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APRESENTACAO

0 Encontro de Pesquisa em Filosofia na Graduagao da Unicamp éum
evento anual realizado por estudantes de graduacéo em filosofia da Unicamp.
Ao contrario da maioria dos encontros de pesquisa em filosofia, cujo publico
alvo é, majoritariamente, alunos de pés-graduacio, nosso evento é voltado
inteiramente para alunos de graduacéo. Acreditamos que esse cardter
“propedéutico” do encontro, ou seja, 0 fato de ter por alvo um publico iniciante
nas pesquisas e reflexdes filosoficas, caracteriza o contexto da produgéo e
reflexdo filoséficas no Brasil hoje, com demandas e concepcdes filoséficas
distintas daquelas consideradas pela geragao que nos antecedeu, e que iniciou
o processo de producéo filoséfica no Brasil.

Como todo encontro de carater “cientifico”, nosso evento tende a
satisfazer os critérios impostos pelas instituicdes e érgaos de fomento, que
consideram como “real producio cientifica” aquilo que, de algum modo, tenha
passado pelo crivo e pela apreciagdo de uma, se nao grande ao menos
conceituada, parcela da comunidade académica. Seja 4 0 que essa apreciacio
académica signifique para produgéo filoséfica, nosso Encontro, nesse aspecto,
nao deixa a desejar, isto é, constitui num evento reconhecido pelo corpo de
docentes e pesquisadores de nossa e de outras instituicdo afins. Contudo,
embora satisfaca esses requisitos, aos moldes como foi pensado e mantido, 0
Encontro nio se resume a um evento académico.

Uma caracteristica de nosso Encontro, como diziamos, reside no fato
de que os préprios estudantes é que pensam e concretizam o evento. Assim
(tarefas burocréticas & parte), o Encontro pode ser considerado uma maneira
de organizar os estudantes em torno de uma empreitada comum (pelo menos
para aqueles que se interessam por participar), que transcende a atividade
meramente escolar. Nesse processo, uma das etapas mais significativas da



realizacdo do evento reside na elaboragéio dos critérios de selecdo das
comunicacdes. Nossa universidade ( segundo dizem) é uma “conceituada”
institui¢do de ensino e, portanto, referéncia para muitas outras instituicdes
afins. Talvez, por essa razio, temos tido nos tGltimos anos um expressivo
nuimero de comunicagdes inscritas no evento, provenientes das mais diversas
regides do pais e sobre os mais diversos temas relacionados a filosofia. Um
comuté ctentifico formado por professores ou promotores de evento, tal como
€ 0 caso de muitos encontros similares ao nosso, tenderia a selecionar as
comunicagdes de acordo com um “canone departamental” dos critérios
genuinamente “filoséficos”. Nosso Encontro, ao contrario, isto é, porque um
comité cientifico instituido por estudantes pode ser considerade menos
candnico e mais aberto a experimentacées, pode ser considerado um veiculo
de interlocugdo entre modos diversos de producio e experimentacoes
filoséficas dispersas Brasil afora, transcendendo, assim, as “limitacdes
filoséficas” do catalogo académico.

Ainda, o contato direto dos organizadores com os comunicadores, isto
é, dos estudantes com outros estudantes, é uma formacdo a parte. A
reciprocidade na recepgéo entre estudantes de diversas regides, isto é, entre
aqueles que vém para o nosso Encontro e nds, que vamos a encontros nas
universidades deles, torna-se muito mais intensa. E, nio ressaltamos a
intensidade das relacdes entre estudantes de diferentes regides, formacoes,
costumes e modos de producdo e interpretacéo filoséficas de um aspecto
meramente afetivo. Outrora, ou melhor, durante o periodo de instauragdo
da “tradicéo filoséfica” no Brasil, a demanda da época parece ter imposto a
nossos professores e aos professores deles uma tarefa demasiado solitaria e
introvertida, isto é, o trabalho de traducdes e leituras atentas de textos
filoséficos. Em outras palavras, durante o processo de consolidacdo da
produgéo filoséfica no Brasil, nossos precursores executaram a tarefa de
elaborar um “arsenal sintdtico” capaz de nos municiar para a empreitada de
desbravar o universo filoséfico no Brasil. A preocupacio, portanto, daqueles
que, segundo a tradi¢io académica, instauraram a producio de uma filosofia
no Brasil, voltou-se quase que inteiramente para a instituicdo de uma



linguagem que possibilitasse a traducio dos textos, dos conceitos e das
questdes filoséficas em formulagdes para nossa lingua.

Nés, ou seja, os alunos dos alunos desses “precursores” da filosofia no
Brasil, na atual conjuntura, temos sido acometidos por uma demanda diversa
da deles. Ao contrério do contexto em que se encontravam esses precursores,
a produgo filoséfica tem perdido gradativamente esse carater preliminar,
isolado e introvertido, esbocando, talvez pela primeira vez, um espago de
interlocucio, debates e diversidade de interpretaciio das questdes ditas
filos6ficas. Se formulédssemos, nesses termos, a especificidade de uma
demanda da nossa atual conjuntura, em contrapartida aquela “sintaxe”
preliminarmente estabelecida, diriamos que o contexto nos tem imposto uma
tarefa “semantica”, isto &, o trabalho de sintetizar as questoes formuladas
por aquela “sintaxe” que, disseminada Brasil afora, tende a diversas
interpretagoes. Se, portanto, a n0ssos precursores coube o papel de estabelecer
uma linguagem capaz de formular questoes relativas  “tradicdo filoséfica”,
a nés, seus herdeiros, cabe abordar de modo concreto aquelas concepgdes,
conceitos e temas filos6ficos conforme a diversidade de coisas a eles
relacionados. A disponibilidade de um, ainda que modesto, mas conceituado,
“canone filoséfico” em nossa lingua (coisa que 0S NOSSOS professores e o0s
professores deles pouco dispunham), bem como uma bibliografia critica local
de “alvo nivel”, ambos frutos da preocupacao desses precursores, parecem
ser a causa eficiente dessa demanda “semantica” imposta a nés hoje. Negar
uma tal conseqiiéncia é, por sua vez, desprezar a relevincia e fecundidade
do trabalho de nossos antecessores ¢ estagnar o préprio processo de cria¢ao
e reflexdo filosdficas.

N#o negligenciamos, contudo, que na esfera daquela “sintaxe” haja ainda
muito trabalho a ser feito, e que, por muito tempo, havera de ser ainda
clemento do universo de nossa producdo filoséfica. Mas, instigados pelas
mesmas questdes filoséficas que nos amarram, hoje, os modos mediante 0s
quais estamos aptos a produzir filosofia ndo pode restringir-se integralmente
a0 universo filolégico e historico, menos ainda, enquadrar a filosofia a uma
certa “estrutura” dada. Por essa razdo, pensamos, somente a interagéo entre



os diversos modos de abordagem e experimentacio filoséfica, dispersos pelo
Brasil, tende a suprir essa nova demanda que ousamos chamar de
“semantica”. Demanda imposta pela reflexfio filoséfica no Brasil hoje (dizemos
reflexdo e ndo reprodugéo), num movimento que tende a buscar (quem sabe
num futuro bem préximo) uma filosofia no Brasil que transcenda os muros
das universidades e cAnones da academia.

Se, de fato, esse calculo sobre os rumos futuros da filosofia no Brasil
esta correto, ou seja, se o que temos de fato visto é uma “semantica” que
revela a diversidade de modos de interpretacéo do universo filoséfico mediante
uma dada “linguagem filoséfica”, entdo dirfamos que temos sido “testemunha
ocular” de um processo sintético, tipico do Brasil, de miscigenacio da
diversidade dos modos de interpretacio daquela “sintaxe” legada a nés por
nossos professores e pelos professores deles. Nesse sentido, a presente
publicacéo, ou melhor, a diversidade de textos, interpretacgoes de temas e de
autores ligados a filosofia registrados aqui, expressa a concretizacéio inicial
de uma laténcia da atual conjuntura filoséfica no Brasil, esboco uma
“seméntica” que, talvez, tenda a, num futuro préximo, municiar-nos com
arsenal seméntico através do qual poderemos, nés mesmos, enfrentar as
questdes com as quais a “razdo” mesmo nos assalta.

Mas, se, por outro lado, esse nosso cdlculo estiver errado e, o que temos
de fato visto é a homogeneizacdo do modo preponderante de produgéo
filoséfica instaurado no Brasil, 4 presente publicacéo, entéo, atribuimos um
valor ilustrativo que nos releva a diversidade “semantica” e outros possiveis
modos de se pensar e produzir filosofia no Brasil, ainda que apenas rascunhada
nas poucas linhas desta apresentacdo. Se, portanto, todo esse processo de
interacdo entre a diversidade de modos e tempos de representacio do mundo
revela somente o processo hegeménico de burocratizacio do saber, da
submisséo da diversidade seméantica & da concep¢iio enquadrada dos que
determinam o que deve ser a filosofia no Brasil, entdo o contetido da presente
publicacdo revela outras “véarias facetas” dessa mesma moeda que tem
circulado no universo eletizado das concepcdes filoséficas no Brasil,
predicando-lhe um outro valor que transcende os liames da mera acumulacio.



