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Resumo

Apesar de Blaise Pascal ndo ter se preocupadoadrarat uma filosofia politica, suas
obras estdo repletas de consideracdes que, quandalas, formam um valoroso
instrumental tedrico a partir do qual se podem aesmder os mais diversos aspectos da
vida em sociedade. Assim, no intuito de clarifisarteses pascalianas que versam sobre
esse tema, nos dedicamos, primeiramente, a exqporsapontos do pensamento de Hugo
Grotius e Thomas Hobbes que, por serem dois dasresdiilésofos politicos da época
de nosso autor, tecem o pano de fundo sobre o amaldeias pascalianas sao
desenvolvidas - e do qual geralmente destoam. Nigunslo momento, analisamos a
posicao pascaliana concernente ao surgimento daddss indicando que se sua origem
se deve a violéncia, sua durabilidade dependmaginacdodos homens — e ndo de sua
razaq que, como veremos, tem sua capacidade de conh&&ndade posta em xeque
pelo filosofo. Terminamos a segunda parte de ntrabalho evidenciando, no entanto,
gue o desconhecimento da Justica ndo exime osrgotes de exercer seu poder dentro
de certos limites que ndo podem ser impunementgpaksados. Por fim, aproximando-
o das teses elaboradas por Agostinhd®etidade de Deug marcando, de uma vez por
todas, sua distancia com relacao a autores que, Cérero, defendem que os individuos
buscam a companhia de seus semelhantes por pseamtentamos que Pascal vé no amor

— ou, mais especificamente, no amor-proprio — daairo fundamento da vida social.

Palavras-chave: Pascal, sociedade, politica, fysdtimor-proprio.



Abstract

Although Blaise Pascal did not bother to elabogapmlitical philosophy, his works are
replete with considerations that, when combinetnfa valuable theoretical instrument
from which one can understand the most diversecéspé social life. Thus, in order to
clarify the Pascalian theses dealing with thisecihwe are primarily devoted to exposing
some points of the thinking of Hugo Grotius and Mias Hobbes, who, being two of the
greatest political philosophers of our author’sejweave the cloth of the background on
which the Pascalian ideas are developed - and afrmthey generally disagree. In a
second moment, we analyze the Pascalian positinoecoing the emergence of states,
indicating that, if their origin is due to violencéheir durability depends on the
imagination of men - and not on their reason, whashwe shall see, has its capacity to
know the Truth put in check by the philosopher. 8eclude the second part of our work,
however, showing that ignorance of justice doeseemmpt rulers from exercising their
power within certain limits that cannot be overcoméh impunity. Finally, by
approaching him to the theses elaborated by AuggtiThe City of Godand marking,
once and for all, his distance from authors wheae [Cicero, argue that individuals seek
the company of their peers for pleasure), we mairiteat Pascal sees in love - or, more

specifically, in self-love - the true foundationguicial life.

Keywords: Pascal, society, politics, justice, $elfe.
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INTRODUCAO

Quando se menciona Blaise Pascal, alguns eleméats filosofia — ou mesmo
de sua vida — vém, quase que de modo espontamemta do estudioso contemporaneo:
a célebreaposta o conceito deoragéq o procedimento dieviravolta do pré ao contra
as consideragdes “pessimistas” sobre o homem @exessidade ddivertimento,as

infindaveis polémicas em torno deaca,o famoso episodio ddemorial, etc.

Com efeito, uma miriade de grandes comentadotais €omo Henri Gouhier,
Phillippe Sellier e Vincent Carraud (so para dités franceses de diferentes geragdes) —
foi capaz de esquadrinhar, com competéncia ingpasetodos aspectos do pensamento
de Pascal, por vezes néo tao facil de ser compoEerch decorréncia da incompletude

de sua principal empreitada filoséfica,Rensées.

Note-se que a obra que hoje conhecemos cé&monsées(em portugués,
PensamentQs um conjunto formado por cerca de frilgmentosnotas pessoais que,
nao fosse a morte prematura do autor, dariam origaenedita-se - a um@pologia da
religido crista.

Como sublinha Franklin Leopoldo e Silva (um dospomsaveis pelo
desenvolvimento dos estudos pascalianos em teaasdras), quando nos debrugamos
sobre oensamentosiunca podemos nos esquecer de que estatiagé do grandioso
e do provisorid!. Quanto ao “grandioso” ndo pode haver, aqui, qualgroblema, pois
Pascal €, reconhecidamente, um dos maiores pessatioséculo XVII e, quica, de todo

periodo conhecido como “modernidade”. Mas, e quaattprovisoério™?

Ora, a “provisoriedade” dd3enséesevela-se, antes de tudo, na desordem — ou
inorganicidade — em que o texto se apresenta twn?leD estudioso pascaliano quase
nunca pode se dar ao luxo de, interessando-sempaemna abordado pelo filésofo,
centralizar suas investigacées em alguns capitwieecdes da obra, pois, como se sabe,

LSILVA, F. Pensamentos. Introducdo. S3o Paulo: Marins Fontes, 2005, p.xv.

2 Se fazendo sentir também no vocabulério de Pascal, pouco rigoroso quando comparado aos de outros
autores do século XVII, tais como um Descartes ou um Espinosa. Como se vera, muitas vezes somos
impelidos a “superar” a letra dos textos pascalianos para, desse modo, ndo trair seu espirito — ou mesmo
para evitar contradigGes grosseiras que relevariam de sua apreciagao “literal”.
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(com excecdo de uns poucos “macgos’ organizados pedprio autor estes

simplesmente nao existem.

As consideracfes de Pascal concernentes aos d0pjge o0 preocupam,
encontram-se, de fato, dispersas nos copiosos émrgsique compdem Bensamentos
— assim como em outros pequenos textos produzaioss mais diferentes fins -, o que
dificulta, enormemente, o trabalho do especiallSta, os obstaculos que enfrentamos ao
investigar as teses da filosofia politica pascalidforam tanto maiores quanto

pouquissimas pesquisas ja foram produzidas a speaite.

Dentre as raras obras de comentadores voltagas;igsamente, para a politica
de Pascal, a mais importante €, sem sombra deadVigstica e for¢ca na politica de
Pascal(“ Justice et force dans la politique de Pasgatie Christian Lazzeri. Outra grande
publicacdo sobre o tema que ndo podemos deixaredeiomar € a coletdnea de artigos
organizada por Gérard Ferreyrolles, publicada sabme delustica e forca: politicas

no tempo de PascélJustice et force: politiques au temps de Pasgal”

Pois bem. Pode-se dizer que os dois livros citestoeados &orrupgdo humana
e justica em Pasca Amor proprio e sociedade em Paseambos breves textos de Luis
César Oliva -, serviram de inspiracédo e, em grameldida, de base para as reflexdes que

se desenvolverdo nas proximas paginas.

A peculiaridade de nossa abordagem (cuja convemiérdo nos cabe julgar)
consiste, todavia, no seguinte: atrelamos, de nmodibo intimo, boa parte das teses
politicas de Blaise Pascal aquilo que identificas®sselwceticismoguanto a capacidade

humana de conhecer a Verdade de maneira certaigfSeg

Alids, sobre o percurso por nés escolhido paravastigacdo das posicoes
pascalianas sobre a vida em sociedade, é imporfiasae que se inicia com longas
consideracgdes sobre as filosofias de Hugo Grotilisagnas Hobbes (respectivamente,

nos capitulos 1 e 2). A utilidade de tal proceditngrcremos, se mostra quando,

3 Ao longo deste trabalho, salvo exce¢Bes devidamente assinaladas, todas as citagdes dos Pensamentos
serdo feitas com base na traducdo brasileira de Mario Laranjeira (Sdo Paulo: Martins Fontes, 2005). Os
fragmentos (ou trechos de fragmentos) transcritos estardo sempre acompanhados de sua numeragdo nas
edicGes de Louis Lafuma (Laf.) e Leon Brunschivicg (Br.).

4 Oferecer subsidios a hipétese segundo a qual Blaise Pascal pode ser chamado, a justo titulo, de cético
foi, precisamente, uma das tarefas centrais que nos propusemos em nossa dissertacdo de mestrado,
intitulada Limites epistemoldgicos da apologética pascaliana (2015) - publicada, posteriormente, sob o
titulo de Limites da apologia cristd: a razdo a procura de Deus em Blaise Pascal (2016).
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ulteriormente, ja focados no pensamento pascali@moontramo-nos munidos de um

pano de fundo contra o qual podemos contrasta-lotoido de melhor compreendé-lo.

No terceiro capitulo adentramos, de vez, nos sexte Pascal, imbuidos,
inicialmente, do desejo de compreender sua tesspeito do surgimento dos Estados.
Uma vez marcada a distancia da posicdo pascaliagaeths de Grotius e Hobbes
tangentes a formacé&o dos corpos politicos, sungeessidade de estudarmos o ja alegado
ceticismopascaliano (no capitulo 4); afinal, como se téath apontar, € precisamente
tal ceticismo que faz Pascal verimaginacdoa instancia responsavel pela manutencéo

das sociedades humanas.

No quinto capitulo, entretanto, faz-se questdasignalar que, ndo obstante as
funestas consequéncias do pecado original para apsselho cognitivo, Pascal acredita
que continuamos tendo algum acesso a certos poealp justo - ainda que a Justea

si se encontre, atualmente, fora de nosso alcance.

A argumentacdo do sexto capitulo, por sua veZar&ade indicar que,
decepcionantemente, é impossivel ao homem decdabmrar e promulgar leis
equanimes a partir dos citados principios do jugte, de modo ténue, ainda
vislumbramos — dentre outros motivos, porque tarspios, apesar de sua justica, sdo

desajustadoa nosso mundo.

Caberéa a primeira secédo do sétimo capitulo explinais detidamente, como a
poténcia damaginacaoda conta de manter a relativa ordem e estabilidadpie gozam
0s corpos politicos. Por fim, na segunda secéo e capitulo, procedendo a uma
andlise dodlrés discursos sobre a condicdo dos grandgeblinharemos que, em que
pese as hierarquias sociais serem amplamente basea@ngodo, aos governantes nao
€, apenas por isso, tudo permitido. Listar-se-tBcgralguns limites que ndo devem ser

ultrapassados por todos lideres ciosos de seu patiepaz dos Estados que encabecam.

No ultimo momento l6gico de nossa tese (ja notabp8), apds esmiugcarmos o
que chamamos ddoutrina dos dois amorepascaliana, indicaremos como nossa
necessidade ddivertimento— isto é, de mentira — ndo € sendo uma sequaiaeatia
adamica: como, de resto, 0 sdo todas baixezasmdmdes humanas.

Isto feito, realizaremos, no nono capitulo, untaieao pelo pensamento de santo

Agostinho, tentando mostrar como o0 mestre de Pastak revoltar contra a antropologia
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e filosofia politica ciceronianas, identifica amor a instancia que leva os homens a se

congregarem em cidades.

Finalmente, voltando a Pascal (no décimo e Ultiaqgtalo), sustentaremos que
também ele vé namor —ou melhor, n@mor-proprio— o elemento que, ironicamente,
faz com que os homens sejam propensos a formar $actais (0 que ndo impede que 0s
Estados continuem sendo filhos da forca brutafoB8eos bem-sucedidos, ficara claro
gque éexatament@quela necessidade de mentira tematizada no loagitn que esta por

tras de nossa ansia pelo convivio com nossos santeth

Ressalte-se que, aqui, ndo trataremos, em momigoio,ada formacgao doorpo
cristico(a sociedade dos agraciados por Deus), uma vegtquexigiria estudos bastante
detidos que extrapolariam, em muito, 0 escopo dssandnvestigacdo Ressalte-se,
outrossim, que ndo pretendemos ter esgotado nedbsnpontos sobre os quais nos
inclinamos — esperando que as linhas que se segossam, na melhor das hipéteses,
contribuir, de algum modo, para a compreensao déeama ainda tdo pouco estudado

como 0 que serve de mote ao presente trabalho.

5> Sobre isso, cf. OLIVA, L. As marcas do sacrificio: um estudo sobre a possibilidade da histéria de Pascal.
S3o Paulo: Humanitas, 2002.
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PARTE 1 — O PANO DE FUNDO DA FILOSOFIA POLITICA PAS CALIANA

“Assim que chega (a Port-Royal-des-Champs), Blalapta-se ao modo de vida
dos Solitarios sem se considerar um deles. Levemtas cinco horas da manha, desce
para o vale a fim de assistir ao oficio, sobe deaveara ler a Biblia, AAugustinus Santo
Agostinho, Epiteto, Montaigne, Charron e Grotifis”

Ora, que Pascal tenha lido as Escrituras, Jans&gastinho, Epiteto, Montaigne
e Charron é algo que qualquer um que tenha o midariatimidade com sua filosofia
pode notar sem maiores dificuldades. De fato, csiaglos biblicos e as teses dos bispos
de Ypres e de Hipona sao onipresentes em seuthtvabdem como o sdo as proposicoes
céticas de matriz montaigniana e charroniana. Ademsa Pascal faz grandes ressalvas a
filosofia estoicd em suaConversa com o Sr. de SaEpiteto é encomiado, sendo
consideradotim dos fil6sofos do mundo que melhor conhecerateeses do homer&”

Mas, e Grotius? Tera ele, de algum modo, influssheiou impressionado Pascal?
Provavelmente, ndo. O primeiro indicio que tema$sodé que o autor d®@ensamentos
cita 0 nome deste seu contemporaneo holandés apersasez ao longo de toda sua
obr&. Nao obstante, mais significativo que isto é o ti as teses politicas pascalianas,
em sua quase totalidade, contrariarem aquilo gii® &mO direito da guerra e da paz
— principal obra grotiana e que constituira o obpcestudo do primeiro capitulo deste
trabalho.

Todavia, frente ao que dissemos, cabe pergurdagye dedicar todo um capitulo
ao estudo de Hugo Grotius? Responde-se: antesidenatia, porque Grotius € um dos
grandes autores politicos do século XVII - cujosaeinios, a crer em Jacques Attali,
eram bem conhecidos por Pascal (qQue devia sabensquentradizia ao elaborar suas
proprias proposicdes politico-filosoficas); alénssdi, cremos que o esboco das teses
grotianas podera nos fornecer um valioso panortt#ofaobre o qual as ideias pascalianas
terdo seu contorno mais evidenciado - na exatadaegin que com ele contrastam

drasticamente.

6 ATTALI, J. Blaise Pascal. Bauru: EDUSC, 2003, p.173-174.

7 Cf. MANTOVANI, R. Limites da apologia cristd. S3o Paulo: Garimpo Editorial, 2016, p.35-36.

8 PASCAL, B. Entretien avec Sacy sur la philosophie. Paris: Actes Sud, 2003, p.26.

 No fragmento Laf.498/Br.715, onde, a bem da verdade, nada é falado sobre o pensamento de Grotius,
cujo nome Pascal se limita a grafar em meio a outros, como o de Ageu e Malaquias. Sobre isso, cf. PASCAL.
Pensées. Edition présentée et annotée par Michel Le Guern. Paris: Gallimard, 2004, p.621, n.4.
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Alids, quando se trata de autores politicos rel@gampara o século XVII
aparentementdesdenhados por Pascal, é impossivel ndo nosnaénte Thomas Hobbes

— Cujo nome, curiosamente, n&o aparece sequer emaog escritos pascalianos.

Sabemos, no entanto, que € praticamente imposgiselBlaise Pascal néo
conhecesse o pensamento de Hobbes, uma vez qus entdgpavam o circulo de Marin
Mersenné® — o padre que conseguiu reunir, em torno de siosidos mais eminentes
intelectuais da época (tais como Galileu, Descdfsnat, Torricelli) e cuja casa sediava
constantes reunides em que cientistas e filosotesceambiavam os resultados de suas

investigacoes.

Assim, ao nos debrucarmos, mais adidntsobre a filosofia hobbesiana, o
faremos, dentre outros motivos, por crermos quedPtaha dela um conhecimento nada
desprezivel. De resto, se € bem verdade que omengapolitico pascalianqmarecemais
aparentado as teses hobbesianas do que aquelastis,(pretendemos mostrar que as

coisas nao se passam bem assim.

Se ndo h4, em Pascal, nem resquicios da socialgiligacata que, segundo
Grotius, é propria ao humano, também né&o ha, asdib de Port-Royal, qualquer tese
gue nos remeta a exacerbada individualidade quacaolelo com Hobbes, € uma das
caracteristicas definidoras dos homens. Com efeitdbesmo ainda pode ser dito das
posi¢cdes adotadas pelos trés pensadores no geedasgrgimento dos corpos politicos
(e ao papel que a razdo assumiria nesse proc@ssir) como ocorre algures, Pascal

encontra-se, aqui, tdo distante de Hugo Grotiuatqu#e Thomas Hobbes.

Eis, pois, a principal — e definitiva - razao pglal decidimos estruturar a parte
inicial desta tese tal como fizemos: nao se tetagbsoluto, de meramente contrapor a
filosofia pascaliana a grotiana, abeirando-a a diebids (com a qual, como se vera, ndo

mantém mais afinidades do que mantém com a prijneiras sim de construir um

10 N3o had provas de que Pascal e Hobbes tenham se conhecido pessoalmente. No entanto, é
inquestionavel que o autor inglés tenha participado do circulo de Mersenne, sendo presencialmente (o
que, todavia, é muito provavel, dado que Hobbes chegou a morar em Paris aproximadamente por uma
década), pelo menos a distancia. Ainda a respeito da relagdo existente entre Hobbes e Mersenne,
lembremos que o Tratactus opticus do primeiro foi publicado, em Paris (em 1644), justamente pelo
influente padre - isto sem mencionar que Mersenne foi o intermediador da célebre polémica
Descartes/Hobbes que se pode verificar nas objecSes e respostas que acompanham o texto das
Meditagbes cartesianas desde sua primeira edicdo, datada de 1641. Cf. BEAULIEU, A. Le relations de
Hobbes et de Mersenne. In: ZARKA, Y.-C. Thomas Hobbes: philosophie premiére, théorie de la science et
politique. Paris: PUF, 1990, p.153-168.

