulos. Se um deus quisesse aniquilar os homens por seus erros involuntarios, jamais

persuadiria o coragao de um incrédulo honesto, ja que “um deus privado de justica e de

repressiva”, in: WOLFF, Robert Paul, MOORE JR., Barrington e MARCUSE, Hetbert. Critica da tolerdncia
pura. Trad. de Ruy Jungmann. Rio de Janeiro: Zahar Editores, 1970, p. 125-126, grifos de Marcuse.

8 D’HOLBACH, Paul-Henti Thiry. Ethocracie ou le governement fondé sur la morale, 1776 [1967], V1L, p. 97.
“D’HOLBACH, Paul-Henti Thiry. Ethocracie ou le governement fondé sur la morale, 1776 [1967], VI, p. 97-98.
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bondade pareceria contrario a ideia de perfeicdo que formam da divindade, que conduziria
ao atefsmo os pensadores que niao saberiam conciliar esta doutrina intolerante com os
atributos divinos.”7 A guisa de conclusao, se a Efocracia de Holbach, é a proposta de um
regime politico ancorado em bases morais laicas — mesmo com todos os limites histéricos de
tal concepc¢ao politica — ¢ salutar perceber a tentativa na pratica do filésofo francés de querer
empreender este regime devido a0 momento oportuno para tal, em decorréncia da mudancga
do cenario politico e social francés ao final do século XVIII. Para Holbach, “em uma palavra,
uma legislacao bem feita deveria devolver a sociedade todas as pessoas que uma piedade mal-
entendida, a sedugdo e a violéncia for¢aram a tomar um modo de vida do qual resulta para

elas somente desprazer e lagrimas.””!

BAYLE AND HOLBACH: PRINCIPLES AND FOUNDATIONS OF AN ETHOCRACY

Abstract: Our contribution to this honot morte than deserved to teacher and researcher Maria das Gracas de
Souza for all your research and all its academic papers concerning the philosophical thought of the sixteenth,
seventeenth and eighteenth will be a reflection on establishing the principles and foundations of an ethocratic
government in Pierre Bayle and Baron d'Holbach political thoughts. The latter, despite being the inventor of
the term "Ethocracy" in its Ethocratic or le Gonvernement fondé sur la morale, which refers to a strictly supported
government system on the principles of morality, has its theoretical background already in the writings of
Pietre Bayle mainly in the Continuation des pensées diverses sur la comeéte and Réponse aux questions d'un provincial, as
the philosopher of Carla advocated separate religion and politics, even before the Baron, a sphere political
atheist. In this sense, our work aims to explore the similarities between the authors on the issue proposed.
Keywords: Bayle — Holbach — ethocracy — political — moral.
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UTOPIA: DO IMPOSSIVEL COMO POLITICO!

Silvio Ricardo Gomes Carneiro?

Resumo: O artigo é uma analise do carater histérico de utopia. Para tanto, articula as reflexdes de Souza e
Finley sobre as utopias classicas e desdobra a contemporaneidade do conceito pela perspectiva de Marcuse
sobre o “fim da utopia”. Nesse sentido, o artigp opera o pensamento utdpico enquanto critica da
Modernidade.

Palavras-chave: Utopia — Historicidade — Teoria Critica — Modernidade

A map of the world that does not include Utgpia is not worth even glancing at,
for it leaves out the one country at which Humanity is always landing. And
when Humanity lands there, it looks out, and, seeing a better country, sets sail.
Progress is the realization of utopias.

Oscar Wilde

Em primeiro lugar, este texto leva em considera¢ao um curso dado pela profa. Maria
das Gragas, que assisti como ouvinte, a respeito dos modelos de utopias. Decerto, grande
patte deste curso pode ser encontrado no artigo “O real e seu avesso: as utopias cldssicas”.’
Sobre esse curso, ressalto a marca de sua diferenca. Pois tratava-se de um estudo rigoroso
de historia das ideias, ou mesmo um percurso sobre a histéria da filosofia que um relato
utépico carrega consigo. Um material diverso, portanto, que traz novas luzes aos modos
como a critica da modernidade pode ser conduzida.

E interessante notar, pois, como — as portas da Modernidade — as utopias surgem
como modelos criticos fundamentais para escapar dos sistemas de racionalidade
representativos da Modernidade; ou melhor dizendo, pois nao se trata aqui de afirmar a
utopia como um modelo de critica da modernidade pela mera irracionalidade dos desejos

impossiveis, tal experiéncia do pensamento utdpico carrega consigo novas formas de

1 Apresentado no Coléquio Nacional de Filosofia na Histéria: “Tempo, Historia e Sociedade”, em homenagem
a profa. Maria das Gracas de Souza (maio de 2015).
2 Professor de Filosofia do CCNH/UFABC. Pesquisadot do grupo Nexos Sudeste — Teoria Critica e Pesquisa

Empirica. E-mail: silviocarneiro@gmail.com
3 SOUZA, Maria das G. “O real e seu avesso: as utopias classicas”, in Sexta-feira, pp. 11-22.
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racionalidade, talvez mais necessarias do que nunca se a questao final ¢ como desenvolver
uma ctitica a Modernidade, que tem como principio justamente a autoctitica continua.*
Para tanto, falemos também de outro “M” a ser homenageado quando se trata de
utopias. Pois, certamente, algum residuo desse curso da profa. Maria das Gragas alimenta
meu interesse por autores que nao dispensam a forga critica da utopia, como Herbert
Marcuse. Lembro uma das provocacdes desse autor aos estudantes — grande parte formados
nas diversas correntes do marxismo em 1968: “eu diria que nds estamos diante da
possibilidade em que a tendéncia para o socialismo pode vir da ciéncia para a utopia (...) e
ndo da utopia para a ciéncia”.’ Nessa provocac¢io, Matrcuse inverte os passos marxistas rumo
ao socialismo cientifico. Recupera, pois, a tendéncia da utopia que, talvez, Marx e Engels
tenham dispensado de maneira severa e um pouco cega diante da ideologia do progresso.
E preciso compreender tal mudanga nos termos conforme Marcuse. Pois, com isso,
em primeiro lugar, ele ndo deseja organizar estratégias no férum politico baseadas na
fragilidade do devaneio fantastico. Em segundo lugar, o autor nao se afasta do pensamento
marxista, mas aprofunda algumas das suas tendéncias, como o elogio critico a Fourier, o
unico — segundo Marx e Engels — capaz de organizar o trabalho necessario em harmonia
com as necessidades genuinas dos homens.6 Forga social que alimenta modelos sociais que
atravessam o continente, com forte presenca em muitas comunidades dos EUA.” Portanto,

4 Autocritica que compreendemos em termos muito préximos aos de Foucault em seu ensaio “O que sio as
Luzes?”. Na analise da questdo kantiana sobre o esclatecimento, Foucault nio mede palavras para pensar os
dois movimentos ali inaugurados. Por um lado, a no¢io epistemoldgica da constituicio do conhecimento
verdadeiro como possivel, uma “analitica da verdade”. Por outro, e este nos interessa mais, uma “ontologia do
presente”, apresentado por Foucault da seguinte maneira: “um pensamento critico que tomara a forma de uma
ontologia de nés mesmos, uma ontologia da atualidade. Foi essa filosofia que, de Hegel 4 Escola de Frankfurt,
passando por Nietzsche e Max Weber, fundou um modo de reflexio no qual procurei trabalhar”
(FOUCAULT, “O que sdo as luzes?” in FOUCAULT, Arte, Epistemologia, Filosofia e Histdria da Medicina — Ditos
e Bscritos — vol. VI, p. 268).

5 MARCUSE, Das Ende der Utopie, p. 10.

6 MARCUSE, Das Ende der Utopie, p. 17.

7 Sem dispensar os problemas apresentados na arquitetura utoépica de Fourier, notada pelo préprio Marcuse
em Eros e civilizacao, no capitulo "A transformacio da sexualidade em Eros" - um exemplo que lhe é caro, por
ser suporte para uma nova ordem erdtica. i bem verdade que toda a ordem de trabalho adotada nos
falanstérios inspirados em Fourier, adotaria elementos que contrariam, de inicio, os vinculos agressivos do
trabalho sobre a natureza externa, bem como alimenta novos principios em que se efetivam a formacio de
grupos libidinais de amor e amizade, o estabelecimento de uma ordem harmonica, o desenvolvimento de
grupos de trabalho conforme as "paixGes" individuais - enfim, a possibilidade de realiza¢do dos desejos em
uma nova ordem de trabalho, ou melhor, a dessublimag¢ao dos impulsos outrora alienados pelo chio de fabrica.
No entanto, Marcuse nio deixaria de notar problemas desta propria arquitetura, cuja planta ainda retém os
elementos repressivos. Nesse ponto, o autor afirma que uma observac¢io detalhada das plantas dos falanstérios,
faz notar a liberagdo de poténcias através do gozo mais do que a liberdade propriamente. Neste espaco utdpico
reside aquilo que Marcuse interpreta como uma "organizacio gigante da administracdo", correndo todo o risco
de tornar o jogo livre em um novo ciclo de aliena¢ao do trabalho submetida ndo mais ao proprietario, mas ao
todo coletivo que se expressa sob a forma da administracdo (MARCUSE, Eros and civilization..., pp. 217-218).
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entender a critica embutida nos discursos utdpicos significa compreendé-los de antemao
como estratégias que se dao no tecido social.

Em que medida isso é possivel? Duvida presente em Jirgen Habermas, que desloca
o conteudo utdpico das estratégias criticas e, em defesa da Modernidade, reduz o esforco
marcuseano a uma descri¢io romantica de certa “ressurreicao da natureza caida”. Tal critica
pode ser encontrada quando Habermas descreve a alternativa marcuseana de uma possivel
interacdo com a natureza da seguinte forma:

Em vez da natureza explorada, buscar a natureza fraternal. Na esfera de uma
intersubjetividade ainda incompleta podemos presumir subjectividade nos
animais, nas plantas e até nas pedras, e comunicar com a natureza em vez de
nos limitarmos a trabalha-la com rotura da comunicagao. E, para dizer o
minimo que dizer se pode, essa ideia conservou um atractivo peculiar, a
saber, que a subjectividade da natureza, ainda agrilhoada, nio se podera
libertar antes de a comunicacio dos homens entre si ndo estar livre da

dominacio.?

Habermas se refere aqui as decorréncias da utopia marcuseana presentes nas imagens
de Orfeu e Narciso, pelas quais a relagdo entre sujeito e objeto é preenchida pela linguagem
erodtica e pela expressao estética contrarias ao trabalho da dominagao da natureza na imagem
moderna de Prometeu.’

Decerto, ha nessa critica de Habermas um desvio curioso que retira do carater
utépico o seu potencial critico. Algo que, em defesa das instituigdes modernas amparadas
por uma critica normativa que articula reformas internas no sistema de vida, produz
interpretagdes equivocadas sobre a proposta marcuseana, encarada praticamente como uma
revolucdo permanente de sujeitos romanticos."

Uma organiza¢io pouco diversa da sociedade unidimensional da libido administrada que descreve, alguns anos
mais tarde; sobretudo, se considerarmos os novos modos de trabalho em sistemas pregados pela Google, que
defende o tempo livre para a criagdo de produtos no interior de um modelo de metas produtivas.

8 HABERMAS, Ciéncia e técnica como “ideologia™, p. 53.

9 Nio desenvolveremos estes temas aqui, por ter como finalidade a compreensdo do projeto utdpico de
Marcuse. Interessa-nos o fundo da questio proposta por Habermas, que deixa de escanteio o potencial critico
utépico diante dos sistemas ideolégicos modernos. Para o tema dos mitos, indicamos MARCUSE, Eros and
civilization..., capitulo “The images of Orpheus and Narcissus”, pp. 159-171.

10 Algo que encontramos na leitura parcial de Ricardo Terra sobre a questio da revolugdo em Marcuse. Na
conclusio de seu artigo “Herbert Marcuse: os limites do paradigma da revolucio: ciéncia, técnica e movimentos
sociais”, Terra acaba considerando a recepgio brasileira de Marcuse actitica quanto as possibilidades de certo,
podemos dizer com Habermas, fascismo de esquerda, que retoma “o lado revolucionario de seu pensamento, nio
importando discutir sua efetividade” (TERRA, “Herbert Marcuse...” 7z NOBRE, M., Curso livre de teoria critica,
p. 156.). Sua critica se pretende legitima a partir da critica que Habermas dirige a Marcuse sobre os limites da
racionalidade erética no terreno da democracia. Nao estaria Marcuse defendendo uma “ditadura da educacio”,
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Sem duvida, o curso da profa. Maria das Gracas continha uma critica a essa
compreensao habermasiana. Com “um passo atras e dois a frente”, a professora preparava
com a analise das utopias classicas o terreno que sorvera estas narrativas alguns séculos
depois, com a critica da modernidade revolucionaria. Nesse sentido, reconhece na descri¢ao
das utopias seu contraste narrativo no alvorecer da Modernidade. Perceber tal contraste,
pois, faz da utopia nao apenas um nao-lugar deslocado da realidade, mas um isolamento em
que fervilha o juizo critico do bem-viver bloqueado pelos processos de um horizonte
revolucionario da sociedade moderna. Nio se trata aqui de um discurso nostalgico de um
passado perdido (como aparecia nos discursos presentes na Antiguidade sobre a Idade de
Ouro da humanidade). A cidade isolada da utopia continha em grande medida as promessas
da modernidade sem suas mazelas. Mais ainda, compreende Marcuse, haveria uma historia
contida na narrativa das utopias, uma temporalidade que é prépria delas. De modo que,
mesmo em sua forma “a-historica” ou “trans-historica”, lembra Marcuse, a utopia deve ser
concebida como um conceito histérico.!

A utopia na ordem do tempo

Em geral, associada as metaforas do espaco, a utopia no registro marcuseano é
pensada de outra maneira, em seu carater temporal. Assim, ¢ central se questionar gual lngar
a utopia ocupa na ordem do tempo? Na verdade, mesmo em seu carater a-historico, a apresentagao
da utopia ¢ histérica uma vez que pressupoe na realidade efetiva os limites da sua
efetivacdo.” Isso porque seus elementos sio um “avesso” da realidade social, conforme

nos moldes platonicos e rousseauistas, quando dispensa os ganhos de uma “unificagdo racional” para o corpo
politico da esfera publica democratica, recorrendo aos principios de uma ditadura educacional em direcio as
revolucGes culturais de uma nova sensibilidade? Para Terra, o proprio Marcuse reconheceria “mais tarde” (sem
dizer onde nem quando) que esse termo nio deve ser empregado. Ha uma cortina de fumaga, pois a resposta
¢ dada pelo proprio Marcuse logo em seguida e faltou ao intérprete um trabalho de reflexdo a partir disso.
Terra deixa de lado a resposta central de Marcuse a Habermas. Pois saber da convergéncia de uma “ditadura
educacional na democracia” nio ¢é a “questao principal” para Marcuse. Certamente, nao defende uma “ditadura
educacional pura e simplesmente”. Antes de mais nada, trata-se de se constituir dois juizos de valor irredutiveis:
“1. E melhor viver do que nio viver; 2. E melhor, ter uma boa vida [gutes Leben] do que uma ruim (...).
Quando alguém nio aceita isso, entdo ndo ¢ um debatedor” (MARCUSE 7z HABERMAS, Philosophishe-politische
profile, p. 287). Com efeito, toda a critica de racionalidade deve levar em conta os aspectos utépicos — deixados
de lado pela leitura de Terra — do contetido do juizo sobre o bem-viver. Elemento que ndo se consolida nas
formas institucionais em si (seja na ditadura educacional ou mesmo na democracia efetiva do status quo). . a
questdao do bem-viver que deve anteceder os principios das institui¢des e ndo o contrario. E, nesse sentido, é
fundamental compreendermos os destinos da utopia no pensamento marcuseano. Pois ali, a articulagio do
bem-viver e das instituicdes se mostram evidentes. Decerto, a auséncia deste aspecto — que, alids, ¢ bem mais
articulada em Habermas - torna limitada a critica de Terra ao pensamento de Marcuse. Talvez, um problema
que possamos encontrar na recepgio brasileira de Habermas.

11 MARCUSE, Das Ende der Utopia, p. 11.

12 MARCUSE, Das Ende der Utopia, p. 10.
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também a profa. Maria das Gragas, considerando assim a concretude utépica em contraste
com a facticidade imediata. Consequentemente, dado este contraste, é possivel dizer, na
linguagem marcuseana, que a utopia tenha uma funciao critica. Fun¢ao que, por sua vez,
precisa ser avaliada em sua historicidade.

Todavia, considerando o pensamento critico como um exercicio de reflexdo sobre
o presente, como se consolida o carater utépico na contemporaneidade? Pois ¢ nesse sentido
que Marcuse inverte a proposicao de Marx e Engels, conferindo, entdo, nova tendéncia no
corpo critico ao capitalismo pela direcio que segue da ciéncia a utopia. Decerto, essa
inversao nao deve ser lida como uma “fuga da realidade”, como bem pode afirmar certo
habermasianismo. Trata-se de compreender o destino da critica enquanto “fim da utopia”,
reconhecendo nessa formula¢ao nao a “finalidade” teleolégica que orienta a tendéncia social,
mas — dialeticamente — enquanto realiza¢ao efetiva da historicidade das lutas. Nesse sentido,
percebemos com Marcuse o paradoxo da utopia na contemporaneidade pelo qual seu “fim”
seria a efetivacdo de seu conteudo na realidade social. Mais ainda, trata-se de um exercicio
dialético refinado que exige nossa reflexdo sobre a utopia junto a sua descri¢io fantastica,
também em sua historicidade e, nisso, operar o campo utépico como uma reserva critica da
realidade estabelecida.

Para tanto, a historia materialista das utopias ¢ fonte indispensavel. E aqui, o estudo
da profa. Maria das Gracas se mostra fundamental. As portas da Modernidade,
compreendemos com sua pesquisa a natureza utopica dos primeiros anos desse periodo nas
figuras classicas de Morus, Campanella e Bacon. Mas também, um terceiro “M” se faz
importante nessas analises: Moses Finley — que, em um artigo em homenagem a Marcuse,"
langa uma perspectiva materialista histérica sobre esse material utépico de maneira bastante
complementar as investigagoes de nossa professora homenageada. Assim, o campo histérico
pelo qual estes trés “Ms” transitam confere a nossa investigacao sobre a historicidade da
utopia (e seu carater critico) um universo amplo que segue da Antiguidade ao periodo pos-
Revolucao Industrial. Notemos os desdobramentos disso.

O avesso materialista

De um modo geral, Finley e Souza bebem da mesma fonte: a historiografia marxista
britanica de analise econémica sobre a constituicio da classe trabalhadora na aurora da
Modernidade. Ambos nao dispensam a articula¢ao da estrutura econémica em que incidem
as narrativas utopicas. Com efeito, ainda que com variagoes, concordam com o fato de que
a utopia é uma construgao narrativa propria a Modernidade. A autora segue a perspectiva de
Raymond Trousson, para quem a utopia nao tem lugar no mundo medieval ou antigo. Isso
porque as imagens do Paraiso biblico ou da Idade de Ouro da humanidade (descrita por

13 FINLEY, “Utopianism Ancient and Modern” i# WOLFF & MOORE Jr., The Critical spirit: essays in honor of
Herbert Marcuse, pp. 3-21.
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Hesiodo) ou mesmo o reino da Cocanha (do século XI) nio contém um elemento
fundamental das descrigdes utdpicas, a saber: “uma organizag¢ao social ou politica que tenha
como fim assegurat o bem-estar dos individuos”."*

Finley, embora conceda certo teor utépico a Antiguidade,” também concorda com
a perspectiva da autora. Para ele, as descrigoes das idades fantasticas remetem muito mais a
um tempo mitico do que a um tempo histérico, de modo que, por exemplo, a Idade de Ouro
de Hesiodo serve antes como sombra para definir por oposi¢ao a verdade da Idade de Ferro,
periodo em que subjazem os males com os quais a humanidade deve conviver e, sobretudo,
perecer. Nesse sentido, a Idade de Ouro antes se fixa, na verdade, no tempo mitico, deixando
a Idade de Ferro a realidade do tempo histérico. Mesmo com a possibilidade de ressurgir a
Idade de Ouro, como pregam movimentos milenaristas, esta vird “por ato de graca e nao
por uma a¢io social, e serd uma Idade de Ouro somente para eleitos”.' Finley conclui, pois,
que a marca da diferenca dessas narrativas miticas para as narrativas utopicas se deve ao fato
de que as primeiras remetem as sociedades “pré-politicas”, pelos quais nao estao refletidas
a “organizacdo social capaz de assegurar o bem-estar dos individuos”, como afirmava a
profa. Maria das Gragas. Nos mitos encontram espago os martires e herdis; na utopia, o
lugar ¢ da politica. Isso porque, ao invés da dinamica mitica em que as narrativas tratam da
mudanga dos protagonistas da ordem, na utopia interessa a mudanc¢a da ordem em que 0s
protagonistas operam.'” No campo utépico, nao se trata de uma inversio de papéis, mas de
uma outra organiza¢ado com outras funcdes sociais. As sociedades utdpicas sao, portanto,
politicas na esséncia.