Deixamos, assim, por legado a alguma possivel geragéo futura néo saudosista,
mas, talvez, antropofdgica, uma concep¢do diversa de filosofia que, nas
limitacdes do contexto do jogo ao qual estamos inseridos, temos sido capazes
de apreender. Se, por fim, isso tudo pelo qual estamos envoltos corresponde
de fato a um processo de homogeneizacdo daquele modo predominante e
primeiro de se pensar e produzir filosofia no Brasil, no que compete a noés,
temos, desde j4, resistido bravamente, nos organizando nesse jogo de modo
a inserir em Seu percurso ao Menos uma, que seja, contradicio que aponte
outros caminhos, na tentativa de forcar uma sintese, de revelar, ainda que
de maneira esbocada, a diversidade apreensdes e interpretagdes das questoes
filosoficas dispersas pelo Brasil hoje. As futuras geracdes, o nosso “salve”!

Luiz Carlos Santos da Silva

Membro da Comissio Organizadora






SOBRE O LIVRO II DE “O LIVRE-ARBITRIO”

ALEXSANDRO APARECIDO MEDEIROS MARTINS

Agostinho interpela o seu interlocutor sobre a procedéncia do livre
arbitrio e, ainda, como se d4 a compreensdo do mesmo (através da certeza
racional ou pelo argumento da autoridade), além da distin¢éo entre crenca
e entendimento.

Concluem que o livre-arbitrio permite que 0 pecador seja condenado e
o virtuoso seja premiado. Nas duas situagdes a justica - cuja fonte é Deus -
se faz presente. Em seguida, reconhecem que 0 livre-arbitrio nos foi dado
por Deus, porém, surge uma davida: foi um bem, ou n#o, a vontade livre
nos ter sido dada? Santo Agostinho afirma que o homem n&o 0 utilizou
adequadamente, o que lhe acarretou o pecado. Deus néo pode ser
responsabilizado por essas falhas, haja vista que, foi o homem que se serviu
de maneira equivocada, do referido bem. E razoavel supormos que o livre-
arbitrio seja um perigo, entretanto, “c’est un bien, et c’est méme la condition
du plus grand des biens, la beatitude. Etre heureux est le but final de tout
gtre humain; pour I'étre, il lui faut se tourner lui-méme vers le Souverain
Bien, le vouloir et s’em saisir. 11 lui faut donc étre libre. Au lieu d’agir ainsi,
Phomme s'est detourné de Dieu pour jouir de soi et des choses mémes qui
lui sont inférieures. C'est en quoi consiste le péché, que rien ne rendait
nécessaire, et dont ’hnomme porte seul la responsabilité” (La Philosophie au
Moyen Age, p.134).

# Discente do curso de graduacdo em Filosofia da Universidade Estadual de
Campinas - UNICAMP.



Alexsandro Aparecido Medeiros Martins

Com o intuito de lancar alguma luz sobre tal incerteza, Evédio é
questionado sobre a existéncia de Deus e também, qual seria o fundamento
(fé, razdo, ou ambas) em que se apoiava. Evédio admite a existéncia de
Deus, entretanto, ele se baseia na fé, e ndo no entendimento. O Bispo de
hipona afirma que, inicialmente, devemos crer e, posteriormente, buscar a
compreenséo, pois “Se néo o crerdes nfio entendereis” (O Livre-arbitrio,
p.79). Ou ainda, “D’ailleurs, foi et savoir sont inséparables, la croyance
précédant la connaissance, la connaissance accompagnant la croyance. Croire
d’abord, comprendre ensuite, voild la marche normale de tout enseignement”
(La Philosophie au Moyen Age, p.78). Para Agostinho, a fé e a filosofia possuem
uma raiz comum, 0 que permite essa associacio, onde a segunda, constituia-
se numa propedéutica para a primeira, ou seja, “La philosophie ainsi concue
serait donc une sorte d’ecletisme orienté par la foi, que est maitresse de la
philosophie comme celle-ci est des arts libéraux” (tbidem, p.52).

Com a finalidade de estabelecer se essa vontade foi dada ao homem, de
maneira justa, estabeleceu-se uma hierarquia, envolvendo o Ser, o Viver e
o Entender, visando “classificar” as espécies de coisas existentes, onde o
homem possui a primazia, pois, ele existe, vive e entende; o animal, por sua
vez, existe e vive; a pedra apenas existe. Assim, o homem possul os trés
graus de perfeicdo, sendo que a melhor dessas perfeices é a inteligéncia,
pois ela é o fator que diferencia 0 homem, além de qualifica-lo como Gnico
beneficidrio do livre-arbitrio.

Para estabelecer uma relacdo entre a intelec¢io e os animais, faz-se
necessdrio estabelecer uma ordem entre os sentidos exteriores (visdo,
audigdo, olfato, paladar e tato), pois alguns deles compreendem mais de um
objeto da sensagdo, ainda que “Parmi les sensations, certaines nous
renseignent simplesment sur I'état et 1&s besoins de notre corps, d’autres
sur les objets qui I'entourent. Le caractére distinctif de ces objets est leur
instabilité” (ibidem, p. 128).

Vejamos:
Vis@o: Sensagdo de todos os objetos corporais e Cor; Audi¢do: Som;
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Sobirre o Livro [l de "O Livre-Arbitrio”

Olfuto: Os odores; Paladar: Os sabores; Tato: A moleza e a dureza, o liso e o
dspero e as formas corporais (grandes e/ou pequenas, quadradas elou
redondas).

Os sentidos acima sdo incapazes de distinguir o que lhes pertence, ou o
que lhes venha a ser comum entre eles (sendo este, o caso da visdo e do
tato); tal propriedade cabe ao Sentido Interno. Quanto a esse sentido,
podemos afirmar que “sabemos néo s6 0 que compete a cada sentido em
particular, como também o que pode ser percebido por varios sentidos em
comum” (Historie da Filosofia Cristd, p.154), esse mesmo sentido ira gerir
de forma equinime e universal, todos os sentidos externos. Somente apos
ultrapassar o sentido interior, o objeto transmitido pelos sentidos corporais,
podera chegar a ser objeto da ciéncia e, aquilo que sabemos, entendemos
gracas a razdo (que depois avaliard o que pode ou néo ser Ciéncia).

O sentido da visdo é capaz de perceber a cor, porém, néo é capaz de
perceber a si mesmo, pois o sentido que vé a cor, ndo vé o ato da visao.

Vejamos:
Uma coisa é a cor (objeto); Outra coisa é o ato de ver a cor (sentido);
Outra coisa, na auséncia da cor, é a posse de um sentido capaz de ver a cor,

se ela ali estivesse (intelecgdo).

Os itens destacados acima parecem estabelecer uma certa hierarquia,
pois a cor constitui-se em um objeto, o ato de vermos essa cor implica a
existéncia de algo que possa observd-la. Devemos reconhecer que a
possibilidade de imaginar a referida cor é, sem duvida, superior as demais.
Esse raciocinio nos remete aquela ordem estabelecida entre os objetos,
animais ¢ homens. Pois, assim como o sentido externo estd submetido ao
sentido interno, este, por sua vez, submete-se & razdo. O que nos permite
afirmar que “O que julga de outro, sem ser julgado por ele, é superior e
mais perfeito que este outro” (Histdria da Filosofia Cristd, p.155). Entéo, os
sentidos externos transmitem os seus conhecimentos a respeito dos objetos
ao sentido interno, este, por sua vez, é compreendido pela razéo. O sentido
interno é o responsdvel pelo governo dos sentidos externos, sendo a razéo,
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Alexsandro Aparecido Medeiras Martins

a Unica responsdvel pela nossa compreenséo. Apesar de haver uma certa
hierarquia, sentidos interno e externo devem estar integrados, para que o
homem possa harmonizar-se com o meio em que vive. Vejamos os trechos
abaixo:

@

Agostinho: “...Vemos com os olhos tudo aquilo que entendemos
através da visGo?

Evddio: Penso gue sim.

Ag.: Entdo, por que, vendo somente ¢ fumaga, entendemos a existéncia
do fogo que ainda ndo vemos?

Ev.: E verdade. Jd ndo penso que vemos tudo o que podemos entender
usando a vista. Como vocé disse, podemos ver uma coisa e perceber
a existéncia de outra que a visGo ndo mostra diretamente “(Sobre a

Potencialidade da Alma, p. 109).