11 No capitulo 2.
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panorama tedrico que, ao destoar — ele todo -d#agsi de Pascal, possa nos auxiliar,

ulteriormente, a revelar a originalidade e todasumsces destas ultimas.
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Capitulo 1 — Sociabilidade, leis e poder civil em kjo Grotius

O holandédHugo Grotius (1597-1645) foi um personagem certaenegievante
para a vida politica de sua época - tendo ocuhatdre outros cargos, o de conselheiro
de Mauricio de Nassau, o de Procurador Geral desi&sda Holanda, Zelandia e Frisias
Orientais e o de Governador de Rotéfda

Sua vida académica se inicia muito cedo: aos 1% anmatriculado na recém-
criada Universidade de Leiden, onde estudou dieelfnguas classicas e recebeu o grau
de doutorhonoris causaitriusque iure(direito civil e candnico). Ao longo de sua fértil
jornada intelectual foi poeta, historiador, jurjsadvogado, autor de uma introducdo ao
direito holandés — além de filésofo e apologetaal@ido cristd (fato relativamente
menoscabado por alguns de seus leitores que, a nmesstendem a “laicizar” - de
maneira exagerada - o pensamento do ddtor)

Na sequéncia de nosso trabalho, nos debrucaremiogipplmente, sobre
algumas teses grotianas presentegCedireito da guerra e da paZDe jure Belli ac
Pacis”, de 1625), obra que inseriu, definitivamente, oitscna histéria daquilo que
pode ser chamado diesofia do direito Aqui, vale lembrar que, desde os ultimos anos
do século XV, por conta do recente contato travamn povos ndo-cristdos até entédo
desconhecidd$, a civilizagdo ocidental se defrontava com quespidedicas totalmente
inéditas. A premente necessidade de estabeleaercaigo um “solo comum” com as
culturas que nao reconheciam a verdade da Revetag@eu muitos tedlogos — dentre
os quais destaca-se Francisco de Vitériaa derivarem (de uma determinada leitura) da
natureza humana algumas regras que, em principidespem ser consideradas

universalmente validas.

12 Sobre a vida e o contexto histérico em que se moveu Hugo Grotius, conferir a introduc3o a edigdo
brasileira de O direito da guerra e da paz (ljui: Fondazione Cassamarca, 2005), escrita por Antonio Manuel
Hespanha, bem como JAVID, M. Droit naturel et droit divin comme fondements de la Iégitimité politique.
Toulouse: thése de doctorat (Université des Sciences Sociales de Toulouse), 2005.

13 Grotius empreende a defesa do cristianismo em De veritate religionis Christianae, de 1627. Voltaremos
ao tema da “laiciza¢do” do pensamento grotiano mais adiante.

14 Notadamente, os povos do “novo continente”.

15 Teblogo dominicano espanhol (1483-1546), professor da Universidade de Salamanca. Dentre suas
preocupacgdes centrais (abordadas, por exemplo, em De potestate civili e em De indis e De iure belli)
encontra-se a relagdo dos Estados europeus — tanto entre si quanto no que diz respeito a outros povos.
Grande tedrico do direito das gentes, influenciou Hugo Grotius e é considerado, ao lado deste, como um
dos pais do direito internacional moderno. No Brasil, contamos com uma boa tradugdo de Os indios e o
direito da guerra (ljui: Fondazione Cassamarca, 2006), prefaciada por Francisco Castilla Urbano.
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Em linhas gerais, os grandes tratadistas ibérictsgiantes da Segunda
Escolastic® reconheciam, sem maiores problemas, a legitimidiate “instituicbes
nativas”, desde que estas ndo desrespeitassem entgraliam constituir a dignidade
propria ao homem. Deste modo, quando, por exerapigia-se dos “selvagens” que nao
impedissem a difusdo da mensagem do Cristo, istéeédp sob a seguinte alegacéo: a
comunicacao é um trago distintivo do ser racioassim sendo, quem tenta impedi-la
rebela-se contra sua propria natureza e, portaoie, com justica, ser submetido a

retaliacao.

Hugo Grotius, todavia, ndo esta tdo preocupado aaelacdo das republicas
cristds com os chamados “povos exoéticos” — nenpdaico, com a disputa de territorios
longinquos por parte destas mesmas republicase ©hguma sua atencao €, antes de tudo,

o sistema de convivéncia dentro da prépria Europa.

Dentre os inumeros fatores que, a época, ameacavanulsionar a paz do
continente, lembremos, a titulo de exemplo, dasrgsiele religido ocorridas na Franca,
das tensdes entre a Espanha dos Habsburgos eatetragle dos primérdios da Guerra
dos Trinta anos. Ora, sera exatamente este cortertarbado que inspirara Grotius a
investigar — na obra que sera nosso objeto deestad condi¢cdes nas quais uma guerra
pode ser declarada de modo justo, isto €, as deslitas quais a atitude bélica ndo entra

em desacordo comdireito das gentegus gentiun’.

Entretanto, a mente sistematica do fildsofo ndaddya a tematica dtireito das
gentesde maneira direta e isolada, mas a incorporaraelifitio racionaf muito mais

vastd®, em cujas bases se encontra uma ampla argumerdkadimada com vistas a

16 Movimento intelectual do século XVI — preponderantemente ibérico — baseado numa retomada (e, por
vezes, numa releitura) das ideias de santo Tomas de Aquino. Dentre seus representantes italianos, sdo
dignos de nota Tommaso de Vio e Francgois de Sylvestris de Ferrara. Ja na famosa Escola de Salamanca -
particularmente sensivel as questGes contemporaneas relativas a Igreja e aos Estados -, destacam-se,
além do proéprio Francisco de Vitoria, Domingo de Soto e Melchor Cano.

17 Conceito cuja significacdo sera explicitada mais abaixo.

18 Onde ser3o desenvolvidas suas no¢des de sociabilidade, lei e poder civil que tanto nos interessam aqui.
1% Em consonancia com o espirito sistematico préprio aos pensadores da época. A respeito disso, que se
note o tom fortemente cartesiano que, para nds, tem a declaracao a seguir: “Em toda esta obra me propus
sobretudo trés coisas: apresentar minhas razées de decidir, apresentando-as tGo evidentes quanto
possivel, dispor em boa ordem as matérias que tinha a tratar e distinguir claramente as coisas que
poderiam parecer as mesmas, se comparadas entre si, mas que na realidade ndo o sGo”. GROTIUS, H. O
direito da guerra e da paz, Prolegdmenos, 56. ljui: Fondazione Cassamarca, 2005, p.64. Todas nossas
referéncias a esta obra grotiana se fardo com base na supracitada edigao.
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refutar a posicdo segundo a quallieeito®® ndo existe. Afinal, lomo toda discuss&o
sobre o direito seria inatil se o préprio direitodo subsistisse, importaria, para
recomendar nossa obra e preveni-la contra ataquefsitar em poucas palavras esse

grave erro?,

Neste ponto, Grotius elegerd como adversario céaciad Carnéades (214 — 129
a.C.) que, de acordo com o jurista, seria 0 maisppEaz dentre os céticos. Com efeito,
sabe-se que, em 155 a.C., houve uma missao paliptmmatica de Atenas em Roma.
Tal missdo - como nos lembra Luiz Bicca — foi madia por um ihcidente politico, um
auténtico imbréglio internacional, envolvendo pretées atenienses sobre o territorio
de Oropos, que lhes custou uma punicdo, uma migiada imposta pelos romangs”
Frente a gravidade da referida situacdo, os gontgaatenienses delegaram a tarefa de
defender seus interesses perante o senado romsifidexes das trés escolas filosoficas
mais influentes da época — quais sejam, o acadéb@nweades, o0 estoico Dibgenes de
Babilénia e o aristotélico Critolau -, 0os quais &am de grande prestigio junto aos

homens letrados que comandavam a Cidade Eterna

Sabe-se também que, durante sua visita, Carnéasta(como 0s outros dois
pensadores) proferiu algumas palestras, duas dasfquam dedicadas ao temgulgtica
- uma afirmando e fundamentando sua existéncia a autegando por completo. Ora,

se 0 conteudo da primeira fala de Carnéades sesipeod conteudo desta ultima,

20 Grotius atribui ao termo ius trés significacdes distintas. Em |, I, Ill,1 de O direito da guerra e da paz, 1é-
se: “A palavra direito (ius) nada mais significa aqui do que aquilo que é justo. Isto, num sentido mais
negativo que afirmativo, de modo que o direito transparece como aquilo que ndo é injusto”, p.72-73. 13,
em |, 1, 1V,1 da mesma obra, temos a seguinte declaragdo: “Hd um significado de direito (ius) diferente do
anterior, mas que dele decorre e que se refere a pessoa fisica. Tomado neste sentido, o direito é uma
qualidade moral ligada ao individuo para possuir ou fazer de modo justo alguma coisa”, p.74. Por fim, em
I, 1, 1X,1, pode-se ler: “Hd um terceiro significado da palavra direito (ius), sequndo o qual o termo é
sinbnimo da palavra lei, tomada no sentido mais amplo e que indica uma regra das agdées morais que
obrigam a quem é honesto”, p.78. E importante que se sublinhe que nossa analise se focara
principalmente sobre esta ultima acepcdo do termo — que, de resto, é aquela da qual o proprio fildsofo
tirard mais consequéncias.

21 GROTIUS, H. O direito da guerra e da paz. Prolegdbmenos, § 5, p.36.

22 BICCA, L. Carnéades em Roma: ceticismo e dialética. Rio de Janeiro: Revista Sképsis, ano 4, nimero 5,
2009, p.77.

2 Ainda a respeito do enorme prestigio de que desfrutavam os filésofos & época, Bicca assevera que
“granjearam a adesdo e orientaram a conduta dos homens cultos em toda parte: da Capaddcia a Cartago,
de Damasco a Massilia, pessoas de diversas classes sociais buscavam inspiragdo e orientagdo no
estoicismo, na filosofia Académica e na do Liceu. Com isso, as instituicbes que eles representavam, bem
como a eloquéncia e o encanto desses proprios pensadores, serviram para efeito de conseguir uma
audiéncia para sua causa, por mais fraca que esta pudesse ser”. BICCA, L. Carnéades em Roma: ceticismo
e dialética. Rio de Janeiro: Revista Sképsis, ano 4, nimero 5, 2009, p.78.
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entretanto, é tradicionalmente reconstruido a mpaléi algumas passagens 0@

Republicade Ciceré* e dolnstituicbes Divinasle Lactancio.

O que se segue €, precisamente, o resumo destaearigigdo do mestre da
Academiaal comorealizado por Grotius nd&olegomena?® “Os homens se impuseram,
em vista de seu interesse, leis que variam de acocoth 0s costumes e que, entre 0s
mesmos povos, muitas vezes variam de acordo coircasstancias. Quanto ao direito
natural, esse ndo existe; todos os seres, homeuisas animais, se deixam arrastar pela
natureza em funcéo de suas proprias utilidades.u2esk, pois, que nao ha justica ou
gue, se houvesse uma, ndo passaria de supremadopouquanto prejudica o interesse

do individuo, preocupando-se em proporcionar vaetag outrem?,

Cremos que a supracitada argumentacao de Carrgazateser dividida em duas
secOes distintas. De fato, num primeiro momentacadémico nega que as leis sejam
algo mais do que fruto do mero interesse dos gameespartindo de uma constatacao
histdrica — a infinda variabilidade das regras que regenagrspamentos humanos.
Entretanto, jA num segundo movimento, o ponto dédpade Carnéades parece mudar,
0 que torna sua criticgusticaainda mais profunda: ndo se trata mais de neigangao
das leis com base em dados historicos, mas sirag#e o propriaireito naturala partir

de uma determinada concepc¢éao da natureza humana.

Neste ponto, para compreendermos devidantantea argumentacédo do fildsofo
céticd’’ quantoos argumentos elaborados por nosso jurista nddrdei refuta-la, vale a
pena nos atermos ao que este Ultimo nos diz enXl|,1 de O direito da guerra e da
paz: “Costuma-se provar de duas maneiras que algie éireito natural:a priori e a
posteriori Desses dois modos de argumentar, o primeiro & atastrato e, o segundo,
mais popular. Prova-sa priori demonstrando a conveniéncia ou a inconveniéncia
necessaria de uma coisa (em relacdo) a natureaFrova-sea posterioriconcluindo,

se ndo com uma certeza infalivel, ao menos conaritasprobabilidade que uma coisa é

24 No capitulo 9 deste trabalho, analisaremos alguns trechos do Da Republica, inclusive as passagens em
que a referida argumentacao do filésofo académico é trazida a baila.

% Trata-se dos “Prolegdmenos” de O direito da guerra e da paz. Para nos referirmos a esta importante
parte da obra, nos utilizaremos, no corpo do texto, do termo latino “Prolegomena” — preferido e
largamente utilizado pela tradi¢do de especialistas na filosofia de Hugo Grotius.

26 GROTUS, H. O direito da guerra e da paz. Prolegdmenos, § 5, p.36.

27 Tal como reconstruida por Grotius.
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de direito natural porque é tida como tal em todasiacdes ou entre as que sao as mais

civilizadas™®,

Ao aplicarmos esta distingdo grotiana aos raciosidie Carnéades, temos que
este argumenta posterioriquando, da variabilidade das leis, conclui quasesfio sao
sendo o produto do interesse daqueles que as wamuAfinal, se a observancia das
mesmas regraamm épocas e lugares distintdsve poder provara posteriori- que estas
se amarram a propria natureza hum3ra acachapante inconstancia das normas que
estruturam a vida em sociedade constitui, em grioacuma prova de mesmo carater no

que concerne a mendacidade (ou, pelo menos, agéntia) intrinseca as 1&s

Ora, quando atentamos as palavras da citacao titarts& pouco, comecamos a
entender o motivo pelo qual Grotius ndo poderaarcaiprovaa posteriorido fildsofo
académico. Explicamo-nos: nosso jurista afirma gaea se demonstrar que uteaé
natural, basta indicar que é observada, ndo por todas a@ss)apapelas nacdes mais
civilizadas.Assim sendo, pode-se concluir que, para Grotidatmde haver algumas
sociedades que ndo observam certas regrasonstituiem absolutpoum argumento a
favor da inexisténcia das leis naturaiscemo pretendia Carnéadeseste sentido,
Grotius declararda, junto com Porfittoque ‘ha povos selvagens e mesmo desumanos, a
respeito dos quais juizes sensatos nao devencbraequéncias para se indispor contra

a natureza humana2

Em outras palavras, Grotius ndo se preocupa casoade algumas sociedades
serem ordenadas segundo regras bizarras (ou me&smo tto de as sociedades ditas
civilizadas, por vezes, adotarem leis barbaras - ou antinatdrdurante um periodo);
afinal, do mesmo modo gueaquele que afirma que o mel é doce ndo mente sgugo

os doentios n&o acreditam que o séfaasleis naturaisndo deixam de existir apenas

28 GROTIUS, H. O direito da guerra e da paz, 1,1, XlI, 1, p.85.

2 posicdo adotada por Grotius. Sublinhe-se que, ainda que as leis positivas ndo se confundam com as leis
naturais, sua justica depende de que estejam em acordo com estas. A distingdo entre leis civis e leis
naturais serd esmiugada mais abaixo.

30 Tese defendida por Carnéades.

31 PORFIRIO. De non Esu Animantium (IV, 21). A indicacdo bibliografica é fornecida pelo préprio autor de
O Direito da guerra e da paz.

32 GROTIUS, H. O direito da guerra e da paz, 1, 1, Xll, 2, p.86.

33 GROTIUS, H. O direito da guerra e da paz, 1, 1, Xll, 2, p.87.
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porque 0os homens corrompidos s&o incapazes de hewdiad’. Os depravados
ocupam, na argumentacao grotiana, um papel andlpgele ocupado peldsucosna
argumentacao cartesiana: sipravadose eu ndo o seria menos caso levasse em conta

seus exemplda

Mas de quais regras podemos dizer que sdo obserwamha relativa constancia,
pelasnacdes mais civilizadasCuriosamente, Grotius nao respondera a esta questao
apresentando-nos uma lista formada por algumas demnhadas em diversas
constituicbes — como, talvez, fosse de se espkoanvés disso, o filosofo propora uma
determinada concepgdo de natureza humana - centéaride Carnéades — e,
exclusivamente a partir dela, deduzira uma sérienolenas que pretende serem
universalmente validas - e que, precisamente s, iseriam respeitadas em todas

sociedades ndo degeneradas. Se nao, vejamos.

Quem é o homem para Grotid§€? homem € um animal, mas um animal de uma
natureza superior e que se diferencia muito maitodas as demais espécies de seres
animados do que elas podem se distanciar (entr& si)que testemunham muitas acdes
préprias do género humano. Entre essas, que sdpriggdaos homens, encontra-se a
necessidade de sociedade, isto é, de comunidadeuma qualquer, mas pacifica e

organizada de acordo com os dados de sua inteligéng” 6.