Na verdade, pensar o politico do campo utdpico permite compreender a paradoxal
historicidade de seu carater a-histérico. Pelo préprio neologismo de Thomas Morus, Finley
compreende que o avesso transcende a articulagdo entre o fantastico desse nao-lugar e a
realidade a que se contrapoe. Pois o #gpos pretendido por Morus, nao se reduz apenas ao
sentido de nega¢ao do “nao-lugar”. Finley encontra em Morus também o lugar politico da
“felicidade”, do “bem-viver”, do prefixo grego “eu”, posto que — das palavras de Morus —

14 SOUZA, “O real e seu avesso: as utopias classicas”, p. 13.

15 O autor leva em consideragio certas narrativas de teor utdpico nas “fantasias privadas” e nas “praticas
magicas” que floresciam nas camadas populares em resposta as restricdes que compunham suas vidas, tal como
descrito em alguns versos da Odisseza. V. FINLEY, “Utopianism Ancient and Modern”, p. 8.

16 FINLEY, “Utopianism Ancient and Modern”, p. 7. Com esse mesmo argumento, Finley desconsidera a
republica platonica como uma utopia, mas sim uma constru¢ao de uma sociedade ideal e, portanto, externa as
variagoes histéricas. Ou ainda, pensando os movimentos milenaristas, é possivel haver uma tendéncia de
retorno a Idade de Ouro, ou ao Parafso. No entanto, Finley lembra que tais movimentos antes liberaram rituais
de martirio e sacrificio ao invés de processos de transformacdo social, um horizonte fundamental para as
intervencGes modernas da utopia (FINLEY, “Utopianism Ancient and Modern”, pp. 7-9).

17 Como exemplo dos limites das narrativas miticas antigas, Finley recorda a passagem da comédia Ecclesiazusae
de Aristéfanes cujos personagens de uma sociedade fantastica questionam por quem ira lavrar a terra na
sociedade fantastica e, mantendo a ordem, tem na escravidao a melhor reposta. FINLEY, “Utopianism Ancient
and Modern”, pp. 14-15.
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o termo correto nao ¢ Utopia, mas antes o nome ¢ Eutopia: o lugar da felicidade.” Algo
muito préximo a “questdo central” para Marcuse: o juizo de valor sobre o bem-viver que é
o pressuposto maior das utopias.'” Assim, o carater histrico da utopia evita a aproximagio
ao idealismo, como um ideal regulador normativo. De outro modo, a ordem historica da
utopia se da justamente naquilo que a impede de se efetivar na historia: sua impraticabilidade,
seu impossivel —uma vez que, lembra Marcuse, se referem “a projetos para mudangas sociais
consideradas impossiveis”.” Pois, na marca do impossivel estd a constitui¢io histdrica da
utopia. Nesse ponto, a utopia ndo reproduz a temporalidade circular do mito, mas no carater
impraticavel da sua “organiza¢ao social” emerge a sua forma politica e, por conseguinte, a
pergunta critica por exceléncia: afinal de contas, o que impossibilita efetivar o bem-viver na
sociedade estabelecida?

A ruptura com o continuo, a ruptura com o mito

A maior precisao dessas elucubragdes segue de uma caracteriza¢ao mais precisa das
utopias classicas. Notemos como a profa. Maria das Gragas e Moses Finley recobrem as
categorias que estruturam narrativas utopicas a fim de perceber o sentido de sua ruptura
com as estratégias miticas.

E notavel o “insularismo” destas sociedades, a marca de seu isolamento espacial
como sugere a descri¢cao das utopias classicas. Algo que, segundo a profa. Maria das Gragas,
possibilita duas interpretacbes complementates.” Primeiramente, o isolamento configura
uma protegao contra as influéncias nefastas das sociedades realmente existentes. Através desta
protec¢ao, esta racionalidade pode ser composta por uma ordem autonoma de governo. Mas
também, em segundo, toda a influéncia externa deve ser expurgada, compreendendo uma
nova ordem dos seus elementos sociais. Ha uma ruptura com a sociedade que permite notar
o sinal invertido da utopia, potencializando ainda mais o isolamento em seu carater critico.
Em especial, nessa configuracao isolada, as utopias efetivam sua racionalidade no interior de
uma sociedade de trabalho — em geral coletivista — organizada a tal ponto que o produto
maior serd o “bem-viver”. Seja por uma ordem politica (como a Ufgpia de Morus) ou por
uma ordem cientifica (como a Nova Atlintida de Bacon), é no reconhecimento do trabalho
em vistas do “bem-viver” que a realidade utépica se efetiva e nao mais, como no reino mitico
paradisiaco, no 6cio. Aliada do tempo da producio, a utopia rompe com o tempo circular
do mito e das estruturas que reproduzem a ordem. Algo que se faz compreender através de
Marcuse, quando afirma que as possibilidades utépicas nio podem ser pensadas mais a partir
da “continuacdo com o antigo, nem mesmo existindo no mesmo continuo histérico que o

18 FINLEY, “Utopianism Ancient and Modern”, p. 3.

19 Ver acima nossa nota 9.

20 MARCUSE, Das Ende der Utopia, p. 10.

21 SOUZA, “O real e seu avesso: as utopias classicas”, pp. 13-14.
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delas. Antes, elas pressupoem uma ruptura com o continuum historico; elas pressupoem a
diferenca qualitativa entre uma sociedade livre e sociedades que sdo ainda servis”.”” Em outras
palavras, o isolamento nio ¢ o sinal de uma fuga monastica do mundo, mas a composi¢ao
de uma racionalidade constituida na ruptura com o continuum histérico, com o tempo circular
mitico, na mesma medida em que se alia ao carater produtivo das transformagdes historicas.

Ora, ¢ nesse carater histérico que a utopia também se estrutura e se modifica. Finley
ressalta as diferencas que as narrativas utopicas apresentam no decorrer da Modernidade,
sobretudo a partir da Revolugao Industrial, quando afirma:

As utopias antigas ou dos primeiros anos da modernidade foram forgadas a
aceitar a escassez de bens como um dado e, portanto, a ressaltar a
simplicidade, o limite das vontades, o ascetismo e a sociedade estatica.
Depois, veio a liberacao de novas fontes de energia e, com ela, um fluxo de
imaginag¢ao utdpica tecnoldgica, desde Condorcet a Fourier, através de Jules
Vernes ¢ H. G. Wells. Eles compreenderam que, pela primeira vez na
historia, seriam criadas as possibilidades técnicas para uma nova espécie de
utopla, em que a abundancia substitui a escassez, em que as possibilidades
humanas teriam um salto adiante para algo impensavel anteriormente fora
do mundo do mito.”

Com efeito, a propria utopia se estrutura historicamente nesse campo de
transformacdes da realidade estabelecida, mobilizando novas fontes para a ordem social. E
nesse sentido que Finley diferencia a utopia em dois niveis. Dada a escassez caracteristica na
aurora da Modernidade, as utopias classicas tendem a se configurar como ordens sociais
“estaticas” que asseguram o bem-estar no limite de sua produtividade. Com as novas fontes
liberadas pela Revolugao Industrial, no entanto, a utopia se configura como “dinamica”,
organizando em suas narrativas todo um universo das tecnologias — ainda que de um ponto
vista critico.

Decerto, como lembra a profa. Maria das Gragas, Thomas Morus organiza sua
utopia no avesso das transformagoes sociais que alteram toda a ordem de relacdes
proprietarias na Inglaterra cada vez mais ocupada pelos carneiros e suas vantagens
econOmicas para as forcas capitalistas em seus primeiros passos de acumula¢io primitiva.
Diante do cenario da escassez (e da terra devastada pela acumulagao capitalista), a propria
utopia de Morus expressa em sua ordem social a necessidade de garantir o bem-viver
mediante restricOes e controles materializados em aparatos conscientemente disciplinares
que “desempenhavam nao uma funcido econdmica e higiénica, mas moral” em

22 MARCUSE, Das Ende der Utopia, p. 9.
23 FINLEY, “Utopianism Ancient and Modern”, p. 13.
24 SOUZA, “O real e seu avesso...”, pp. 18-19.
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correspondéncia com certo ascetismo.” Todavia, tal carater estatico da utopia perde sentido
diante da realidade pés-industrial.

Marcuse e o fim da utopia

A narrativa utopica sofre, entdo, uma segunda ruptura apos a Revolucao Industrial,
como lembra Finley, com a liberacdo de novas fontes de energia em vistas da produgao de

uma nova sociedade.?

Nesse sentido, o avango tecnoldgico altera o lugar social das narrativas
utépicas. Movimento a que Marcuse era sensivel, quando afirma, ja no cenario do capitalismo

tardio:

Hoje, qualquer forma do mundo concreto, de vida humana, qualquer transformacio do
ambiente técnico e natural é uma possibilidade, e o lugar desta possibilidade ¢ histérico.
Hoje, temos a capacidade de transformar o mundo em um inferno, e estamos nos
encaminhando bem nesse sentido. Também temos a capacidade de transformar isso no
oposto do inferno. Isto significaria o fim da untopia, isto €, a refutacdo daquelas ideias e

teotias que usam o conceito de utopia para denunciar certas possibilidades histéricas.?’

A refutacao ¢ possivel pois, a cada novo passo dos avangos tecnoldgicos: o que
outrora era impraticavel passa a ser uma alternativa viavel. Eis o “fim da utopia”, a efetivacdo
da mesma em uma nova ordem do tempo: quando o impossivel passa a ser existente no
horizonte politico e social. Movimento que exige do pensamento critico um esfor¢o de
reflexdo maior sobre o salto qualitativo que propicia o limiar — por vezes, nada claro — entre
o inferno de sociedades servis e as potencialidades das sociedades livres. Refuta-se, pois, o
lugar impossivel da utopia determinando-o como a possibilidade que temos de mais
proxima. E entender os bloqueios, as resisténcias (e, por que nao, repressoes?) do status quo
contra as “forcas centrifugas” contidas nas utopias mostra-se um imperativo para o teorico
critico.”®

25 FINLEY, “Utopianism Ancient and Modern”, p. 14.

26 No caso, Finley apresenta duas possibilidades. A primeira, conforme a citagdo acima, das utopias que
valorizam o progresso tecnologico e as potencialidades sociais a partir dele. Mas é possivel remeter a um
segundo grupo, cético quanto aos avangos tecnolégicos e de forte influéncia nos Estados Unidos, como as
“propostas alternativas e criticas surgindo da analise e da critica da sociedade industrial” de Thoureau e William
Mortis (FINLEY, “Utopianism Ancient and Modern”, p 13).

27 MARCUSE, Das Ende der Utopia, p. XX

28 Lembremos aqui as passagens de O homem wunidimensional, em que Marcuse compreende o “verdadeiro
inimigo” contra o qual a sociedade industrial avancada se volta: “As capacidades (intelectuais e materiais) da
sociedade contemporanea sao incomensuravelmente maiores do que jamais foram — o que significa que o
escopo da dominagdo da sociedade sobre o individuo é incomensuravelmente maior do que antes. Nossa
sociedade se distingue pela conquista das forcas sociais centrifugas [centrifugal social forces] mais precisamente
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A leitura acurada dos textos marcuseanos compreendem o equivoco de tratar o “fim
da utopia” como uma tecnofobia, como afirmaria Terra. Seguindo a esteira de Lebrun e
Habermas, o intérprete acaba por considerar o risco de uma leitura contraria a tecnologia e
as cieéncias a partir das denincias criticas que Marcuse opera sobre o teor de dominagao e da
instrumentalizacao do saber cientifico e tecnolégico. Em nota, o intérprete chega a
considerar que a linha marcuseana seria contraria aos avangos das pesquisas sobre
organismos geneticamente modificados, uma vez relacionados ao objetivo final na ordem
capitalista do lucro, a despeito das descobertas que promovem organismos mais resistentes
as pragas e capazes de reduzir o uso de agrotoxicos. Além disso, pensando na estabilidade
de certos saberes cientificos, Terra compreende como parte do pensamento marcuseano
quase como um devaneio sobre os contetidos cientificos, cuja forma “revolucionaria” de
nova sensibilidade evitasse o racionalismo dominador dos conceitos a despeito de
descobertas fundamentais como, por exemplo, a mecanica quantica.” O intérprete desafia,
com Lebrun: ““O que pode ser uma outra mecanica quantica?’ (...) Ficamos esperando a
resposta (...)”."

Tal interpreta¢do nio poderia estar mais equivocada. Mas aceitemos a provocagao
como um recurso didatico. Pois permite esclarecer o quanto a possibilidade de um “fim da
utopia” nao ¢ o avesso da tecnologia, mas da ordem social em que ela se localiza. Decerto,
como aponta Douglas Kellner e Steven Best, ndo se trata de uma critica romantica aos
avancos tecnoldgicos e cientificos.” A questio central — que certos habermasianos teimam
em nao ver — ndo ¢ o conteudo cientifico e tecnoldgico, mas sua disposi¢ao social. Afinal, o
que significa os grandes avangos genéticos em um sistema corporativo dominado e
financiado por uma empresa como a Monsanto — sistema que, alids, contraria a reducao de
agrotoxicos como demonstram inumeras pesquisas de reconhecimento responsavel? Mais
ainda — e mais grave para nossa pesquisa: o intérprete deixa de lado a questao central esta
posta em Teoria Tradicional e Teoria Critica, fundamental para a interpretagiao do exercicio de
reflexdo em jogo diante da coisifica¢io do saber. Segundo Horkheimer, diante de
movimentos cientificos da teoria tradicional como a Fisica da mecanica quantica,

N3o ha duvidas de que tal elaboragao representa um momento de revolugao
e desenvolvimento constantes da base material desta sociedade. Na medida

pela Tecnologia do que pelo Terror, sobre a dupla base da eficiéncia esmagadora e de um crescente padrao de
vida” (MARCUSE, O homen unidimensional: estudos da ideologia da sociedade industrial avancada, p. 32, com alteragdes
nossas). No fim das contas, as guerras politicas (frias e assassinas) se voltam ndo entre as partes, mas contra a
possibilidade de novas forgas centrifugas, afastadas dos polos unidimensionais de oposi¢do e, por isso mesmo,
marcas de transformagdo sobre o status guo.

29 TERRA, “Herbert Marcuse...”, pp. 148-149.

30 TERRA, “Herbert Marcuse...”, p. 149, com citagdes de LEBRUN, “Sobre a tecnofobia” 7# NOVAES, A.
(org.), A crise da razao.

31 V. BEST & KELLNER, The postmodern adventure....
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em que o conceito de teoria é independentizado, como que saindo da
esséncia interna da gnose [Erkenntnis|, ou possuindo uma fundamentagao a-
historica, ele se transforma em uma categoria coisificada e, por isso,

ideologica.

Ora, pensar o desenvolvimento da teoria genética ou mesmo da mais elementar
mecanica quantica nao é, pois, um problema para Marcuse e sua geragao. No entanto, pensa-
los de maneira independentizada — como, alids, acaba transparecendo a defesa de Terra pelas
pesquisas de organismos geneticamente modificados — ¢, de fato, o risco bem presente para
uma perspectiva que nao deixa de ver os problemas dos avancos da quimica utilizados nas
camaras de gas ou dos avangos da biologia em termos de controle de mercadoria e da
economia da subsisténcia.

Pois bem, a nog¢ao marcuseana de “fim da utopia” em nada corresponde a tecnofobia
e outros medos. De outro modo, a utopia “dinamica” é antes, como ja aponta Finley,
baseada no potencial libertador das tecnologias e das ciéncias. Para Marcuse, colocar essa
possibilidade nos termos de utopia em vias de efetivagao significa ndo apenas uma diferenga
quantitativa de maior produtividade. No horizonte, nosso autor vislumbra um “salto
qualitativo” que atinge a ordem social como um todo. Para Marcuse, a utopia “dinamica” de
Finley pode muito bem ser interpretada como a passagem dialética possivel em que o reino
da necessidade niao é mais a oposi¢ao ao reino da liberdade (o que estrutura em grande
medida o campo da escassez das utopias estaticas, como em Morus). Com as novas fontes
da tecnologia pés-revolucionaria, trata-se de compreender o reino da necessidade junto ao
reino da liberdade.

Tal passagem fica mais nitida na conferéncia “The realm of freedom and the realm
of necessity — a reconsideration” (1969), quando Marcuse trata de maneira mais direta a
questdao das novas relagoes entre liberdade e necessidade no desenvolvimento tecnolégico
do capitalismo tardio. Na ocasido, Marcuse descreve como os dois dominios da liberdade e
da necessidade, outrora antagonicos,” tém suas fronteiras diluidas com o desdobramento
tecnologico das sociedades industriais avangadas. Isso porque considera as mudangas nos
processos de produgio que, cada vez mais integram o trabalho intelectual, como a presenca
determinante de setores de engenharia e supervisio na organizagdo racional (e, até,
administrada) do trabalho.

32 HORKHEIMER, “Teoria tradicional e teoria critica” 7z BENJAMIN et al., Textos escolhidos, p. 129.

33 E até mesmo inescapavelmente antagbnicos, mesmo para a constituicdo de uma sociedade sem classes, como
descrito em muitos textos de Marx, sobretudo aqueles em defesa do progresso das forgas produtivas, elogiosas
até mesmo de modelos tayloristas de produgao. V. MARCUSE, “The realm of freedom and the realm of
necessity — a reconsideration”, pp. 22-23.

:2: Cadernos de Etica e Filosofia Politica | Nimero 29 | Pagina 117 :::



Nio se trata de um elogio “romantico” de Marcuse ao tempo livre do trabalho,*
mas de um exercicio fino de reflexdo sobre as contradi¢des em jogo, reformuladas no
tabuleiro do capitalismo tardio. Pois, com a diluicdo das fronteiras entre a necessidade ¢ a
liberdade na também chamada sociedade da afluéncia, um dominio se justapde ao outro.
Movimento que implica em duas possibilidades. Por um lado, o reino da necessidade avanga
sobre o reino da liberdade com a oferta de novos aparatos que codificam os signos do
homem livre sob a condi¢ao da circulagio de mercadorias, no espetacular mundo do
consumo. Por outro, é possivel que o reino da liberdade avance sobre o campo das
necessidades, com a produtividade reconhecidamente capaz de conferir um salto qualitativo
dos padrées de vida. Dai, a conclusio:

Estas duas tendéncias, uma que estende o reino da necessidade ao reino da
liberdade, a outra, a possivel extensao do reino da liberdade para o reino da
necessidade, expressam as contradicbes basicas do capitalismo em um
estagio de progresso técnico competitivo: de um lado, o conflito entre o
padrao crescente de vida por extensao da forma mercadoria dos homens e
das coisas (...) e, de outro, o crescente potencial de liberdade no interior do
reino da necessidade, a saber, a possivel transformacao do reino da
necessidade pelos homens e pelas mulheres na determinagdo de suas
proprias necessidades, de seus proprios valores e de suas proprias
aspiragoes.*

Ora, o campo utopico se abre nesse segundo momento e tal afirmag¢ao, muitas vezes
considerada ingénua pelos intérpretes, procura recolher a verdade da afirmacao utdpica
contemporanea de Marcuse: “Soyons realistes, demandons Iimpossible!” Afinal, o que seria esse
impossivel a ser requisitado?

34 Curiosamente, ao descrever os momentos em que Marx pensaria diversamente o reino do trabalho como
um momento externo ao dominio da necessidade (alienante), Matrcuse recusa como fundo de sua critica a
imagem famosa do trabalhador livre para cacar, pescar e fazer critica literaria, presente nos Manuscritos
Econdmico-Filosdficos; pois, por mais que este trabalhador fosse multiplo em suas func¢ées, nada dessa
pluriatividade garante o fim da divisdo social do trabalho e seu consequente regime de propriedades. De outro
modo, para Marcuse, exemplar vem a ser as poucas linhas dos Grundrisse a respeito do automatismo das
industrias e a organizacio racional das necessidades — um cendrio bastante proximo da realidade das sociedades
industriais avancadas (MARCUSE, “The realm of freedom...”, p. 22). Seria nesse estagio que as fronteiras entre
os dominios da liberdade e da necessidade passa a ser diluidas, abrindo o compasso para um novo regime de
contradi¢des, como veremos a seguit.