Os sentidos externos sfo superiores aqueles objetos que ele percebe,
pois, o ser que possui vida é superior aquele que apenas existe. Os sentidos
exteriores fazem um “julgamento” com relagio aos corpos quando, por
exemplo, o ouvido diferencia os sons que impressionam com dogura ou com
estrépito, ao passo que, o sentido interno ird “julgar” a nossa audicao,
classificando-a em deficiente ou suficientemente atenta; cabe ao sentido
externo recusar ou aceitar o “contato” desses corpos, assim, o sentido externo
“julga” os corpos, ao passo que, o sentido interno “julga” o sentido externo.
Entretanto, o sentido interno nio é o “senhor absoluto”, haja vista que, ele
éjulgado pela razdo, sendo esta a responsével por estabelecer uma hierarquia
entre os corpos, os sentidos externo e interno.

Entdo, podemos afirmar que dentre aqueles elementos que constituem
a natureza humana, ndo hd nenhum que supere a razdo. Porém, o ser
humano é perecivel e mutavel, logo, nossa razio também estd sujeita a
mutacdes. Felizmente, a razdo é capaz de reconhecer a sua inferioridade,
concomitantemente, ao momento em que reconhece aquela realidade
imutavel, incorruptivel e eterna, como sendo Deus, ou ainda, “Acima da
razdo esta a Verdade, que julga e modera a razdo” (Histdria da Filosofia
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Sobre o Livio Il de "O Livre-Arbitrio”

Cristd, p.155). Podemos buscar uma certa ordem (ainda que sujeita a erros)
envolvendo os sentidos, a razéo e outros.

Vejamos:
(1) Deus (2) Verdades eternas e imutdveis (3) Razdo (4) Sentidos internos
(5) Sentidos externos (6) Objetos.

Dentre essa verdades eternas e imutéveis, destacamos os numeros e
suas leis. Os ntmeros estdo impressos em nosso espirito, gragas a sua
natureza (superior as coisas sensiveis), pois € gracas a luz desse espirito que
corrigimos os individuos que se equivocam em alguma operacdo matematica.
Ressaltaremos as trés propriedades inerentes aos nimeros, sdo elas: a
imutabilidade, a certeza e a inalterabilidade. Até mesmo, filésofos modernos
reconhecem a distincdo dos nimeros, quando relacionados aquelas coisas
transitérias. Denis Diderot (1713-1784), afirma que “Hd uma espécie de
abstracdo de que téo poucos homens séo capazes que parece reservada as
inteligéncias puras; é aquela pela qual tudo se reduziria a unidades
Aumeéricas. Deve-se convir que os resultados dessa geometria seriam muito
exatos, e suas formulas muito gerais; pois nao hd objetos, seja na natureza,
seja no possivel, que estas unidades simples ndo possam representar pontos,
linhas, superficies, sélidos, pensamentos, idéias, sensacdes e... se,
porventura, fosse o fundamento da doutrina de Pitdgoras, poder-se-ia dizer
a seu respeito que ele malogrou em seu projeto, porque tal maneira de
filosofar estd muito acima de nés, e muita préxima da do Ser Supremo, que,
segundo a engenhosa expressdo de um gedmetra inglés, geometriza
perpetuamente no universo” (Carta sobre os cegos, p. 10-11).

Essa opinido contribui com o pensamento agostiniano, pois o filésofo
francés coloca os nimeros muito préximos do Ser Supremo, que representa
a Sabedoria.

O sentido interior sente as impressdes que recebe dos sentidos externos,
e também, percebe esses mesmos sentidos. Esse sentido interno é o
responsavel pelo movimento do animal, estimulando o mesmo a apoderar-
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se ou a fugir de algo. Devemos admitir que a no¢do de unidade nio pode ser
captada pelos “sentidos corporais”, pois qualquer que seja o corpo em questio,
nele néo se encontra a “unidade”, entretanto, o mais interessante é que
através da pluralidade e diversidade das partes, obtemos a idéia de
unidade.Tal como a unidade, os nimeros também fogem & percepcio dos
sentidos corporais.

Ha passagens (nos Livros Santos) que associam os nimeros a sabedoria,
assim, Agostinho acrescenta ao didlogo uma discusséo sobre o que vem a
ser a Sabedoria, ao passo que, Evédio lhe descreve varias “modalidades” da
sabedoria. O Bispo de Hipona, afirma ser a sabedoria, nada mais, nada menos
que a Verdade, sine qua non poderiamos ascender ao sumo Bem. Quanto a
“pluralidade de sabedorias”, afirma serem elas, oriundas das vérias acepcdes
que os homens possuem a respeito do que seja 0 Bem. Adverte que “quem
quer que, conseqiientemente, deseje aquilo que néo deveria desejar, nio
deixa de estar no erro ‘ainda que nio desejasse a néo ser o que lhe parecia
como bem’, pois o erro deve ser excluido da vida daqueles que anseiam por
uma vida feliz, pois, 0 erro mantém uma relacdo inversamente proporcional
com a sabedoria, ou seja, nos afasta da verdade, sendo esta a “morada” do
Bem Supremo (causa da felicidade).

Antes de desfrutarmos da felicidade, j4 se encontra em nossa mente a
no¢éo da mesma, haja vista que, de posse desta nogéo, nos colocamos em
marcha, a sua procura. Da mesma forma, antes de nos tornarmos sabios, ja
existe “em nossa mente, a nocdo de sabedoria”.

Agostinho conjectura a possibilidade da sabedoria se oferecer, tal como
as leis e a verdade dos ntimeros, como um bem comum para aqueles que
desfrutam do uso da razdo, caso contrédrio, haveria uma pluralidade de
sabedorias, tal como se da com o variado ntimero de sébios. Para Evidio, se
0 Bem Supremo € tinico e se d4 igualmente para todos, é necessario que a
Verdade também proceda dessa forma. Entretanto, surge uma divida a
respeito do Bem Supremo, se realmente ele se d4 igualmente a todos os
homens. Para sanar essa duvida, o interlocutor de Evédio estabelece uma
comparacao entre o Bem Supremo e o Sol. Este, permite que uma grande
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diversidade e multiplicidade de objetos sejam dados ao homem, gragas asua
luminosidade. O mesmo ocorre com o Bem Supremo, no que diz respeito
aquela multiplicidade e diversidade de bens, em que cada um toma como
objeto de seu deleite. E ainda, levanta a hipétese de que a luz da sabedoria
— responsavel pela contemplacéo e posse dos referidos bens — seja Unica e
comum a todos os sdbios.

Os interlocutores lancam-se na anélise da suposic@o anterior. Agostinho
afirma que a sabedoria existe e que hd homens sabios e, que todos desejam
ser felizes. Evédio concorda prontamente. Porém, fica claro que uma verdade
pode se apresentar a varios homens, cada um com sua prépria inteligéncia,
sendo assim, algo comum a vérias pessoas. Entéo, sendo a verdade, tinica e
comum, para aqueles que a percebem (através da capacidade intelectiva),
pode-se afirmar que o objeto de sua percep¢do mostra-se universalmente e
disponibiliza-se aqueles que a contemplam. Partindo do pressuposto que a
verdade se apresenta de forma imutével a contemplacao de todos, podemos
afirmar que ela ndo é algo que possa ser apropriada — desvirtuada — por
ninguém.

Agostinho associa a justica com a capacidade de distinguir as coisas
superiores, das inferiores, e as que se encontram em um mesmo plano; e
ainda, aquelas que sdo de carater individual. Afirma que, as pessoas que
véem essas coisas e procedem de forma correta, séo verdadeiros sabios. No
que diz respeito a sabedoria enfatiza que somente aqueles que conduzem
seus espiritos na direcéio daqueles que escolhem sabiamente, agem de forma
sabia. A veracidade e a imutabilidade dizem respeito as leis dos ntumeros,
além de fazerem parte da sabedoria.

Em seguida, Evédio procura saber a respeito da relacdo entre a
sabedoria e o numero, estariam elas, em um mesmo plano? Uma se originaria
da outra? Estaria a existéncia de uma, vinculada a existéncia da outra?
Evédio evoca o fato de conhecer poucos sabios e muitos estudiosos de
aritmética e calculadores, para afirmar que a sabedoria lhe parece um bem
mais digno de veneracéo que 0 nimero.
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O Bispo de Hipona, ndo acredita que essas duas realidades estejam em
planos distintos, pois, elas “pertencem a verdade indubitdvel, a mais secreta
e certa” (ibidem, p.114). Mas, é comum que os homens atribuam um maior
valor & sabedoria, cabendo ao nimero uma posi¢do secundaria. Agostinho
valeu-se do testemunho das Escrituras, em (Eclo 7,26) para promover a
Sabedoria e o ntimero, com relacdo a primeira, afirma que “ela atinge com
forca desde uma extremidade a outra, e dispde todas as coisas com suavidade”
(Sh 8,1). De acordo com o pensamento agostiniano, essa forca com a qual a
sabedoria “varre” de uma extremidade a outra, seria o ntimero. E quanto
aquilo que ela “dispde com suavidade” seria a prépria sabedoria. Para explicar
essa pretensa superioridade da sabedoria sobre o ntimero, Agostinho vale-
se de uma possivel vulgarizacio dos nimeros, “Assim, como nés julgamos
facilmente os corpos como objetos ordenados, inferiores a nés, e que neles
vemos impressos nimeros, supomos também que estes estejam abaixo de
noés, por isso serem de menor valia do que a sabedoria” (O Livre-arbitrio,
p.115).