Observe-se que se, em Carnéades, o homem — a exéenjaldos outros seres —
nao busca senao seteresseem Grotius encontramos um posicionamento mars st
— ou menos individualista — no que tange a natubemaana. Nesta altura de sua
argumentacao, o filosofo fara questéo de frisar-+peio de inUmeras notas que remetem
seu leitor a uma vasta gama de autores — questa, vantes de ser uma novidade de seu
pensamento, € sustentada por grande parte daéamtigdental: de Filon de Alexandria

a Sao Joao Criséstomo, passando pelo poeta Jwpell imperador Marco Aurélio.

34 A respeito disto, Grotius ainda nos remete a Aristételes, quando este declara que “para julgar o que é
natural, é necessdrio examinar as coisas que se comportam convenientemente segundo a natureza e néo
aquelas que sdo corrompidas”. GROTIUS, H. O direito da guerra e da paz, 1,1, Xll, 2, p.87.

35 Cf. DESCARTES, R. Meditagdes. O trecho que, especificamente, temos em mente é o seguinte: “A ndo
ser talvez que eu me compare a esses insensatos, cujo cérebro estd de tal modo perturbado e ofuscado
pelos negros vapores da bile que constantemente asseguram que sdo reis quando sGo muito pobres; que
estdo vestidos de ouro e de purpura quando estdo inteiramente nus; ou imaginam ser cdntaros ou ter um
corpo de vidro. Mas qué? SGo loucos e eu néo seria menos extravagante se me guiasse por seus exemplos”.
DESCARTES, R. Primeira meditagdo. Sdo Paulo: Abril Cultural (cole¢do “Os Pensadores”), 1979, p.86.

36 GROTIUS, H. O direito da guerra e da paz. Prolegbmenos, § 6, p.37.
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Antes de mais nada, Grotius cré que Carnéadesuseoeg ao afirmar que os
animais (em geral) buscam somente suas vantageiss,sg assim fosse, o cuidado
despendido com a prole — e, ndo raro, com outdhgiduos adultos da mesma espécie —
restaria sem explicacéo. Alias, dira o juristactahportamento, avesso a todo e qualquer
instinto egoista, é facil e inegavelmente detettda® criancasnas quais, mesmo antes
de qualquer instrucéo, se pode verificar 0 aparegito de certa inclinagdo para a
benevoléncia®’. Alie-se a isto o fato de que apreciamos a compamhsados outros
(mesmo que disto ndo nos advenha sendo o prazendizéncid®) e de que, para tanto,
somos dotados dimguagem(precioso apanagio do homefh) e assim, compreender-

se-a 0 porgqué de podermos ser chamados, a justy tieanimais sociais.

Todavia, isto ainda néo é tudo. Como vimos, o homamvisa apenas viver em
uma comunidade qualquer, mas nyvaaifica e organizada de acordo com os dados de
sua inteligénciaCom efeito, para Grotius, da natureza sociavelkoem derivam regras
de coexisténcia — &sis naturais -gue, por seu turno, sdo perfeitamente apreengiekis
reta raz&o. E digno de nota que, de acordo cormsapeento do jurista, tais leis - que
obrigam a todos - ndo precisam ser fundamentadaseahuma outra instancia que nao
a propria natureza humana. Sera levando isto eta coie 0 autor podera asseverar que
“0 que acabamos de diz@obre as leis naturai®ria lugar de certo modo, mesmo que
se concordasse com isso, 0 que nao pode ser coiecselin um grande crime, isto €, que

n&o existe Deus ou que 0s assuntos humanos nabg#o de seus cuidadd®’

Eis a tdo celebradhipétese impiissimarotiana, que fard com que alguns
comentadores vejam no filosofo holandés um profutadoizador” dos estudos sobre o
direito naturdi®. De fato, segundo certos especialistas, tais @swoderiam ser divididos

em trés tendéncias distintas: o jusnaturali@sm&moldgico- que fundamentaria as leis

37 GROTIUS, H. O direito da guerra e da paz. Prolegbmenos, § 7, p.38.

38 “A natureza do homem {(...) nos impele a buscar o comércio reciproco com nossos semelhantes, mesmo
quando ndo nos faltasse absolutamente nada”. GROTIUS, H. O direito da guerra e da paz. Prolegdmenos,
§ 16, p.43. Curiosamente, como se vera no décimo capitulo deste trabalho, Blaise Pascal ndo discorda
completamente de tal afirmacgédo, ainda que ndo a defenda tendo em mente os mesmos motivos alegados
pelo jurista.

39 Cf. GROTIUS, H. O direito da guerra e da paz, Prolegdmenos. § 7, p.38-39.

40 GROTIUS, H. O direito da guerra e da paz, Prolegdmenos. § 11, p.40.

41 Cf. FERNANDES, A. O direito natural entre Deus e a razdo: aproximagdes entre Tomds de Aquino e Hugo
Grotius. Sdo Paulo: USP, FFLCH, dissertagcdo de mestrado, 2015, p.11-18. A respeito da originalidade de
Grotius neste particular, Antonio Manuel Hespanha afirma que sé pode ser diminuida por “exageros
ideologicamente orientados”. (GROTIUS, H. O direito da guerra e da paz, Introdugao, p. 15). Como se vera,
cremos que a tal posicdo devem ser feitas algumas ressalvas.
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naturais nghysis -,0 jusnaturalismaeolégico -que fundamentaria as leis naturais em
Deus — e o jusnaturalisnmacionalista— que fundamentaria as leis naturais tdo somente
narazao e natureza humanas e do qual Grotiusipegerconsiderado o primeiro grande

expoenté?’.

Sem pretendermos aprofundar o debate — o0 que, awps, desviaria
consideravelmente de nosso objetivo -, queremagiesmente registrar nosso desacordo

no que diz respeito a distincdo que acabamos zer taebalia.

Resumidamente, cremos que as alegadas linhas coldg’sde jusnaturalismo
nao podem, em absoluto, ser distinguidas seguniohstancia em que seus autores
fundamentam dlireito natural. Tanto para Cicero quanto para santo Tomas de Aquino
(apenas para citar os mais célebres representaasggctivamente, do que seriam o
jusnaturalismocosmoldgicoe o jusnaturalismaeoldgicg, o direito natural ndo esta
atrelado sendo @atureza sociavel do home/mbos autores sdo unanimes ao afirmar
que, tendo sido criados para viver em comunidaslegoes humanos encontram em si —
em sua razao — certas disposi¢coes que devem oelgey &s relacdes que estabelecerem
com seus pares: minha necessidade do Butemn, necessariamente, acompanhada da
percepcdo de que nao posso trata-lo, pura e simeids, de acordo com meu bel-

prazef.

Note-se que, quer em Cicero, quer em Tomas, &agiatdas leis naturgode
ser defendida apenas com base no fato de que avhénuen ser de natureza sotia
que, portanto, seus atos nao devem por a perdegasque (naturalmente) mantém com

seus semelhantes. E 6bvio que, quando se tratiagae um panorama geral que englobe

42 Esta classificacdo é proposta, por exemplo, por Antdnio Castanheira Neves em Metodologia juridica:
problemas fundamentais. Coimbra: Coimbra Editora, 1994, p.24; apud FERNANDES, André de Paiva
Bonillo. O direito natural entre Deus e a razdo: aproximagdes entre Tomds de Aquino e Hugo Grotius. Sao
Paulo: USP, FFLCH, disserta¢do de mestrado, 2015, p.11.

43 Seja ela fisica - como pretende Tomas (cf. nota 46) - ou, antes de mais nada, “psicolégica” - como
querem Cicero e Grotius. A respeito da sociabilidade e das leis naturais em Cicero, conferir o nono capitulo
deste trabalho.

44 Etienne Gilson, em Le thomisme, investigando a questdo da lei natural em santo Tomas, afirma: “O
terceiro (preceito) que se imp6e (ao homem) como ser racional recomenda-lhe a procura de tudo que é
bom segundo a ordem da razdo. Viver em sociedade, para juntar os esforcos de todos e tornar possivel
que uns ajudem aos outros; procurar a verdade na ordem das ciéncias naturais ou, melhor ainda, no que
diz respeito ao supremo inteligivel que é Deus; correlativamente, ndo prejudicar os homens com os quais
somos chamados a viver, evitar a ignordncia e nos esforcarmos para dissipd-la (...)”. GILSON, E. Le
thomisme: introducion a la philosophie de saint Thomas d’Aquin. Paris: J.Vrin, 1965, p.331, grifo nosso.

4 QOu seja, podem ser defendidas independentemente de qualquer referéncia a contetidos de fé ou
dogmas religiosos.
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a natureza humana em questdo, 0 consenso existergeo consul romano e o Doutor
Angélico vir4 abaixo: enquanto para o primeiro aosatureza ndo é sendo uma parte
integrante dghysistal como compreendida pelos estoicos, para o siegela sera o fruto
do plano de um Ser transcendente e Todo-Poderosotegia feito os homens para
viverem uns juntos dos outf8slisto, no entanto — ressaltamos uma vez maiso-, na
significa que, para argumentar em favor das letaraes, os filésofos jusnaturalistas

precisam recorrer a algo mais do que a constatiE@ossa sociabilidade inata.

A nosso ver, tudo quanto dissemos tende a torrestignavel a proposicao de
diversos “tipos” de jusnaturalismo (segundo os m®Ildue acabamos de indicar), bem
como a atenuar a originalidade da “hip6tese impiigsgrotiana. Explicamo-nos.

Em primeiro lugar, tanto para Cicero quanto parg#osdomas e Grotiusa
sociabilidade humana é algo constatavel pela metpeséncia,ndo constituindo,
portanto, um dado ao qual se chegaria somente pmr de profundas consideracdes
metafisicas e/ou através de pressupostos teoldditan disso, para os trés autores, as
leis naturais— que devem regrar e viabilizar a vida em comuredagfio algo ao alcance
de nossa razdo — a qual, para conhecé-las, ndisgpa nada além de encontrar-se

saudavel.

Assim sendo, cremos que a afirmacao grotiana de gakdade dakeis naturais
nao seria abalada nem mesmo se Deus ndo existisse Ele ndo se importasse com o0s
assuntos humanos) ndo representa uma rupturalraditaa tradicdo jusnaturalista,
configurando - apenas - a clarificacdo de umadasede certo modo, ja estava presente
no pensamento de fildsofos que precederam o jurestarefa de refletir a respeito do
direito naturdl’.

46 0 que n3o significa, todavia, que, para santo Tomas, a gregariedade humana se resume a um contetdo
de fé - ja que a julga perfeitamente constatavel pela razdo (motivo pelo qual seu pensamento, neste
aspecto, ndo pode ser considerado “menos laico” do que o de Cicero ou de Grotius). Sobre isto, que se
confira a Suma contra os gentios Ill, cap.LXXXV, 26371 (2607), onde |é-se: “O homem é naturalmente
animal politico e social. Com efeito, isto se torna evidente pelo fato de que o homem, se viver sozinho, ndo
é capaz de se manter na vida, porque a natureza so é suficientemente providente para o homem em
poucas coisas. Deu-lhe, no entanto, a razdo, pela qual ele pode providenciar para si todas as coisas que
sdo necessdrias para a vida (...), as quais um s6 homem ndo é capaz de consequir. Por esse motivo foi dada
ao homem a exigéncia de viver em sociedade”. Apud MURARO, R.T. Os limites da lei humana na Suma de
Teologia de santo Tomds de Aquino. Sao Paulo: FFLCH, USP, dissertacdo de mestrado, 2013, p.22.

47 Que fique assente que, com isto, ndo queremos negar a relevancia histérica da hipdtese impiissima
grotiana —mas somente indicar que sua originalidade deve ser contextualizada. Uma posi¢ao bem distinta
da nossa é aquela defendida por L. F. Sahd em Hugo Grotius: direito natural e dignidade. In: Cadernos de
Etica e filosofia politica 15, 2/2009, pp.181-191 (Sdo Paulo: FFLCH-USP). No referido texto, Sahd chega a
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Voltemos, pois, a® direito da guerra e da pazperguntemosegundo seu autor,
quais regras deveriam viger entre os homens mesmo géu estivesse vazio? Bem, para
Grotius se encontram entre os preceitos fundanseditaidos pela razato dever de se
abster do bem de outrem; o de restituir aquilo gesm ser N0sso, estd em nossas mMaos
ou o lucro que disso tiramos; a obrigacdo de cumps promessas; a de reparar 0S
danos causados por propria culpa e a aplicacdo dsetigos merecidos entre o0s

homens™*®é.

Ainda no que tange a relacdo destas normas confD@rstius a vé sob um
duplo aspecty. Afinal, se, por um lado, foi Ele quem nos fezigeeis — e, portanto,
pode ser considerado, a justo titulo, o criadod@lasaturais(ou racionais) que tornam
a vida social realizav® -, por outro lado, taikis estdo tio intimamente ligadas a nossa
sociabilidade inata que nem mesmo a divindade @s alberar: O direito natural é tao
imutavel que ndo pode ser mudado nem pelo prépeiesDPor mais imenso que seja o
poder de Deus, podemos dizer que ha coisas queelabrange porque aquelas a que
fazemos aluséo nao podem ser sendo enunciadasi@dog®ssuem nenhum sentido que
exprima uma realidade e sdo contraditorias entreD® mesmo modo, portanto, que
Deus néo poderia fazer com que dois mais dois ogsefn quatro, de igual modo ele nao

pode impedir que aquilo que é essencialmente maseja mau®?.

O Criador certamente poderia nos ter feito de tatonque néo tivéssemos
gualguer vontade de nos relacionarmos com nossoxlls@ntes e que nhao
perseguissemos senao Nossos interesses pesdtmif,twisto que fomos criados com

um inelutavel pendor para a vida comunitaria, nessmo Ele pode negar a injustica das

afirmar (p.188) que, em decorréncia de sua originalidade, Grotius poderia ser considerado o primeiro
jusnaturalista de toda tradigdo ocidental.

48 GROTIUS, H. O direito da guerra e da paz. Prolegdmenos, § 8, p.39.

49 Cuja existéncia nunca é, de fato, posta em questdo. Com efeito, imediatamente apds formular a
hipdtese impiissima, Grotius se apressa em declarar que: “O contrdrio nos tem sido inculcado em parte
por nossa razdo, em parte por uma tradicdo perpétua, e nos tem sido confirmado por numerosas provas
e milagres atestados através dos séculos; (...) Nisso nds, cristdos, acreditamos, convencidos que somos por
nossa fé indubitdvel”. GROTIUS, H. O direito da guerra e da paz. Prolegémenos, § 11, p.40-41.

50 Simone Goyard-Fabre considera que Hugo Grotius ndo é um pensador perfeitamente moderno (mas
sim de transigcdo, situado entre o classicismo e a modernidade) precisamente por, ao falar de direito
natural, ainda fazer mencgao a transcendéncia divina. Cf. GOYARD-FABRE, S. Os fundamentos da ordem
juridica. Sao Paulo, Martins Fontes, 2002, p.40-70.

51 “Esse direito natural de que tratamos, tanto o que se refere & sociabilidade do homem, como aquele
assim chamado num senso mais lato, ainda que decorra de principios inerentes ao ser humano, pode, no
entanto, ser atribuido com razdo a Deus, porque foi ele que assim disp8s para que tais principios existissem
em nds”. GROTIUS, H. O direito da guerra e da paz, Prolegdmenos, 12, p.41.

52 GROTIUS, H. O direito da guerra e da paz, 1,1,X,5, p.81.
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acOes que se chocam contra tdo profunda e arratgad@&ncia, cuja efetivacdo se

confunde com a realizacdo de nossa propria natureza

Do fato de que akeis naturaissdo acessiveis a todos homens minimamente
razoaveisnao se segueno entanto, que estes as observam sempre. Aindapque
exemplo,ser fiel a seus compromisssesja uma regra do direito natural evidente para a
maioria dos seres racionais, € escusado dizengoearo, os individuos a negligenciam
por completo. Como, pois, resolver este probleneappderia enfraquecer — ou mesmo

tornar inexequivel — a sociedade humana?

E neste contexto que surgem, no pensamento deu§reisleis civis - ou,
simplesmente, direito civil. Destedireito, o filésofo dira que'é aquele que emana do
poder civil. O poder civil é aguele que esta a fieeio Estado. O Estado € uma unido
perfeita de homens livres associados para gozgqrdeecéao das leis e para sua utilidade

comum®, Destrinchemos, pois, esta densa declaragéo grotiana

Remetamo-nos, uma vez mais, a regra mencionadauté p- qual sejaer fiel
a seus compromissose-analisemos o que decorreria de sua inobservangiacenario
em gue o Estado ainda fosse inexistente. Duas sps@® factiveis: ou nao haveria
qualquer reacédo da “parte lesada” — caso fossefraassdo que a “parte infratora” -, ou,
entdo, haveria alguma reagcao daqueles que foramdgs- caso fossem mais fortes que
os infratores. Ora, a injustica do desfecho da @rensituacdo € inegavel. Todavia,
Grotius ndo parece alimentar muitas esperancasajagmretensa justica que permearia

o desenlace da segunda situacéo narrada.