35 MARCUSE, “The realm of freedom...”, p. 24.
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Do impossivel como politico

A pergunta nos leva a uma ultima considera¢ao sobre o carater politico e critico da
utopia. Afinal de contas, se a realizacao da liberdade no reino da necessidade é uma realidade
possivel, o que resta do impossivel a ser demandador? Pergunta que coloca em xeque a
possibilidade de criticar a propria realidade estabelecida, cujo dominio técnico permite
materialmente efetivar os desejos do reino da liberdade. No entanto, Marcuse ¢ atento para
os designios dessa Realpolitik. O impossivel nao é uma mera questao de tempo a ser realizado,
mas um imperativo a ser absorvido por uma nova racionalidade politica.

Exigir o impossivel é o avesso da esfera fechada da sociedade unidimensional. Nela,
as contradi¢oes se estruturam de tal maneira que o sistema de oposicOes passa a ser
integrado. De uma maneira mais imediata, é inegavel que na sociedade industrial avancada
o reino de liberdade esteja mais articulado, que os trabalhadores sejam reconhecidos, no
limite, como sujeitos de direito. Na verdade, como Marcuse afirma em seu Preficio politico
(1966), nao “faz mais sentido falar sobre a libertagao de homens livres (...) quando homens

3% Neste cenario,

e mulheres gozam de mais liberdade sexual [mas nao s6] do que antes.
fazer a critica da sociedade nesses termos nao ¢ suficiente, se é que faz algum sentido.

Contudo, Marcuse reconhece neste cenario a logica das novas liberdades reduzidas
as fronteiras do dominio da necessidade. E por isso que nio apenas se estabelece um sistema
de oposicoes integradas (diluindo e contendo as manifestacdes explosivas das contradigdes
sociais), mas também explicita a verdade das novas liberdades reduzidas a necessidade dos
tempos: a de que “esta liberdade e a satisfagdo estio transformando a vida na terra em um
inferno”.”” O realismo utépico esta em considerar o inferno como a verdade que ilumina o
todo, base critica contra a Realpolitik que organiza este estagio social, em que é “facil e
sensivel ver” nestes infernos “somente bolsdes de pobreza e miséria dentro de uma
sociedade em desenvolvimento capaz de elimina-los gradualmente e sem uma catastrofe.”
No entanto, complementa Marcuse, embora esta seja uma interpretagdo “realista e até
mesmo correta”, fica a questdo: “eliminadas a que preco? — nao em dolares e centavos, mas
em vidas humanas e liberdade humana?”*

Contrario ao realismo da Realpolitik, Marcuse reforca o realismo da utopia: a
demanda pelo impossivel tornado viavel pelas condigdes materiais vigentes. Colocar o
impossivel como principio politico é andar no avesso das demandas possiveis; é indicar o

lugar onde a sociedade apenas tocou, mas cuja racionalidade instituida impede qualquer

36 MARCUSE, Eros and civilization: a philosophical inquiry into Freud, p. X111 [colchetes nossos]. Consideramos
também os novos direitos sociais que as sociedades industriais avancadas operam no Welfare State, conforme
O Homem Unidimensional.

37 MARCUSE, Eros and civilization..., p. XIIL.

38 MARCUSE, Eros and civilization..., p. XIIL.
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avango, quando nio o reprime. Nesse ponto, a utopia se torna uma chave critica valiosa,

uma vez que

ha um tunico critério valido para a realizacao possivel, a saber, quando as
forgas material e intelectual estao tecnicamente a mao embora sua aplicagao
racional seja evitada pela organizacao existente de forcas de produ¢ao.”

A utopia revela aqui seu carater critico: a demanda pelo impossivel niao ¢ exigir o
que nao se pode, mas a demanda por uma outra racionalidade pela qual o impossivel nao
seja apenas o impraticavel, mas o horizonte emancipavel das realizagdes humanas.

UTOPIA: ON IMPOSSIBLE AS POLITICAL QUESTION

Abstract: This paper constitutes an analysis on historical contents of utopia. In this sense, it articulates
reflections by Souza and Finley on classical utopias as well as develops the contemporaneity of this concept
by Marcuse’s perspective on “end of utopia”. At the end, the paper intends to understand utopical thinking
as a critical thinking on Modernity.

Keywords: Utopia — Historicity — Critical Theory — Modernity
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TRABALHO E OCIO NO EMILIODE ROUSSEAU

Thiago Vargas*

Resumo: Ensinar trabalhos que tornem o homem autossuficiente e a preocupagio em afasti-lo da ociosidade
sdo questOes que se encontram no centro das atengdes de Rousseau, em especial na obra Ewilio. O artigo
pretende abordar a nogao de trabalho sob trés diferentes (e complementares) prismas: o primeiro, uma
educagio para o trabalho que afaste o 6cio, tornando Emilio um jovem ativo e robusto, evitando doengas
corporais ligadas a inagdo; em segundo lugar, a no¢ao do trabalho na educacio de Emilio pela perspectiva de
sua contribuicdo para as habilidades cognitivas do jovem, isto é, como os exercicios do cotpo e os trabalhos
manuais ajudardo em sua formagcio intelectual; finalmente, em um terceiro instante buscar-se-4 expor o passo
fundamental da escolha de um oficio para o aluno, tendo em vista sua educacio para a independéncia e para
tornar-se util para a sociedade na qual escolherd viver. Em um ultimo momento, deixaremos entrever uma
critica a divisao do trabalho realizada por Rousseau.

Palavras-chave: Rousseau, Emilio, trabalho, 6cio, preguica, moral

“Eu ainda era um artesao muito precdrio, embora o tempo e a necessidade me
tenhanm transformado pouco depois enr um mecanico natural completo, como
acredito que teria acontecido com qualquer outro”.

Daniel Defoe, Robinson Crusoé.

A cria¢ao de um homem nido constitui apenas a tarefa de conservac¢ao do corpo, mas

sim a de fazé-lo agir, pensar, desenvolver suas faculdades, a mover-se, e evitar manté-lo na
inacao. E preciso fazé-lo ativo para a vida: “viver nao ¢ respirar, mas agir’>. Do ponto de
vista da saide do corpo, a ociosidade e a preguica representam a “degenerescéncia fisica da
espécie e do individuo™3. Uma das preocupacdes iniciais do preceptor de Emilio ¢, portanto,
evitar que um corpo débil e fragilizado comprometa a “educa¢io da alma”*. O 6cio deve ser
evitado, como Rousseau ja argumentara no Primeiro Discurso: “‘sei que é preciso ocupar as
criangas e que a ociosidade ¢ para elas o perigo que mais se deve temer”>. O aluno devera

! Doutorando em Filosofia pela Universidade de Sao Paulo (FFLCH — USP) em cotutela com a Université Paris
1 Panthéon — Sorbonne. Bolsista do CNPq.

> OC, 1V, Emilio, Livto 1, p. 253; Ed. bras.: p. 16. As citacdes deste artigo foram traduzidas das Euvres complétes
de Jean-Jacques Roussean e sio de nossa responsabilidade. Optamos também por indicar ao leitor as paginas de
uma edi¢do brasileira (doravante, Ed. bras.:) de Emilio, conforme informado na bibliografia.

3 VARGAS, Yves. Promenades Matérialistes de Jean-Jacques Roussean. Pantin: Temps des Cetises, 2005. p. 196.

* OC, 1V, Ewmilio, Livro 1, p. 268; Ed. bras.: p. 34.

5 OC, 111, Discurso Sobre as Ciéncias e as Artes, Segunda Patte, p. 24.



sempre manter-se em movimento, realizar exercicios que ponham o corpo em acio. B
preciso nunca o deixar afundar-se na indoléncia ou na inagao, capaz de provocar até mesmo
a deformagdo da constituicio fisica. Rousseau di como exemplo os mil aparatos e
“precaucdes extravagantes”® as quais sdo submetidas as criancas, e que s6 fazem impedir o
movimento, prejudicando o desenvolvimento dos membros e da circulagao: tais precaugdes
tém sua origem na propria preguica daqueles que cuidam da crianga, pois, seguindo a lei do
minimo esforco, preferem submeter o jovem a ataduras e aparelhos que o paralisem, uma
vez que tal artificio abreviaria ou os poupatia do préprio trabalho de cuidat’. Todas as
prescri¢es que a principio pareceriam contribuir para a boa saude, terminam por degenerar

O corpo:

A crianca recém-nascida precisa esticar e mover os membros para tird-los do
entorpecimento em que, unidos como em um novelo, permaneceram por
longo tempo. Os esticamos, ¢ verdade, mas os impedimos de se moverem;
chegamos até a prender-lhe a cabega a testeiras. Parece que tememos que ela
pareca estar viva (...) os lugares em que se enfaixam as criangas estio cheios
de corcundas, de mancos, de cambaios, de raquiticos, de pessoas deformadas
de toda espécie. Temendo que os corpos se deformem com os movimentos
livres, apressam-se em deforma-los pondo-os entre prensas. De bom grado
os tornariam paraliticos para impedi-los de se estropiarems?.

O excesso de ociosidade também torna os individuos sujeitos a doengas, e, para
afasta-las ou cura-las, logo os homens optam por buscar consultérios médicos para seus
males: a inacao franqueia os caminhos para a ampliacao desta que ¢é, aos olhos de Rousseau,
uma funesta ciéncia e uma “arte mentirosa’®. Neste cendrio, Rousseau inicia seu severo
ataque contra certo tipo de medicina praticada em grandes cidades como Paris, posicionando
sua artilharia com pontaria para o flanco das questdes morais (afinal, a ofensiva nao é contra
a medicina em si, mas sim contra determinado tipo de arte médica que sabe apenas instigar
vicios e servir uma sociedade de costumes ja muito corrompidos: “a ciéncia que instrui e a
medicina que cura sao muito boas, sem duvida; mas a ciéncia que ilude e a medicina que mata

® OC, 1V, Emilio, Livro 1, p. 254; Ed. bras.: p. 18.

7 F a lei do minimo esforco que rege a conduta de tais pessoas, que procuram furtar-se da obrigacio de cuidar
da crianca. F mais facil amarra-la e fazé-la parar do que buscar orienta-la em sua liberdade: “Desde que as mies,
desprezando seu primeiro dever, nio mais quiseram alimentar seus filhos, foi preciso confid-los a mulheres
mercenarias que, vendo-se assim maes de filhos alheios, por quem a natureza nada lhes dizia, s6 procuraram
furtar-se ao incomodo. Teria sido preciso zelar continuamente por uma crianga em liberdade; mas, quando ela
esta bem amarrada, jogam-na a um canto sem se preocuparem com seus gritos” (OC, IV, Emilio, Livro 1, p.
255; Ed. bras.: p. 19).

8 OC, 1V, Emilio, Livro 1, p. 254; Ed. bras.: p. 17.

° OC, 1V, Ewmilio, Livro 11, p. 306; Ed. bras.: p. 77.
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sa0 mas”'%); nao descartando a utilidade da medicina para alguns homens em particular, trata-
se, entretanto, de uma arte “funesta para o género humano”; refugio de ricos ociosos, torna-
se uma diversao que acaba por deslocar o tempo util a vida comum, fazendo com que pessoas
“desocupadas™ gastem suas horas de lassidao em visitas a consultérios médicos.

Nao obstante esta diatribe, Rousseau prescrevera sua propria receita para que a saude
do corpo seja observada, e o primeiro dos remédios, que sera também a primeira das
prevengoes, serd a recomendacgdao ao trabalho: “A temperanca e o trabalho sio os dois
verdadeiros médicos do homem: o trabalho aguca seu apetite e a temperan¢a impede que
abuse dele”?. Prescrito como remédio para os males (ou melhor, assumindo propriamente o
papel de médico), o trabalho funciona como fonte de vida (“os exemplos das mais longas
vidas sao quase todos tirados de homens que mais fizeram exercicios e mais suportam a
fadiga e o trabalho™), sanidade e equilibrio (um trabalho saudavel conduz naturalmente a
um bom uso da razio: que o aluno “trabalhe, aja, corra e grite, esteja sempre em movimento;
que seja homem pelo vigor, e logo o sera pela razao™¥), isto ¢, exerce uma fungao medicinal
muito mais proveitosa do que qualquer um dos gabinetes médicos parisienses poderia
oferecer.

Para afastar Emilio de tais situagdes, sera preciso inicia-lo ao mundo do trabalho e
dos oficios. Se até aqui tratamos do trabalho do ponto de vista dos impactos da constituicao
fisica e da satde corporal (e, podemos até mesmo afirmar, de um ponto de vista medicinal),
isto nao significa, entretanto, que sua importancia se restrinja apenas a este recorte. Desta
forma, passemos a partir de agora a analise dos efeitos intelectuais que o trabalho implica.

O trabalho opera de maneira indispensavel na formagao cognitiva do jovem,
desenvolvendo suas habilidades corporais e mentais e fortalecendo seu temperamento. Nos
termos de Denis Faick, “o trabalho, enquanto relagio com as coisas, enquanto relagio com
o mundo, se inscreve legitimamente na ordem cognitiva”®. Neste sentido, Rousseau
recomenda que este estagio do processo de educagio, no qual Emilio serd apresentado aos
mais diversos trabalhos, tenha como principal objetivo a formac¢ao de suas disposi¢cdes
mentais: “Leitor, ndo vos detenhais para ver aqui o exercicio do corpo e a habilidade das
maos de nosso aluno, mas (...) considerai a cabeca que lhe vamos formar™®. Ora, a atividade
intelectual ¢ estreitamente ligada aos exercicios do corpo e ao trabalho das maos: nao se pode
aprender a raciocinar bem quando mergulhado no mais completo far niente. E indispensavel
que a arte de bem pensar e raciocinar se ligue aos movimentos corporais, estando a

' OC, IV, Emilio, Livto 1, p. 270; Ed. bras.: p. 35.

" OC, 1V, Ewmilio, Livto 1, p. 269; Ed. bras.: p. 35.

2 OC, IV, Emilio, Livto 1, p. 271; Ed. bras.: p. 37.

8 OC, 1V, Emilio, Livto 1, p. 272; Ed. bras.: p. 38.

“ OC, 1V, Emilio, Livtro 11, p. 359; Ed. bras.: p. 137.

'S FAICK, Denis. e Travail. Anthropologie et Politigue. Essai sur Roussean. Genéve: Droz, 2009. p. 133.
' OC, 1V, Emilio, Livro 111, p. 460; Ed. bras.: p. 251.
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inteligéncia ligada a uma atividade sensitiva: “Para aprender a pensar, é preciso exercitar
nossos membros, nossos sentidos, nossos 6rgaos que sio os instrumentos de nossa
inteligéncia”", e somente um corpo sadio e habituado aos exercicios podera fazer o melhor
uso possivel destes instrumentos. Finalmente, é “a boa conformagdo do corpo que torna
ficeis e seguras as operacdes do espirito” '8,

O trabalho das maos ¢, portanto, estreitamente ligado a formagao das faculdades'
intelectuais de Emilio: é pela atividade artesanal que se tornara um homem ativo e pensante.
O trabalho permite o contato sensitivo com as coisas do mundo e estimulara o espirito do
pupilo a desenvolver habilidades de inventividade e criatividade: a experiéncia concreta do
trabalho, o plano sensivel experimentado pelo labor das maos, evita que o pupilo se entedie,
fazendo-o participar ativamente de uma atividade criadora. A agao de ensina-lo a trabalhar e
de conhecer o funcionamento do maximo de instrumentos e oficios possiveis o permitira
exercer o raciocinio de remontar dos efeitos as causas (como no caso do armario e da arvore),
e também ird conduzi-lo a pensar por si proprio, sem admitir que, na cadeia de
conhecimentos que pretende aprender, possa aceitar algo por mera suposi¢ao:

Em tudo o que vir, em tudo o que fizer, ele desejara conhecer tudo, desejara
saber a razdo de tudo; de instrumento em instrumentos, querera sempre
remontar ao primeiro; nada admitird por suposicao; recusar-se-ia a aprender
o que exigisse um conhecimento prévio que nao tivesse; se vir fazerem uma
mola, querera saber como o ago foi extraido da mina; se vir montarem um
armario, querera saber como a arvore foi cortada; se ele priprio trabalbar, para
cada instrumento de que se servir nao deixard de diger para si mesmo: se eu ndo tivesse esse

instrumento, como me arranjaria para fager um parecido ou dispensa-lo?”’

O trabalho ira contrapor-se a preguica natural, apanagio presente em todos o0s
homens, e também conduzira Emilio ao desenvolvimento da razao e de um balanceado gosto
pela reflexao. Através do trabalho o pupilo podera realizar meditagdes e operar raciocinios
que fazem dele um filésofo: “se eu o ocupo em uma oficina, suas maos trabalhario em

" OC, 1V, Ewmilio, Livto 11, p. 370; Ed. bras.: p. 149.

® OC, 1V, Emilio, Livro 11, p. 370; Ed. bras.: p. 149.

' Ainda que, em Ewilio, o desenvolvimento do juizo segundo a marcha da natureza seja a questio central a ser
exposta e investigada, o trabalho funciona como um instrumento fundamental para que a educagao do aluno
seja bem-sucedida. Um exemplo da importancia do trabalho pode ser encontrado, por exemplo, na génese da
ideia de propriedade, que sera formada através de uma atividade laboriosa, representada no episédio das favas
com o jardineiro Robert. Emilio sera educado para aprender os mais variados trabalhos, com diversos tipos de

instrumentos, e, desta forma, sera preparado para viver em qualquer situacio ou sociedade.
* OC, 1V, Ewmilio, Livto 111, p. 461; Ed. bras.: p. 251.
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proveito de seu espirito; tornar-se-a filésofo, crendo ser apenas um operario”?. O raciocinio

¢ desenvolvido mais adiante, na seguinte passagem:

Se até aqui me fiz entender, deve-se compreender como, com o habito do
exercicio do corpo e do trabalho manual, dou imperceptivelmente ao meu
aluno o gosto pela reflexdo e pela meditagao, para contrabalancar a preguica
que resultaria de sua indiferenca pelos juizos dos homens e da calma de suas
paixoes. E preciso que ele trabalhe como um camponés e pense como
filésofo, para nao ser tao vagabundo como um selvagem. O grande segredo
b

da educagao é fazer com que os exercicios do corpo e os do espitito sirvam
sempre de descanso uns para os outros®.

Finalmente, o trabalho também servira como instrumento do educador nas questoes
relativas aos ensinamentos sociais, morais e politicos que Emilio deve receber.

Segundo Starobinski, em Emilio é desenvolvida uma “teoria utilitaria do trabalho
humano”, na qual se “relaciona a utilidade do trabalho a independéncia que ele assegura ao
homem™?3. Tal teoria, como assim a denomina Starobinski, parece-nos, entretanto, dividit-
se em duas categorias fundamentais que se complementam: Rousseau estabelece que seu
aluno deve observar uma dupla ordem pela qual devera avaliar e julgar as artes e os trabalhos
humanos.

A primeira é a ordem da utilidade®, pela qual Emilio devera alcar ao topo de sua
escala de valor os trabalhos mais uteis aos homens e a sociedade, isto é, as atividades mais
imprescindiveis para a vida: assim, aos olhares de Emilio “o ferro deve ter um valor muito

2925

maior do que o ouro, e o vidro do que o diamante””. Os trabalhos realizados por sapateiros

e pedreiros deverdo, ao julgamento do pupilo, ser mais valorosos do que “um Lampereur,

9926

um Le Blanc e todos os joalheiros da Europa”®. Enfim, a educagao até entao estabelecida

estara inteiramente comprometida se Emilio “entrar com mais respeito na venda de um
ourives do que na de um serralheiro”?. A ordem de classificar os trabalhos segundo sua
utilidade busca seguir a ordem estabelecida pelas trés classes de necessidades, como as lemos
nos Fragmentos Politicos, no fragmento Sobre a Influéncia dos Climas Relativamente as Civilizagoes.
Ao nio conferir grande valor as artes luxuosas, como a joalheira ou o trabalho de um ourives,
Rousseau pretende que Emilio seja ensinado a valorizar os trabalhos humanos segundo as

*OC, IV, Emilio, Livro 111, p. 443; Ed. bras.: p. 231.
* OC, 1V, Emilio, Livro 111, p. 480; Ed. bras.: p. 274.
» STAROBINSKI, Jean. Jean-Jacques Roussean: la transparence et lobstacle. Paris: Gallimard, 1971. p. 273.
* OC, 1V, Ewmilio, Livro 111, p. 459; Ed. bras.: p. 249.
» OC, 1V, Ewmilio, Livro 111, p. 459; Ed. bras.: p. 249.
* OC, 1V, Ewmilia, Livro 111, p. 459; Ed. bras.: p. 249.
7 OC, IV, Ewmilio, Livro 111, p. 457; Ed. bras.: p. 247.
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necessidades que eles satisfazem, sendo os oficios que preenchem as necessidades mais
basicas aqueles que devem ser mais bem remunerados e valorizados. Se o trabalho dos
homens deve ser julgado pelo aluno segundo critérios de utilidade, um bom julgamento
também observara as relagdes com a segurancga, bem-estar e conserva¢ao que determinada
labuta proporciona. Trata-se, neste caso, de manter Emilio no dominio da relagao sensivel,
visando afasta-lo das arbitrariedades criadas pela estima priblica. As artes de segunda e terceira
necessidades sio produtos da opinido e do desejo por superfluidades, e subvertem a
verdadeira ordem utilitaria dos trabalhos:

Ha uma estima publica ligada as diferentes artes na razao inversa de sua
utilidade real. Essa estima mede-se diretamente pela sua prépria inutilidade; e
assim deve ser. As artes mais uteis sao as que ganham menos, porque o
nimero de trabalhadores é proporcional a necessidade dos homens e o
trabalho necessatio a todos for¢osamente permanece tendo um prego que o

pobte pode pagar™.