Posteriormente, “resgata” a grandiosidade dos niimeros frente s nossas
mentes e reafirma a perenidade dos mesmos, no que diz respeito & Verdade.
Gragas a essa “banalizacdo” dos nimeros até mesmo os néscios podem efetuar
célculos, o que obviamente “deprecia” o ntimero, ao passo que, a sabedoria
é almejada por todos. Entretanto, para aqueles que séo instruidos, e aos
verdadeiros estudiosos, é impossivel “classificar” essas duas realidades —
sabedoria e nimero — em niveis distintos, uma vez que podemos contemplé-
las na Verdade. No que diz respeito & sabedoria e ao niimero ha o exemplo
envolvendo o ouro e a lampada. O primeiro é possuido por poucos; o segundo,
até um simples mendigo, pode acendé-la. Entretanto, no que diz respeito ao
brilho, ninguém duvida que a ldmpada libera um brilho mais acentuado que
o do ouro, isto é, hd uma valorizacdo daquelas coisas inferiores. Usando o
mesmo raciocinio, Agostinho faz uma analogia envolvendoe a sabedoria e o
namero. Do fogo, observa-se, simultaneamente, a luz e o calor, sendo que o
calor perde sua “for¢a” 4 medida que nos distanciamos; enquanto a luz alcanca
até mesmo, os lugares mais afastados. Podemos expandir esse raciocinio
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para a inteligéncia (inerente a sabedoria) que, com seu “calor”, atinge 0s
seres mais préximos a ela (almas racionais), ao passo que, aqueles seres
mais afastados, obviamente néo irdo desfrutar desse calor, ainda que sejam
inundados pela luz proveniente dos nimeros. Por se tratar de uma Verdade,
devemos reconhecer que ela se apresenta a todos aqueles que observam as
realidades verdadeiras, néo pertencendo, porém, a ninguém. Devemos nos
lembrar dos sentidos da visdo e da audicdo, onde as cores e 0s sons sdo
percebidos por varias pessoas, simultaneamente; entretanto, esses objetos
n#o pertencem aos referidos sentidos, sendo-nos “apenas comuns enquanto
objetos de percepcéo” (O Livre arbitrio, p.117). Agora, Agostinho quer saber
se essas duas realidades (verdade e mente) se encontram em um mesmo
plano. Como observamos anteriormente, a verdade é imutavel —
conservando a sua integridade e inalterabilidade — ao passo que, nosso
entendimento revela uma certa mutabilidade. Dessa forma, é razoavel
afirmarmos que a verdade é superior & mente; possuindo a primeira, a
primazia de emitir juizos acerca de nossa mente, pois “La necessité du vrai
pour la raison n’est que le signe de as transcendance sur elle. La verité est,
dans la raison, au dessus de la raison” (La Philosophie au Moyen Age,p.129).

Novamente retornamos & questio do Bem Supremo, lembrando que a
Verdade — sabedoria — é a responsével pelo conhecimento e posse desse
Bem, haja vista que, esté contido nela todos os bens verdadeiros. Hé homens
que preferem olhar para os objetos que sdo iluminados pelo sol e, hd aqueles
que preferem olhar diretamente para o astro rei, fonte da luz com a qual
todos os objetos sdo iluminados. Agostinho afirma que hd homens que se
deleitam com aquelas verdades particulares, ao passo que, poucos seres
humanos apreciam aquela Verdade Universal, de onde todas as demais
retiram sua “forca”; lembrando que essa Verdade se apresenta de maneira
igual a todos, sem que venha a corromper-se.

A incorruptibilidade é uma das responsaveis pela grande distancia entre
a Verdade e os objetos dos sentidos, principalmente, o tato, o olfato e o
paladar; quanto a visdo e a audi¢@o, podemos dizer que ha uma certa
semelhanca, porém, impregnada de imperfeicdo, devido as limitacdes que
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norteiam os nossos sentidos, ao passo que, a Verdade e a Sabedoria
permanecem inalterdveis. A Verdade nos torna sabios, orienta nossa mente,
tornando-a juiz de todas as outras coisas. Pois “O ser que julga é superior a
coisa julgada — isso é facilimo de se constatar. Além do mais, o ser racional
ndo julga somente a respeito de objetos sensiveis, mas também sobre os
seus préprios sentidos. Por exemplo, o ramo mergulhado na dgua parecerd
quebrado, apesar de continuar inteiro. Os olhos sentiram com certeza dessa
maneira, porque a vista pode nos comunicar o fendémeno, mas nio julgar
sobre o erro” (A verdadeira religido, p.87).

Denis Diderot, no século XVIII, afirmou “que o estado de nossos érgéos
e de nossos sentidos tem muita influéncia sobre nossa metafisica e sobre
nossa moral, e que nossas idéias mais puramente intelectuais, se posso
assim exprimir-me, dependem muito de perto da conformacéo de nosso corpo”
(Carta sobre o cegos, p.8). Dessa forma, cada ser humano, possuiria uma
idéia particular a respeito da verdade (que em si, é inica), talvez esse fato,
ajude-nos a entender o descompasso entre essas verdades e aquela Verdade
imutéavel.
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A IMAGEM DE HELOISA:
SEUS SIGNIFICADOS E CONSEQUENCIAS

Ana AUGUSTA CARNEIRO DE ANDRADE ARAUJO*

O presente trabalho é resultado da pesquisa intitulada ‘as figuras
femininas em Jean-Jacques Rousseaw’, iniciada em dezembro de 2004 sob a
orientacdo do professor Dr. José Oscar de Almeida Marques. A exposi¢ao
esta dividida em trés partes: a primeira relata sinteticamente a trama do
livro Jilia ouw A Nova Heloisa ou Cartas de dois amantes habitantes de uma
cidadezinha ao pé dos Alpes. A segunda parte trata das imagens no texto
rousseauniano e a terceira parte conclui a exposico focando o conceito de
moral embutido no desenrolar da histdria.

A trama

Jilia ou A Nova Heloisa é a histéria de um pequeno grupo, de homens
e mulheres, isolados nos vales da Suica. A principal personagem desse grupo
6 Julia d’Etange. Juilia é uma bela e inteligente jovem aristocrata do século
XVIIL. O niicleo central do livro é o romance entre Jilia e seu professor
Saint-Preux.

Saint-Preux é contratado pela méie de Julia para aprimorar seus
conhecimentos. Esta contratacio acontece na auséncia do pai de Julia, o
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austero Bardo d’Etange. O professor é um jovem orgulhoso e voluntarioso
que se encanta, de maneira cega e incontroldvel, pela beleza e pelos modos
de sua aluna. Saint-Preux n#o se limita a lecionar e declara-se
completamente apaixonado por Julia.

Num primeiro momento, Juilia resiste a qualquer envolvimento com
seu professor alegando a necessidade de manter um comportamento
incontestével perante amigos e familiares. Contudo, nio resiste por muito
tempo. Logo se entrega clandestinamente a paixio de seu preceptor. A paixio
€ proibida por dois motivos essenciais. Primeiro: os dois jovens nio seguem
as regras convencionadas pela sociedade para namorar e caem na
clandestinidade. Segundo: ambos pertencem a camadas sociais distintas e
incompativeis. Em func¢&o dos obstaculos sociais, os dois se tornam amantes
secretos que se declaram via cartas. Inclusive, todo o livro é uma coletinea
de cartas trocadas entre o niicleo dos principais personagens.

Os amantes correspondem a arquétipos romanticos; arquétipos que
alternam arbitrariamente desespero e sossego, excitacio e amizade. Eles
brigam e se reconciliam inimeras vezes por meio de narrativas
minuciosamente detalhadas, consolidando o amor sincera e definitivamente.
Tais reviravoltas ocorrem via confidéncias. Para suas confidéncias Julia
conta com uma fiel e incansdavel confidente, sua melhor amiga e prima Clara.
Saint-Preux também possui um cumplice dedicado, o inglés Milorde Eduardo.