De fato, é a propria razdo que nos dig¢ uma ma acdo pode ser punitfa”
Porém, no estado pré-politico, quem podera, déalisgplicar tais punicdes? Sobre isto,
nosso filésofo dird que, apesar de a naturezanwicar, de maneira especifica, aquele
que deverd fazer as vezes de algoz, esta func@vgpselr exercida por todos que forem
superiores ao transgressor, isto &, por todos &odanem t40 criminosos como elé”.
Neste particular, Grotius parece juntar-se a Maid#me a santo Tomas de Aquino (por

ele citados) quando estes defendem que um criminosagir como tal, retira a si mesmo

53 GROTIUS, H. O direito da guerra e da paz, 1, 1, XIV, 1, p.88.
54 GROTIUS, H. O direito da guerra e da paz, I, XX, lll, 1, p.786.
55 GROTIUS, H. O direito da guerra e da paz, I, XX, lll, 1, p.786.
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do “niimero dos humanos” e coloca-se na posicaondenimal — ou seja, coloca-se numa

posicdo em que os outros homens podem dispor ddst@dade e mesmo de sua vida.

Com base nisto, pode-se concluir que, no “estaduatigeza”, todo aquele que
for prejudicado pela ndo-observancia de uma leadao (e que possuir meios pptair
os gue tiverem lhe causado a injapajle licitamente, penalizar os infratores; desde que,
claro esta, esteja huma posicdo moralmente supedestes ultimos, isto €, ndo tenha

“cometido pecado semelhai

Contudo, h4, aqui, um problema muito bem assingtedio filosofo. Quando se
trata de aquilatar a gravidade de uma injuaria daffpor n0s e/ou por nossos entes
queridos, em geral, somos facciosos — tendemosageex o tamanho da ofensa e,
precisamente por isto, corremos o risco de aginmastamente ao castigarmos quem
nos fez sofrer‘como nos negdcios que nos dizem respeito - e @ieigdo que temos
para com 0S n0SSOos - estamos sujeitos a nos dedxesmper, logo que varias familias
se uniram num mesmo local, os juizes foram indtié soO a eles foi conferido o poder
de vingar os ofendidos; a liberdade que a naturbasia concedido aos outros se
encontrou desde ent&o supres¥a”

E evidente, pois, que, para Grotius, a injusticiasa insuportavelmente presente
em qualquer local em que ndo houvesse um podermarapaz de obrigar a todos e a
cada um, pois, neste estado, bemas injurias restariam sem punic@o, bemseriam

retribuidas com novos atos iniquos: Somos sociavadssantos.

Assim, no intuito de diminuirem o coeficiente dgistica - e, consequentemente,
de tornar sua convivéncia mais estavel e pacifioa homens optaram por unir-se sob
um corpo politicé®. Em consonancia com isto, lembremos que, ha algumhas,
acompanhamos Grotius definindo o Estado precisarermo tima unido perfeita de
homens livres associados para gozar da protecadeiai® para sua utilidade comum?”,
definicdo esta que, agora, estamos em condicadondpreender melhor.

6 GROTIUS, H. O direito da guerra e da paz, I, XX, lll, 1, p.787.

57 GROTIUS, H. O direito da guerra e da paz, 11, XX, VI, 4, p.800.

%8 Diferentemente de Hobbes, Locke e Rousseau, Grotius ndo tece longas consideracdes no que toca a
transicdo do estado pré-politico para o estado politico. Suas declara¢Ges a este respeito, via de regra, sao
sucintas e se encontram dispersas ao longo dos inUmeros capitulos que compdem O direito da guerra e
da paz. Para uma melhor compreensao do tema, conferir PINHO, B. Direito natural em Hugo Grotius. (Sdo
Paulo: FFLCH-USP, dissertacdo de mestrado, 2013) — notadamente o capitulo 2.3, intitulado: “O
surgimento da sociedade civil e da propriedade”.
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Aqui, é importante notarmos que, se era nosgareza sociavedue nos fazia
buscar comércio com nossos semelhantes, serd nadisade® que ditard o

estabelecimento dmoder civil,a cuja autoridade todos membros do Estado estéitosu]

Ao poder civilcabera, acima de tudo direito de declarar a guerra, selar a paz e
negociar aliancas, bem como o direito de legisti ilgar os processos dos particulares:
ou seja, ficara a seu encargo o cuidado de todasestdes relacionadas a protecédo dos
associadogjuerno que diz respeito as “ameacas exterrpgrno que tange aos perigos

inerentes a vida no interior do Estado.

Do poder civil podera se dizer que sbberanona exata medida em que suas
resolucdes ndo estdo a disposicdo de outrem, ®mtotermos deforca quanto
(principalmente) em termos dé@eito®®: “seus atos (...) ndo podem ser anulados ao bel-
prazer de uma vontade humana estranha. Dizendotagdehumana estranha”, excluo
aguele que exerce esse poder soberano e ao quairétiflo mudar de vontade. Excluo
também seu sucessor, que goza do mesmo direitelejeeque, em decorréncia, possui

0 mesmo poder e ndo outfd’

Como apontamos, dentre estas resolucgdes irresistimgoder civif? estéo as leis
civis e sua aplicacéo as contendas dos particul@res ainda que estas leis ndo possam

contrariar as leis naturais — das quais, de ceoondevenser apenas derivacoes -, elas

% “Quanto & utilidade, ela foi a causa ocasional do direito civil, pois a associa¢éo de que falamos, ou a
sujeigdo a uma autoridade, comega a se estabelecer em vista de alguma vantagem”. GROTIUS, H. O direito
da guerra e da paz. Prolegbmenos, § 16, p.43.

80 para Grotius, a soberania do Estado é o que faz com que ele possa ser considerado uma “unido perfeita”
—isto é, uma “unido” a qual nada falta, tampouco o poder decisério supremo: “Excluimos, por esta razéo
0s povos que aceitaram passar sob a dominagéo de outro povo, como o fizeram as provincias dos romanos,
pois ndo constituem por si mesmos um Estado, no sentido que ora atribuimos ao termo, mas sdo os
membros menos dignos de um grande Estado, do mesmo modo que os escravos sGo membros de uma
familia. Em contrapartida, pode ocorrer que o chefe seja o0 mesmo para vdrios povos que, no entanto,
formam cada um em particular uma sociedade perfeita”. GROTIUS, H. O direito da guerra e da paz, |, lll,
Vil 2, p.176.

61 GROTIUS, H. O direito da guerra e da paz, 1, Ill, VI, 1, p.175.

62 Segundo Hugo Grotius, nem sempre pode-se dizer que a soberania reside no povo: “Por que, pois, néo
seria permitido a um povo submeter-se, por propria iniciativa, a um sé individuo ou a vdrios, de modo a
lhes entregar totalmente o direito de governd-lo, sem reserva alguma”? GROTIUS, H. O direito da guerra
e dapaz, |, I, VIIl, 1, p.177. Nestes casos, o fildsofo afirma que somente seria licito resistir ao soberano
numa situacdo de risco iminente de morte — resisténcia esta que, necessariamente, deve ainda estar
submetida ao bem publico e que ndo pode chegar ao extremo de atentar contra a vida do(s)
governante(s). Cf. Idem, 1, IV, VI, p.248-260. Por outro lado, no que toca aos “principes que sdo
subordinados ao povo”, é licito que se lhes resista — e até mesmo que se lhes impinja a pena capital —,
caso “cheguem a violar as leis”. Cf. Idem, |, IV, VI, 1, p.260. Por fim, vale ressaltar que Grotius defende
que os cristdos, enquanto tais, devem estar dispostos a ndo “opor resisténcia aos que possuem o poder
superior” — ndo se importando com o que dai possa lhes advir. Cf. Idem, |, IV, VII, p.248-260.
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sao, por assim dizer, mais completas do que ektas§, uma vez que suas prescricdes
vém acompanhadas das respectivas puni¢cdes quédeezrimpingidas a todos aqueles

gue as violarem.

Eis por que é extremamente vantajoso para 0s hoowrssituirem uncorpo
politico regido polleiselaboradas e afiancadas pptmlerque esta a sua frente pader
civil. Diferentemente do que ocorre na situacao pré-palitiem que os individuos se
encontram a mercé de sua propria sorte -, os mandlerom Estado tém uma instancia
superior a qual podem recorrer em todos os casapierse sentirem vitimas de alguma
injustica; podendo, deste modo, dar curso, de mansativamente mais despreocupada,
a seu instinto de sociabilidade.

E possivel, pois, resumir-se o pensamento de Gretibre os temas abordados
até aqui do seguinte modo: o homem ¢é ammal social do seu pendor a vida em
comunidade podem ser deduzidas certas regras $akicpsto e do injusto (dsis
naturais,de todo acessiveis a reta razéo); sao previstasspadeis, por exemplo, tanto
a obrigacdo de cumprir as préprias promessas coapicacdo de penas aqueles que
faltarem com sua palavra; dado que tendemos asg&ais quando julgamos aqueles que
nos causaram algum dano, surge a necessidade rgoiistEnto de um poder capaz de
regular — justamente - a vida em sociedad&ader civil; tal regulamento se da através
da promulgacéo ddsis civis,bem como de sua aplicacéo as disputas particulzabs;
ainda aopoder civil cuidar de tudo aquilo que concerne a segurancangosbros do
Estado, tal como a declaracdo da guerra e a el#mwrde aliancas com nacoes

estrangeiras.

No entanto, aseis naturaise asleis civisndo sao as Unicas categoriaslale
mencionadas por Hugo Grotius na obra que ora anmatis. Assim sendo, antes de
finalizarmos o presente capitulo, sentimo-nos nagabdo de, pelo menobstar os

outros tipos de normas que figuram @nbireito da guerra e da paz.

Com efeito, no edificio teérico de nosso filésaddireito civil sera apenas um
caso especifico do que € conhecido caireito voluntario humanogue tambéem
abarcara direito mais restrito que o civé odireito das genteQra, quanto adireito
civil ndo pode haver problemas. Como vimos, ele diz itesps leis que emanam da
vontade dgpoder civil, cujo esfor¢cadevedar-se no sentido de reforcar e calcaless

naturais.
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Quanto adlireito mais restrito que o civipode-se dizer que € o quempreende
as ordens de um pai, de um mestre e outras sirsfl&teou seja, é aquele que se refere
as regras estabelecidas por um “superior” que ejoasproprigpoder civil (ainda que

nao possam contrariar as determinacdes deste Jiltimo

J& no que concerne direito das gentegjus gentium)Grotius assevera que é
“aquele que recebeu sua forca obrigatéria da voetae todas as nacdes ou de grande
nimero delas®. Na realidade, quase nenhuma das leis pertineoiseito das gentes
€ universalisto € quase nenhuma delas é aceita por todos os paeséso, tais normas
parecenser o resultado de convencdes “locais”, susteatpdagrupos de Estados com
vistas a regrar as guerras e os acordos interrasioBera precisamentedgeito das
gentes @ue, assim como dsis civis deve estar em consonancia coutireito natural)
aquilo que permitird a Grotius tracar distincbeseens guerrakegitimase as guerras

ilegitimas$®, preocupacao fulcral dde jure Belli ac Pacis.

Ao lado das espécies ja elencadaglideito, nosso fildsofo arrola, por fim, o
direito divino especifice odireito divino universalambosvoluntérios.Genericamente,
o direito divino voluntéariodistingue-se ddireito naturalna medida em que emana pura
e simplesmente da vontade divina, tornando-se e®nifpor meio de uma revelacao
sobrenatural; enquanto o ultimo ndo passa de umseqaéncia de nossa hatureza

sociavel, podendo ser logicamente deduzido a .

Odireito divino especificesta relacionado aos mandamentos que Deus prescreve
de maneira peculiar, a um povo — notadamente, @0 jodeu:“dentre todos os povos,
h&a um somente ao qual Deus se dignou a concedeeneiparticular, ou seja, ao povo
hebreu, ao qual Moisés se dirige nesses termost¢momio 1V, 7): ‘Existe nacao tao
poderosa que tenha tido deuses tao favoraveis,tquam sido o Senhor, nosso Deus, a
todos os votos que a ele elevamos? Existe naciooderosa que possua instituicdes e

leis justas como o é, em seu conjunto, esta lepgumulgo hoje ante vos®®

Ora, as leis destinadas aos judeus obrigam sora@hs - visto quauma lei ndo

obriga aquele a quem néo foi dadd’Isto, ndo entanto, n&o significa que Deus n&o tenha

63 GROTIUS, H. O direito da guerra e da paz, 1, 1, XIV, 1, p.88.
64 GROTIUS, H. O direito da guerra e da paz, 1, 1, XIV, 1, p.88.
85 Conferir GROTIUS, H. O direito da guerra e da paz. Prolegdmenos, § 21 e segs.
8 GROTIUS, H. O direito da guerra e da paz, 1, 1, XVI, 1, p.89.
87 GROTIUS, H. O direito da guerra e da paz, 1, 1, XIV, 2, p.90.
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manifestado sua vontade a todos nés e que, pqrtadto tenha prescrito regras a

humanidade em sua totalidade.

Com efeito, as prescricdes dioeito divino universatleram-se a conhecer em trés
momentos distintos da histéria: imediatamente apg@sacdo do homem, por ocasido da
disperséo das aguas do diluvio e, finalméemie momento da mais grandiosa reparacgao,
que foi realizada por Cristd®. Por amor a nés, o Criador ndo quis que 0s pringigéo
justica fossem atingiveis somente através da ra@aé@@mndo-0s sensiveis — por meio de
sua Revelacio -até mesmo para aqueles cujo espirito € menos aptaciocinio™®. A

verdade, além de ensinar interiormente, cala famldodos que, escutando, ouvém

Agora, ja explorados os pontos do pensamento gmtjae interessam para N0Sso

trabalho, investiguemos que tratamento Thomas HoBd& as mesmas questdes.

68 GROTIUS, H. O direito da guerra e da paz, |, |, XV, 2, p.89.

8 GROTIUS, H. O direito da guerra e da paz. Prolegdbmenos, § 13, p.42.

70 0 que n3o significa que, para Grotius, os preceitos presentes nas Escrituras sejam idénticos as leis de
natureza, ja que muitas vezes seriam mais exigentes e mais perfeitos do que estas.
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Capitulo 2 - Condicéo natural, leis e Estado em Thoas Hobbes

O inglés Thomas Hobbes (1588 — 1679), em queguesbumilde origem, travou,
desde cedo, um profundo contato com a charoaltiara classicaDe fato, quando ainda
muito jovem, nosso autor - financiado por seu temEis Hobbes — péde adquirir sélidos
conhecimentos de grego e latim. Além disso, aoatese, alguns anos mais tarde,
preceptor do futuro Conde de Devonshire, Hobbeswgde todo tempo e tranquilidade

necessarios para se dedicar a leitura e a reflexao.

Data desta época seu crescente interesse pdimsauisres antigos - ao que tudo
indica, menos pelos aspectos literarios que “petag;des sobre o homem e a politida”
Ora, o primeiro dos trabalhos que Hobbes viria Bligar seria, precisamente, uma
traducdo, para o inglés, Gaierra do Peloponesadge Tucidides. Com efeito, segundo os
especialistas no pensamento hobbesiano, algumas igige viriam a se tornar marcas
inequivocas da filosofia madura do célebre corditiaja se deixavam entrevéanto

no prefacioquantona propria traducéo da referida obra.

Tem-se declarado, com certa frequéncia, que ass quoposicdes politicas de
Hobbes nada (ou pouco) mais sdo que uma respasiaat@a um problema muito
especifico - a desordem por que passava sua iaabhem decorréncia da revolucéo
perpetrada por Oliver Cromwell — e que, portaném constituiriam sendo uma “obra de
ocasido”2 Particularmente, consideramos ser esta uma ietagéio algo temeraria —
bem como consideramos ser arriscada a posicadoagnesso ver, se lhe contrapde,
segundo a qual #losofia politica hobbesiana seria totalmente dependentéisiza
hobbesianZ.

L MONTEIRO, J. Hobbes. Colec¢do “Os Pensadores. Introducdo. S3o Paulo: Abril Cultural, 1979, p.VI.

2 “Apesar da rigorosa ordem de razées légicas que concatenam as ideias do autor, elas constituem menos
um conjunto de verdades intemporais do que as opgbes concretas do homem Thomas Hobbes. Na
realidade politica em que vivia, optou pelo fortalecimento extremado da autoridade, pelo militarismo do
executivo, pelo controle severo de todas as formas de producgdo intelectual”. MONTEIRO, J. Hobbes.
Colegdo “Os Pensadores. Introdugdo. Sao Paulo: Abril Cultural, 1979, p.xxiii.

3 Ambas interpretacdes contrapor-se-iam na exata medida em que, enquanto a primeira delas vé nas
teses politicas de Hobbes o fruto de contingéncias histdricas, a outra considera as mesmas teses como
parte integrante de um grande monumento tedrico - o qual coroam e sem o qual ndo se mantém.
Pode-se acompanhar uma defesa desta ultima interpretacdo em SOUZA, M. Do movimento fisico a
fundagdo do Estado. Tese de doutorado. Porto Alegre: PUC, 2008. Com efeito, na quarta parte de seu
estudo, Souza afirma: “A filosofia civil construida por Hobbes exige como antecedentes vdrias explica¢des,
pois é resultado de um arcabouco tedrico anterior bastante complexo. (...) As ideias politicas de Hobbes
erguem-se, pois, do centro do fisicalismo e de principios gerais de um sistema mecdnico-material
irrevogavel. Sua procura pela compreens@o da realidade politica encontra-se envolvida em aspectos
fisicos, fisiologicos e cosmoldgicos derivados da ciéncia natural moderna”. Op.cit., p.164-165.
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Como se sabe, Thomas Hobbes (este ex-secretaftadeis Bacon) elaborou,
notadamente ao longo doe homine,uma “psicologia” marcadamenteecanicista
Lembremos, neste ponto, que o referido texto égarsla parte da trilogia conhecida
como Elementa philosophiaecujos primeiro e terceiro momentos logicos sao,

respectivamente, De corporee oDe cive.