Nesse sistema, a valoragdo economica da miao de obra também liga-se a uma
valoragao moral e social dos diferentes oficios, uma vez que aqueles que realizam um trabalho
indispensavel as necessidades basicas sio mal remunerados e mais pobres, estabelecidos em
uma categoria social e econdmica que gera uma situacao de desigualdade, e sdo, assim,

29 como assim evoca

desprezados pelos ricos: “s6 quero ter os bens que o povo pode invejar
uma citagao a Petronio. Na economia criticada por Rousseau, o valor do produto e o préprio
valor da mio de obra encontram seus parametros estabelecidos pela opinido, isto ¢, o preco
do artigo de comércio reside nao na necessidade que ele representa para os homens, mas na

opinido agregada ao objeto:

Pelo contrario, essas pessoas importantes que sao chamadas nao de artesaos,
mas de artistas, trabalhando unicamente para os ociosos e os ricos, pdem um
preco arbitrario em suas ninharias. E, como o mérito desses vaos trabalhos
reside apenas na opinido, seu proprio prego faz parte desse mérito e sao
estimados proporcionalmente ao que custam. O interesse que despertam no
tico nao provém de seu uso, mas do fato de que o pobre nao pode paga-los™.

B OC, IV, Emilio, Livro 111, p. 456-457; Ed. bras.: p. 246-247.
* OC, 1V, Ewmilio, Livro 111, p. 457; Ed. bras.: p. 247.
% OC, 1V, Ewmilio, Livro 111, p. 457; Ed. bras.: p. 246-247.
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As ciéncias e as artes nao suprem nossas necessidades vitais: assim, Emilio “daria

9931

toda a academia de ciéncias pelo menor confeiteiro da rua dos Lombardos™'. Ora, o Discurso

Sobre as Ciéncias e as Artes ja havia exposto como as ciéncias sao mesmo “perigosas pelos

9932

efeitos que elas produzem™, e como “nascem da ociosidade e, por sua vez, a alimentam; e

a perda irreparavel do tempo é o primeiro prejuizo que elas necessariamente causam a

3O Primeiro Discurso ja aptresentara um severo ataque contra o luxo, que tem sua

sociedade
origem na ociosidade e na vaidade dos homens™, e demonstrara como as ciéncias e artes
sempre sao acompanhadas do préprio luxo.

A segunda ordem pela qual Emilio devera julgar o valor dos trabalhos dos homens
sera fundada no critério de independéncia, pois através dele “consideramos as artes segundo
as relagoes de necessidade que as ligam, colocando em primeiro lugar as mais independentes

9935

e em ultimo as que dependem de um maior numero de outras”™. Em contraposi¢ao as tarefas
especializadas e que dependem de uma cadeia de outras artes para serem realizadas, Rousseau
faz uma apologia do trabalho simples e independente. Enquanto puder ser exercido em
intima relagdo com a independéncia individual de Emilio, o trabalho sera nao somente um
dever social, mas uma fonte de contentamento e elemento garantidor da autonomia do
trabalhador, nao o deixando ao sabor da fortuna; assim, é preciso ensinar-lhe o maior nimero
de oficios manuais possivel* e ensinar-lhe a utilizar a produzir muitos instrumentos: “nao
vedes que trabalhando para forma-lo exclusivamente para uma condi¢ao o tornais inutil para
qualquer outra e, de acordo com a sorte, talvez tenhais trabalhado para torni-lo infeliz?”?".
Neste sentido, o paradigma sera Robinson Crusoé, o unico livro que, neste estiagio da
educagio natural, Emilio tera acesso. O personagem criado por Defoe, isolado em sua ilha,
consegue por meio de suas habilidades e mediante muito trabalho, prover sua prépria
subsisténcia e sua conservagao (até mesmo, segundo Rousseau, “uma espécie de bem-
estar”). O estado no qual encontra-se Robinson Crusoé servird como o maior parimetro

de uma escala para medir a utilidade de uma atividade ou trabalho humano?.

¥ OC, 1V, Emilio, Livro 111, p. 459; Ed. bras.: p. 249.

3 OC, 111, Discurso Sobre as Ciéncias ¢ as Artes, p. 18.

3 OC, I, Discurso Sobre as Ciéncias ¢ as Artes, p. 18.

3 “fym grande mal o abuso do tempo. Outros males ainda piores seguem as Letras e as Artes. Tal é o luxo,
nascido como eles da ociosidade e da vaidade dos homens” (OC, 111, Discurso Sobre as Ciéncias e as Artes, p. 19).
% OC, 1V, Ewmilio, Livro 111, p. 459; Ed. bras.: p. 249-250.

3 Com a ressalva de Rousseau de que “nio é necessario exercer todas as profissdes tteis para honra-las todas;
basta nio considerar que alguma esteja abaixo de nés” (OC, 1V, Ewilio, Livro 111, p. 477; Ed. bras.: p. 270).

3. OC, 1V, Ewmilio, Livto 111, p. 468; Ed. bras.: p. 260.

¥ OC, 1V, Emilio, Livro 111, p. 455; Ed. bras.: p. 244.

39 Segundo as notas de Pierre Burgelin, Robinson Crusoé seria um “herdi normativo, abstrato”, que, sendo
autossuficiente, é o modelo mais préximo possivel do homem natural (BURGELIN, Pierre. Notas sobre ‘Emile’.
In: ROUSSEAU, Jean-Jacques. (Envres completes de Jean-Jacques Roussean. Bibliothéque de la Pléiade, t. IV. p. 1430).
Nos termos de Rousseau, o modelo de Crusoé serviria como parametro de utilidade e autossuficiéncia a ser
alcancado por Emilio: “Eis como realizamos a ilha deserta que inicialmente me servia de comparacio. Esse
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No outro extremo do trabalho autossuficiente, encontra-se a divisio do trabalho, um
dos agentes catalisadores da saida do estado de natureza; pois, rompendo com a ordem
individual®, acelera as desigualdades e disputas que caracterizam o estado de guetra,
submetendo os individuos a uma atividade continua e permanente, gerando relacdes de
dependéncia e subordinacio que criam o quadro propicio para a exploragio e para a
desigualdade: “trabalhando igualmente, um ganhava muito, enquanto o outro vivia a duras
penas”*'. Como lemos ao final da narrativa da Segunda Parte do Discurso Sobre a Desigualdade,
as necessidades dos homens aumentam progressivamente €, N0 ponto em que se torna
necessaria a divisao do trabalho, subverte-se por completo o esquema triptico da ordem
natural dos desejos: bens relativos as necessidades da opinido e do luxo, isto é, objetos
relativos a necessidade por superfluidades, sobrepoem-se as necessidades naturais e vitais ao
homem. Além disso, um excedente de producido é criado a custa do esforgo e trabalho de
poucos, que permite que se sustente o 6cio de alguns (os proprietarios e 0s ricos):

A pratica das artes naturais, a que um s6 homem pode bastar, leva a pesquisa
sobre as artes de industria, que exigem o concurso de muitas pessoas. As
primeiras podem ser praticadas por solitarios, por selvagens, mas as outras s6
podem ter origem na sociedade, e a tornam necessaria. Enquanto so
conhecemos a necessidades fisicas, cada homem basta a si mesmo; a
introdugao do supérfluo torna indispensavel a divisao e a distribui¢ao do
trabalho, pois, embora um homem trabalhando sozinho ganhe apenas a
subsisténcia de um homem, cem homens trabalhando em harmonia
ganhardo a subsisténcia de duzentos. Portanto, quando uma parte dos
homens descansa, ¢ preciso que o concurso dos bragos dos que trabalham
supra a ociosidade dos que nada estao fazendo®.

Finalmente, o tempo deixa de ser organizado pelo proprio individuo ou, no limite,
regulado por uma comunidade autarquica fundada em uma economia de subsisténcia e que
tem em vista a satisfacio de necessidades basicas, e passa a ser um tempo imposto, regido

estado nio ¢, concordo, o do homem social; provavelmente nio ¢ o de Emilio, mas é através desse mesmo
estado que ele deve apreciar todos os outros. O meio mais seguro de nos elevarmos acima dos preconceitos e
ordenarmos os juizos de acordo com as verdadeiras relagdes entre as coisas é colocarmo-nos no lugar de um
homem isolado e julgarmos tudo como tal homem deve ele proprio julgar, com relagio a sua prépria utilidade”
(OC, 1V, Emilio, Livto 111, p. 455; Ed. bras.: p. 245).

* FAICK, Denis. Le Travail. Anthropologie et Politique. Essai sur Roussean. Genéve: Droz, 2009. p. 87.

" OC, 111, Segundo Discurso, p. 174.

*2.0C, 1V, Ewmilio, Livro II1, p. 456; Ed. bras.: p. 246.
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pela economia politica. Eis o que Emilio, por seu lado, deve aprender: “a feliz crianga goza
O tempo sem ser sua escrava; aproveita-se dele e nao sabe o seu valor”43,

O pupilo devera aprender a ser util para a sociedade na qual escolhera viver e, assim,
para que sua educagao seja bem-sucedida, devera abranger o ensino de tantos oficios manuais
quantos forem necessarios. Mas nao se trata de instrui-lo em uma atividade manual gualguer.
a independéncia individual de Emilio sera assegurada por oficios que lhe permitam, assim
como Robinson Crusoé em sua ilha, um fazer artesanal que preze pela liberdade e que nao
esteja submetido as regras da divisdio do trabalho, que necessariamente engendra a
dependéncia do outro; somente com estas habilidades o pupilo podera, independentemente

do meio social ou da situagao em que se encontrar, ser livre. E preciso também afasta-lo de

2244 2245

e “oficio insalubres
46

“profissdes ociosas , pois é necessario que sua atividade esteja

escorada por uma utilidade real das coisas* e que seu corpo se torne vigoroso e robusto®’.
Desta forma, é preciso aproxima-lo do trabalho autossuficiente e auténomo
apresentado no estado de Juventude do Mundo, como descrito no Ensaio Sobre a Origem das
Lingnas e no Discurso Sobre a Origem da Designaldade: enquanto os homens se aplicaram “a obras
que um so6 podia fazer, e de artes que nao necessitavam do concurso de muitas maos, eles

viveram livres, sdos, bons e felizes”*®

. Emilio devera ser, portanto, artesao, pois este ¢ o oficio
que mais se aproxima da escala fundada no critério de independéncia: “de todas as ocupagoes que
poden: fornecer o sustento ao homen, a que mais o aproxima do estado de natureza é o trabalho manual, de
todas as condi¢des, a mais independente da sorte dos homens é a do artesio”™”.

Ao instigar Emilio a realizacao de oficios relacionados ao artesanato, Rousseau ainda
utiliza outro contundente argumento para sua opgao: ele rejeita a submissao do pupilo a uma
ordem de divisao social do trabalho que, explorando sua mio de obra e alienando-o em uma
atividade repetitiva e mecanica, retira seus tragos de humanidade, transformando-o em uma
espécie de maquina. Devendo aprender a controlar de forma harmoniosa sua mente e corpo,
a ser independente e a nao se reduzir a uma mera forca de trabalho ou a um simples objeto,

Emfilio devera afastar-se das “estupidas profissdes cujos operarios, sem industria e quase

3 OC, 1V, Emilio, Livro 111, p. 459; Ed. bras.: p. 249.

*OC, 1V, Ewmilio, Livro 111, p. 473; Ed. bras.: p. 266.

%5 OC, 1V, Emilio, Livro 111, p. 476; Ed. bras.: p. 269.

46 Segundo Rousseau, “eis o espirito que nos deve guiar na escolha da profissio de Emilio (...) e o tnico valor
que reconhecerd nas coisas ¢ sua utilidade real” (OC, 1V, Emilio, Livro 111, p. 474; Ed. bras.: p. 260).

*H preciso tornar Emilio forte e evitar “toda profissdo sedentaria e caseira, que efemina e enlanguesce o corpo,
nao lhe agrada nem lhe convém” (OC, IV, Ewilio, Livro 111, p. 476; Ed. bras.: p. 269). Afinal, é preciso torna-
lo corajoso, pois “todo homem fraco, delicado, temeroso, ¢ condenado por ela [pela natureza] a vida sedentaria”
(OC, 1V, Emilio, Livro 111, p. 476; Ed. bras.: p. 269).

* OC, 111, Segundo Discurso, p. 171.

* OC, 1V, Ewmilio, Livro 111, p. 470 (gtifo nosso); Ed. bras.: p. 262.
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como autdématos, s6 aplicam as maos em um mesmo trabalho (...) [nestas profissoes| é uma

maquina que conduz a outra”.

kokok

Estas consideragoes sobre as ligoes aprendidas por Emilio, ilustradas através da
procura de um oficio e pelo exercicio de atividades laborais, apresentam-se, portanto, como
momentos essenciais para que o objetivo da educagao, afinal, concretize-se. A nogao de
trabalho ¢ instrumentalizada tendo em vista a formac¢ao do homem, pois, como argumenta
o preceptor, “nao somos somente aprendizes de trabalhadores, somos aprendizes de
homens, e o aprendizado deste ultimo oficio é mais penoso e mais longo do que o outro™".
Feitas estas ressalvas, determinadas consideracdes sobre a nocao de trabalho ainda servirio
como fios condutores que guiardao Emilio em dire¢cao a um importante dominio de sua vida
social: a economia politica.

Os passos iniciais que preparam o terreno para a introdugao ao pensamento
socioeconomico encontram seus fundamentos no episédio das favas, etapa na qual os
elementos que remontam a ideia da origem da propriedade foram apreendidos, no Livro 1II,
através da nocao de trabalho®*: ¢ pela cultura da terra realizada em uma porcao de solo no
qual Emilio “colocou seu tempo, seu trabalho, sua labuta e, enfim, sua pessoa; que ha nesta
terra alguma coisa dele mesmo que ele pode reclamar contra quem quer que seja’”>3, para
apo6s descobrir que o terreno pertencia ao jardineiro Robert, que o principio que constitui a
propriedade fundiaria sera descoberto e ensinado. Em um primeiro momento, a teoria da
propriedade de John Locke ¢ mobilizada pelo preceptor, que, instigando o aluno ao cultivo
das favas, faz perceber que ele mistura ao objeto de sua labuta algo de si préprio. O
desdobramento da licao, entretanto, trard embaracos — ou, antes, uma ctitica — a teoria
lockeana dirigida ao pupilo: a descricio e os argumentos sobre a origem do direito de
propriedade expostos no Segundo Discurso serao reformulados de forma a serem
compreendidos pela crianga. Em uma segunda etapa do desenvolvimento do episédio das
favas, a ideia do direito de propriedade fundado unicamente sobre o trabalho (ou seja, o
principio de que o trabalho legitima a aquisi¢ao do direito de propriedade) ¢ desde logo posta
em segundo plano, dando lugar a nocao do direito do primeiro ocupante: destruindo os
meloes de Malta plantados por Robert, verdadeiro proprietario do terreno, Emilio descobre

% OC, 1V, Ewmilio, Livro 111, p. 477; Ed. bras.: p. 271.

3 OC, 1V, Ewmilio, Livro 111, p. 478; Ed. bras.: p. 272.

32 De forma sucinta, esclarecemos que o episddio das favas, examinado a seguit, encontra-se compreendido no
Livro II do Ewmilio entre as paginas 329 e 333 das (Ewvres complétes, e encerra o seguinte aprendizado: “a
propriedade remonta naturalmente ao direito do primeiro ocupante pelo trabalho” (OC, IV, Emilio, Livro 11,
p- 332-333). Com a introdugao ao estudo da economia politica no Livro III, Emilio deve “conhecer do governo
em geral apenas o que se relaciona com o direito de propriedade, de que ja tem alguma ideia” (OC, 1V, Ewmilio,
Livro III, p. 461).

3 OC, 1V, Ewmilio, Livro 11, p. 331; Ed. bras.: p. 105.
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que seu trabalho de cultivo havia sido realizado em uma porgao de solo cuja propriedade nao
lhe pertencia por direito, pois Robert precedia a ocupag¢io da terra. Finalmente, uma
importante constatagao ¢ ensinada a crianga: nao ha terreno sem ocupagio, isto é, todo o
solo ja foi repartido entre proprietarios>*. Junto a divisao do trabalho, esta situagio ensejara
a necessidade das trocas, principio exposto na fase que sucede a infancia e precede a
puberdade, descrita no Livro 111

O grande movimento que compde esta licio carrega consigo um importante
corolario, enunciado em uma fala de Robert: “ninguém toca no jardim do vizinho”, pois é
preciso respeitatr “o trabalho dos outros, a fim de que o seu fique em seguranca”>>. Observada
a ordem natural do aprendizado e os principios da educagdao negativa, neste momento de
formacao o pupilo ainda nao sera inscrito na dimensao econémica e social de sua atividade,
e tampouco podera ter ideias sobre a divisdo e especializagao do trabalho: “daf até o direito
de propriedade e as trocas nao ¢ mais que um passo, depois do qual devemos logo nos
deter’’3®.

E no Livro III que a nog¢ao de trabalho — e, mais especificamente, a divisao social do
trabalho — sera mobilizada como concepgao essencial que conduzira aos estudos da
economia politica.

Estabelecidos os fundamentos da ideia de propriedade, Emilio aprende menos sobre
as restricoes do que sobre as fungdes que o exercicio deste direito implica: o direito de
propriedade é acompanhado por deveres, notadamente marcados por aspectos sociais e
politicos®”. No Livro III, as andlises sobre a fun¢do do trabalho e da propriedade privada

serao acompanhadas aos correlativos deveres de dimensdo social, denominados por
Rousseau de “divida social”®®. A divida social ndo pode ser paga com bens ou propriedades

adquiridos ou transmitidos por heranga, pois seu saldo deve ser pago pelo trabalho individual
realizado por cada um dos membros da sociedade. E o trabalho de cada membro, observada

3% Respondendo ao argumento do preceptor, ao afirmar que ap6s terem destruido a plantagio de Robert se
atentariam para nio mais trabalhar em terreno ja ocupado, o jardineiro faz a seguinte exortacio: “Oh, senhores!
Podeis, entdo, ficar tranquilos: nao ha nenhuma terra baldia. Trabalho naquela que recebi de meu pai; cada um,
por sua vez, faz o mesmo, e todas as terras que vedes estao ocupadas ha muito tempo” (OC, 1V, Ewilio, Livro
11, p. 332). O espago temporal a que se refere a sentenca “hd muito tempo”, deste limite das ocupagdes, remonta
ao perfodo localizado as portas do estado de guerra descrito no Discurso Sobre a Origem da Designaldade, cuja
descri¢do encontra-se sintetizada no seguinte trecho: “quando as herangas cresceram em numero e extensao ao
ponto de cobrir o solo inteiro e de tocarem-se umas as outras, umas somente puderam crescer a expensas das
outras (...)” (OC, 111, Segundo Discurso, p. 175).

% OC, 1V, Ewmilio, Livro 11, p. 332; Ed. bras.: p. 106.

% OC, 1V, Emilio, Livro 11, p. 333; Ed. bras.: p. 107.

% Céline Spector argumenta que a exposi¢io das obrigacdes sociais no Livro IIT sio as condicdes de
possibilidade para a introdu¢ido do ensino sobre as obrigacdes no Livro V (SPECTOR, Céline. Roussean et la
critique de économie politique. 1ecture du Livre IT1 de I'Emile in ’Economie politique et la sphére publique dans le débat des
Lumieres, editado por J. Astigarraga e J. Usoz. Madrid: Collection de la Casa de Velazquez (135), 2013. p. 125-
140. p. 130).