Certo momento, Julia confessa a Clara que, a despeito da paixfo, sente-
se desconfortdvel com a clandestinidade de sua paixio. Ela sabe nao ter sido
criada para omitir nada de ninguém, principalmente de seus pais. Além
disso, ter fugido ao recato da infincia é um comportamento estranho a
natureza da jovem menina. Mesmo assim, Jdlia, absorvida pelo forte
sentimento da paixo, ndo interrompe o fluxo de correspondéncias com seu
professor. O mistério no comportamento de Julia levanta desconfiancas entre
os convivas mais préximos. O pai de Julia ao suspeitar do envolvimento da
filha com o pedante professor se declara violentamente contra qualquer
relacionamento entre os dois jovens.
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O leitor descobre, nesse ponto, que tal situacdo ndo poderd ser
contornada. Julia, por ser mulher, ndo pode calcar sua felicidade na
infelicidade de seus entes queridos. As mulheres néo tém a liberdade de
agir a despeito da opinido alheia. O julgamento do outro ¢ de consideravel
importancia para Julia. Sua felicidade individual deve estar sempre em
conformidade com a felicidade daqueles que estdo ao seu redor. E por isso
que tudo fica ainda mais complicado quando Julia descobre que esta gravida.
A maternidade acentua os conflitos intimos que ela ja estava vivendo. O
medo da marginalizacgo, da rejei¢do e a anguistia tornam-se grandes demais
em face 4 plenitude da paixZo. Julia experimenta em si mesma a contradicéo
entre desejos e deveres. Ela sabe que é responsavel pela marginalizacdo de
seu futuro filho. Além disso, Saint-Preux estd ausente e fora de contato.

Neste ponto, durante uma calorosa discussdo com seu pai, Julia é
eshofeteada e cai. A queda provoca um aborto esponténeo. A recuperacéo de
Julia é marcada pelo sentimento de inadequacgéo ao ambiente familiar. Ela
prova pela primeira vez o gosto da revolta ao sentir o julgamento velado dos
pais.

O 4pice da tragédia dé-se quando a mée de Julia encontra as cartas
trocadas entre os jovens amantes. Aparentemente, o abalo da descoberta
enfraquece a mie de Jilia levando-a a morte. A morte da mae é um golpe
fatal na realidade de Julia e ela, como que absorvida por um transe em total
estado de choque, decide se casar com o homem designado por seu pai. E
assim que nossa jovem chega aos bragos do cerimonioso Sr. de Wolmar -
homem trinta anos mais velho que Jiilia e melhor amigo do Bardo d’Etange.
O Sr. de Wolmar é controlado e prudente, um fiel amante da ordem e da
virtude.

Saint-Preux e Julia se afastam um do outro durante quatro anos. Nesse
periodo Jilia tem dois filhos e se adapta a rotina de mée dedicada e esposa
atenciosa. A rotina equilibrada é abalada pelo retorno de Saint-Preux. Ao
saber da possivel aproximagéo de seu antigo amante, Julia mergulha em
lembrancas que hd muito havia arquivado. Num impeto cego ela conta todo
seu passado ao marido, certa de que este saberd aquietar sua ansiedade.
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Em resposta a esposa, o Sr. de Wolmar discursa sobre a amizade e garante
que o reencontro dos amantes serd passivo. Ele apazigiia a esposa
simplificando o sucesso do reencontro nos seguintes termos:

“O primeiro passo em direc@o ao vicio é o de coloear mistérios nas
acdes inocentes e quem quer que goste de esconder-se cedo ou tarde
tem razdo para esconder-se. (...): nunca facas nem digas nada que
ndo quiseres que todo o mundo veja e ouga (...)". (ROUSSEAU, J-J.

Julia ou A Nova Heloisa, pp. 371).

Realmente, num primeiro momento o contato entre Saint-Preux e Julia
é ameno e o leitor é quase convencido da magnitude da amizade. Contudo,
Julia passa a demonstrar sinais sutis de desconforto com a presenca de
Saint-Preux. Ela comeca a agir de maneira controlada tentando evitar
qualquer espontaneidade comprometedora.

E um inocente passeio de barco que revela ao leitor a intensa atracédo
sexual ainda presente entre os protagonistas.

Ocorre, entdo, um acidente: Julia, durante um outro passeio, mergulha
instintivamente num lago a fim de salvar um de seus filhos que estava se
afogando. O esforco e o susto causam alguma enfermidade em Jilia e ela,
apds dias de febres, morre nos bracos de Clara. No final do livro o leitor, por
meio de uma ultima carta de Jilia a Saint-Preux, tem acesso a um verdadeiro
desabafo. Juilia assume, que independente do grande carinho que sente por
seu marido e pela vida estdvel que com ele construiu, nunca foi feliz. Ela
constata que nunca deixou de amar Saint-Preux e afirma ter se enganado
ao acreditar ser possivel uma vida sem o calor da paixao.

As imagens escondidas no texto

Enquanto romance, A Nova Heloisa apresenta uma histéria gasta e
desinteressante para o leitor do século XXI. As cartas trocadas entre as
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personagens sdo, na maioria, longas e cansativas para o leitor acostumado
arapidez de informagdes do mundo atual. Mas, € exatamente por issoqueo
livro ndo pode ser lido como entretenimento. Para se deixar cativar por A
Nova Heloisa é preciso ler além do romance burgués que sustenta o livro.

A histéria é simples e trata da rotina rural de homens e mulheres que
$6 querem sobreviver & condi¢do humana. A linguagem ¢ facil e estimula a
construcdo de imagens. Rousseau seria, neste aspecto, um pintor com as
palavras. Ele consegue, por meio de descri¢des minuciosas, transformar o
texto em uma sucessido de imagens vividas na mente do leitor. Essas imagens
promovem o impacto necessario na sensibilidade do leitor sobre o contetdo
do texto. Pois, esta é a maneira mais ficil de se fazer compreender uma
informacdo. Afinal, em Rousseau, o entendimento esta intrinsecamente
ligado & sensibilidade.

Justifica-se, assim, a avalanche de sentimentos vivenciados pelas
personagens de A Nova Heloisa. Elas sdo confusas e contraditérias, como
todos os seres humanos civilizados. E como todos os seres humanos
civilizados s6 compreendem algo quando sdo intimamente afetados. Nesse
sentido, nada melhor para sensibilizar o leitor que um romance proibido.
Rousseau sabia disso. E ao invés de apresentar ao piblico leigo um tratado
sobre a moral, de forma geral e abstrata, optou por escrever um romance.
Um romance que particulariza a moral na personalidade de uma bela mulher.

“Néo apenas suas idéias, mas também as formas literdrias que ele
inventou triunfaram, e nenhuma triunfou mais do que seu romarnce.
(...) Os romances sao facilmente disponiveis e podem ser lidos sempre
que o leitor tem algum tempo livre, sem as limitagdes de forma do
verso; de certo modo s@o amorfos, ou seja, s@o capazes de misturar
reflexdo filosdfica, moral e politica com interesse sentimental”.

(BLOOM, A. Amor & Amizade, 124).

E assim que Rousseau torna o acesso ao saber mais democratico. A
imagem de Heloisa ¢, neste sentido, a medida certa para o entendimento do
conceito abstrato de moral.
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A moral subliminar na protagonista

Julia foi educada conforme as convengdes sociais de sua época, e, até
conhecer Saint-Preux, nfio havia jamais questionado a validade dessa
educacfo. A presenca de Saint-Preux rompe esse equilibrio. O professor é
orgulhoso e ndo se submete as regras de conduta. A sucesséo de conflitos,
decorrente do encontro entre estas duas personagens, reflete as contradigdes
do ser humano civilizado. A pequena comunidade do livro, visando a boa
convivéncia dos individuos, acaba por incentivar o choque entre deveres e
desejos - transformando o bem do coletivo na supresséo do interesse pessoal.

Eis entao a questao essencial do romance: Como viabilizar o particular
com o todo? A sociedade impoe padroes ao comportamento humano no intuito
de assegurar a harmonia entre os individuos. Contudo, tais padrdes atropelam
os interesses pessoais de cada um dos personagens. Assim, nossa protagonista
tenta em vao conciliar suas vontades com os deveres morais que lhe séo
impostos. Ela quer, ao mesmo tempo, viver a intensidade de seus sentimentos
e corresponder as expectativas de sua comunidade.

“Ela estd em contradi¢do com o mundo, mas ndo se sente culpada
pois estd convencida do direito natural que pertence aos verdadeiros
apaixonados. (...). A desobediéncia de Julia ndo é como a de Eva, que
sabemos ser uma revolta pecaminosa contra Deus; é o resultado
necessdrio do conflito entre a natureza e a convengdo, entre a bondade
¢ a moralidade”. (BLOOM, A. Amor & Amizade, pp. 132).