Como bem indica José Oscar de Almeida Marques,EfementaHobbes se
propde a estruturar o edificio do conhecimento ule &poca‘desde os principios
geomeétricos e fisicos do movimento dos corpos m&ébDe corpore)passando pelos
principios psicologicos e antropolégicos do movitnecomportamento) dos corpos
humanos(De homine),até culminar nos principios (leis de natureza) qagem o

comportamento dos corpos sociais e politifs cive).”*

Pois bem. Esta patente organicidadeElesenta philosophiagdo corroboraria,
de modo inequivoco, uma das teses que acabamazsia ale temeridade, qual seja,
aquela de acordo com a qudishicahobbesiana - e a psicologia dela diretamente diva

- é condicdsine qua nomlas ideias politicas do autor?

Na realidade, ndo obstante a perfeita coerénedgentre a “filosofia natural” e
a “filosofia politica” de Thomas Hobbes, esta paredo ser dependente da primeira. A
este respeito, vejamos o que Leo Strauss nos dizdgusonda de onde poderia provir a
“matéria-prima” do pensamento politico hobbesianA:résposta evidente - aquela que
se imp&e a nds a partir da propria filosofia de Heb - € que Hobbes chega a definicao
concreta da meta e do conteudo da vontade indiVigiegas a psicologia mecanicista
gue, no seu sistema, precede a filosofia politisadados que esta filosofia oferece séo,
de uma parte, a negacao da liberdade da vontadie eutra parte, a afirmacéo de que
o homem €&, em todas as circunstancias, determipatis impressdes sensiveis e por
suas reacdes automaticas a estas impressoes (esg®sl e suas paixdes) mais do que
pela razdo. Mas nédo é dificil de ver que esta pegia ndo é, de nenhum modo, a

pressuposicio necessaria da filosofia politica ddlbes™®.

74 HOBBES, T. Elementos de filosofia - primeira secdo: Sobre o corpo. Tradugdo e apresentacio de José
Oscar de A. Marques. Campinas: IFCH/Unicamp, 2005, (Classicos da Filosofia. Cadernos de Tradugdo 12),
p.2.

7> Que, no limite, se confunde com a concep¢do hobbesiana do que seja o homem.

76 STRAUSS, L. La philosophie politique de Hobbes. Paris: Belin, 1991, p.18.
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Mas que argumentos se podem oferecer com vistateader a Ultima assercao
de Strauss? Ora, 0 mais Obvio dentre eles coissistir ressaltar quele cive,de 1642,
veio a luz mais de uma década antes das outragduas doflementaNote-se que,
confeccionado durante o reftgio francés do filo5ofmDe cive(que, ao lado dbeviatj
fornecera as teses que constituirdo o objeto de@stas paginas que se seguem) erige-
se como uma obra perfeitamente autossuficientegzcdp convencer o leitor de suas
proposi¢cdes sem pressupor qualquer teoria mecanaigplamente desenvolvida ou algo

que o valh&.

Ademais, independentemente do papel desempenhadosya psicologia
mecanicista - ou por qualquer outro elemento - esedvolvimento de suas ideias
politicad®, é o proprio Hobbes quem nos gar&htrie o mero processo de introspecgio
sera capaz de convencer seus leitores de queesgssdao justas e fidedignas. Como
sublinha Renato Janine Ribéitoo filésofo inglés, nesse ponto, ndo se afastag@ase
nada, da postura de um La Rochefoucauld, de umrlugeBe ou mesmo de um Pascal:
tdo perspicaz quanto os mais destacados mordliateeeses, ao voltar sua lupa para si e
para seus contemporaneos, Hobbes € capaz de, teftadepaixdes e tendéncias

verdadeiramente inconfessaveis.

E de se notar, no entanto, que, diversamentesdsapores mencionados, Hobbes
nao pretende “apenas” denunciar o nonsense e erisipagque dao o tom do mundo dos
homens. Ao invés disto, sua tarefa consiste, acienéudo, em entender que tipo de
relacdes os individuos mantém (ou manteriam) estn@ situacdo de total auséncia de
poder civil — para, na sequéncia, determinar coguaoveria e o que lhes seria necessario

para abandonar tal estado.

7 Hobbes “refugia-se” em Paris de 1640 a 1651, j& que, a época, os defensores do poder real - com os
quais se alinhava - encontravam-se seriamente ameacados em decorréncia do crescente poder do
Parlamento.

78 A este respeito, conferir SORELL, T. Hobbes’s scheme of the sciences. In: Hobbes. Cambridge: Cambridge
University Press, 1996, p. 45-62.

7? Quest3o absolutamente interessante, mas cuja investigacdo fugiria ao escopo desta tese.

80 Tanto no Prefdcio do De Cive (HOBBES, T. De Cive. Petrépolis: Vozes, 1993, p.10-11), quanto no Leviatéd
(HOBBES, T. Sdo Paulo: Abril, 1979, |, xiii, p.76-77). Ao longo desta sec¢do de nosso trabalho, todas citacGes
da obra hobbesiana se fardo com base nas supra indicadas edigdes.

81 RIBEIRO, R. Ao leitor sem medo: Hobbes escrevendo contra o seu tempo. S3o Paulo: Humanitas, 1999,
p.223.
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Ao nos debrucarmos sobrestado de naturezaobbesian®, o que, sem sombra
de duvidas, mais nos chama a atencdo é a negag@@ape do autor, da nocao
aristotélica dezoon politikon.Como é sobejamente sabido, no primeiro capitulo da
Politica, Aristételes defende, de maneira enfatica, que oemor@, por sua propria
esséncia, um animal gregarid&stas consideracdes deixam claro que a cidade € uma
criagdo natural, e que o homem €, por natureza,amimal social(ou politico),e um
homem que, por natureza, e ndo por mero acideatefinesse parte de cidade alguma,
seria desprezivel ou estaria acima da humanid&tled Estagirita chega mesmo a
afirmar que a gregariedade humana € a mais pedeitaeino animal, uma vez que
somente o homem conta com o dom da fala — apagégiaos auxiliaria a construir

sociedades pautadas sobre as noc¢des de bem ¢igh4us

Tal posicao defendida por Aristételes fara fortum@ahistéria daquilo que, de
modo um tanto vago, podemos chamafildsofia politica.Com efeito, ndo é dificil de
se notar a influéncia que esta tese exercera,xeon@o, sobre o pensamento de Hugo
Grotius (analisado, com mais cuidado, no capitatersor). Ora, o conceito de homem
como zoon politikdn,entretanto viria a encontrar em Thomas Hobbes o seu maior

detrator. Se ndo, vejamos.

Quando compara os individuos levando em conta cmmorho a natureza teria
constituido cada um em particular, Hobbes consiatntes de tudo o mais, uma notavel
igualdade. Notemos, de passagem, que, ao posiglzaldade natural dos homens, nosso
autor se contrapde, uma vez mais, a filosofiadébta - segundo a qual a distincéo entre

senhor e escravo ndo €, em absoluto, de caratémgemciaf®.

82 Estado caracterizado pela auséncia do poder politico. A no¢do hobbesiana de estado de natureza serd
gradualmente aclarada ao longo de todo o capitulo.

8 ARISTOTELES. Politica. 1253a. Brasilia: UNB, 1985, p.15.

84 “Na verdade, a simples voz pode indicar a dor e o prazer e outros animais a possuem (sua natureza foi
desenvolvida somente até o ponto de ter sensagdes do que é doloroso ou agraddvel e externd-las entre
si), mas a fala tem a finalidade de indicar o conveniente e o nocivo, e, portanto, também o justo e o injusto.
A caracteristica especifica do homem em comparag¢éo com os outros animais é que somente ele tem o
sentimento do bem e do mal, do justo e do injusto e de outras qualidades morais, e é a comunidade de
seres com tal sentimento que constituiu a familia e a sociedade”. ARISTOTELES. Politica. 1253a. Brasilia:
UNB, 1985, p.15.

8 «(...) Portanto, todos os homens que diferem entre si para pior no mesmo grau em que a alma difere do
corpo e o ser humano difere de um animal inferior (e esta é a condi¢do daqueles cuja fungdo é usar o corpo
e que nada melhor podem fazer), sGo naturalmente escravos, e para eles é melhor ser sujeitos a autoridade
de um senhor tanto quanto o é para os seres jd mencionados. E um escravo por natureza quem é suscetivel
de pertencer a outrem (e por isso é de outrem), e participa da razdo somente até o ponto de apreender
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Mas o que significa, para Hobbes, sustentar adgdal natural dos individuos?
Sera que o autor inglés acredita que todos soréntiéds? Na verdade, nao se trata disso.
Quando nosso filésofo afirma que a natureza feasas homens iguais, ele ndo quer
dizer sendo que nossas diferencas — tanto fiswasta intelectuais — sdo pequenas
demais para que, com base nelas, alguém possa teivondicar qualquer privilégio

sobre os demais.

Explica-se: ainda que alguns homens sejam mamifesiiz mais fortes e
Vigorosos que outros, eles ndo o séo a ponto g @simos nao poderem mata-logier
por secreta maquinacao, quer aliando-se com oufies se encontrem ameacados pelo
mesmo perigd®. Por outro lado, no que tange as “faculdades doiespexcetuando-
se a ciéncia — que nao seria uma faculdade indtsbhes julga haver, entre os individuos,
uma igualdade ainda maior. Ao, no limite, reduzdr mencionadas “faculdades do
espirito” a prudéncia (ou a sabedoria — termos aq@ste contexto, parecem ser
intercambiaveis) e asseverar que esta é fruto @ixolula experiéncia, nosso filésofo se
coloca em posicao de sustentar a ja alegada iglealdafinal, dird ele, um igual tempo

de dedicacao ao que quer que seja lega a todosroorggau de prudéncia (ou sabedoria).

E bem verdade — e Hobbes o reconhece — que os bearamente concedem que
0S outros sejam tdo sabios quanto eles proprits. tlsdavia, dever-se-ia ao fato de
vermos nossa sabedoria de perto e a dos outrosnde.lAlém disso, que todos os
individuos creiam estar entre 0os mais sabios € atmdue s6 vem a corroborar sua
igualdade -gquerporque esta sua crencga os revela igualmente géesporque‘ndo ha
sinal mais claro de uma distribuicdo equitativa wida coisa do que o fato de todos

estarem contentes com a parte que lhes cdliibe”

Mas, o que daqui decorre? Para Hobbes, a iguatdddeal dos homens, ao invés

de dar azo ao surgimento de uma unido fraternaetlgjgue se encontram na mesma

esta participagGo, mas ndo a usa além deste ponto (os outros animais ndo sdo capazes sequer desta
apreensdo, obedecendo somente a seus instintos). ARISTOTELES. Politica. 1254b. Brasilia: UNB, 1985, p.19.
8 HOBBES, T. Leviatd. |, xiii. S3o Paulo: Abril, 1979, p.74. A este respeito, |&-se no De cive: “Séo iguais
aqueles que podem efetuar, um contra o outro, coisas iguais”. HOBBES, T. De cive. |, i. Petrdpolis: Vozes,
1993, p.52.

87 HOBBES, Thomas. Leviatd. S3o Paulo: Abril, 1979, |, xiii, p.74. Impossivel n3o lembrar, aqui, das palavras
iniciais do Discurso do Método, onde René Descartes declara: “O bom senso é a coisa do mundo melhor
partilhada, pois cada qual pensa estar tdo bem provido dele, que mesmo os que sdo mais dificeis de
contentar em qualquer outra coisa ndo costumam desejar té-lo mais do que o tém. E ndo é verossimil que
todos se enganem a tal respeito”. DESCARTES, R. Discurso do Método. |. Sdo Paulo: Abril, 1979, p.29.
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situacdo, € motivo do soerguimento de um estadgudera generalizado. Precisemos

melhor esta assercgao.

A partir do momento em que todos os homens esjidivaentemente equipados
para uma eventual disputa, todos alimentam as nsessj@erancas de conquistar 0s
objetos de seus desejosqguer estes estejam intimamente vinculados a questdo da
sobrevivéncia de cada umuer estes sejam visados apenas como veiculos de deleite
Vale repisar que, se os individuos ndo fossem dstatiais ou menos, das mesmas
capacidades, boa parte deles ndo teria — pelo me&oEm todos 0S casos — esperanca
de conseguir aquilo que deseja e, portanto, nagaciaea vias de fato com seus

opositores.

Que se imagine um cenario quase mitologico, omdedsse, entre 0s homens,
gritantes disparidades quanto a seu tamanho. $etdafl 0s menores se animariam a
fazer valer seus “direitos”, ndo importando o q@éftamente, ndo. Numa tal conjuntura,
0 que presumivelmente veriamos ocorrer seria oglgsase fartando e vivendo a seu bel
prazer — temerosos, quando muito, de cruzarem condel seus iguais -, enquanto
presenciariamos 0s menores se esgueirando a prdeuago ndo quisto ou nado

encontrado por seus poderosos antagonistas.

Porém, o fato é que, em nosso mundo, as coisasengassam desse modo — e,
julgando que pode ser mais bem-sucedido do qugugralm de seus semelhantes, cada
individuo esté dispostotado para conseguir aquilo que deseja: mesmo quenstoai
“destruir ou subjugdrP® outros seres humanos. Alidsestado de naturezaexpressio
gue, em Hobbes, n&do designa sendo o estado endguexiste tm poder capaz de por
todos em respeitd® — se nos pinta com cores ainda mais sombrias quaedtamos
para o seguinte: nele, os homens nao se diglaai@maspor ocasido de um conflito de
interesses atual e especifico, mas tentam acalarseas possiveis concorrentes de

maneira antecipada.

Na pratica, isto significa que, se largados a smus, os homens nao tentam
anular-se mutuamenspenasguando uns se interpdem entre 0S outros e seelvoi;
massempregue tém a oportunidade para tal. Se um individligpbde, um dia, tornar-
se um problema para mim, por que nao o neutralesde ja?

8 HOBBES, Thomas. Leviatd. |, xiii. S30 Paulo: Abril, 1979, p.75.
89 1dem, Ibidem.
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Dai entende-se porque, para Hobbesstado de naturezé& um genuin@stado
de guerra “e uma guerra que é de todos 0s homens contra togosomens. Pois a
guerra nao consiste apenas na batalha, ou no atlitde, mas naquele lapso de tempo
durante o qual a vontade de travar batalha € sefittmente conhecida. (...) A natureza
da guerra nao consiste na luta real, mas na cordeedisposicao para tal, durante o

tempo em que ndo ha garantia do contrario. Todenogo restante é de pa2”

N&o é ocioso que frisemos uma vez mais: Hobbe®rgastjue cestado de
natureza- caracterizado pela auséncia de qualquer podéicpol €, invariavelmente,
um estado belicoso. E relevante que nido percanmslésvista, afinal esta tese bate
frontalmente contra aquilo que sera defendidoggemplo, por Jean-Jacques Rousseau

- escritor cujo pensamento € tdo importante quawvesso a filosofia do autor de cive.

Com efeito, diversamente de Thomas Hobbes, o RausteDiscurso sobre a
origem da desigualdadaupde que a humanidade teria percorrido um loagonho até
desembocar no estado de guerra generalizado ga@vornar miseravel a existéncia de
todos e de cada um. Rousseau sustenta que o honwigidalmente, um ser pacato,
movido apenas pelmor de s{que o faz buscar os meios necessérios a suayaese)

e pelapiedade (piti€)®!, principio que tempera o desejo de conservacam “ama
repugnancia inatapelo sofrimento de seus semelhaffteRousseau defende ainda que,
nos primordios, vivendo esparsos pela superficigldoneta, os individuos raramente

encontravam-se uns com 0s outros e que, quandnanfatendiam a evitar-se.

Para o autor d@ontrato Socialseriam necessarios inumeros eventos para por os
homens uns contra 0s outros - tais como algum @ipisatastrofico que, fortuitamente,
tenha propiciado a aproximacéo dos individuos (jneando o que, por vezes, € chamado
de estado de natureza historicoo lento desenvolvimento da capacidade de produzi
abrigos, o surgimento do amor conjugal e patemahgendramento da metalurgia e da

agricultura e, por fim, a mais infeliz das ocoriésca criacao da propriedade privada.

%0 HOBBES, Thomas. Leviatd. |, xiii. S30 Paulo: Abril, 1979, p.75-76.

1 pode-se dizer que, para Rousseau, pitié designa a capacidade que o individuo teria de “sair” de si préprio
e de se identificar com o outro — motivo pelo qual ela sera considerada a fonte de todas as virtudes
desenvolvidas no ambito da sociedade ja estabelecida. A este respeito, conferir FORTES, L. Rousseau: o
bom selvagem. Sao Paulo: Humanitas, 2007, p.64-66.