% OC, 1V, Emilio, Livro 111, p. 469; Ed. bras.: p. 261.
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a medida de sua divida segundo sua condi¢io social®®, que legitima o cumprimento desta

obrigacdo. Citemos longamente o importante paragrafo no qual Rousseau desenvolve seu
argumento da divida social:

O homem e o cidadao, quem quer que ele seja, nao tem outro bem para
colocar na sociedade sendo ele préprio, todos seus outros bens ali estao,
malgrado sua vontade; e, quando um homem ¢ rico, ou ele nao goza de sua
riqueza, ou o publico também goza dela. No primeiro caso, ele rouba aos
outros aquilo de que se priva; e, no segundo, nada lhes da. Assim, enquanto
paga-la somente com seus bens, a divida social permanece inteira para ele.
‘Mas meu pai, a0 ganhar seus bens, serviu a sociedade...”. Que seja: ele pagou
sua divida, mas nao a vossa. Deveis mais aos outros do que se tivésseis
nascido sem bens, pois nascestes favorecido. Nao ¢ nada justo que aquilo que
um homem fez para a sociedade desobrigue um outro daquilo que deve fazer:
pois cada um, devendo a si proprio inteiramente, sé6 pode pagar por si
mesmo, ¢ nenhum pai pode transmitir ao seu filho o direito de ser inutil aos
seus semelhantes; ora, é, entretanto, o que ele faz, segundo vés, ao lhe
transmitir suas riquezas, que sao a prova ¢ o prémio do trabalho®.

Se a riqueza e a propriedade dos bens, assim como sua possivel acumulacio, é
permitida, esta apropriacao somente pode se realizar gragas ao arranjo social existente, isto
¢, é gracas ao que Rousseau denomina de p#blico. Por um lado, o rico que lucra sobre um
trabalho que nio realizou, isto é, aquele que, sendo proprietario, ganha com as producoes
nas quais nao labutou, mas que foram realizadas em sua propriedade (ou seja, aquele que faz
com que o trabalhador produza em beneficio do proprietatio®) comete um abuso social de
sua propriedade, caracterizado por Rousseau como rubo; procede da mesma forma aquele
que vive de rendas. Por outro lado, o acimulo de bens também constitui em um abuso, pois
priva o publico de gozar de seus bens. A apropriacao de bens, portanto, ¢ uma apropria¢ao
relativa a sociedade e ao publico, e a riqueza e a propriedade, cuja aquisi¢ao legitima se da
pelo prémio do trabalbo, devem ser balizadas pelo principio da divida social. O trabalho ¢ a
moeda pela qual se paga o débito social. Neste sentido, Emilio, ensinado a prover sua propria
subsisténcia independente do meio no qual se encontre, aprende, também, a dimensao social
de seu trabalho:

% Veremos na nota a seguir que o tico, nascendo favorecido, deve mais aos seus semelhantes. Isso nio isenta,
entretanto, as outras categorias sociais de trabalhar em prol da sociedade, pois, como ja citado anteriormente,
“rico ou pobre, forte ou fraco, todo cidaddo ocioso é um patife” (OC, IV, Ewilio, Livro 111, p. 270; Ed. bras.:
p. 262).

% OC, IV, Ewilio, Livro 111, p. 269-270; Ed. bras.: p. 261-262

® Trata-se de situagio analoga aquela descrita no Discurso Sobre a Economia Politica.
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Fora da sociedade, o homem isolado, nio devendo nada a ninguém, tem o
direito de viver como lhe apraz; mas, em sociedade, onde ele necessariamente
vive a custa dos outros, ele deve em trabalho o preco de seu sustento; isto
nao comporta exce¢ao. Trabalhar é, portanto, um dever indispensavel ao

homem social®.

O trabalho liga-se ao exercicio de uma fungao social e econémica, da qual nenhum
individuo pode escapar. Se Emilio é apresentado aos oficios tendo em vista sua
independéncia e liberdade, estes aspectos devem necessariamente observar uma obrigagdao
social: “ha muita diferenca entre o homem natural que vive no estado de natureza e o homem
natural que vive no estado de sociedade. Emilio ndo é um selvagem a ser relegado aos
desertos: ¢ um selvagem feito para morar nas cidades”®3. O regresso ao estado de natureza
nao ¢é possivel, e, a partir da instauracao da divisao do trabalho, o homem em sociedade e
seus semelhantes obrigam-se, reciprocamente, ao pagamento de uma divida social através do
trabalho:

Sobre este principio [da divisio do trabalho], um homem que quisesse
considerar-se como um ser isolado, nao dependendo de absolutamente nada
e bastando a si proprio, s6 poderia ser miseravel. Ser-lhe-ia mesmo impossivel
subsistir; pois, encontrando a terra inteira coberta do seu e do meu, e nao
tendo nada de seu além de seu corpo, de onde tiraria o necessario? Ao sair
do estado de natureza, forcamos nossos semelhantes a saifrem também;
ninguém pode nele permanecer malgrado os outros, e querer nele
permanecer ja setia realmente sair, na impossibilidade de nele viver®*.

Finalmente, permanecendo ainda nas licbes de economia politica expostas no Livro
I11, o pupilo sera instigado a desenvolver sua compreensao acerca das fungdes das trocas e
da moeda, dominios essencialmente ligados ao pensamento econdémico. Ao examinar a
organiza¢ao da sociedade civil sob o ponto de vista de um sistema de trocas, Emilio é

conduzido a formar a ideia de um fundamento primeiro das sociedades, isto é, a desenvolver
a no¢io de uma primeira igualdade convencional®s:

% OC, IV, Emilio, Livro 111, p. 470; Ed. bras.: p. 262.

% OC, IV, Ewmilio, Livro 111, p. 483-484; Ed. bras.: p. 278.

% OC, 1V, Ewmilio, Livro 111, p. 467; Ed. bras.: p. 260.

% SPECTOR, Céline. Roussean et la critique de I'économie politique. Uecture dn Livre I11 de I'Emile. in I.’Economie politique
et la sphere publique dans le débat des Lumiéres, editado por J. Astigarraga e J. Usoz. Madrid: Collection de la Casa
de Veldzquez (135), 2013. p. 125-140. p. 139.
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Nenhuma sociedade pode existir sem troca, nenhuma troca sem medida
comum, ¢ nenhuma medida comum sem igualdade. Assim, toda sociedade
tem por primeira lei alguma igualdade convencional, quer entre os homens,

quer entre as coisas®.

Estabelecida em uma ordem juridica consolidada e positivada por convengao, a
igualdade convencional deve reger os principios que formam as regras de comércio e ser
assegurada pelo Estado, que regulara as condicOes das trocas: “a igualdade convencional
entre os homens, bem diferente da igualdade natural, torna necessario o direito positivo, isto
é, 0 governo e as leis”®”. Nio sendo o comércio um dado naturalmente originatio que integra
as relagoes entre os homens, cabera a legislacio e ao Estado criar e aplicar normas,
respectivamente, que assegurem o cumprimento da primeira igualdade convencional
estabelecida, nao deixando as praticas de troca a ordem espontanea dos interesses individuais,
nem a um Jaissez, faire economico. Abusos no sistema de trocas e comércio que transgridam a
igualdade devem ser impedidos. No Livro III, portanto, o exame sobre determinadas nogdes
econémicas fornecera a Emilio dados para a reflexdo sobre aspectos que compdem o
pensamento juridico e politico®.

ook

Concluindo, propusemos nesta apresentagao uma tripla fungdo do trabalho na
educa¢ao de Emilio: a primeira, do ponto de vista medicinal; a segunda, do ponto de vista
do desenvolvimento intelectual; e a terceira, do ponto de vista dos ensinamentos politicos.
Expusemos, finalmente, alguns elementos para pensarmos o dominio da economia politica
através do principio da divisao social do trabalho e da ideia de propriedade. Ponto de inflexao
no projeto pedagogico rousseauniano, nao ¢ sem propoésito que, alcado a um estatuto de
no¢ao fundamental para a criagao de Emilio, o trabalho seja ligado mesmo a condicao vital
relacionada a ordem biolégica e politica, e que, portanto, nao devemos nos espantar quando
ao final do Livro V Rousseau ressalta:

A vida ativa, o trabalho dos bracos, o exercicio, 0 movimento, tornam-se de
tal modo necessarios para ele, que nao poderia renunciar a eles sem sofrer.
Reduzi-lo bruscamente a uma vida languida e sedentaria seria 0 mesmo que
aprisiona-lo, acorrenta-lo, manté-lo em uma situacao violenta e forgada; nao
duvido que seu humor e sua satde igualmente se alterassem®.

% OC, 1V, Emlis, Livto 111, p. 461.

7 OC, IV, Emilio, Livro 111, p. 461.

% BURGELIN, Pierre. Notas sobre Emile’. In: ROUSSEAU, Jean-Jacques. (Buvres complétes de Jean-Jacgues
Roussean. Bibliothéque de la Pléiade, t. IV . p. 1435.

% OC, 1V, Emilio, Livro V, p. 801; Ed. bras.: p. 637.
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WORK AND IDLENESS IN ROUSSEAU’S EMILE

Abstract: Teaching works and handcrafts that are capable to make an individual self-sufficient and a concern
with keeping him away from idleness are questions that occupy Rousseau’s attention, especially in his book
Emile. This paper aims to address the notion of “work” (#ravai)) under three different (and complementary)
points of view: firstly, an education for labor capable of keeping the student away from idleness, turning
Emile into an active and vigorous young apprentice, and thus avoiding corporal illness linked to inaction;
secondly, to focus on the notion of work in Emile’s education considering its contribution to the cognitive
abilities of the pupil, that is to say, how the exercises of the body and the learning of handcrafts will help him
in his intellectual upbringing; finally, in a third moment we will seek to present a fundamental step, consisting
in choosing a mstier for the student, aiming his education to independence and to making him useful to the
society in which he shall choose to live. In a last moment of this paper, we shall indicate how Rousseau paves
the way for a critique of the division of labor.

Keywords: Rousseau — Emile — work — idleness — laziness — moral
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RESENHA DE ESCRITOS JUDAICOS
DE HANNAH ARENDT

Laura Degaspare Monte Mascaro*
Luciana Garcia de Oliveira?

Thiago Dias da Silva3

Como ¢é comum entre grandes autores, Hannah Arendt deixou em sua gaveta
intmeros textos nao publicados. Produzidos em varias ocasides e para diversos fins, estes
textos formam uma enorme massa de escritos que versam sobre muitos temas e que, hd ja
algumas décadas, tém sido editados e publicados na Alemanha e nos Estados Unidos na
forma de coletinea de textos. Escritos judaicos* é a traducdo para o portugués de The Jewish
Writings,” coletanea langada em 2007 por Jerome Kohn e Ron H. Feldman. O volume traz a
quase totalidade dos textos publicados anteriormente em The Jew as Pariah — lancada em
1978, nao traduzida para o portugués e ha muito esgotada — e uma série de outros textos.
A tradugdo para o portugués ficou a nosso cargo e representa um trabalho feito no ambito
do Centro de Estudos Hannah Arendt, coordenado pela Professora Claudia Perrone-Moisés,
da Faculdade de Direito da USP. Produzidos em estreito vinculo com o momento na vida
de Arendt, os textos da coletanea foram originalmente escritos em inglés, francés ou alemao
e, embora a base desta edicio brasileira tenha sido a edicio americana, os tradutores
recorreram aos originais sempre que a eles tiveram acesso, o que foi o caso dos trés textos
originalmente escritos em francés e de varios redigidos em alemao.

Escritos judaicos é talvez a maior das coletaneas de textos de Hannah Arendt publicada
até entdo — rivalizada apenas por Compreender— e cobre um longo periodo da vida da autora:
de 1932 a2 1966. Como o titulo ja indica, os escritos giram em torno da questao e da condigao
judaicas e dos problemas a elas vinculados nos tempos modernos, em especial o século XX.
A organizagao cronologica do volume, separado por décadas, torna conspicuo o desenrolar

! Doutoranda em literatura francesa na FFLCH-USP e coordenadora do Centro de Estudos Hannah Arendt.
2 Mestranda do programa de estudos drabes e judaicos da FFLCH-USP e pesquisadora do Centro de Estudos
Hannah Arendt.

3 Doutorando em filosofia na FFLCH-USP e pesquisador do Centro de Estudos Hannah Arendt.

4 ARENDT, H —Escritos judaicos [Traducdo de Laura Degaspare Monte Mascaro, Luciana Garcia de Oliveira
e Thiago Dias da Silva]. Barueri, SP: Amarylis, 2016. 895 paginas

5 ARENDT, H —The Jewish Writings. New York: Schocken Books, 2007.
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do pensamento arendtiano sobre o tema em estreita proximidade com as histérias do século
XX e da propria autora. A propria mudanga dos assuntos ao longo da coletanea apresenta ja
um panorama das questdes que envolveram os judeus e também o percurso da jovem
intelectual judia e alema que se viu forcada a pensar seu lugar na Alemanha dos anos 1930,
que se viu obrigada a emigrar para a Franca e depois para os Estados Unidos, que assistiu
com aflicio a construgao do estado de Israel e ao crescimento das tensoes entre judeus e
arabes na Palestina, que finalmente sofreu um duro ostracismo da comunidade judaica em

reagao a seu livro sobre o julgamento de Adolf Eichmann.

A Questio judaica (anos 30)

Os primeiros textos arendtianos aqui presentes foram escritos na Alemanha e na
Franga ao longo da década de 1930 e, refletindo os tempos sombrios, formam uma longa
reflexdo a respeito do lugar dos judeus na Europa. Como nao poderia deixar de ser, Arendt
aborda este problema servindo-se das ideias dos grandes autores significativos para a questao,
como Herder, Mendelssohn e Lessing. A indisfarcada admiracio por estes dois ultimos
acompanha a descricgio das diferentes posicdes que o pensamento iluminista adotou
relativamente a tensao causada entre as demandas de igualdade tipicas do iluminismo e as
dificuldades de assimilagdo dos judeus, oriundos de tradi¢ao tiao distinta e fisicamente tao
proximos (Cf. “O Iluminismo e a questao judaica”). Também como em outros escritos, Arendt
recorre aqui bastante a fatos histéricos, mais especificamente aos que marcaram as tensas
relagbes entre judeus e os demais europeus ao longo da modernidade; daf a grande presenca de
pogrons, situagoes de privilégios, de preconceito, inveja de riqueza, proximidade com o poder,
usura e tantos outros (Cf. “Antissemitismo”). O leitor ja familiarizado com a obra de Arendt
nao deixara de notar aqui a proximidade entre estes textos e certas passagens de Origens do
totalitarismo e da biografia que Arendt dedicou a Rahel Varnhagen. O que talvez apare¢a como
novidade ao leitor é a preocupagao de Arendt com certos problemas mais diretamente
concretos, cotidianos mesmo, como a formagao profissional de jovens judeus (Cf. “A
reclassificacdo profissional da juventude”), o papel das escolas judaicas na vida de criangas
judias (Cf. “Contra circulos privados”), o papel das Azyah (Cf. “Jovens vao embora para casa”).

A Questio Palestina (anos 40-50)

Ao longo da década de 1940, ja nos Estados Unidos, Hannah Arendt torna-se uma
militante pela paz no Oriente Médio. Em 1948 manifestou-se publicamente ante a presenca
de Menachem Begin, lider do “Partido Liberdade” (Thuat Habern?), classificado por ela como
uma “organizagao terrorista, chauvinista e de direita da Palestina” ("Novo partido palestino”,
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p. 691). Arendt relembra o evento conhecido como o massacre de Deir Yassin, um vilarejo
arabe pacifico que foi impiedosamente cercado por bandos de terroristas liderados por Begin
naquele mesmo ano, quando eclodiu o conflito Israel-Palestina.

Para a autora, a presen¢a de Menachem Begin nos Estados Unidos, justamente em
1948, visava acima de tudo angariar apoio americano ao seu partido politico para as proximas
elei¢oes israelenses e, da mesma forma, promover na grande comunidade judaica americana
o programa politico de Begin para a Palestina, baseado “em uma mistura de
ultranacionalismo, misticismo religioso e superioridade racial” ("Novo partido palestino”,
p.693). A negaciao de um modelo exclusivista israclense ¢ afirmado em “Paz ou armisticio no
Oriente Médio?”, no instante em que defende a paz como resultado direto de negociagoes e
de um compromisso mutuo entre arabes e judeus. Nesse passo, opoe-se veementemente a
implementa¢ao de uma supremacia politica e cultural de modo a ignorar o despertar dos
povos coloniais.

O fracasso da coexisténcia pacifica entre arabes e judeus deveu-se a formagao de uma
estrutura econdémica regional de forma isolada, salvo algumas poucas exce¢oes como certas
organizagoes exportadoras arabes e judaicas e algumas poucas fabricas na Palestina que
empregava mao de obra arabe e judia. Hannah Arendt ainda lembra algumas iniciativas de
acordos entre minorias arabes e judaicas que ambos os lados permitiram que cafssem no
esquecimento, como a reuniao de lideres sionistas e arabes em Damaso em 1913, o famoso
Tratado de Amizade de 1919 entre o rei Faizal da Siria e Chaim Weizmann e a Conferéncia
entre arabes e judeus em 1922 no Cairo. Arendt reitera que a constru¢ao da patria judaica
nunca dependeu da cooperagao com os arabes, ao contrario, foi demasiadamente priorizado
o “espirito pioneiro da miao de obra judaica e do apoio financeiro da comunidade judaica
mundial” ("Paz ou armisticio no Oriente Médio?” p.710). A ideologia sionista nao
considerou a realidade na Palestina, atentou-se apenas para a apatridia judaica, com a
transmissao inconsequente da ideia de “uma terra sem povo para um povo sem terra”, sem
considerar a populagao nativa da Palestina. O resultado imediato da guerra instalada na regiao
foi o deslocamento de mais de 500 mil arabes dos territérios dominados por Israel e a
dominag¢ao de um povo sobre o outro. A transferéncia de populagao aliada a recusa de Israel
em readmitir os refugiados ao seu antigo lar, transformou o Estado judaico em uma entidade
absolutamente negativa e conduziu Israel a um processo de balcanizagao. Ainda, toda a regiao
tornou-se um campo de batalhas de interesses das grandes poténcias economicas.

Um dos principais incomodos que acometem os estudiosos de Hannah Arendt,
principalmente aqueles preocupados com o mundo e com a politica: a natureza
problematizadora, porém pouco propositiva de seus textos. Arendt refere-se ao sentido da
politica como sendo a liberdade, problematiza a possibilidade de conciliar as necessidades
econdmicas dos cidaddos com esse sentido; realiza uma critica pungente do Estado-nagao,

cuja crise iniciara-se praticamente de maneira concomitante a seu surgimento, mas nunca, ou
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quase nunca, aponta uma saida palpavel e concreta. Ela aponta apenas para a dire¢ao da
busca por um sistema politico que funcione de forma a promover o sentido da politica, sendo
que os resultados materiais decorreriam da propria agao humana orientada pela liberdade.

Os textos desta coletanea escritos a partir do final da década de 1930 refletem, no
entanto, o engajamento da autora com a questao Palestina e com a promogao da paz no Oriente
Médio. Neles, o leitor encontra propostas concretas a respeito da estrutura de um novo Estado
na Palestina. Arendt via como a tnica alternativa a balcaniza¢ao, a proposta de uma federagao
regional que compreendesse um Estado binacional arabe-judeu, que nao seguiria 0 modelo do
Estado-nagao europeu e em que arabes e judeus dividiriam governos autobnomos locais por
meio de conselhos mistos de judeus e arabes. A fonte do poder desse Estado seria a populagao
comum de judeus e arabes convivendo em vizinhanga, que se reuniriam para lidar com seus
problemas cotidianos, e suas decisdes ascenderiam em diversos niveis de conselhos.
Entretanto, a realizacao desse modelo demandaria sacrificios e muita habilidade, sobretudo por
parte dos pioneiros judeus, em reassentar os deslocados arabes para dentro do Estado. Sem
coopera¢ao mutua, a autora alerta para o perigo da sobrevivéncia nacional.

Arendt trataria mais tarde, em Sobre a Revolucio, de um sistema de conselhos como
uma estrutura que teria surgido espontaneamente em diversos contextos revolucionarios dos
séculos XIX e XX no mundo, mas que teria sido negligenciado pelos préprios dirigentes
revolucionarios, que os viam como 6rgaos passageiros na luta revolucionaria pela libertacao,
mas que nao poderiam se consolidar como uma forma de governo. No entanto, o tom ali
adotado pela autora nao ¢ propositivo, mas sim analitico — mesmo porque ela acreditava que
qualquer forma de governo s6 seria politicamente legitima na medida em que surgisse
espontaneamente em um determinado contexto, a partir dos proprios agentes, nao podendo
ser algo idealizado a priori, externamente, sob o risco de se tornar uma imposi¢cao de
“revolucionarios profissionais” que nao requeresse agao politica, mas apenas execugao.