Tudo se transforma quando Jilia, vendo seu comportamento refletido
numa outra pessoa, sente as conseqiiéncias de suas atitudes. Ela percebe
que a boa sobrevivéncia num mundo civilizado implica na anulagdo de suas
paixdes individuais frente a obediéncia aos deveres morais.

“Néo s6 ela é a notva natural dele, [Saint- Preux] o que ¢ marginaliza,
como serd a mae do filho dele, o que também marginaliza a crianca.
Portanto, a paixdo roméantica de Jiilia tem consegiiéncias para outra
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pessoa pela qual ela néio se responsabilizard ou terd a liberdade de
escolher ou rejeitar” (BLOOM, A. Amor & Amizade, pp. 132).

Justifica-se desta maneira o fato da trama ter uma mulher como
personagem central. Afinal, s6 a natureza feminina é dotada da capacidade
de gerar. Neste aspecto a mulher ¢é o nticleo da sociedade, particularizando
em sua natureza toda a contradi¢io da moral convencionada.

Ao engravidar, Jilia deixa de ser um tnico individuo. Ela se torna
responsavel pelo nascimento e formacéo de um outro ser. Nossa protagonista
precisa, por natureza, estar além de si mesma. A mulher é, neste aspecto, a
primeira a negar suas paixdes em prol do bem estar comum.

Se ampliarmos esta abordagem, percebemos que, no inicio de A Nova
Heloisa, Julia tenta saciar suas paixdes por meio de seu relacionamento
com Saint-Preux. As conseqiiéncias desta opgéo sfo terriveis. Ela sofre um
aborto seguido da perda da mée. A dor causada pelos dois acontecimentos
consecutivos a faz crer em uma vida convencional, livre do sofrimento causado
pelas paixdes individuais. Ela se casa, torna-se esposa fiel, mae dedicada e
mulher virtuosa.

“Subitamente [Jilia] comeca a achar que a virtude é superior a todas
as inclinacdes e que o amor pela ordem é superior ao amor por um
homem. Naquele instante [do casamento] ela tem a esperanga de ser
feliz superando a oposigéo entre o amor e o dever por meio do amor
ao dever”. (BLOOM, A. Amor & Amizade, pp. 133).

Contudo, o retorno do ex-amante expde Juilia novamente a seus
interesses pessoais. Ela constata que ao corresponder as convengdes ndo foi
feliz. Por outro lado, também néo foi feliz quando saciou seus interesses.
Conclui, entéo, que a vida é o eterno conflito das paixdes com as convengoes
e que ndo ha um equilibrio, muito menos o acesso constante a felicidade.
Jilia passa a crer na felicidade para além desta vida e convenientemente
morre no final da histéria. A morte de Julia retrata a descoberta da
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impossibilidade da felicidade num mundo civilizado ou a constatacio do
desequilibrio e sofrimento da vida em sociedade.
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A CONCEPCAO DE HOMEM EM
JEAN-JACQUES ROUSSEAU

ArcivaLpo GOMES DA SILVA*

1.1 O Conceito de Homem

A definigéo do conceito de homem é algo dificil, mas néo é nosso objetivo
resolver esse problema, e sim discuti-lo, descrever como Jean-Jacques
Rousseau tentou definir esse ser (o homem). Faremos isso analisando

algumas de suas obras.
Na tentativa de compreender o homem, Rousseau tentou atingir as

origens da humanidade, criando assim, hipoteticamente, o “estado de
natureza”, no qual o homem vivia em igualdade de condigdes com as outras
criaturas. Esse “homem natural™ criado por Rousseau nfo dispunha de
armas, ferramentas ou qualquer espécie de utensilio e nem mesmo possuia
uma cabana onde pudesse passar a noite, e, geralmente ndo dormia duas
noites seguidas debaixo da mesma drvore. Perceber e sentir, eis o primeiro
estado do homem natural, dizia Rousseau; querer e ndo querer, desejar ¢
temer, eis as Unicas operagdes de que é capaz.

* Graduando em filosofia pela UFU, orientado pelo professor Humberto A. de Oliveira
Guido.

! Por “homem natural” entende-se o homem que vivia em estado de natureza, ou
seja, 0 homem que vivia antes da formacdo das sociedades. Rousseau julgava o
homem natural um selvagem que vivia na floresta sem nenhum contato permanente
com outros homens.
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Possuidor do préprio corpo, e apenas dele para poder se utilizar, o
homem tornou seus membros muito desenvolvidos. Era 4gil, robusto e nao
tinha nenhuma dificuldade em vencer os obstaculos e perigos que a vidana
floresta lhe obrigava a enfrentar.

Assim, Rousseau descreveu o homem natural “fisico” como uma espécie
de maquina engenhosa submetida as leis da mecénica; uma maéaquina
auténoma que responde por sua prépria conservacio. A distingo que torna
0 homem singular quando comparado aos outros animais, ¢ a no¢ao de
liberdade; s6 0 homem vive instintivamente as leis da natureza, porém com
condicbes proprias de liberdade. Fisicamente esse homem natural é muito
superior ao “homem social™, que dispondo de ferramentas e utensilios para
lhe facilitar a vida, se tornou fraco e lento em relagéo ac homem natural.

Mas, a diferenca entre homem natural e homem social nao para ai.
Recorrendo a argumentos morais, esse homem natural também se difere
do homem social. Embora incapaz de formular projetos, fazer planos ou
pensar algo abstratamente — o homem natural s6 é capaz de pensar o aqui e
agora e, tudo o que lhe importa é a alimentacéo, o repouso e a reprodugéo.
Nio se preocupa com o futuro e néo precisa de outros homens — ja possuil
caracteristicas que o difere dos outros animais, tal como Rousseau afirma
na primeira parte da obra Discurso sobre a Origem e o0s Fundamentos da
Desigualdade entre os Homens. (ROUSSEAU, 2000, p. 64).

O homem natural, embora em igual condigdo com os outros animais,
possui um instinto e percepgao superiores aos outros animais, e mesmo néo
sendo capaz de pensar o futuro, fazer projetos, andlises e, mesmo possuindo
um conhecimento tdo limitado: os tnicos bens que conhece no universo s@o
a alimentacdo, uma fémea e o repouso; 0s inicos males que teme, a dor e ¢
fome?®, possui a capacidade de evoluir (e um espirito capaz de aprender) maior

2 Por “homem social” entende-se 0 homem que vive em sociedade, seja ela muito ou
pouco desenvolvida. Seja uma grande metrépole ou mesmo uma pequena aldeia.

3 ROUSSEAU. Jean-Jacques. Discurso sobre a Origem e os Fundamentos da
Desigualdade entre os Homens. Traducéo de Lourdes Santos Machado. Séo Paulo:
Nova Cultural, 2000. 101 p. in Cole¢do Os Pensadores. pg. 66 linhas 8, 9 e 10.
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que a dos outros animais. O desenvolvimento desse espirito permitiu ao
homem a criacéio e desenvolvimento da linguagem que o tornou apto a pensar
abstratamente, ou seja, se referir a algo sem a necessidade deste algo estar
necessariamente na sua presenca. A davida que atormentou Rousseau com
certeza atingiu muitos estudiosos ao longo do tempo: A sociedade jd
organizada quando se instituiram as linguas, ou as linguas jd inventadas
quando se estabeleceu a sociedade.!

Rousseau, no entanto, se recusa a investigar tal questio e deixa-a para
quem se habilitar a tanto. Considerando que nesse momento nosso objetivo
¢ discutir a “concep¢éio de homem”, vamos passar adiante e buscar outras
caracteristicas que definam o homem enquanto tal.

A defini¢do de homem de Rousseau néo para ai. Ainda no Ensaio sobre
a Origem das linguas Rousseau afirma que um homem é reconhecido por
outro como um ser sensivel, pensante e semelhante a ele préprio. Embora
haja grande diferenca entre um homem natural e um homem social, certas
caracteristicas sdo exclusivas do homem e n#o o deixam ser confundido com
os outros animais, nem fisicamente nem metafisicamente.

Analisando a obra de Rousseau na sua amplitude, no que diz respeito a
caracteristica principal do homem e daquilo que o distingue dos demais
animais, é correto afirmar que no é nem a faculdade de se desenvolver e se
aperfeigoar, nem possibilidade de falar e sim a liberdade e a bondade natural,
que sdo as qualidades que o difere das outras criaturas. Mesmo n#o tendo
condi¢éo de contextualizar sua “condi¢do de ser livre”, o homem é capaz de
assumir sua liberdade como aquilo que lhe d4 condicdo de desenvolver sua
faculdade, de se aperfeicoar e assim criar uma linguagem. O homem &,
portanto, para Rousseau um ser finito dotado de liberdade infinita.

A Critica de Rousseau aos filésofos que, segundo ele nio tiveram a
capacidade de entender que o estado “puro” de natureza nunca existiu é
enderecada a Locke, Montesquieu, Grécio, Puffendorf, Burlamaqui e Hobbes.