92 Cf. ROUSSEAU, Jean-Jacques. Discurso sobre a origem e os fundamentos da desigualdade entre os
homens. S3o Paulo: Abril Cultural, 1973, cole¢do “Os pensadores”, p.242-265.
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Este pequeno sobrevoo sobre algumas teseRBistmrso sobre a origem da
desigualdadéa é mais do que suficiente para notarmos quécaqué em Hobbes é mera
consequéncia da natureza humana, em Rousseauoéd&utim perverso processo
historico, visto que, até segunda ordem, o homeia s®cente e viveria em pazesmo
na total auséncia de instituicdes coerciti¥fa®ra, uma vez tracado este breve contraste
entre os dois autores, aprofundemo-nos no que Thblolbes tem a nos dizer a respeito
do estado de guerrde todos contra todos.

“Na natureza do homem encontramos trés causas paiiscide discordia.
Primeiro, a competicdo; segundo, a desconfianctereeiro, a gléria. A primeira leva
0s homens a atacar os outros tendo em vista ojacsegunda, a seguranca,; e a terceira,

a reputacao®.

Quanto a primeira das “causas de discérdia” alegadana, ndo pode, aqui, haver
qualquer problema. Ja sabemos que a relativa @deléém que se encontram o0s
individuos - no que concerne a suas capacidadeassis intelectuais — faz com que todos,
ao menos em principio, tenham boas chances degrongeor meio da violéncia, aquilo
que desejam. Precisamente por serem iguais, osnsaeséio em constante competicao

9 As nocbes hobbesiana e rousseauniana do que seria a vida do homem longe do Estado, desde sua
formulagdo, deixaram marcas indeléveis no pensamento ocidental. A filosofia de Rousseau, por exemplo,
teve grande influéncia sobre os exploradores europeus do século XVIII que, ao entrarem em contato com
os chamados “povos selvagens”, insistiam na bondade e pacificidade que pautariam o cotidiano destes
ultimos — mesmo que, para isto, ndo raro tivessem que ignorar inequivocas mostras de violéncia
perpetradas por seus membros. As teorias hobbesianas, por sua vez, tiveram seu grande momento ao
longo do século XIX, quando as eminentes poténcias europeias as usaram para justificar seu imperialismo
e colonialismo. Afirmava-se, entdo, que aquilo que se observava nas regides subdesenvolvidas do globo
era a guerra de todos contra todos — sendo que somente um governo forte (e, claro esta, europeu) seria
capaz de proporcionar aos nativos todos os beneficios da Civilizagdo. Ja no século XX, o trabalho de campo
de muitos antropdlogos foi responsdvel por uma nova “alavancada” das teses rousseaunianas — afinal,
dird boa parte deles, é indiscutivel que as sociedades tribais - que ndo conhecem o fantasma da
propriedade privada - sdo mais pacatas do que as grandes nagdes ocidentais. No entanto, poucos parecem
ter atentado para o fato de que inumeros cientistas sociais que viveram em meio a seus objetos de estudo,
o fizeram em comunidades ja “pacificadas” pela administragdo dos grandes Estados — e que, portanto, ja
estavam submetidas a uma forte “policia”.

Tal visdo benevolente a respeito dos “povos selvagens” acabou desembocando no conceito de guerra
primitiva (de Quincy Wright e Harry Turney High) — segundo o qual a guerra dos “n&o-civilizados” seria
menos cruel, intensa, duradoura e materialmente interessada do que a dos “civilizados”. Assim tentar-se-
ia salvar, uma ultima vez, a inocéncia que Jean-Jacques Rousseau julgava ser prépria ao “selvagem” —ou
melhor, ao homem pré-propriedade privada. Para uma critica do conceito de guerra primitiva —bem como
para um aprofundamento do tema aqui ensaiado, conferir: KEELEY, L. A guerra antes da civilizagGo. Sao
Paulo: E Realizagdes, 2011.

9 HOBBES, Thomas. Leviatd. |, xiii. S30 Paulo: Abril, 1979, p.75.
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para se tornarem senhores dos outros e daquiloegeeiualmente, esteja sob suas

posses.

Quanto a segunda das “causas de discérdia” apaessrpor Hobbes, também ja
a haviamos esbocado mais acima. Como resultadoxmlEri@ncias passadas e do
conhecimento de nossas préprias intengdes, deanwsj todos, uns dos outros; afinal,
uma vez conscios daquilo de que o homem é capam poderiamos nos fiar em nossos
semelhante$? Assim, em regime de suspei¢do generalizada, nasaesta sendo a
antecipacao, isto é, pela forca ou pela astlcia, subjugarmogpassoas de todos o0s
homens que pudermos, durante o tempo necessaacchagarmos ao momergm que

ndo vejamos qualquer outro poder suficientemerd@dg para ameacar-no%>

A terceira das “causas de discordia” é, esta simnavo elemento introduzido
pelo trecho citado ha pouco. De acordo com Hobleseste ponto, Blaise Pascal e ele
parecemestar em plena sintonia — cada homem quer senhiecmo por todos seus
semelhantes como sendo superior a cada um delssdPo. Nao é dificil de se constatar
a impossibilidade da realizacdo de um tal desgda @ual, querendo ser tido como o
melhor, exigira de todos os outros um reconhecimgoge, de sua parte, jamais estara
disposto a conceder. Eis a razédo pela qual Hobb&sjde, no estado em que ndo ha
qualquer poder capaz de manter os individuos ddetdeterminados limites, os homens
encontram, na companhia uns dos outros, mais despdd que prazer: numa tal
situagdo, a que ndo estaria disposto um ser queejode de ser considerado um
verdadeiro deus, se deparasse ctodds os sinais de desprezo ou de subestim&®ao

% Mais adiante, levantando, ele préprio, as objecdes que viriam a ser feitas contra este ponto especifico
de seu pensamento, Hobbes declara: “Poderd parecer estranho a alguém que ndo tenha considerado bem
estas coisas que a natureza tenha assim dissociado os homens, tornando-os capazes de atacar-se e
destruir-se uns aos outros. E poderd portanto talvez desejar, nGo confiando nesta inferéncia, feita a partir
das paixées, que a mesma seja confirmada pela experiéncia. Que seja portanto ele a considerar-se a si
mesmo, que quando empreende uma viagem se arma e procura ir bem acompanhado; que quando vai
dormir fecha suas portas; que mesmo quando estd em casa tranca seus cofres; e isto mesmo sabendo que
existem leis e funciondrios publicos armados, prontos a vingar qualquer injuria que lhe possa ser feita. Que
opinido tem ele de seus compatriotas, ao viajar armado; de seus concidaddos, ao fechar suas portas; e de
seus filhos e servidores, quando tranca seus cofres? Ndo significa isso acusar tanto a humanidade com
seus atos como eu o fago com minhas palavras?”. HOBBES, Thomas. Leviatd. |, xiii. Sdo Paulo: Abril, 1979,
p.76.

% HOBBES, Thomas. Leviatd. |, xiii. S30 Paulo: Abril, 1979, p.75.

97 HOBBES, Thomas. Leviatd. |, xiii. S30 Paulo: Abril, 1979, p.75.
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Agora que discriminamos um pouco mais detidamestéatores que, para o
fildsofo inglés, fazem com que, no estado de nasyre@ homem seja o lobo do hon¥ém
cabe perguntar: sera que, dentre as supramencot@sas de discordia”’, ha uma da
qual se possa dizer que € mais relevante do qoatess e a qual estas poderiam, em

alguma medida, ser reduzidas?

Ora, antes de oferecermos uma resposta para @sséomamento, voltemos —
estrategicamente - nossa atencao para aquilo egiendo Hobbes, leva os individuos a
buscarem a superacdo do estado de guerra univeodak isto, nd.eviatg |é-se: ‘as
paixdes que fazem os homens tenderem para a pam s&&do da morte, o desejo
daquelas coisas que sdo necessarias para uma \adéortdvel, e a esperanca de
consegui-las através do trabalho. E a razao sugelequadas normas de paz, em torno

das quais os homens podem chegar a acofto”

Por ora, deixando de lado a questdo @da&dd e de suasriormas, tentemos
descobrir se, entre as trgsmixdes que fazem os homens tender para a pazélguma
mais decisiva do que as outras — indagacado queosedeitores dd_eviata pode,
porventura, parecer de dificil solugéo, aos legateDe civeé, até certo ponto, trivial.
Se nao, vejamosiembora as comodidades da vida possam aumentar peidlio
reciproco (por outro lado, € verdade que isso at@amuito melhor pela dominacgéo
sobre os outros, do que pela associacdo com @esdido ninguém deve duvidar que os
homens, caso nédo existisse o0 medo, seriam levaneg natureza mais sofregamente
para a dominagao do que para a sociedade. Devepoosnto, estabelecer que a origem
das sociedades amplas e duradouras nao foi a botagle de uns para com outros, mas

0 medo reciproco entre os homet?§”

Hobbes €, aqui, taxativo: 0 anseio pelas coisass§oenecessarias para uma
existéncia confortavel é, sem duvida, algo quederto apelo junto aos individuos. No
entanto, tapaixaq largada a si prépria, jamais se erigiria comdator responsavel pela

constituicio de umaociedadedigna desse norf& — servindo, no maximo, como

% A expressdo “Homo homini lupus”, (“o homem é o lobo do homem”), apesar de ter se “popularizado”
por conta da filosofia de Thomas Hobbes, parece ter suas raizes num dos textos mais antigos escritos em
latim, a peca Asinaria, de Tito Marcio Plauto (230-180 a.C.), dramaturgo romano. Em Hobbes, tal
expressdo pode ser lida no De cive —notadamente em sua “Epistola Dedicatéria” ao Conde de Devonshire.
% HOBBES, Thomas. Leviatd. |, xiii. S30 Paulo: Abril, 1979, p.77.

100 HOBBES, Thomas. De Cive, 1,1,2. Petrdpolis: Vozes, 1993, p.52.

101 Mesmo que contasse com o auxilio da raz3o. Voltaremos a isto mais adiante.
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aguilhdo para a tentativa de dominacao de uns pelinss. Quendominagoza de um
namero muito maior de comodidades do que aquelesewontentam eassociar-se
nés - que vivemos onde as instituicdes nem senymr@dnam como se esperaria que

funcionassem — sabemo-lo bem.

Isto, cremos, € suficiente para concluirmos qyepae Hobbes, o anseio pelo
conforto e a esperanca de conquista-lo por meimathalho -quando associados ao medo
de morte violenta podem estimular o homem a ultrapassar sua cdmdiatural, tais
impulsos restariam ineficazes se abandonados aoprigs: 0 que levaria um ser
desprovido de qualquer receio de morrer em batathebalhar ao invés de viver do suor
alheio? Francamente, ndtfa

Levando em conta tudo quanto dissemos até atuéztaeja cabivel classificar o
homem hobbesiano como um ser passional — extraoi@mnentenedrosopreocupado
sobremaneira com sua propria conservacao, vale d@a sua permanéncia no ser. Para
remetermo-nos a um personagem biblico, diriamo®dummem de Hobbes é a imagem
e semelhanca de Caim, o fratricida que, uma vezbesto em seus pecados, parece ter
ficado feliz em receber de Deus a marca que indicGarseus semelhantes que néo
deveriam matéa-lo - ainda que esta fosse, simultaeete, um inequivoco signo de sua
vergonhosa falta. Que me importa a desonra deselesjgja sdo e salvo? Esta é uma
pergunta que, caso ndo estejamos equivocados esa imbsrpretacdo, talvez possa, a
justo titulo, ser arrolada ao homem hobbesiano unto pode ser arrolada ao primeiro

dos assassinys.

Ora, mas sera que ja estamos autorizados a fazetal@mfirmacéo, a saber, que
os individuos que povoam as paginasDdocivee dolLeviatd preocupam-se, acima de

102 Neste ponto, afastamo-nos daquela que parece ser a interpretac3o da filosofia hobbesiana sustentada
por Renato Janine Ribeiro. De fato, o comentador vé no par medo/esperanca dois principios igualmente
indispensaveis e centrais para a superacdo do estado de guerra de todos contra todos. “E a contradi¢do
das paixdes que move o homem, que o faz viver; limitado a uma sé, talvez ele desconhecesse o movimento;
ao desesperado, o mero medo mata. Pode-se reduzir a pares a multiplicidade das paixdes: medo e
esperanga, aversdo e desejo ou, em termos fisicos, repulsGo e atragdo. Mas ndo é possivel escutar a
filosofia hobbesiana pela nota sé do medo, que ndo existe sem o contraponto da esperanga”. RIBEIRO, R.
Ao leitor sem medo: Hobbes escrevendo contra o seu tempo. Sao Paulo: Humanitas, 1999, p.23.

103 Cf, Génesis 4, 8-16. Sem embargo, é importante sublinhar, aqui, que, ao atribuirmos a Caim uma
preocupac¢do exacerbada com sua autopreservagdo, pensamos no dito personagem apds ter assassinado
seu irmdo. Afinal, o mesmo Caim que posteriormente a descoberta de seu crime ndo viria a se ocupar
sendo com sua sobrevivéncia, s6 chegou a cometer fratricidio justamente por, num primeiro momento,
ter se deixado guiar menos pelo medo da morte do que pela inveja que sentia da relagdo que Abel
mantinha com o Criador.



44

tudo, com sua sobrevivéncia? Na realidade, ainda Péo menos, ndo enquanto nao
tivermos oferecido uma resposta satisfatéria pajaestao que formulamos ha pouco,
qual seja: havera - dentre as trés “causas derdiat@ue d&o a tonica das relacbes
humanas no estado de natureza — uma a qual as pottariam, de algum modo, ser

reduzidas?

Tentemos, antes de mais nada, ver o que estafpas de cada uma das referidas
causas e indaguemos: o que leva os homeospeticd® Fundamentalmente, o cuidado
com a prépria existéncia. Nao nos iludamos: nalesie natureza, os individuos brigam,
sobretudo, para ter acesso aos bens necesséariasudencdo de sua vida, sendo que
somente de modo muito raro a meta de deleitartseatgo o0s leva a troca de agressdes
fisicas. De fato, ndo devemos nos espantar coposatdo hobbesiana; afinal, parece-
nos 6bvio que um homem faminto esteja mais disposiafrentar certos perigos do que

o0 estaria um homem saciado em nome da fruicéo egaer que sej’

Outrossim, o que dissemos com relacao a primeamasa de discordia” — que tem
como principal motor o cuidado de si — pode, mbigon, ser dito daesconfiancaa
segunda de tais “causafor que adotamos uma atitude preventiva com reg@ssos
semelhantes — tentando aniquila-los ainda que tedteam feito de mal a nés — senao
porque tememos que, em algum momento ulterior, e@neaossa integridade? Assim,
se, por um lado, desconfiancgparte do mesmo impulso medular ctampeticdo(o
instinto de, a todo custo, permanecer no ser)ppto lado, ela nada mais é do que a
dilatacdo temporal desta ultima. Hobbesianamentmgompeteentra em combate para
se desembaracar de uma adversidade presenteggseonfizentra em combate pasa

prevenircontra reveses futuros.

Desta maneira, talvez ndo seja descabido afirmat gaste sentido muito
especifico, a segunda das “causas de discordiz@saptada por Hobbes pode, com

bY

justica, ser “reduzida” a primeira — na exata madith que a@esconfiancando € sendo

104 A este respeito, conferir, por exemplo, Leviatd, |, xiii: “E no caminho para seu fim (que é principalmente
sua propria conservagdo e as vezes apenas seu deleite)”. HOBBES, Thomas. Leviatd. Sdo Paulo: Abril, 1979,
p.74-75, grifo nosso. Ao debrucgar-se sobre aquilo de que os homens deverdo abrir mao para que se
ponham em condicdo de superar o estado de guerra, Hobbes deixa bem claro, uma vez mais, que é a
preocupacgdo com a autopreservagao (e ndo a busca desregrada de deleite) a principal causa de conflito
entre os humanos. Ora, para abandonarem a guerra de todos contra todos, os homens deverdo abdicar
de seu direito natural, que nado é senao “a liberdade que cada homem possui de usar seu proprio poder,
da maneira que quiser, para a preservacdo de sua propria natureza, ou seja, de sua vida (...)”. HOBBES, T.
Leviatd. |, xiv. Sdo Paulo: Abril, 1979, p.78, grifo nosso.
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a competicaocacrescida de uma preocupacdo com os tempos vosldQuencompete
declara: ndo pretendo morrer agora; gquiaconfia afirma: ndo pretendo morrer tao
cedo.

Dito isto, vejamos se 0 mesmo pode ser sustentatdaelacédo a terceira “causa
de discordia” — gldria. No fim das contas, sera que o desejo de ser hopedds outros

tanto quanto possivel tem alguma coisa a ver cdesejo de sobrevivéncia?

Isto € 0 que tentaremos compreender, debrugandgralsninarmente, sobre
aquilo que Thomas Hobbes entende ser o pguevel) de um individuo‘O poderde
um homem (universalmente considerado) consistmeaxs de que presentemente dispde
para obter qualquer visivel bem futuro. (...p@der natura¢ a eminéncia das faculdades
do corpo ou do espirito; extraordinaria forca, bede prudéncia, capacidade,
eloquéncia, liberalidade ou nobreza. @sderes instrumentagio 0s que se adquirem
mediante os anteriores ou pelo acaso, e constituems e instrumentos para adquirir
mais: como a riqueza, a reputacdo, os amigosHor) que a natureza do poder neste
ponto € idéntica a da fama, dado que cresce a ragglid progride; ou a do movimento
dos corpos pesados, que quanto mais longe vaoragidamente se mover?®.