No entanto, no caso do Estado Palestino, o tom propositivo era adequado porque
Arendt o adotava enquanto agente politica, envolvida diretamente na reconstru¢ao da
Palestina pelo menos desde a década de 1930, quando trabalhou para organizagdes como
Youth Aliyah, dedicada ao auxilio a refugiados judeus que pretendiam emigrar para a
Palestina. Em dezembro de 1948, ela escreve que “a independéncia da Palestina pode ser
alcancada somente sobre uma solida base de coopera¢io judaico-arabe” e “[O] autogoverno
local e conselhos municipais e rurais mistos de judeus e arabes, em uma pequena escala e tdo
numerosos quanto possivel, sao as unicas medidas politicas realistas que eventualmente

2

podem conduzir a emancipagao politica da Palestina. Ainda nao ¢ tarde demais” (“Para salvar
a patria judaica”, p. 670).

Arendt lutou pela efetiva¢ao do Estado federado binacional ao lado de Judah Magnes
e outros, embora sua proposta fosse ainda mais longe para que conseguisse abarcar a

resolugdao de conflitos internos entre as etnias. No entanto, sua grande esperanca nio se
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concretizou, tendo vingado a proposta do Commompealth judaico, o que possivelmente tenha
acarretado a substancial diminui¢do de sua produgao sobre assuntos judaicos a partir de 1950.

Embora suas esperangas nao tenham se concretizado, podemos dizer que algumas
de suas mais alarmantes previsoes para o Estado Judaico demonstraram a capacidade de
Arendt de olhar para o futuro a partir dos elementos presentes que comegavam a se
cristalizar, o que ela mesma reputava impossivel, até mesmo para um olhar compreensivo.
Em 1944, Arendt escreve o seguinte (“Sionismo Reconsiderado” pp. 632 e 594):

Se uma commonmwealth judaica for obtida em um futuro préximo (...) tera sido
devido a influéncia dos judeus americanos. (...) Mas se a cmmonwealth for
proclamada contra a vontade dos arabes e sem o apoio dos povos
mediterraneos, serdo necessarios por muito tempo nao apenas a ajuda
financeira, como também o apoio politico. (..) Isso pode se tornar
eventualmente muito mais uma responsabilidade do que hoje se imagina (...).

(...) [O]s sionistas, se continuarem a ignorar os povos do meditetraneo e atenderem
atentarem apenas para as grandes poténcias, parecerdo ser apenas seus instrumentos,
os agentes de interesses estrangeiros e hostis. Judeus que conhecem sua prépria
historia devem ter consciéncia de que esse estado de coisas conduzira
inevitavelmente a uma nova onda de 6dio aos judeus; o antissemitismo de amanha
afirmara que os judeus ndo sé se aproveitaram da presenca de grandes poténcias

estrangeiras naquela regiao como também na verdade a haviam tramado (...)”

Ela chega a prever em 1948 (“Para Salvar a Patria Judaica”) que os judeus que saissem
vitoriosos da guerra arabe-israclense viveriam cercados por uma popula¢io arabe hostil,
isolados dentro de fronteiras permanentemente ameagadas, absorvidos pelos esforcos de
autodefesa que passariam a pautar todos os seus outros interesses ¢ atividades, comparando
a futura Israel a Esparta.

O Caso Eichmann (anos 1960)

A dltima secdo do livro é basicamente dedicada a feroz controvérsia que envolveu
Eichmann em Jerusalém, publicado por Arendt no inicio dos anos 1960. Respondendo em carta
a acusagao de Gershom Scholem, para quem Arendt nao tinha “amor pelo povo judeu”
(Abhabath Israel), ela se afirma como uma intelectual equidistante, nao movida pelo amor a um
povo ou a um movimento, recusando-se a renunciar a condi¢ao judaica e, a0 mesmo tempo,

dizendo que “em toda minha vida, eu jamais ‘amei’ um povo ou coletividade — nem o povo
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alemao, nem o povo francés, nem o povo americano, nem a classe trabalhadora ou qualquer
coisa desse tipo. Eu amo realmente ‘apenas’ meus amigos e o unico tipo de amor que eu
conheco e em que eu acredito é o amor por pessoas” (“A controvérsia Eichmann”, p. 757).

Em pelo menos dois momentos (“Respostas as perguntas de Samuel Grafton” e “O
caso Eichmann e os alemaes”), Arendt se esforga para esclarecer o polémico e até hoje muito
mal compreendido termo “banalidade do mal”, um dos principais eixos em torno dos quais
toda a controvérsia girou e ainda gira. A problematica em torno da parcialidade do promotor
Hausner, cuja atuagiao no julgamento de Eichmann foi questionada por Arendt em seu relato
do julgamento, também ¢é retomada aqui. Nos textos aqui publicados, Arendt tem a chance
de esclarecer sua posi¢ao a respeito da espinhosa questao da atuagao dos conselhos judaicos
ao longo do dominio nazista, um problema que adquiriu propor¢des para além da
razoabilidade ao longo da controvérsia. Ela ndo intencionava tal desdobramento e afirma
categoricamente que nao houve ocasido para que os lideres lutassem contra tudo aquilo,
embora ela esboce o que teria significado uma nao cooperagao dos conselhos com os
alemaes. Por fim, defendendo-se de ataques pessoais direcionados a ela, Arendt se dedica
ainda a indicar os interesses precisos que regiam muitas das acdes de seus acusadores ao
longo controvérsia (Cf. “O formidavel Dr. Robinson”).

Pare encerrar esta longa e turbulenta coletanea, os editores adicionaram como posfacio
um belo texto escrito em tom carinhoso e familiar por Edna Brocke, sobrinha da “Grande
Hannah”. Uma maneira singela e elegante de concluir esta edi¢ao que vem contribuir para a
ampliacao do acesso do publico lus6fono ao pensamento de Hannah Arendt.
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Apresentacdo da tradugao

“LENIN NA INGLATERRA”: MARIO TRONTI E O
OPERAISMO ITALIANO

Thiago Silva Augusto da Fonseca’

Resumo: O artigo “Lénin na Inglaterra”, de Mario Tronti, publicado originalmente na primeira edicao de
Classe operaia, em 1964, e traduzido para o portugués por Homero Santiago, pode ser considerado um
documento consolidador do pensamento operaista, vertente marxista italiana nas décadas de 1960 e 1970.
Pretendemos aqui apresentar o momento vivido na Itdlia em que o texto aparece, além de uma breve
trajet6tia de seu autor, militante do hoje extinto Partido Comunista Italiano e atual senador daquele pafs.
Palavras-chave: Mario Tronti — Italia — Lénin — PCI — operaismo — hipétese operaista.

Michael Hardt, em Iaboratdrio Itilia — introdugao que redigiu para a coletanea de
artigos de militantes italianos que publicou, com Paolo Virno, nos EUA —, afirma que a Italia
vinha, na dltima década do século XX, “americanizando-se”. Certamente referia-se a um
processo de transformagao da estrutura produtiva, por um lado, e estatal, de outro, que
tornava Italia e EUA similares. O lado positivo desse fenomeno era que a “bota” entdo
tornava-se menos estranha, menos “anomala” do que havia sido nas décadas de 60 e 70 e,
consequentemente, que sua histéria recente se tornava cada vez mais acessivel — Hardt tinha
em mente um publico conterraneo seu. O interesse que ele atribuifa a Italia nao era pequeno:

Na época de Marx, o pensamento revolucionario parecia girar sobre trés
eixos: filosofia alema, economia inglesa e politica francesa. Em nossa época
os eixos mudaram, de forma que, se continuarmos dentro do mesmo quadro
euro-ametricano, o pensar revolucionario, pode-se dizer, recorre a filosofia
francesa, a economia estadunidense e a politica italiana.?

A politica italiana a que Hardt se referia ndo era apenas aquela institucional, a do
Partido Comunista Italiano (PCI), a da Democracia Crista (DC), mas também, e
principalmente, a da esquerda extraparlamentar, daquilo que veio a ser chamado de gperaismo

! Mestre em Filosofia pela FFLCH-USP. E-mail: thiagofonseca@hotmail.com.
2 HARDT, “Introduction: Laboratory Italy”, p. 1.
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e que, posteriormente, transformou-se em awutonomismo. Trata-se, portanto, de uma politica
operaria, politica de conflito entre trabalho e capital. Se é verdade que a luta de classes move
a histéria, o acirramento dos confrontos na Italia ¢ exemplar para a compreensao das rapidas
transformagoes pelas quais o mundo passou na segunda metade do século XX. Nio se tratou,
em caso algum, de “historia de marginais, excentricidade periférica ou fantasia sectaria de
algum gueto subterrineo™, segundo os préprios militantes em carta esctita no catcere apos
a derrota dos movimentos. A vitéria — parcial — do capital foi alcangada através do terrorismo
de Estado, cujo golpe final se deu em 1979, com a prisao de diversos membros de
organizacoes da esquerda extraparlamentar.*

No entanto, estamos colocando o carro na frente dos bois. E preciso voltar e dar
conteudo a esse nome, operaismo. Para dizer em poucas palavras, trata-se de um conjunto de
trabalhos teoricos e praticas militantes que se desenvolveu na esquerda italiana a partir do
fim da década de 1950, conjunto heterogéneo e por vezes conflituoso cuja unidade se da por
um interesse comum, o da analise da composicio da classe operaria feita a partir do
desenvolvimento industrial do pais — o chamado “Milagre Econémico”. Nao apenas
desenvolver teorias ou pensamento, os operaistas tinham por objetivo, ao fazer o “estudo
real de uma fabrica rea/’, analisar a relagdao entre a composi¢ao técnica e a composi¢ao politica
da classe trabalhadora no estagio contemporaneo do capitalismo e, com isso, decidir a
respeito da organizagao do movimento e suas lutas.’

Nessa perspectiva, as proprias formas partido e sindicato foram sendo postas em
questdo. No caso do partido, isso se deu, num primeiro momento, em fungio da decepgio
com a submissao do PCI as decisGes soviéticas apos a Segunda Guerra Mundial; mais tarde,
pelo fato de o partido comunista ter se coligado com a DC, ou seja, com os interesses do
capital e ndo com os dos trabalhadores. No caso dos sindicatos, o problema vem desde os
impactos gerados pelo Plano Marshall e pela integracao da Itilia no Mercado Comum
Europeu. Gragas a esses fatores, o norte do pais se industrializou rapidamente, enriqueceu-
se, atraindo forga de trabalho do sul, que permaneceu pobre e agricola. Ao longo da década
de 50, para se ter uma ideia, a Fiat — que possuia em Turim a maior fabrica do mundo — se
orgulhava de ter vencido o comunismo: seus empregados, satisfeitos com os salarios e nao
alinhados a CGILS, nio entravam em conflito com o patronato, como se houvesse uma
harmonia de interesses. Mas a leva de trabalhadores vindos do sul para ocupar os postos nos

3 NEGRI, VIRNO ¢/ al., “Do you remember revolution?”, p. 225.

4 Entre eles Antonio Negri, acusado de ser o mandante do sequestro e assassinato do primeiro-ministro Aldo
Moro no ano antetior.

5 Cf. WRIGHT, Storming beaven: class composition and struggle in Italian Antonomist Marxism, introdugio.

6 CGIL: Confederaciao Geral Italiana do Trabalho, comunista, uma das trés maiores entidades sindicais da Italia,
ao lado da CISL (Confederacio Italiana de Sindicatos dos Trabalhadores, catélica) e da UIL (Unido Italiana dos
Trabalhadores, socialista).
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novos patios vai alterar esse quadro, e é isso que as pesquisas feitas pelos operaistas buscam
apreender.

Em 1960, comecam a ser publicados os Qwaderni rossi, capitaneados por Raniero
Panzieri, que vinha do Partido Socialista Italiano (PSI), tendo como colaboradores, entre
outros, Mario Tronti, do PCI, Romano Alquati, socidlogo, e Antonio Negti, professor de
Filosofia do Direito em Padua. O ponto de partida da publicacio é justamente a percepgao
de mudanca nas condi¢oes de trabalho sem que, em contrapartida, houvesse adequacdo nas
atividades sindicais correspondentes. Ja comeca a se esbogar aquilo que viria a ser
propriamente o operaismo, poucos anos depois, com a revista Classe operaia. Em primeiro
lugar, com a afirma¢ao de Panzieri de que nio ha desenvolvimento do capital fora das
relacdes de classes; mas principalmente com a atencao dada pelos autores da revista ao
surgimento de uma nova classe operaria, caracterizada por novas necessidades e novos
comportamentos, paralelo a recomposi¢ao do trabalho fabril que estava em curso, ou seja, a
implantagao de novas maquinas que nao exigiam do operario qualquer qualificacdo,
substituindo os antigos trabalhadores por jovens.

Em Turim, por exemplo, ¢ realizada por Romano Alquati uma enquete operaria entre
os trabalhadores da Fiat. A “co-pesquisa” mostra que os processos ditos “objetivos” de
reorganizacao do trabalho nao fazem nenhum sentido que nao seja politico: o interesse do
capital é fazer com que os trabalhadores aceitem a estrutura e a hierarquia de poder da
empresa como fatos naturais, quando na realidade as novas maquinas sio instrumentos nao
s6 de produgao como também de controle sobre a classe, na medida em que dispensam os antigos
operarios profissionais e contratam jovens para opera-las, num trabalho que nio requeria
mais qualificacio.” Além disso, o estudo revela que essa reorganizacao nao elimina o
antagonismo, pois os trabalhadores ja comegavam a se mobilizar — mas o faziam
espontaneamente, independentemente dos sindicatos e, por vezes, de modo hostil a estes.

Essas “novas pessoas”, essa “nova classe”, eram justamente os trabalhadores
oriundos do sul, que nio tinham sido bem recebidos no norte e, portanto, nao tinham vida
social a nao ser no local de trabalho; trabalhadores desqualificados, dominados pelas
maquinas, que realizavam atividades repetitivas e sem sentido e que, por isso, nao sentiam
qualquer orgulho pelo trabalho, mas antes um desprezo pela fabrica; trabalhadores que
promoviam greves repentinas (“gatto selvaggio”), sem aviso prévio aos patroes, sem autorizagao
da justica trabalhista e sem participagao dos sindicatos, pois nao se sentiam representados

7 Cf. ALQUATI, “Documenti sulla lotta di classe ala FIAT”. Na mesma publicagao, Panzieri afirmava que o
uso capitalista das maquinas nao era “uma simples distor¢do ou desvio de um desenvolvimento ‘objetivo’, em
si mesmo racional”; uma vez que o desenvolvimento tecnolégico é determinado por esse uso interessado. “O
processo de industrializacio”, prossegue Panzieri, “gradualmente se apoderando de estigios mais avancados de
progresso tecnoldgico, coincide com o incessante aumento da autoridade do capitalista”. Cf. PANZIERI,
“Sull’uso capitalistico delle macchine nel neocapitalismo”, p. 55.
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por estes — tudo aquilo que viria a caracterizar o chamado “operario massa”. Segundo o
historiador Steve Wright, “o relato de Alquati da inicio aos discursos de composigao de classe
— entendida como as varias formas de comportamento que emergem quando formas
particulares de forga-trabalho sdo inseridas em processos especificos de produ¢io — o que
logo vitia a ser sindénimo do préprio operaismo”.® Pensar a especificidade da classe operaria
foi, assim, o grande feito dos Quaderni rossi contra a presunc¢ao de se tomar a classe como algo
dado, imutavel — uma classe “mitologizada”.

No entanto ocorre ja em 1962 uma ruptura entre aqueles que estavam envolvidos
com a publicacao. Durante as negocia¢Oes para a renovagao da convencao coletiva dos
metalargicos, os sindicatos convocam greve geral em maio, junho e julho. Em 07 de julho,
pela manha, espalha-se a noticia de que a UIL e a SIDA (sindicato patronal) haviam firmado
a convengao separadamente dos metaltrgicos, o que gera enfrentamentos na Fiat em Turim.
Muito trabalhadores jovens, que nio se sentem representados pelos sindicatos, vao a Piazza
Statuto, onde ficava a sede da UIL, e invadem o prédio. Os lideres do PCI e da CGIL pedem
em vao que voltem a suas casas. O enfrentamento dura trés dias e deixa marcas nas relagdes
entre os trabalhadores e seus representantes que repercutirdo profundamente na pratica e na
teoria do movimento operario italiano nos anos seguintes.

Na ocasido, Panzieri se posicionou contrariamente a invasao e as manifestacoes dessa
“nova classe trabalhadora”. Os demais colaboradores, favoraveis a mobilizacdo, deixam os
Quaderni rossi para publicar, a partir de janeiro de 1964, a revista Classe operaia, que visava
continuar a pesquisa tedrica da sua publicagdo antecessora e fortalecer a agao politica nas
tabricas. A nova publicagao, dirigida por Tronti, segue o caminho dos Quaderni rossi em busca
da compreensio da nova classe operaria e das novas formas de organizacao. O primeiro
numero abre-se com “Lénin na Inglaterra”, texto de Mario Tronti que pode ser considerado
como o texto inaugural do operaismo, uma vez que elabora aquilo que veio a ser conhecido
como hipdtese operaista.

Muitos anos depois, Antonio Negri, apds a prisdao, o exilio na Franga, o retorno a
Italia e novo encarceramento, e tendo ja escrito dois livros com Michael Hardt, tecera grandes
elogios a Tronti.” Segundo aquele, ha, na Itilia do século XX, apenas dois filésofos depois
de Gramsci: Luisa Murari, que apontou para a exploragao da mulher pelo homem, e Tronti,
que ensinou sobre a exploragao do homem pelo homem. Tronti foi o “Lénin italiano”.

8 Sobre os Quaderni rossi e a enquete operaria realizada por Alquati, cf. WRIGHT, Storming heaven..., especialmente
o capitulo 2.

9 Em La differenza italiana, publicado em 2003, quando Negti e Hardt j4 haviam publicado juntos O frabalbo de
Dioniso e Império, além da revista Futur Antérienr.
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Leninismo, no entanto, ¢ uma expressao equivoca. O Lénin de Negri ndo é o mesmo
de Tronti. Havia, ainda, outros. De acordo com o historiador Mimmo Sersante, na Italia das
décadas de 50, 60 e 70, “todo o debate sobre o partido e sobre a relagdo classe-partido girava
em torno da figura do grande revolucionario russo, e era normal que assim o fosse”. PCl e
PSI discutiam os textos de Lénin e formavam seus quadros a partir deles', ainda que se

2 <«
b

tratasse, do ponto de vista de Negri, de adesao “ortodoxa”, “gramscismo reformista”. Além
disso, outros grupos marxistas faziam da figura do lider ou do grupo dirigente um fetiche,
transformando o leninismo em matxismo-leninismo stalinista." Vejamos, pois, qual o
leninismo de Tronti.

Romano, desde jovem Tronti esteve préximo a grupos antifascistas que fazem parte
da histéria da cidade e, quando ingressou na Universidade de Roma, ligou-se a célula
comunista, que realizava um grupo de leitura “nao-oficial” das obras de Marx. A heterodoxia
se dava pela aproximacio com Galvano Della Volpe e sua abordagem que ia na
contracorrente do “historicismo” da geracao anterior, atribuido tanto a Benedetto Croce
quanto a Antonio Gramsci, ou melhor, a0 Gramsci tal como foi apreendido por Palmiro
Togliatti, longevo lider do PCL."* O interesse do grupo em afastar-se da leitura oficial do
partido é em parte explicada pela publicagao do Relatério Khrushchev, em 1956: se até entao
todos no grupo de Tronti eram stalinistas — no sentido de aderir totalmente a experiéncia
soviética —, a depurag¢ao dos crimes de Estado da URSS os leva a outros caminhos que os do
partido, que ainda estava sob a sombra do Soviete Supremo. E nesses novos rumos que se
da o encontro com Panzieri, que entao ja havia rompido com o PSI. Com ele, Tronti e seus
amigos passam a frequentar Tutim, constituindo o grupo romano dos Quaderni rossi.”

O afastamento relativo a oficialidade do partido, no entanto, nao implicara, no caso
de Tronti, em rompimento. Quando, ao longo da década de 60, se intensificarem as
mobilizagdes operarias “anarquicas”, ele as vivenciara de dentro do PCI, o que o coloca numa
posicao sui generis relativamente a muitos outros militantes e tedricos do operafsmo, a ponto
mesmo de afirmar que nunca teve uma formagao propriamente operaista, mas tio somente
comunista. Seu unico e breve momento de desligamento do partido se deu durante o periodo
de publicagao de Classe gperaia. O operaismo consistiu, assim, apenas uma experiéncia na sua
vida, um experimento politico-intelectual concentrado'; um entre outros, como o da

10 SERSANTE, I/ ritmo delle lotte. La pratica teorica di Antonio Negri (1958-1979), p. 67.

11 Cf. o prefacio a reedi¢ao de 2004 de NEGRI, Trentatre lezioni su Lenin.

12'Ta] historicismo, mesmo na linha Gramsci-Togliatti, encontraria uma continuidade entre Hegel e Marx, nio
uma ruptura. Para Della Volpe, era necessario abandonar esse historicismo com suas hipdstases idealistas em
prol de hipdteses materialistas. Cf. GENTILI, Ifalian Theory. Dall’operaismo alla biopolitica, pp. 27 e segs.