.

Segundo Rousseau, esses filésofos fizeram uma “volta parcial” as origens

1 Idem ibidem, pg. 74 linhas 3 e 4.

Cadernos da Graduagdo, Campinas, n® 07, 2007 31



Areivildo Gomes da Silva

humanas, pensando um homem natural que ja tinha nog¢des de virtude,
vicios, bondade, maldade e j& possuiam até governo, portanto, um homem
natural que ja vive em sociedade. Assim, a histéria humana para esses
filésofos nio comecou com o homem natural e sim com 0 homem social,
ainda que no inicio das sociedades ele fosse bastante simples.

Ernest Cassirer afirmou em sua obra A Questdo Jean-Jacques Roussea,
que existem analogias formais muito especificas entre a doutrina do homem
natural de Rousseau e a doutrina cristd do homem original. Assim como o
homem original foi expulso para sempre do paraiso e exposto ao sofrimento
por culpa do conhecimento que adquiriu ao comer do fruto da arvore da
ciéncia do bem e do mau®, o homem natural, quando se voltou para a sua
dimensao racional e com ela formou sociedades, adquirindo paixes e vicios,
ele sofreu um certo “salto para baixo” o que o excluiu definitivamente do
estado simples, seguro e feliz em que se encontrava até entdo. Hoje, muitos
estudiosos criticam essa tese de Cassirer e afirmam que na viséo de Rousseau
nio existiu nenhuma “queda” e sim uma mudanca de estado; uma passagem
do estado de liberdade para uma certa perda da liberdade e alienacéo que
sofre frente a sociedade em que vive.

O homem 2o sair do estado de natureza e formar uma racionalidade,
forma a sociedade que lThe contamina o ser através dos vicios, paixdes e
preconceitos. Ao adquirir a condi¢fio humana de civilizado e, tornando-se
socidvel e escravo, torna-se fraco, medroso e subserviente, e sua maneira de
viver, frouxa e afeminada, acaba por deliberar ao mesmo tempo sua forca e
coragem® . Essa passagem do estado natural para sociedade civil que o homem
natural enfrenta o faz perder a seguranca, paz, liberdade e felicidade. Mas,
difere do que ocorreu com Addo em relac¢do a sua expulsio do paraiso onde
comia os frutos e ndo trabalhavam e passou a viver do suor de seu rosto.
Rousseau nio afirma que o homem nunca mais voltara a sua condicéo

5 MOISES. Génesis. Biblia sagrada. Tradugio de Jodo Ferreira de Almeida. Brasilia
_ DF: Sociedade Biblica do Brasil, 1969. Cap 2. V. 17.
¢ ROUSSEAU, Jean-Jacques. Op. Cit., Pg. 62 linhas 30 a 33.
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anterior, na qual vivia em liberdade e seguranca, diferente de Moisés que
afirma nas Sagradas Escrituras que nunca mais o homem retornard ao
paraiso, onde viveu até a irreversivel expulsio. A “espada inflamada” que
andava ao redor do paraiso impedindo o homem de a ele retornar e comer
do “fruto da drvore da vida”, nfo existe em Rousseau. Jean Starobinski
(1991, p. 23), em sua obra Jean-Jacques Rousseau: A Transparéncia e o
Obstdculo, afirma que a “queda” humana foi entendida por Rousseau como
obra do homem e pode ser revertida por esse mesmo homem.

Para Starobinski, o advento do mal foi compreendido por Rousseau
como um fato histérico e s6 ao homem cabe a luta contra o mal que ele
mesmo engendrou na histéria. Assim ¢é possivel pelo menos conservar na
bondade aqueles que ainda ndo foram contagiados pela corrupgéo, ja que
nio se pode livrar do mal aqueles que jd o séo. Apesar da alma humana ter
se degenerado, sofrido uma transformacio quase total, talvez possa
reencontrar sua beleza primeira. Pode se livrar do encobrimento a que estd
submetida pelos inimeros véus e erros impostos pela sociedade.

Esta é a maneira que Rousseau julga o homem social: um ser artificial,
angustiado e infeliz. Talvez por terem sido moldados assim, como Rousseau
afirma na obra Emilio ou Da Educacdo que moldam-se as plantas pela cultura,
e os homens pela educacdo’, ou seja, o homem é moldado pela sociedade e
adquire com ela os vicios, falsa polidez, infelicidade e angustia.

Mas na medida em que vai descrevendo esse homem natural, a hipétese
rousseauniana ganha for¢a de retérica e vida e se transforma em convicta
certeza. Esse homem, muito préximo da animalidade, essencialmente livre,
torna-se para o autor um fato irrefutdvel. Sua concepcio de homem é de
“livre, absolutamente livre das paixdes hoje existentes”. Na medida em que
abre mao dessa liberdade natural, abre mao também de sua condicio de

homem.

" ROUSSEAU. Jean-Jacques. Emilio ou Da Educagdo. Tradugio de Roberto Leal
Ferreira. Siao Paulo: Martins Fontes. 1999. 684p. Pg. 8 linhas 7 e 8.
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1.2 A Virtude como valor humano

Durante o século XVIII — o Século das Luzes — a burguesia ascendente
queria acumular capital e enriquecer a qualquer custo. Em busca do lucro
nio media esforcos, o homem burgués explorava tudo o que podia sem
nenhum escripulo ou pudor. Essa classe revolucionéria burguesa® trouxe
muitos progressos para a humanidade como descreveu Karl Marx em 1848
em sua obra Manifesto do Partido Comunista:

A grande industria criou o mercado mundial, preparado pela
descoberta da América. O mercado mundial acelerou prodigiosamente
o desenvolvimento do comércio, da navegagdo e dos meios de
comunicacéo por terra. Esse desenvolvimento, por sua vez, refletiu
na extensio da industria; e, na medida em que a industria, o comércio,
a navegacdo e as estradas de ferro se desenvolviam, crescia também
a burguesia, multiplicando seus capitais e deixando em segundo plano
as classes legadas pela Idade Média.”

Mas o beneficio que essa classe trouxera contemplava apenas a ela
mesma, de outro lado os camponeses europeus da época (mais ou menos
70% da populagio) continuavam miseraveis e oprimidos. Esse é um ponto
em que Rousseau aborda em suas obras tomando partido dos camponeses
que “sustentavam” os demais seguimentos da sociedade européia da época.

Rousseau comeca o Discurso Sobre as Ciéncias e as Artes fazendo um
grandioso elogio & cultura e aos beneficios trazidos pela técnica e pelas

s Blsse termo “classe” apareceu apenas no século seguinte e divide a humanidade
em duas classes, a saber: classe burguesa; os capitalistas modernos, donos dos
meios de producdo social e que exploram a mdo de obra dos demais e, classe
proletaria; os trabalhadores assalariados modernos que, néo tendo meios préprios
de produgdo, sdo obrigados a vender sua for¢a de trabalho para sobreviverem.

s MARX. Karl. Manifesto do Partido Comunista. Sao Paulo: Global Editora, 2000. 9°
Edicao.
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ciéncias, mas logo em seguida, sua obra faz um movimento sobre si mesma
de 180° e passa a criticar duramente as atitudes adotadas a partir de entdo
pelos supostos doutos, letrados e pela sociedade urbana da Idade das Luzes.

Enquanto os filésofos Iluministas teciam grandes elogios ao Século das
Luzes afirmando que o conhecimento é o inico meio de vencer a supersticéo,
a opinifio e a ignorancia, Rousseau veio em sentido contrario, afirmou que o
“saber” e as ciéncias além de serem inuteis no objetivo a que se propoe
(contribuir para o aprimoramento dos costumes) sdo ainda mais perigosa
pelos efeitos que produzem. Rousseau afirmou que o progresso das ciéncias
e das artes nada acrescentou & nossa felicidade e ainda corrompeu o0s
costumes. Essa corrupgdo dos costumes, segundo Rousseau, chegou a
prejudicar a pureza do gosto porque o desenvolvimento das luzes e dos vicios
se faziam na mesma proporc¢éo entre os povos.

Assim Rousseau, em nome da verdade e da virtude, colide com tudo o
que causa a admiragéo dos pensadores da época; uma posicéo pouco comoda.
A denuncia de um paralelismo entre elevagéo cultural e decadéncia moral
custara caro ao filésofo genebrino que afirmava ser o luxo um grande mal
que raramente andava desacompanhado das ciéncias e das artes e estas,
jamais andam sem ele.