Destrinchemos o trecho citado. Primeiramente, Heliws diz que opoderes
naturaisdos homens tém duas funcdes: ou servem para aistange um bem futuro
(notadamente, de algo que seja (til para a preg@ovde suas vidasy, ou servem para
a consecucao dogoderes instrumentaigMas, para que servem estes ultimos? Na
realidade, nada ainda sabemos deles sendo quentensler cumulativos, e isto de um
modo bem especifico: a exemplo da velocidade dehjpto em queda livre, que sera
tanto maior quanto maior for a distancia por elegeida, o fildsofo parece querer nos
indicar, aqui, que o dinheiro, além de “atrair”lu#iro, “atraird” tanto mais quanto maior
for seu montante, o mesmo podendo ser afirmadmdadputacdo e da quantidade de

amigos que alguém possa ter.

Com efeito, somente na sequéncia do t€%t@i se tornando patente o porqué de

os individuos tanto se baterem atras dos refepddsres instrumentaiResumidamente,

105 HOBBES, Thomas. Leviaté. |, x. S3o0 Paulo: Abril, 1979, p.53.

106 Esta também é a interpretacdo de lves Charles Zarka: “(...) os poderes naturais de um homem séo
orientados na diregdo da produgdo ou obtengdo de um bem necessdrio ou util a conservagéio de seu ser”.
ZARKA, Y. La décision métaphysique de Hobbes. Paris: Vrin, 1987, p.296.

107 Cf. HOBBES, Thomas. |, x. Leviatd. S3o Paulo: Abril, 1979, p.53-55.
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pode-se dizer que, para nosso autor, coisas cgigoeza e o grande namero de amigos
sao vias para colocar outras vontades (e, por gaige, outros “bracos”) a nosso dispor.
Numa palavra: sdo meios para tornar um individuis maderoso do que jamais poderia

ser por conta propria.

“O maior dos poderes humanos é aquele composto peldsres de varios
homens, unidos por consentimento numa sO pesspgue tem o uso de todos seus
poderes na dependéncia de sua vontade. (...) Coestgmente, ter servidores € poder;
e ter amigos é poder: porque séo for¢as unidas.bEama riqueza aliada a liberalidade
€ poder, porque consegue amigos e servidores. $iearaidade, ndo o €, porque neste

caso a riqueza néo protege, mas expde o homem, p@sa, a inveja®e

De fato, a reflexdo de Hobbes concernente a righerma nos mostra qual é a
utilidade dospoderes instrumentaiso aumento daquilo que, contemporaneamente,
chamariamos defluéncia Quem é capaz defluenciaros outros se torna mais forte (ou
poderoso) na exata medida em que ndo mais conpdesimente com suas forcas, mas
com a forca de todos aqueles que se agregam alsaiaseja porque o estimam, o temem

ou dele esperam algum beneficio.

Ora, € precisamente no contexto em que se versa sopoder jowen dos
individuos que brota a discussao hobbesiana ralatienra. A este respeito, vejamos o
que nos € dito erBobre a natureza humal& “Os signos pelos quais conhecemos nosso
proprio poder sao as a¢des que o vemos produzsigies pelos quais os outros homens
0 reconhecem sdo os atos, 0s gestos, os discuwrsesterior que se vé comumente
resultar desse poder. Chamamhbhenra a confissdo do poder; honrar um homem
interiormente é conceber ou reconhecer que esteehbtem um excedente de poder
sobre um outro homem (...). Chamamhs@aoraveisos signos pelos quais um homem
reconhece o poder que um outro tem sobre seu camter (...) Ehonoravekensinar ou
persuadir 0s outros, porque esses sao signos deoadalentos e de nosso saber. As
riqguezas sadonoraveienquanto sdo signos do poder que é necessario quairi-

las” 110

108 HOBBES, T. Leviatd. |, x. S30 Paulo: Abril, 1979, p.53.

109 Trata-se do Human Nature que, a exemplo do De corpore politico, ja circulava, desde 1640, sob a forma
de manuscrito. Somente em 1889 Ferdinand Tonnies viria a publicar ambos tratados conjuntamente (de
acordo com a intengdo de seu autor), originando o texto que, presentemente, é conhecido como The
Elements of law, natural and politic.

110 HOBBES, T. De la nature humaine. Traduction du baron d’Holbach. Paris: Vrin, 1999, p.80.
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Isto dito, Hobbes s6 poderia concluir — como, déx,eo faz — qubonrar alguém
“exteriormente” confunde-se com divulgar, por naégalavras e a¢des, que este alguém
€, sob algum aspecto, poderoso — e que, portastm)toos devem a ele se submeter, ja
que tem forca suficiente para ajudar ou prejudecaseu bel prazer. Inversamente,
desonrara quem quer que seja € proclamar sua falta de,pEimodo que quem desonra
um homem estd, ao fazé-lo, recomendando a todostass que ndo se associem a ele,

uma vez que néo tem forga nem para ajudar, nenppajadicat!™.

Tomemos o caso da riqueza. Sabemos que € impoiéaiatepois isto da mostras
do poder daquele que a conquistou. Agora, suponhame alguém desonre o rico,
regalando-lhe com algo de pouco valor - sugerirdgjm, que suas posses sao tao
diminutas que nao se encontra em condicado de diaparmenor das ajudas. O que dai

decorre?

Vejamos. O abastado assim desonrado certamenteavear@agem que tenta
construir de si afetada em algum grau. Todas gedas realizadas para demonstrar sua
prosperidade e para fazer com que 0s outros aenedjtie dela podem desfrutar (o que
consegue através de “atos de liberalidade”) temaceficacia reduzida. Na préatica, isto
significa que, caso nao “lave” sua honra conspwcas pessoas ao redor de nosso rico
serdo levadas a crer que ndao tém motivos paraatedeca sua disposicdo, o que
redundara em seu enfraquecimento; afinal, ao téroeste processo, tal individuo corre

0 risco de voltar a contar tdo somente com pedsres naturais.

Ademais, um raciocinio analogo pode, facilmenteeseendido a reputacdo em
sua totalidade. Ao desonrarmos um homem espaltabdato de que néo é fiel a seus
amigos, 0 mesmo, caso nao rebata a ofensa, poergeergo de se ver sozinho,
abandonado a suas proprias forcas — pois, no fintolatas, o que levaria alguém a se

ligar a um traidor?

11 “Flogiar um outro, por qualquer tipo de ajuda, é honrar, porque é sinal de que em nossa opiniéo ele
tem poder para auxiliar. E quanto mais dificil é a ajuda, maior é a honra. Obedecer é honrar, porque
ninguém obedece a quem ndo julga capaz de ajudd-lo ou prejudicd-lo. Consequentemente, desobedecer é
desonrar. Oferecer grandes presentes a um homem é honrd-lo, porque é compra de prote¢do, e
reconhecimento de poder. Oferecer pequenos presentes é desonrar, porque ndo passa de esmola, e
significa a ideia da necessidade de pequenos auxilios". HOBBES, T. Leviatd. |, x. Sdo Paulo: Abril, 1979,
p.54.
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Ora, a partir do que firmamos ao longo das Ultipeginas, talvez ja tenhamos
subsidios suficientes para oferecer respostas wmaky questbes que, mais acima,

haviamos deixado em aberto.

Haviamos nos perguntado se o desejo da gloriaesaguente averséo a qualquer
“sinal de desprezo ou subestimacgao” poderiam, giemalmodo, ser ocasionados pela
preocupacao que cada um tem com sua propria seénevd: questao a qual, neste ponto
de nossa pesquisa, estamos fortemente inclinagspander positivamente. Explicamo-

nos.

Sabemos que nosspederes naturaiservem, antes de mais nada, para garantir
nossa sobrevivéncia. Sabemos também que npssieses instrumentaisao tém, por
assim dizer, uma meta que lhes seja propria, sEyv#o somente para colocar outros
bracos a nosso dispor, isto €, para submeter a mostade opoderes naturaige outros
individuog2 Além disto, estamos conscios de que, para Hobhlmsaquele que desonra
um homem dé sinais de que ndo reconhece sua foga fomatéria de sepwderes
naturaise instrumentaiy — e, desta maneira, indiretamente declara aosideqne néao

tém boas razbes para pOr spaderes naturaig seu servico.

Por fim, sabemos que um individuo que conte tdoestencom seupoderes
naturaistera mais dificuldades para garantir sua sobrecigédo que aquele que, para
tanto, conta com o concurso da forgca de outrosmAs&i0 parece descabido afirmar que,
no fundo, o desejo de gléria (quer dizer, o desigicsermos honrados tanto quanto
possivel e de nunca termos nossa reputacao afejrationado pelo mesmo motor que

nos leva &ompeticace adesconfiancaa vontade de, a todo custo, permanecer no ser.

Se esta hipétese interpretativa estiver corretde{s@ compreender o porqué de
um ser tdo preocupado com sua preservacao — a gentmmo veremos, abrir mao de
sua liberdade natural “apenas” para manter-se-viyar vezes colocar sua existéncia em
perigo ‘por ninharias, como uma palavra, um sorriso, um@réingca de opinido™3 é
gue o homem hobbesiano entende (ou, ao menosnisd)ia que leva a desonra, a saber,

a debilitacdo de seu poder.

112 Dizemos que os poderes instrumentais ndo tém um fim que lhes seja préprio no sentido de que sua
meta se resume a agregar, em torno de nossos poderes naturais, os poderes naturais de outros individuos.
113 HOBBES, T. Leviatd. |, xiii. S30 Paulo: Abril, 1979, p.75.
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Cremos que esta hipotese de trabalho também naszayem alguma medida, a
inserir 0 desejo dgloria no @mbito mais vasto da@mpeticdoAfinal, para submetermos
a nossa vontade o maior niumero possivel de indigidtada um de nds pretende ser o
mais honrado dos seres humanos, o que, obvianmastede, a todos, num generalizado

processo de emulacéo.

Assim, da mesma maneira que dissemos (ha alguntes)ique @esconfianca
nao passa de umsompeticdoacrescida da preocupacdo com 0s tempos vindouros,
sustentamos, neste ponto, que o desegidi@ ndo € sendo a mesm@mpeticdoagora
extravasada para a esfera simbdlica. Quem desg{aiacompetecom 0s outros para
parecermais poderoso que os demais e, assim, poder petesa trabalhar em favor

de sua sobrevivéndi.

Mas sera que isto nos permite sustentar que o hgresante nas paginas da obra
hobbesiana pode ser emparelhado com Caim, o pgemondo Génesis que, segundo
nossa leitura, seria o estereotipo do individuemgrpado exclusivamente com sua
preservagdo e que, por isso, colocaria sua reputatésegundo plano? Sim e nao.
Explica-se: para nos, parece inquestionavel quer@m hobbesiano — assim como nosso
Caim — preocupa-se infinitamente mais com sua p&&n@a no ser do que com qualquer
outra coisa. Todavia, enquanto este ultimo possoiasalvo-conduto divino que o
protegia de seus semelhantes, aquele, enquantdamizao a si proprid®, ndo pode
deixar de utilizar-se d&onra como instrumento de sobrevivéncia, de modo que é
justamente o cuidado com a manutencao de suagugg ara ele, assume ares de um

“bem supremo”) que o leva a persegugi@ria.

Estas nossas consideragdes concernentes aquefgmcudhomas Hobbes, seria
o impulso primordial do ser humanoifstinto de autopreservacfie aquela que seria a
principal causa de divergéncia entre os individaasoncorréncid mostrardo toda sua

pertinéncia e utilidade quando as confrontarmos oaesultado de nossas analises do

1140 leitor deve lembrar-se que, mais acima, tinhamos nos proposto a verificar se, dentre as trés principais
“causas de discérdia”, que, segundo Hobbes, ddo a tonica das relagdes interpessoais, (respectivamente a
competicdo, a desconfianga e a gldria) ha uma que poderia ser considerada a principal e a qual as outras
pudessem, de algum modo, ser reduzidas.

115 N3o, necessariamente, no sentido de abandonado por Deus - mas abandonado no sentido de que sé
pode contar com seus proprios recursos.
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pensamento pascaliai® Por ora, todavia, contentemo-nos em respondegairge

questdo: como se da, em Hobbes, a superacao do dstaatureza?

Pois bem. Para Hobbes, a nota caracteristica ddaest que os homens vivem
sem um poder comum capaz de manté-los obediemteteaminadas regras é&oeito
gue cada um teria a tudo, chamado por Hobbedird#o de natureza“O direito de
natureza, a que os autores geralmente chamajudeaturaleg¢ a liberdade que cada
homem possui de usar seu préoprio poder, da mamgieaquiser, para a preservacao de
sua prépria natureza, ou seja, de sua vida; e cgunertemente de fazer tudo aquilo que

seu préprio julgamento e raz&o lhe indiguem commsnadequados a esse fith"

Um direito assim imbricado com Bberdade— esta definida, neste momento,
como“auséncia de impedimentos exterkds— percebe-se, é plenamente inapto para
dar cabo da guerra de todos contra todos inerertedicdo natural da humanidade. Para
Hobbes, direito (jus) de natureza- definitivamente nadatem a ver com certas regras
de convivéncia que nos seriam ditadas pela raabopmo pretendem Cicero, Grotius e

outros.

No entanto, selireito € sindbnimo de liberdade para fazer ou omigir,(lex) €
sinbnimo de determinacdo ou obrigacdo. Ora, muig@ear-se-ia quem acreditasse nao
haver, no pensamento hobbesiano, algo clmsonaturais.As ha. Que nado se pense,
contudo, que tais nhormas racionais tém por objedral as obrigagdes dos homens para
com seus semelhanté$ ao invés disto, concentram-se, prioritariamesieye o dever

gue cada um tem para consigo, ou melhor, para oamrépria preservacao.

Sera tendo isto em vista que Hobbes declarara pemairalei de naturezaa
seguinte prescricddTodo homem deve esforcar-se pela paz, na medidguartenha
esperanca de consegui-la, e caso ndo consiga pomei@ar e usar todas as ajudas e

vantagens da guerra®.

116 0 que s6 sera feito no Ultimo capitulo deste trabalho.

117 HOBBES, T. Leviatd. |, xiv. S30 Paulo: Abril, 1979, p.78.

118 |dem, ibidem.

119 Como se dava em Grotius. Conferir o capitulo anterior.

120 HOBBES, Thomas. Leviatd. |, xiv. S3o Paulo: Abril, 1979, p.78. No De Cive, o filésofo enuncia a mesma
lei do seguinte modo: “A lei de natureza primeira e fundamental é buscar a paz quando for possivel
alcangd-la; quando ndo for possivel, é preparar os meios auxiliares da guerra”. HOBBES, T. De Cive, l,ii.
Petropolis: Vozes, 1993, p.59.
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Ainda que a segunda parte do preceito supramertnengrocurar e usar todas
as ajudas e vantagens da guerra’h&o traga nenhuma novidade a homens que, como
sabemos, ja se entregam de corpo e alma a umanigackr e multifacetadaompeticéo
a primeira parte destkei de razdo nos traz um elemento novo, qual sejaa dad
preocupacao humana com a permanéncia no ser,t@dos obrigacdo de almejar a paz
(tendo em vista que esta parece ser mais favogmeksa sobrevivéncia do que o € a

guerra).

Dai entende-se por que nosso filosofo dird quegarskalei natural reza que:
“um homem concorde, quando os outros também o fagama medida em que tal
considere necessario para a paz e para a defesamiesmo, em renunciar a seu direito
a todas as coisas, contentando-se, em relacaowosschomens, com a mesma liberdade

que aos outros homens permite em relacéo a si ni¢émo

Note-se que ndo se trata, aqui, de doar aos outdigiduos algo que,
precedentemente, ndo possuiam — pois, como sab&rdos,ja tinham, desde sempre,
direito a tudo. Ao invés disto, 0 que a presdeimatural prescreve € uma determinada
retracdo dodireitosde cada homem para que, deste modo, eles ndsersnbreponham.

A este respeito, que se imagine a seguinte situdo@individuos que, ainda no
gozo de seu direito natural a todas as coisasjasssen se alimentar dos frutos de uma
arvore. O fato de ambos terem direito aesmodgrutos os poria, certamente, um contra
0 outro. Presuma-se, outrossim, uma cena ligeireardistinta da anterior, qual seja, o
encontro de dois individuos que, previamente, t@enlakerto mao de seu direito a
qualquer alimento que, porventura, se encontraéativelmente mais préximo de outro
homem. O que dai decorreria sendo que tais indigidrontrariariam, ao menos
momentaneamente, a dinamica costumeira do estadgudea (assumindo-se —
evidentemente - que um deles se encontrasse nditarmais avizinhado da arvore em

guestdo que seu semelhante)?

E l6gico, no entanto, que de nada adiantaria skoogens jurassem, uns aos
outros, abrir m&o de seu direito a tudo se, nacararansgredissem sua promessa. Eis
por que Hobbes dird que a terceira lei ditada petdo humana égue os homens
cumpram 0s pactos que celebrareratrescentando qusém esta lei os pactos seriam

121 HOBBES, T. Leviatd. |, xiv. S3o Paulo: Abril, 1979, p.79.



52

vaos, e ndo passariam de palavras vazias; comdataliagodas as coisas continuaria em

vigor, permaneceriamos na condi¢do de guetfa”

Mas isto ainda ndo é o bastante. Que a razao recengeie nos submetamos aos
contratos estabelecidos € algo que, por si séresdta em muita coisa. Afinal — para
retornarmos ao cenario figurado acima -, quem iabméo de um alimento de que tem
necessidadagoraem nome de uma palavra empenhada no passado? beoabos:
para nosso filésofo, 0 homem é o lobo do homenie-diaer, unsersem nenhum pendor
para a piedade ou para a lealdade. Com efeito, dé$oblbazendo eco a seu “predecessor”
italiano, Nicolau Maquiavel — sustenta que sO someEyzazes de agir virtuosamente
quando constrangidos a &l Assim, em que situacdo os individuos manter-serio

respeito aos pactos? Quando estes forem afianpatioforca.