13 Sobre a juventude de Tronti, cf. BORIO, POZZI e ROGGERO (org.), G/i operaisti. Autobiografie di cattivi
maestri, pp. 289 e segs.

14 “Um encontro entre um novo marxismo e uma nova classe operaria”. Idem, p. 292.
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antonomia do politico, pelo qual foi muito criticado pelos demais operaistas quando do seu
retorno ao partido.

Especificamente no que diz respeito ao operaismo, que tipo de experimento tinha
Tronti em mente? O de levar adiante alguns apontamentos levantados pelos Quaderni rossi,
onde havia descoberto nao somente o Lénin da organiza¢ao, mas o da analise do capitalismo
na Russia, o “Lénin marxiano”. “A grande tese leninista”, afirma Tronti, “era a de que era
necessario tomar, por parte operaria, as rédeas da revolu¢ao burguesa, para leva-la as dltimas
consequéncias”. Tronti vai se perguntar se com isso nao havia uma recaida no historicismo
— “quanto mais se desenvolve o capitalismo mais se desenvolvem suas contradi¢oes
internas”. No entanto, tal consequéncia nao se verifica empiricamente, pois o capital mantém
controle sobre o trabalho, ainda que se empenhe em remover a centralidade operaria. Nao
que nao exista a classe; nao se trata de um problema sociolégico, mas sim politico. Tornou-
se portanto necessario passar de volta da andlise a organizagdo.”

Mas os Quaderni rossi eram um instrumento mais analitico que propositivo, uma
revista de dificil leitura e que safa apenas uma vez ao ano. Dessas dificuldades nasce a ideia
de um jornal operario, o Classe operaia, cujo subtitulo era mensile politico degli operai in lotta
[mensario politico dos operarios em luta], dedicado a narrativa operaria das lutas, o que foi
alcangado — “talvez com uma ambigao excessiva porque nao queria limitar-se a situagdo
italiana mas estender o olhar as lutas operarias na Europa”. Mais que relatar as lutas, organiza-
las era o maior objetivo de Tronti. Por isso Lénin — nao um Lénin qualquer, mas um “Lénin
na Inglaterra”.

Conforme o leitor e a leitora poderdo verificar na tradugdo que se segue, Tronti
afirmara, com razio, que o nome de Lénin estd definitivamente ligado a organizacio.'” E
nada mais justo, portanto, que sua proposicio da criacio de um jornal para o
desenvolvimento da tarefa. Afinal, o célebre texto Que fazer?, de Lénin, se inicia e se encerra
com a defesa da necessidade da publicacao de um jornal operario e revolucionario para toda
a Rassia, um jornal que fosse um organizador coletivo. Evidentemente, o “trabalho de papel”
de um jornal ndo se opoe ao trabalho politico real na base, ¢ antes um instrumento deste,
como bem sabia Lénin. Ainda assim, o trabalho de papel tem uma enorme importancia, para
cuja elucidagao Lénin apresenta uma metafora. Numa obra grandiosa, muitos pedreiros vao
colocando pedras e cimento para construir, por exemplo, um prédio. Nao basta que eles
colem as pedras de maneira dispersa: é preciso #m prumo para a obra, um trabalho de papel,
tedrico, para coordenar o trabalho comum. Esse é o sentido do jornal e, no fundo, da
organizagao: dar o prumo do movimento em toda a Russia. Nio se faz isso por um simples

15 Idem, p. 297.

16 “A prépria ideia de organizagio ocupa no leninismo um lugar essencial: organizacdo do instrumento
revolucionatio, organizagio da propria revolucdo, organizacdo da sociedade surgida com a revolucdo”. Marcel
Liebman apud BORON, “Estudo introdutoério: Atualidade de Que fazer?’, p. 13.
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gosto pelo comando; trata-se antes de respeito pela retidio do prumo, e nao por um ou outro
sujeito oficial que dé ordens. Afirma ainda Lénin que todos parecem concordar com a
necessidade de reuniao e de organizagio — por exemplo, dos diversos circulos
socialdemocratas de uma cidade, de uma regido, criando organismos comuns, de trabalho
comum, que possam compartilhar os recursos humanos e materiais para uma atividade de
maior alcance. Pois bem, prossegue, somente sobre a base de um jornal comum para toda a
Russia esses vinculos se estabeleceriam e se efetivariam. Com ele, os circulos locais terdo os
contornos gerais de uma obra comum que todos estardo realizando, e por isso saberdo
encaminhar suas atividades com confianca.!”

E bem verdade que aquilo que 14 Lénin propés diz respeito a um momento muito
especifico da luta operaria na Russia. Segundo o comentador Lars T. Lih, Quwe fazer? é apenas
um documento historico, embora um documento fascinante, nio porque inventa qualquer
coisa, mas antes porque “recapitula as aspiracdes e a experiéncia pratica de pessoas que
tentaram aplicar um conjunto particular de suposi¢bes numa situacio particular”.’ No
entanto, se por um lado pode nos ser 6bvia a posi¢ao historica das proposi¢oes de Lénin,
por outro isso nao quer dizer que com elas nao possamos aprender nada. O que, entdo, quer
dizer “Lénin na Inglaterra”? O mesmo Lénin transplantado, reterritorializado? Outro Lénin?
Tronti conclui seu artigo com uma explica¢ao:

A estratégia leninista, com um golpe magistral, levou Marx a Petersburgo: s6
o ponto de vista operario podia ser capaz de semelhante audacia
revolucionaria. Experimentemos fazer o caminho inverso, com o mesmo
espirito cientifico de aventurosa descoberta politica. Lénin na Inglaterra ¢ a
pesquisa de uma nova pratica marxista do partido operario: o tema da luta e
da organizagdo no mais alto nivel de desenvolvimento politico da classe
operaria.

Nio o mesmo Lénin, portanto, mas o mesmo “espirito cientifico”, a “pesquisa de
uma nova pratica marxista do partido operario”. Nao mais em Petersburgo, mas na Inglaterra
— lugar que representa o “mais alto nivel de desenvolvimento politico da classe operaria”. A
inversao do caminho é apenas uma dentre aquelas que o texto oferece. A mais importante e

17 Cf. LENIN, Qwe fazer?, em especial “Por onde comegar” e o capitulo V.

18 Cf. LIH, Lenin rediscovered: What is to be done? in context, pp. 554-555. Além disso, o préprio Lénin afirmava ja
em 1907 que “o principal erro dos que hoje polemizam com Quwe fazer? reside em dissocia-lo por completo de
determinadas condi¢bes histéricas, de determinada fase do desenvolvimento do nosso partido que ja foi
superada hd muito tempo”. E em seguida: “Que fager? é um resumo da tatica do Iskra [Faisca)], da politica de
organizagio do Iskra em 1901 e 1902. E apenas isso, um resumo, nem mais nem menos”. LENIN, Que fazer?,

pp. 82-83.
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mais caracteristicamente operaista é a inversao do ponto de vista, a assungao radical da “audacia
revolucionaria”. Aqui nasce propriamente a referida hipdtese operaista, cujo escopo é o de
renovar as perspectivas de luta da classe operaria nao a partir das leis de desenvolvimento do
capital, mas das leis de desenvolvimento da propria classe trabalhadora. Assim, vemos Tronti
afirmar:

Nos também vimos primeiro o desenvolvimento capitalista, depois as lutas
operarias. F um erro. Cumpre inverter o problema, mudar o sinal, recomegar
do principio: e o principio € a luta de classe operaria. Ao nivel do capital
socialmente desenvolvido, o desenvolvimento capitalista ¢ subordinado as
lutas operarias, vem depois delas e a elas deve fazer corresponder o
mecanismo politico da prépria produgao.

Trata-se de resgatar a subjetividade operaria, nao como mera “proposi¢ao retorica”
ou como discurso motivacional, mas como uma zese cientifica. “O ponto de partida do novo
discurso”, prossegue o autor,

nos diz que, no nivel nacional e internacional, a atual particular situagao
politica da classe operaria guia e impde um certo tipo de desenvolvimento do
capital. Trata-se de recompreender a luz desse principio a inteira rede mundial
das relacOes sociais.

E importante que se diga que, apesar do caréter cientifico da proposicio, nio se deve
esperar dela resultados “objetivos”. O que Tronti buscava era uma ciéncia “rude e
ameacadora”; um ponto de vista social nao-objetivo e sem pretensao a objetividade, afirma
Wright."” Nio a toa, a hipdtese operaista, como assun¢io do ponto de vista do trabalhador,
como inversio de perspectiva, foi tida como a “revolu¢ao copernicana” dos operarios.”

Como se pode ver, trata-se de uma posicio forte, prenhe de consequéncias. Wright
aponta para a acusa¢ao de “hegelianismo operario” que Tronti sofreu a partir da redagao de
“Lénin na Inglaterra”, acusagao feita por ninguém menos que seu companheiro dos Quadern:
rossi, Panzieri, que afirmou tratar-se de

um resumo fascinante de toda uma série de erros que nesse momento pode
acometer a esquerda operaria. E fascinante porque ¢ muito hegeliano, em

Y \WRIGHT, Storming heaven..., pp. 82 e segs.
20 Cf. ALTAMIRA, Os marscismos do nove século, p. 148.
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sentido original, como novo modo de reviver uma filosofia da histéria... uma
filosofia da historia da classe operaria.”!

Talvez seja uma acusacio exagerada®; talvez nao, se pensarmos na posteridade de
Tronti, que nao s6 nao pode desmantelar o Estado a partir de dentro (ao insistir no partido),
como também veio a se tornar, em 2004, presidente do Centro para a Reforma do Estado,
fundagio instituida pelo PCI em 1972 como centro de estudos. Especulagoes a parte, nao
deixa de ser curioso notar que também Lénin foi alvo de tal tipo de censura. Plekhanov,
companheiro de redagiao do Iskra que inicialmente havia defendido Que fazer? dos ataques
que, segundo sua proprias palavras, nao faziam mais do que apanhar frases isoladas do texto
e o definiam como uma filosofia da historia, acabou por romper com Lénin e fazer
justamente o mesmo, atribuindo a ele posi¢oes idealistas, como a de um suposto paralelismo

da “relagdo espontaneidade-consciéncia ao tema da relagio entre o ser e a consciéncia”.”

% sk ok

Niao cabe a esta apresenta¢ao fornecer a leitura correta, seja ela apologética ou nao,
de “Lénin na Inglaterra”. Esse ¢ um exercicio que cabe ao leitor e a leitora. Podemos apenas
apontar aos rumos tomados por seu autor a partir daquela publicagao.

Olhando em retrospecto, ja no século XXI, Tronti afirma que sua pretensio com a
publicacao de Classe gperaia era a de “formar, no contato direto com a luta operaria, um tipo
de grupo dirigente a ser reinserido, depois da experiéncia, na grande politica” — ou seja,
reinserido no PCI, para de dentro dele levar as mobiliza¢des a uma posigao revolucionaria.
E acrescenta:

Eu, entao dentro do espirito do operaismo (e isso esta documentado em
muitos textos), nunca fui um espontanefsta, ou, para dizé-lo em outras
palavras, nunca fui um luxemburguista, como era Panzieri, que acreditava na
forma da auto-organizagao; eu (e aqui reaparece minha formagao comunista)
fui leninista, sempre pensei e continuo pensando que sem uma direcao
politica nenhum movimento social vinga, e disto nio tive desmentidos.**

2V Apud WRIGHT, Storming heaven..., p. 61.

22 O que setia menos o caso se pensassemos na apropriagiao dessa inversio de perspectiva feita por Hardt e
Negti em Império, por exemplo, onde os autores ampliam o alcance da hipétese operaista para fazer dela uma
operacdo de compreensdo de toda a modernidade a partir do Renascimento — e a adéquam a formulagao
foucaultiana de que “onde ha poder ha antes resisténcia”.

23 GETARRANA, “Stalin, Lénin e o marxismo-leninismo”, p. 227.

2 BORIO, POZZI e ROGGERO (org.), Gli operaisti. Autobiografie di cattivi maestri, pp. 289 e segs., pp. 300 e
295.
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Eis portanto o leninismo de Tronti. E se vé ai o alcance da contribuicio que Classe
operaia poderia oferecer aos operarios que caminhavam rumo a autonomia. Ja em 1966,
apenas dois anos apos o primeiro nimero da revista, Tronti decide encerrar a publicacio,
com receio de que ela ndao seria capaz de formar mais do que um grupo “viciado”,
autorreferencial, que repetisse indefinidamente sua propria experiéncia como grupo
minoritario, apartado, incapaz de intervencdo no rumo das lutas. Portanto, um grupo
desorganizado. O caminho de Tronti, ao voltar ao PCI, foi também o de autonomia — no seu
caso, No entanto, Nao autonomia operatia, mas a autonomia do politics™, o que o colocou em
rota de colisio com a esquerda extraparlamentar, em especial no curso da década de 1970,
quando o partido firma o famigerado “Compromisso histérico” com a Democracia Crista —
o partido da ordem, por assim dizer —, que veio a reprimir duramente as lutas operarias.
Segundo Wright, dentro de pouco tempo “o ‘experimento politico de novo tipo’ de Tronti
reverteu a uma tatica de tipo verdadeiramente velho” — a reafirmagao da centralidade do PCI
na politica revolucionatia.*

Nio queremos com isso afirmar que Tronti revela sua face autoritaria, antioperaria
ou algo do tipo, mas sim apontar aos limites que encontrou ao firmar seus compromissos,
seja com a Democracia Cristd, seja com a forma-Estado. No entanto, cumpre ressaltar que
as mobilizacbes do longo 68 italiano (que durou de 1969 até 1979 e trouxe ao classico projeto
comunista da revolu¢io “novos” fendémenos sociais, tais como demandas feministas,
estudantis e de redugdo do preco de moradia e das tarifas de transporte e de eletricidade)
enfrentaram resisténcia justamente do partido que se supunha representa-las. Em 1983, os
militantes encarcerados, na carta a que nos referimos no inicio desta apresentagao, assim
descreviam a situagao dos anos anteriores:

A extrema polarizagaio do confronto de classes e a relativa pobreza das
mediagbes politicas institucionais (com um sistema de bem-estar
demasiadamente centralizado) criou uma situa¢do na qual conflitos por
maiores salarios e mais liberdade vincularam-se a meta leninista de ‘esmagar

a maquina estatal’.”’

2 Segundo Alberto Toscano, a formulacio da autonomia do politico tratava de “um modo de alcangar a hegemonia
da classe operdria sobre a racionalizagido e o planejamento econémicos”. Cf. TOSCANO, “Chronicles of
insurrection”, p. 122.

26 WRIGHT, Storming beaven..., p. 68. Nesse sentido, podemos pensar que a insisténcia de Tronti na forma-
partido seja um leninismo ao pé da letra, se lembrarmos que Lénin, em polémica contra o jornal Rabotchéie Dielo
[Causa Operaria], ao insistir que o partido deveria adaptar suas taticas imediatamente as mudancas nas situagdes
enfrentadas, defendia que “para mudar de tatica é necessario antes ter uma tatica, e sem uma organizacio forte
(..) ndo se pode nem sequer falar em um plano de atividade sistematica” (cf. LENIN, Que fuzer?, p. 97).

2’ NEGRI, VIRNO ¢f al., “Do you remember revolution?”, p. 226.
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A opgao de Tronti pelo entrismo, isto é, pela defesa dos interesses operarios por vias
estatais, cobrou seu preco. O Estado italiano nao foi esmagado — foi reformado. Ou pior.
Ao invés de uma possivel revolugao, a reacao veio na forma da contrarrevolucio, definida por
Paolo Virno como “literalmente revolucio em reverso. Em outras palavras, uma inovagao
impetuosa de modos de producio, formas de vida e relagdes sociais que, no entanto,
consolidam e novamente péoem em movimento o mando capitalista”.?® A contrarrevolucio
que teve inicio nos anos 1970 na Italia prosseguia até meados dos anos 1990, momento em
que Virno publica seu texto. Trata-se da “afirmacdo integral do modo de produgao pos-
fordista”, pelo qual os operarios, de certa forma, lutaram, mas em sua versao pervertida,
perversa. O neoliberalismo italiano que entdo se instalou foi, de certa forma, resposta as lutas.
E isso nao ¢é outra coisa que a hipotese operaria atualizada.

Também nio queremos afirmar que o PCI foi um agente ativo nessa vitoria —
parcial — do capital. O Compromisso historico, segundo Virno, se desfez em 1979, e “o
poder de iniciativa politica retornou inteiramente para as maos do grande negdcio e dos
partidos de centro”. Ja em 1980, Enrico Berlinguer, entdo secretario geral do partido, esteve
na linha de frente de uma greve na Fiat contra um plano de reestruturagao que levou a 30
mil demissoes.”

Mas talvez ja fosse tarde para conter a contrarrevolucao. Entre 84 e 89, verifica-se
um grande crescimento econdémico — isto é, de lucros — na Italia. Despontam empresas do
mercado financeiro, como a Fininvest, de Silvio Betlusconi, do mercado de moda, como a
Benetton, e também as industrias quimica e automobilistica. O custo desse crescimento
economico foi pago no campo social — segundo Virno, aquilo que Marx chamava de exército
de reserva acabou se tornando a proépria classe trabalhadora, na medida em que o “novo
profissional”, o “trabalhador auténomo” passou a ser marcado por desemprego,
precariedade e inseguranca, a titulo de “flexibilizagao”.

Em 1990, o PCI se dissolve e é formado o PDS, Partido Democratico da Esquerda,
pelo qual Tronti foi eleito senador em 1992. Ja era sinal de uma transformacao do sistema
politico italiano, com um enfraquecimento do sistema representativo. Em 1993, apés um
referendo, as eleicdes deixam de ser proporcionais para ser majoritarias. Paralelamente, com
a condenacio judicial de uma grande parte corrupta dos partidos tradicionais, o cenario ia se
transformando. A DC tornou-se em 1994 Partido Popular. Partidos de centro sumiram do
mapa. Forma-se uma nova direita, cujo discurso e cuja pratica sio “menos” conservadores
que inovadores: uma direita neoliberal. Seus dois principais sujeitos organizadores foram a
Lega Nord, separatista,e a Forga Italia, de Berlusconi, nao por acaso proprietario de meios de

28 VIRNO, “Do you remember counterrevolution?”, p. 241.
29 Ct. idem, pp. 247 e segs.
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comunicagao de larga escala num momento em que o trabalho comunicativo, em sua forma
pervertida, tornava-se central para a produgdo capitalista de valor. A gestao empresarial vai
se tornar a unica forma de governo possivel, de um Estado que nio mais esconde de que
lado esta.”

O vinculo entre Estado e capital nao é novo, o conhecemos ha mais de 150 anos,
com a publicagao de O 18 de Brumirio de Luis Bonaparte. A énfase de Tronti sera, no entanto,
outra. O Estado neoliberal ndo é o Estado liberal. Enquanto este remonta a uma tradigao
europeia do século XIX, aquele vem de outro lugar e outro tempo: os EUA do século XX.
Aqui reencontramos aquela afirma¢ao de Michael Hardt sobre a “americanizacao” da Italia
na década de 1990. E com a percepgao desse “novo Estado de coisas”, o ponto sobre o qual
Tronti passou a insistir, em textos mais recentes, & que o zovimento operdrio foi derrotado nao pelo
capitalismo, mas pela democracia.