Alguns historiadores classificam a sociedade urbana européia do século
XVIII de libertina, luxuosa e falsamente polida e esse é outro ponto em que
Rousseau aborda em seu trabalho historiografice. Critica duramente a
sociedade parisiense em algumas cartas que o ficticio fildsofo Saint-Preux
escreve para sua amante Julia. Mais do que isso, Rousseau propunha um
comportamento virtuoso e uma vida ética dotada de valores morais bem
definidos. Suas maximas de virtude sio expostas ao longo de suas obras e
ficam mais explicitas em Julia ou A Nova Heloisa - o ponto principal de suas
criticas se encontra na carta XIV da segunda parte do livro - o seu desapego
aos bens materiais, seu desprezo pelo falso comportamento e falsa polidez e
sua aversdo ao luxo e ao comportamento avarento que a alta sociedade
levava na corte parisiense.
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O homem corrompido pela sociedade desenvolve seus talentos para
servirem de suplemento & virtude perdida e for¢am os préprios maus a
serem tuteis. Embora a covardia seja considerada um obstédculo para a
virtude, Rousseau enfatiza que utilizar de falsa coragem é muito mais um
vicio do que qualquer sinal de virtude, ou seja, faz-se passar por corajoso na
tentativa de compensar a virtude perdida.

A grande admiracio do homem natural leva Rousseau a identificar no
camponés de sua época, talvez aquele que mais se aproxime, entre os
europeus, do homem natural e simples e, por isso, defende que tal ser seja
livre, mas que continue na condi¢do de camponés. Inclusive as mudancas de
condicio social ndo sdo bem vistas por Rousseau, pois acredita que cada um
consegue ser feliz onde se encontra, basta que seja livre e que néo seja
explorado pelos mais fortes.

Em sua conviccdo de que o homem pode e deve proceder de acordo com
a virtude, Rousseau deixa implicito que até mesmo o ateu pode ser um
homem virtuoso. A tese do “ateu virtuoso” ja havia sido posta por Rousseau
em 1761 em Julia ou A Nova Heloisa quando Julia, a personagem principal
da obra, fala do senhor de Wolmar com tanta admiracdo que nos deixa a
idéia de que, mesmo que se tratando de um ateu confesso, seja um homem
bom, justo e muito virtuoso.

Julia afirma que é preciso em primeiro lugar fazer o que deve e depois
rezar quando se pode, afirmando assim que mesmo nio sendo um crente
pode-se, fazendo suas obrigacdes, ser uma pessoa virtuosa e boa. Sua
justificativa a respeito de que, mesmo sendo um ateu se pode ser alguém
virtuoso é reforcada quando afirma que: O prdprio Deus cobriu sua face com
um véw. 0

Essa passagem da obra — Julic ou A nova Heloisa — é dedicada por
Rousseau na demonstracio da angustia sofrida por Jilia por ser uma crista
fervorosa casada com um ateu. A afirmacio de Jilia de que deveria amar e

10 ROUSSEAU. Jean-Jacques. Julic ou A nova Heloisa. Tradugdo de Fulvia M. L.
Moretto. Campinas — Sdo Paulo: Editora Hucitec. 1994. 659 p. Pg. 600 linhas 7 e 8.
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contemplar a Deus através de suas obras foi uma maneira de admitir que as
vezes se buscava a Deus e nfo o encontrava a nédo ser por suas obras, o que

justificava o ateismo de Wolmar.

A justificativa de Wolmar ser dotado de grande virtude apesar de néo
ser crente vem do fato de este néo ter encontrado prova interior da existéncia
de Deus, ou seja, Deus ndo se revelou a sua criacdo. Seguia virtuoso ao
freqiientar as reunides religiosas e participar dos ritos religiosos quando
estava préximo das pessoas simples do local onde vivia, além de evitar falar
de seu ateismo para evitar escandalo.

Portanto, segundo Rousseau, condi¢do de “ser virtuoso” faz parte da
esséncia humana mesmo que o homem tenha sido contagiado pela sociedade
e adquirido os vicios trazidos pela difusdo das ciéncias e das artes.

Seguindo a defini¢io que Rousseau faz do homem, podemos observar
que este é considerado pelo fildsofo genebrino como um ser além de virtuoso,
possuidor de um dom natural, da “piedade”. Mesmo na época em que 0
homem era um ser bastante simples, muito préximo da animalidade, que
ainda nio possuia nocdes de bom ou mal, virtudes ou vicios, ja possuia,
assim como os outros animais, a caracteristica de ser piedoso com os seus
semelhantes.

Rousseau considera, entdo, como caracteristicas humanas a piedade e
a compaixio em um primeiro momento; quando ainda se trata de um homem
natural, um ser muito simples, préximo da animalidade e que ndo tem nocéo
de conceitos abstratos como bondade, maldade, vicios, virtudes etc... Em
um segundo momento, quando ja vive em sociedade, 0o homem tem a virtude
como caracteristica fundamental. Embora muitas vezes seja contaminado
pelos preconceitos e vicios que uma sociedade letrada The impde, 0 homem
é um ser virtuoso segundo Rousseau.
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NIETZSCHE E O PROBLEMA DA VERDADE

Craupia StMoNE GALAssT®

Em toda a obra nietzschiana, podemos encontrar claramente uma critica
anocio de verdade. Tal empreita, delimita-se mais pontualmente em obras
onde Nietzsche lanca m#o da critica 2 modernidade através da via histérico-
genealdgica.

A nocdo de verdade, que é o alvo de nosso trabalho, esta intimamente
ligada ao conceito de ciéncia que, por sua vez, estaria caminhando juntamente
ao homem das “idéias modernas”, posto que o que nutre a racionalidade
cientifica é a verdade.

A investigacdo sobre a verdade acaba se tornando ponto central também
para o projeto de “transvaloracéo dos valores”, onde o filésofo detecta e
atenta para o perigo da idéia de verdade ser considerada como um “valor
superior”, isto é, como ideal a ser perseguido, onde a vida que realmente
deveria ser considerada como valor absoluto acaba por subjugada.

A reflexdo de Nietzsche busca mostrar o parentesco entre ciéncia e
moral, explicitando quio imbricadas ambas est#o, justamente pelo fato de
tanto uma como outra estarem totalmente inseridas no campo da busca
pela verdade. Neste caso, estaria a ciéncia vinculada a moral, pois é esta
ultima que confere valor a primeira.

# Graduanda do 3° ano de Filosofia da UEL. Desenvolve projeto vinculado a um
projeto maior intitulado: “Arte e conhecimento nos escritos de Nietzsche”, coordenado
pelo Prof. José Fernandes Weber do departamento de Filosofia. Este trabalho foi
orientado e corrigido pela Prof. José Fernandes Weber.



Chat;adia Silnolle  Gaiassi

A relag5.ce a nio independ6nciada ciénciacom a moral seda pda
vontade deverdade queremete aum tipo especifico de vontade depoténcia.
Avontade deverdade que este,na base da ciéncia expressa uma vontade de
poténcia negative ou declinante, pois conduz aoniilismo eaoideal ascético.

Para Nietzsche, esteideal metafisico que separaaaparéncia da esséncia
findando na separaga.oepreval6éncia conceitual rational aoinstinto artistico,
teve seuponto de partida através da critica do socratismo est6tico, into 6,
atrav6s da perspective socrgtica de Euripedes, criticando otragico por nio
introduzir na arte o pensamento e o conceito,deixando assim de haver na
arte a capacidade critica. Neste momento, a consciéncia e a raze.otornam-
senovoscritérios de produga.@ avaliagaoda obra de arte.

Segundo Nietzsche, aodesprezar oinstinto em nome da criagao artistica
consciencena qual aFazio estepresente, o socratismoacabapor condenar
a arte e o saber tragicos por representar uma criagao inconsciente.

A critica de Nietzsche ao problems da verdade se inicia justamente
com o advento delta arte nacional, onde "o saber tragico n5.ofoi vencido

propriamente pda verdade, mas por uma crengana verda.de,por uma ‘ilusg.o
meta$sica’ que este.intimamente ligada a.ciéncia '

homoj6. dito antes, a critica da verdade em Nietzsche, que este
diretamente relacionada coma racionalidade dent:i$1c&los6ficojnicia-se
no .ZVascfmentda Trag6dfa e acompanha toda a obra posterior do fil6sofo
alemio. Na primeira obra, Nietzsche lanka mio de uma outra meta$sica
para contrapor a dicotomia verdade-apar6éncia, ou sgja, a critica sefaz em
none de uma "metaflsica deartista”, ja nostexton posteriores, a critics se
realize a parter do"instinto de conhecimento"ou instinto de verdade.

Para Nietzsche, o conhecimentofoi inventado pelo homem, afim de
gque se possaviver em estado de paz entre outros com o prop6sito de uma
auto conservagaale indivi.duosmaid fracos perante outros que, nio
possuindogarras, homoaHirmaNietzsche em Verdade eMentfra no senfldo

MACHADO, Roberto. .Nietzschee a Verdade. Rio de Janeiro: Editors Grad
2002. P31
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