A questao ¢ delicada, e por isso é importante precisar o que Tronti tem em mente
com essa afirmac¢ao. Segundo ele, a Europa nao foi liberada pelos estadunidenses na Segunda
Guerra — ela foi americanizada, democratizada. Como dissemos, a tradigdo europeia era
liberal, pautada no individuo; na tradi¢ao trazida dos EUA, ¢ a massa que ganha espago: o
Estado social é Estado da massa, massa no singular, Estado da formac¢ido de blocos
identitarios. Esse “universalismo democratico”, prossegue Tronti, “abole as diferengas de
classes”, substituindo-as por “blocos de consenso” quase simétricos em termos de
quantidade de votos: 52% de votos para um partido x 48% para outro; democratas x
republicanos; burgueses progtessistas x burgueses reacionérios.” Em linhas muito gerais, sua
critica é a democracia politica, ou a democracia como unica esfera possivel da politica, em
que a conflituosidade se reduz ao sistema de sufragio como tnico caminho possivel, o da
“escolha” da melhor gestio para o Estado. Nesse cenario a industria de comunicagao e de
espetaculo, com seus “formadores de opinido”, encontram terreno fértil. A democracia que
Tronti vem descrevendo corresponde a massificacdo. E é quantitativa, como a economia:
quanto se tem, quanto se produz, quanto se consome, quanto se vota. Nao ¢é o individuo a
unidade da democracia, mas a massa, ou individuo massificado; a democracia ¢ organica ao

capitalismo. Essa ¢, segundo ele, a “democracia real”, tal como se manifesta (do mesmo

30 “O naufragio completo do Estado s6 se revelou de fato no momento em que passou a ser capitaneado por
um homem que tomou o teatro da politica classica e tem todo seu programa orientado justamente em torno de
rejeitd-la e substitui-la por uma gestdo puramente empresarial. Nesse ponto, o Estado se assume abertamente
como partido. Com Berlusconi, nio se trata de um individuo singular que toma o poder, mas sim uma forma
de vida: a do pequeno empreendedor limitado, arrivista e filofascista do norte da Italia”. TIQQUN, Isto nao é
um programa, pp. 110-111.

31 Quanto a burgueses progressistas e reacionarios, isso se da em funcio do conceito que Tronti oferece para
compreender o trabalho dito imaterial e a sociedade que o acompanha: ndo o operario social, mas o burgués de
massa. Sobre esse ponto e os seguintes, cf. TRONTI, L'enigma democratico e Per la critica della democrazia politica,

disponiveis na internet.
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modo que se fala em “socialismo real” para descrever o que se passou, por exemplo, na
Unido Soviética) e que deverfamos por em xeque.

Nao somente delicada, a questao é polémica, na medida em que Tronti vai defender,
numa posi¢do que chamara de ademocrdtica, um “elitismo” da classe operaria, uma
“aristocracia’” dos trabalhadores. Seria esse o retorno do leninismo da juventude de Tronti?
A vanguarda e o revolucionario profissional como elite, como aristocracia? E se democracia
e socialismo sao nomes que nao mais servem aquilo pelo que se luta, como nomea-lo? A ver.
Sao questoes em aberto que ja escapam do ambito desta apresentagao.

“LENIN IN ENGLAND”: MARIO TRONTIT AND THE ITALIAN WORKERISM

Abstract: Mario Tronti’s article “Lenin in England”, published in the first edition of Classe operaia, in 1964,
and now translated to Portuguese by Homero Santiago, may be taken as the defining document on
workerism, an Italian Marxist line of thought and action in the 1960’s and 1970’s. Our goal in this paper is
to present what was happening in Italy at the time that the text came out, as well as a brief account on the
author’s steps, militant at the now extinct Italian Communist Party and currently senator at that country.
Keywords: Mario Tronti — Italy — Lenin — ICP — workerism — workerist hypothesis.
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TRADUCAO
LENIN NA INGLATERRA*

MarioTronti

(Traduzido por Homero Santiago)*

Uma nova época da luta de classe esta para abrir-se. Os operarios a impuseram aos
capitalistas com a violéncia objetiva da sua for¢a de fabrica organizada. O equilibrio do poder
parece solido; a relacdo das forcas é desfavoravel. No entanto, la onde mais potente é o
dominio do capital, mais profunda se insinua a ameaca operaria. E facil nio ver. E preciso
olhar ao longe e em profundidade a situacao de classe da classe operaria. A sociedade
capitalista tem as suas leis de desenvolvimento: os economistas as inventaram, Os
governantes as aplicaram e os operarios as sofreram. Mas as leis de desenvolvimento da classe
operaria, quem as descobrira? O capital tem a sua historia e os seus historiadores a escrevem.
Mas a histéria da classe operaria, quem a escrevera? Muitas sao as formas de dominio politico
da exploracao capitalista. Mas como se chegara a proxima forma de ditadura dos operarios,
organizados em classe dominante? E preciso trabalhar com paciéncia, no cerne, desde o
interior, sobre esse explosivo material social.

No6s também vimos primeiro o desenvolvimento capitalista, depois as lutas operarias.
E um erro. Cumpre inverter o problema, mudar o sinal, recomegcar do principio: e o principio
¢ aluta de classe operaria. Ao nivel do capital socialmente desenvolvido, o desenvolvimento
capitalista é subordinado as lutas operarias, vem depois delas e a elas deve fazer corresponder
o mecanismo politico da propria produgao. Nao é uma tirada retérica nem serve para retomar
confianca. E verdade: é urgente hoje deixar para tris esse ar de derrota operaria que atravanca
ha decénios aquele que nasceu como o tnico movimento revolucionario, nao s6 de nossa
época. Mas uma urgéncia pratica nao é nunca suficiente para sustentar uma tese cientifica:
esta deve ficar de pé com as proprias pernas sobre um emaranhado de fatos materiais. Entao
todos estdo na obrigacio de saber que ao menos desde aquele junho de 1848, mil vezes
amaldicoado pelos burgueses, os operarios subiram ao palco e ndo mais o abandonaram:
escolheram voluntariamente, a cada vez, apresentar-se em papéis diversos, como atores,

* O texto apareceu primeiramente em Classe operaia, n2 1, janeiro de 1964, e foi depois recolhido em Operai e
capitale, Turim, Einaudi, 1966.
! Professor do depattamento de Filosofia da USP. Email: homero@usp.bt.
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como pontos, como técnicos, como trabalhadores, a espera de descer a plateia para agredir
os espectadores. Como se apresentam hoje, sobre os palcos modernos?

O ponto de partida do novo discurso nos diz que, no nivel nacional e internacional,
a atual particular situacdo politica da classe operaria guia e impoe um certo tipo de
desenvolvimento do capital. Trata-se de recompreender a luz desse principio a inteira rede
mundial das relagdes sociais. Tomemos desta o dado material fundamental, ¢ este ¢ a
recomposi¢ao de um mercado mundial como processo macroscopicamente em curso desde
o momento em que foi eliminado o estrangulamento stalinista do desenvolvimento. Seria
facil achar uma explicacio economicista e poOr-se a reconsiderar matematicamente o
problema dos mercados na produgao capitalista. Mas o ponto de vista operario busca uma
explicagao politica. Mercado unico mundial significa Agje controle em nivel internacional da
forga-trabalho social. A produgao de mercadorias pode organizar-se, com penar, numa zona
também restrita de livre troca. Os movimentos da classe operaria, nio. A forca-trabalho
operaria nasce ja historicamente homogénea no plano internacional e obriga o capital — no
interior de um longo perfodo histérico — a tornar-se da mesma forma homogéneo. E hoje
¢ de fato a unidade de movimento da classe operaria em nivel mundial que impde ao capital uma
rapida recuperagao de uma resposta unitaria sua.

Mas essa unidade nos movimentos da classe operaria, como ¢ possivel colhé-la? Os
niveis institucionais do movimento operario dividem tudo; as estruturas capitalistas unificam
tudo, mas em seu proprio e exclusivo interesse. Nem pode submeter-se a verificagio empirica
um ato de luta politica. O tGnico modo para verificar essa unidade é passar a organiza-la.
Entido se descobrirda que a nova forma da unidade de classe esta toda implicita nas novas
formas de luta operaria e que o novo terreno destas ¢ em nivel de capital social internacional.
Nesse nivel, a situagdo politica operaria nunca foi tio clara: onde quer que historicamente se
concentre uma massa social de forga-trabalho industrial, torna-se possivel descobrir a olho
nu as mesmas atitudes coletivas, as mesmas escolhas praticas de fundo, um tipo tnico de
crescimento politico. Nao colaboragdo programatica, passividade organizada, espera
polémica, recusa politica, continuidade de lutas permanentes, sio as formas historicas
especificas em que se generaliza hoje a luta de classe operaria. Formas transitérias de uma
situagdo transitéria, quando os operarios se encontram socialmente ja além das velhas
organizagoes e ainda aquém de uma organizagao nova: de fato, sem organizagao politica nem
reformista nem revolucionaria. F preciso colher a fundo e entender nos resultados esse
periodo de interregno da historia operaria: as consequéncias politicas serdo decisivas.

Nao por acaso, como primeira consequéncia, encontramos uma dificuldade: a de
colher os movimentos materiais da classe na falta dos correspondentes niveis institucionais,
ou seja, do nivel em que normalmente se exprime a consciéncia de classe. Dali, superior e
mais abstrato esforgo teérico que nos cabe pedir, mas a0 mesmo tempo também a sua mais
clara funcionalidade pratica, que nos aferra a analise da classe operaria independentemente
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do movimento operario. E como segunda consequéncia, encontramos contradi¢oes e
aparentes incertezas nos movimentos da classe. Se a classe operiria possuisse uma
organiza¢ao politica revolucionaria é claro que buscaria a instrumentalizar onde quer que
fosse o ponto mais alto do reformismo capitalista. O processo de composi¢ao unitaria do
capital no nivel internacional pode tornar-se a base material de recomposi¢ao politica da
classe operaria, e nesse sentido momento estratégico positivo para a revolugio, so se se
acompanha de um crescimento revolucionario nao sé da classe, mas da organizagao de classe.
Na auséncia desse elemento, o inteiro processo vive em fun¢ao do capital, momento tatico
de unilateral estabilizacdo do sistema e de aparente integragao, no seu interior, da classe
operaria em quanto tal. A operagao histérica do capitalismo italiano, o acordo politico
organico entre catolicos e socialistas, pode realmente reabrir um modelo classico de processo
revolucionario, chegar-se-a a restituir aos operarios italianos um partido operario, enfim
obrigado a opor-se diretamente ao sistema capitalista, na fase de desenvolvimento
democratico da sua ditadura de classe. Sem essa legitima restitui¢ao, mais solido tornar-se-a
provisoriamente o dominio da exploragao capitalista e os operarios serdo obrigados a buscar
outras vias para a sua revolucdao. Se é verdade de fato que a classe operaria impde
objetivamente escolhas precisas ao capital, é verdade também que o capital completa depois
essas escolhas em fungao antioperaria. O capital, neste momento, é mais organizado que a
classe operaria: as escolhas que esta impoe ao capital arriscam reforga-lo. Dai, o interesse
imediato da classe operaria em contrastar essas escolhas.

A perspectiva estratégica operaria ¢ hoje limpida a ponto de fazer pensar que comega
a viver s6 agora a estacdo da sua espléndida maturidade. Descobriu ou redescobriu o
verdadeiro segredo que condenara a morte violenta o seu inimigo de classe: a capacidade
politica de habilmente impor o reformismo ao capital e rudemente utiliza-lo para a revolugao
operaria. Mas a presente posi¢ao tatica da classe operaria — classe sem organizac¢ao de classe
— é e deve ser necessariamente menos clara e, digamos mesmo, mais sutilmente ambigua. E
obrigada a utilizar ainda as contradi¢des que poéem em crise o reformismo capitalista, a
exasperar os elementos que servem de freio ao seu processo de desenvolvimento, porque
sabe, sente que deixar caminho livre a operacao reformista do capital em auséncia de uma
organiza¢ao politica de classe dos operarios é o fechamento, por um longo periodo, do
inteiro processo revolucionario, como seria a sua imediata abertura em presenca dessa
organiza¢ao. Assim os dois reformismos, do capital e do movimento operario, por certo
deveriam efetivamente encontrar-se, mas por Iniciativa diretamente operaria; quando a
iniciativa, como hoje, é toda capitalista, o interesse operario imediato é de manter-lhes
divididos. E justo também taticamente que se encontrem quando atras da classe operaria ja
ha nao apenas experiéncias de luta, mas de luta revolucionaria e, no interior desta, modelos
de organizagao alternativa. Entdao o encontro histérico do reformismo capitalista com o
reformismo do movimento operario assinalara verdadeiramente a abertura do processo
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revolucionario. A situagao de hoje nao é essa: prepara essa e a precede. Dai, da parte operaria,
o apoio estratégico ao desenvolvimento em geral do capital e a oposi¢ao tatica aos modos
particulares desse desenvolvimento. Tatica e estratégia hoje, na classe operaria, se
contradizem.

Ou seja, contradizem-se o momento politico da titica e o momento tedrico da
estratégia, numa relagio complexa e muito mediada entre organizagao revolucionaria e
ciéncia operaria. No plano tedrico, o ponto de vista operario hoje ndo deve ter limites, nao
deve por-se barreiras, deve saltar avante, superando e negando todas as provas dos fatos que
lhe venham continuamente pedidas pela velhacaria intelectual do pequeno-burgués. Para o
pensamento operario voltou o momento da descoberta. O tempo da arrumacio, da repeti¢ao,
da vulgaridade elevada a discurso sistematico, esta definitivamente fechado: o que novamente
¢ necessario, desde o infcio, ¢ uma férrea logica parcial, coragem empenhada para si e
desinteressada ironia para com os outros. O erro a evitar é confundir tudo isso com um
programa politico; a tentacao a combater ¢ levar imediatamente essa atitude tedrica a luta
politica, luta articulada sobre a base de precisas indicagdes de conteudo, que em alguns casos
chegam justamente a contradizer a forma das asser¢Oes tedricas. A resposta pratica a
problemas praticos, de luta imediata, de organizac¢ao imediata, de imediata interven¢ao numa
situagao de classe, em nivel operario, tudo isso vai antes de tudo medido pelas necessidades
(bisogni) objetivas de desenvolvimento do movimento e s6 em segunda instancia verificado
na linha geral que subjetivamente o impoe ao inimigo de classe.

Mas a dissociagao entre teoria e politica ¢ s6 a consequéncia da contradi¢ao entre
estratégia e tatica. Uma e outra encontram a sua base material no processo ainda lentamente
em ato de divisdo primeiro e de contraposicao depois entre classe e organizag¢oes historicas
da classe, entre “classe operaria” e “movimento operario”. O que quer dizer esse discurso
concretamente ¢ aonde quer chegar? F bom dizer logo claramente que o objetivo a alcangar
¢ a firme recomposi¢ao de uma relacao politicamente correta entre os dois momentos:
nenhuma divisao entre eles é a teorizar, nenhuma contraposi¢ao, em nenhum ponto, nem
sequer provisoriamente € a praticar. Se uma parte do movimento operario reencontrara a via
da revolucao sinalada pela propria classe, o processo de reunificagao serd mais rapido, mais
facil, direto e seguro; no caso contrario, 0 mesmo processo serda de mesma forma seguro,
mas menos claro, menos decidido, mais longo, mais dramatico. E ficil ver a obra de
mistifica¢ao que as velhas organizagdes fazem das novas lutas operarias. Mais dificil colher a
continua, consciente instrumentalizacdo operaria daquilo que aparece ainda ao capitalista
como o movimento dos operarios organizados.

Em particular: a classe operaria abandonou nas maos das suas organizagoes
tradicionais todos os problemas de tatica, para reservar-se uma autbnoma visao estratégica,
livre de impedimentos e sem compromissos. De novo com esse resultado provisério: uma
estratégia revolucionaria e uma tatica reformista. Ainda que parega, como ¢ frequente,
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exatamente o contrario. Parece que os operarios estdo agora na perspectiva de acordo com
o sistema e s6 ocasionalmente em friccao com ele: mas ¢ a aparéncia “burguesa” da relagao
social capitalista. A verdade é que até as escaramugas sindicais sao politicamente para os
operarios exercitacdes académicas na sua luta pelo poder: e como tais assumem-nas, utilizam-
nas, e assim utilizadas, presenteiam-nas ao patrao. E verdade que vive ainda no nivel operario
a tese marxista classica: ao sindicato o momento tatico, ao partido o momento estratégico.
Por isso mesmo, se existe ainda um liame entre classe operaria e sindicato, o mesmo liame
nao existe mais entre classe operaria e partido. Dai, a liberacao da perspectiva estratégica
relativamente as tarefas organizativas imediatas, a cisao transitoria entre luta de classe e
organizac¢ao de classe, entre momento permanente da luta e formas organizativas provisorias,
consequéncia de um falimento histérico do reformismo socialista e premissa de um
desenvolvimento politico da revolugao operaria.

E em torno a esse mecanismo de desenvolvimento nio mais do capitalismo mas da
revolucao que deve ser violentamente atraida a atencdao da pesquisa teodrica e do lavoro
pratico. Nao existem modelos. A historia das experiéncias passadas nos ¢ util para disso nos
liberarmos. Devemos confiar tudo a um novo tipo de previsao cientifica. Sabemos que o
inteiro processo de desenvolvimento materialmente encarna-se no novo nivel das lutas
operarias. O ponto de partida esta portanto na descoberta de certas formas de luta dos
operarios que provocam um certo tipo de desenvolvimento capitalista que vai na diregao da
revolucao. Dai passar a articular na base essas experiéncias, escolhendo subjetivamente os
pontos nevralgicos em que ¢ possivel golpear a relagao de producio capitalista. E sobre essa
base, experimentando e reexperimentando, repropor o problema de como fazer
corresponder de modo permanente uma organizagao nova a essas novas lutas. Entdo talvez
se descobrira que “milagres de organizagao” ja aconteceram e acontecem sempre no interior
dessas lutas miraculosas da classe operaria, que ninguém conhece, que ninguém quer
conhecer, mas que sozinhas fizeram e fazem mais historia revolucionaria que todas as
revolugoes de todos os povos coloniais juntas.

Mas esse trabalho pratico, articulado na base de fabrica, para funcionar sobre o
terreno da relagdo social de producgio, precisa ser continuamente julgado e mediado por um
nivel politico que o generaliza. E em torno a esse nivel politico de tipo novo que cabe
pesquisar e organizar uma nova forma de jornal operario: o qual nio deve imediatamente
repetir e refletir todas as experiéncias particulares, mas deve justamente concentra-las num
discurso politico geral. O jornal é nesse sentido o ponto do controle, ou melhor, do
autocontrole, sobre a validez estratégica de cada experiéncia de luta. O procedimento formal
da verificacio deve ser nitidamente invertido. E o discurso politico que deve verificar a
correcao das experiéncias particulares: e nao o inverso. Porque o discurso politico ¢, sobre
essa base, o ponto de vista total da classe e portanto o verdadeiro dado material é o processo
real mesmo. E ¢ facil ver como nos distanciamos, por essa via, da propria concepcao leninista
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do jornal operario: que era organizador coletivo sobre a base ou na previsio de uma
organizagao bolchevista da classe e do partido. Objetivos para nds improponiveis na fase
atual da luta de classe: quando ¢é preciso partir a descoberta de uma organizagao politica nao
de avancadas vanguardas, mas de toda aquela inteira massa social compacta que se tornou,
no periodo da sua alta maturidade historica, a classe operaria: justo por essas caracteristicas
a unica forga revolucionaria, que controla, ameagadora e terrivel, a ordem presente.

Noés o sabemos. E antes de ndés o sabia Lénin. E antes de Lénin, Marx havia
descoberto, na sua prépria experiéncia humana, que o ponto mais dificil é a passagem a
organizagdo. A continuidade da luta ¢ simples: os operarios precisam sé de si mesmos e do
patrio em face de si mesmos. Mas a continuidade da organizagao é coisa rara e complexa:
assim que se institucionaliza numa forma ¢ imediatamente utilizada pelo capitalismo, ou pelo
movimento operario por conta do capitalismo. Dai, a rapidez com que passivamente os
operarios recusam formas organizativas que acabaram de conquistar. E com a luta
permanente no nivel de fabrica, em formas sempre novas que s6 a fantasia intelectual do
trabalho produtivo consegue descobrir, substituem o vazio burocratico de uma organizagao
politica geral. Sem que se torne geral uma organizac¢ao politica diretamente operaria, nao se
abrira o processo revolucionario: os operarios o sabem e por 1850 vocés nao os encontrarao
dispostos hoje a cantar, nas igrejas de partido, as litanias democraticas da revolugao. A
realidade da classe operaria esta ligada de modo definitivo ao nome de Marx. A necessidade
da sua organizagio politica esta de modo igualmente definitivo ligada ao nome de Lénin. A
estratégia leninista, com um golpe magistral, levou Marx a Petersburgo: s6 o ponto de vista
operario podia ser capaz de semelhante audacia revolucionaria. Experimentemos fazer o
caminho inverso, com o mesmo espirito cientifico de aventurosa descoberta politica. Lénin
na Inglaterra é a pesquisa de uma nova pratica marxista do partido operario: o tema da luta
e da organizagao no mais alto nivel de desenvolvimento politico da classe operaria. A esse
nivel, vale a pena convencer Marx a repercorrer “a misteriosa curva da reta de Lénin”.

Janeiro de 1964
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