“Os pactos sem a espada nao passam de palavrasfoseanpara dar qualquer
seguranca a ninguém. Portanto, apesar das leis atereza (que cada um respeita
guando tem vontade de respeita-las e quando padeléacom seguranca), se nao for
instituido um poder suficientemente grande parssa@eguranca, cada um confiard, e
podera legitimamente confiar, apenas em sua prdpriga e capacidade, como protecao
contra todos os outros. Em todos os lugares ondéarsens viviam em pequenas

familias, roubar-se e espoliar-se uns aos outrogme foi ocupacao legitima, e tdo longe

122 HOBBES, T. Leviatd. |, xv. S3o Paulo: Abril, 1979, p.86.

123 Tese esta que, a nosso ver, perpassa toda a obra maquiaveliana e que se revela, com particular clareza,
nas duas seguintes passagens: “Como demonstram todos os que escreveram sobre politica, bem como
numerosos exemplos historicos, é necessdrio que quem estabelece a forma de um Estado, e promulga suas
leis, parta do principio de que todos homens sGo maus, estando dispostos a agir com perversidade sempre
que haja ocasido. Se essa malvadez se oculta durante um certo tempo, isso se deve a alguma causa
desconhecida, que a experiéncia ainda ndo desvelou; mas o tempo — conhecido justamente como o pai da
verdade — vai manifestd-la”. MAQUIAVEL, N. Comentdrios sobre a primeira década de Tito Livio, |, iii.
Brasilia: UNB, 2000, p.29. “E os homens hesitam menos em ofender aos que se fazem amar do que aos
que se fazem temer, porque o amor é mantido por um vinculo de obriga¢do, o qual, devido a serem os
homens pérfidos, é rompido sempre que lhes aprouver, ao passo que o temor que se infunde é alimentado
pelo receio de castigo, que é um sentimento que ndo se abandona nunca”. MAQUIAVEL, N. O Principe,
XVII. Sdo Paulo: Abril Cultural (cole¢do “Os Pensadores”), 1973, p.76.

Nossa visdo da antropologia maquiaveliana é corroborada por Vinicius Soarez de Campos Barros que, em
10 licbes sobre Magquiavel (Petrépolis: Vozes, 2010, p.40), afirma: “Em toda sua obra, Maquiavel
apresenta uma vis@o pessimista acerca da natureza humana. Para ele, o homem é mau, carregado de
ambigcbes e de desejos que busca, a todo custo, satisfazer”. Deve-se dizer que tal interpretacdo,
entretanto, ndo é unanime entre os especialistas na filosofia do florentino. Newton Bignotto, por
exemplo, sustenta que ndo ha, em Maquiavel, a concepg¢do de que sejamos naturalmente maus — ainda
que seja util aos governantes esperarem sempre o pior dos homens. Cf. BIGNOTTO, N. A antropologia
negativa de Maquiavel. In: Analytica. Rio de Janeiro, vol.12, n.2, 2008, p.77-100.
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de ser considerada contraria a lei de natureza daeto maior era a espoliacédo

conseguida maior era a honra adquirid&*.

Que, para Hobbes, o homem € um animal timorate@cppado, antes de tudo o
mais, com sua sobrevivéncia é algo que ja repisammsaustdo. Entretanto, somente
nesta altura de nossa argumentacdo encontramormosordicdes de compreender
devidamente aquilo que esteedo —que, de certo modo, nos define — leva-nos a fazer
quando combinado com a raz&do (ou com alguns dediteuses)®™ a criacido de um
Leviatda, um monstro detentor do “poder capaz det@dos em respeito” mencionado

mais acima.

E patente que nos referimos, aqui, ao Estado. Estge quando alguns
individuog?® transferem, conjuntamente, o direito de goverrgirpéprios a um Gnico
homem ou a uma assembleia deles - que, a partiodaam-se osoberano¥’. Note-se
gue Hobbes chamara deberano(spo(s) detentor(es) dwoder soberango mais alto

poder no interior de um Estado) esielitosa todos os outros membros do corpo politico.

O primeiro ponto que pode ser ressaltado da rekagéie soberanos e suditos é a
completa obediéncia que estes devem aqueles. Muige de ser uma tese gratuita de
Thomas Hobbes (no intuito de defender o Absolutisma@lgo que o valha), a negacao
do direito de resisténcia esta profundamente cadaatom a antropologia hobbesiana,
bem como com sua concepgéao de condi¢cdo naturalrdaridade.

Ora, dado que o corpo politico é fundado preciséengara dar um fim a guerra
de todos contra todos - que resultava do direitorabdos individuos -, os Estados nao
conseguiriam cumprir seu papel se o dito direito fu&sedissolvido. Na pratica, isto

significa que se os suditos se reservassem oaldeitiesobedecer as regras promulgadas

124 HOBBES, T. Leviatd. Il, xvii. S30 Paulo: Abril, 1979, p.103.

125 A este respeito, conferir as Gltimas linhas do capitulo xiii do Leviatd.

126 Hobbes n3o chega a determinar quantos individuos seriam necessérios para formar um Estado.
Entretanto, chama nossa atenc¢do para o fato de que um Estado com poucos cidad3dos (ou suditos) seria
incapaz de oferecer qualquer protecdo aqueles que dele fazem parte: “Ndo é a uniGo de um pequeno
numero de homens que é capaz de oferecer essa seguranga, porque quando os numeros sGo pequenos
basta um pequeno aumento de um ou outro lado para tornar a vantagem da for¢a suficientemente grande
para garantir a vitdria, constituindo portanto tal aumento um incitamento a invasdo”. HOBBES, T. Leviatd.
I, xvii. Sdo Paulo: Abril, 1979, p.104.

127 Hobbes p&e as seguintes palavras na boca daqueles que pactuam com vistas a criar um Estado: “Cedo
e transfiro meu direito de governar-me a mim mesmo a este homem, ou a esta assembleia de homents,
com a condigdo de transferires a ele teu direito, autorizando de maneira semelhante todas as suas agées”.
HOBBES, T. Leviatd. I, xvii. Sdo Paulo: Abril, 1979, p.105.
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pelo soberan@uando julgassem que estas ndo os benefjcamfazé-lo, tornariam
inexequivel o dever daquele que encabeca o Estgde,-em sua esséncia, resume-se a
protecdo dos homens a ele submetidos, quer dag;asngae uns representam para 0s

outros, quer das eventuais ameacas “externas”.

E bem verdade que, a despeito disto, Hobbes desatguns casos em que seria
licito a um sudito resistir ao poder soberano. V@aomo ver-se-a na sequéncia, trata-
se de situacbes tdo especificas quanto extretfS8aso soberano ordenar a alguém
(mesmo que justamente condenado) que se mate se e mutile a si mesmo, ou que
nao resista aos que o atacarem, ou que se abstdahasar os alimentos, o ar, 0s
medicamentos, ou qualquer outra coisa sem a qualpadlera sobreviver, esse alguém
tem a liberdade de desobedecgf”

O fato € que, para Hobbes, uma vez que algunsidhdis tenham renunciado a
seu direito natural e tenham transferido a tarefauidar de seus interesses aquele que —
justamente por conta disto — tornassberanogles devem reconhecer e endossar todos
0s atos e decisdes deste ultimo como se fossenpsius atos e decisbeqdis sao
obrigados, cada homem perante cada homem, a recenbex ser considerados autores

de tudo quanto aquele que ja é seu soberano fizensiderar bom fazet?®,

Para que o Estado consiga funcionar minimamente-lgetnlocar, assim, um fim
a guerra generalizada tdo perigosa para sobrevavéleacada um -, ele deve poder agir
como um unico corpo, do qualkoberancé a cabeca. Quser seria capaz de manter-se

Vivo caso seus membros contra ele se rebelassem?

Por razbes 6bvias, disto se segue que - comogatadios - 0s suditos ndo devem
acreditar serem detentores do famigeididgito de resisténcidvias ndo apenas isto. Para
Hobbes, os membros de um Estado devem ter na wdtaplossessor do poder soberano

a Unica fonte do justo e do injusto, do bom e da,rda legitimo e do ilegitimo.

Pois bem. Que a vontade sloberancseja a fonte do legitimo e do ilegitimo nao

€ algo que deva nos causar espanto; afinal, comaaia dos fildsofos admite, legislar

128 HOBBES, T. Leviatd. Il, xxi. S3o Paulo: Abril, 1979, p.133.

129 HOBBES, T. Leviatd. Il, xviii. S30 Paulo: Abril, 1979, p.107. Passamos, aqui, ao largo da complexa
discussdao hobbesiana concernente a “pessoas, autores e coisas personificadas” por julgar que ela ndo
seria de grande utilidade para atingirmos a meta que guia o presente trabalho. A respeito disso, conferir
HOBBES, T. Leviatd. |, xvi.
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é, por exceléncia, uma incumbéncia daquele quadstate do Estad®. Ndo obstante,
gue a vontade soberana seja o0 padrao a partiraleguaeva determinar o qub@me o
gue émaué uma tese hobbesiana que, definitivamente, apaat#tor doLeviata dos

chamados pensadores jusnaturalistas — dentre Bsequantra-se Grotius.

A este respeito, lembremo-nos que Hugo GrotiusQedireito da guerra e da
paz,sustenta que o justo e o injusto (ou 0 bom e 0 mastemindependentemente da
vontade humangodendo ser racionalmente deduzidos de nosseeratsiociavel. Nao

é dificil perceber o quao longe Hobbes esta, algpsita posicdo grotiana.

Para nosso filosofo, o certo e o errado ndo tém aewmisténcia autbnoma
relativamente as diferentes constituicbes Yontades soberanpgjue ddo forma aos
diversos corpos politicos — outra tese hobbesiara diga-se de passagem, deriva
diretamente do quadro de condi¢cédo natural da hutadeielaborado pelo autor. Neste
ponto, basta que recordemos que, segurdicedo naturalhobbesiano, nada é proibido
aos individuos que ndo vivem sob um governo comuwn passo que asis naturais
hobbesianas sdo muito mais preceitos racionaigngieam aos homens como cuidar de
sua propria preservacao do que mandamentos segemil@is 0s outros seridins em
si mesmos (e que, portanto, jamais poderiam séosvisOmo merosneios para a

consecucao do que quer que seja).

Tendo ficado assente que so faz sentido faldv@me mauno interior do Estado
— visto que se identificam, necessariamente, coegitimo e o ilegitimo (isto €, com o
que esta de acordo e com 0 que estd em desacard@asdeis positivas), podemos
compreender o porqué de Hobbes reservaoberanoo direito de censura: se o justo e
0 injusto derivam da vontade soberana, qualquenidpidos suditos que difira
substancialmente desta, além de poder se transfemn@ausa de sedicdo, ndo podera
alegar estar mais proxima da verdddegue o estariam as leis ciyser estar fincada em

algo como direito naturalou algum de seus sucedaneos.

Ademais, como o proprio filosofo declara, qualgoinido que possa gerar uma

sublevacdo pode, somente por isso, ser consideza@aea:“pois uma doutrina

130 “pertence & soberania todo o poder de prescrever regras através das quais todo homem pode saber
quais os bens de que pode gozar, e quais agées pode praticar, sem ser molestado por qualquer de seus
concidaddos”. HOBBES, T. Leviatd. I, xviii. Sdo Paulo: Abril, 1979, p.110.
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contraria a paz ndo pode ser verdadeira, tal comgaa e a concordia ndo podem ser

contrarias a lei de natureza3®

Por fim, dentre as prerrogativas do poder sobei@stadas por Hobbes,
gostariamos de chamar a atencédo, ainda, ‘jpadireito de ouvir e julgar todas as
controvérsias que possam surgir com respeito &s tento civis como naturais, ou com
respeito aos fatos®2 Com efeito, caso a autoridade judicial ndo estwasas maos
daquele que esta a frente do Estado, este naagoderprir a contento o fim para o qual
fora criado. Retomando o exemplo dado mais acimdaajue tenhamos concordado, de
boa-fé, em nos abster dos frutos de uma arvoresfeg@ mais proxima de outro homem
do que de nds, nem sempre seremos capazes dederdi@rdo a respeito de quem pode,
de fato, reivindicar estar em tal posicao priviéeli. E se meu concorrente e eu
acreditarmos, ambos, estarmos mais acercados die &w que o outro? Por isso, € de
suma importancia que o Estado resolva a quesEeg@asndo ao “ganhador do processo”
o tranquilo gozo de seu direito — evitando, assimn conflito que, se ocorrido

anteriormente a sua criacao, seria tao perigosatguevitavel.

E bem verdade que, segundo Hobbes, a instituicdEdtados (esse®euses
Mortais, aos quais devemos, abaixo do Deus Imantzdsa paz e nossa defeSd) néo
pde um ponto final definitivo a guerra, até porguagla corpo politico, por ndo responder
a nenhuma instancia que Ihe seja superior, conemestado de guerraontra todos 0s
outros corpos politicé¥. Todavia, apesar da inimizade que ha entre osedifes Estados
— e da dissolubilidade a qual, no limite, todosi@stubmetidos — nosso filésofo vera,
nesta que é a mais excelsa de nossas criagcfesgdiena onde a vida humana pode

desenrolar-se com relativa paz e felicidade.

131 HOBBES, T. Leviatd. Il, xviii. S3o Paulo: Abril, 1979, p.109.

132 |dem, p.110.

133 Cf. HOBBES, T. Leviatd. Il, xvii. S3o Paulo: Abril, 1979, p.106.

134 “Mas, mesmo que jamais tivesse havido um tempo em que os individuos se encontrassem numa
condi¢do de guerra de todos contra todos, de qualquer modo em todos os tempos os reis, e as pessoas
dotadas de autoridade soberana, por causa de sua independéncia vivem em constante rivalidade, e na
situagclo e atitude dos gladiadores, com as armas assestadas, cada um de olhos fixos no outro;
constantemente com espides no territdrio dos seus vizinhos, o que constitui uma atitude de guerra. Mas
como através disso protegem a industria de seus suditos, dai nGo vem como consequéncia aquela miséria
que acompanha a liberdade dos individuos isolados”. HOBBES, T. Leviatd. |, xiii. Sdo Paulo: Abril, 1979,
p.77.
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PARTE 2 — FORMACAO E MANUTENCAO DOS CORPOS POLITICO S
EM BLAISE PASCAL

Uma vez analisados alguns elementos das filostdi&tugo Grotius e de Thomas
Hobbes, trata-se, doravante, de investigar o pesrsanae Blaise Pascal no que toca a
formacao e manutencao dos corpos politicos — qoomido, sempre que possivel, as teses
pascalianas aguelas sustentadas pelos autor@sRieecito da guerra e da pae do

Leviata.

Assim, no proximo capitulo deste trabalho, nos aléimos, antes de mais nada,
a esmiucar a posicao pascaliana concernente agssme violento — de constituicdo dos
Estados. Imediatamente depois — nos quarto e qeapitulos -, examinaremos, a fundo,
a desconfianca que Blaise Pascal alimenta frefieetensa) capacidade que nossa razao
teria para conhecer, de modo inequivoco, a Ver@adeJustica — 0 que comecara a
assinalar que a estabilidade almejada pelos ca@@scos jamais podera se pautar em

leis ditadas pela racionalidade humana.

Uma vez posta as claras nossa acentuada - ainds@qusompleta - ignorancia
relativamente a verdadeira justica, ignoranciaa,egtie ndo se revelara sendo uma
punicdo pelo pecado de nossos primeiros pais, aemos (no sexto capitulo) os
entraves que inviabilizam, de uma vez por todadalaoracéo e a promulgacao de leis
equanimes a partir dos sutilissimos principios wkioj e do injusto que, apesar das

terriveis consequéncias da queda, ainda se nas c@ithecer.

Tendo, pois, sido rechagada toda a tentagcédo diécescar a ordem social sobre
qualquer fruto de nossa razéo, no sétimo capittdmpanharemos Pascal identificando
naimaginacéoa unica instancia proficua para legitimar as higras e normas que dao
forma aos Estados - que, assim justificados, podemgozar de certa paz -, bem como
deslindando o processo por meio do qual semelhargéa € levada a cabo pela dita

poténcia.

Todavia, como ainda se vera no mesmo capitulpaiake essencialmente fragil,
de maneira que os governantes que a queiram pesldpgra beneficio proprio e do
povo) deverdo manter-se dentro de certos limitegieoexigira deles que conhecam em
que consiste sua condicao; eis por que finalizasedsta parte de nossa tese analisando
0sTrés Discursos sobre a condicdo dos Grantkedo em que nosso filosofo realiza uma

detalhada radiografia dos poderosos deste mundo.
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Capitulo 3 — O surgimento dos corpos politicos

O fato de Blaise Pascal ser um pensador confeseati@roristdo - cujas ideias
politicas foram, em sua maioria, estruturadas tesior de um projeto de apologia de sua
religido — poderia levar o leitor mais apressadamparelha-lo, por exemplo, com um
Robert Filmer, autor do famigerad®@atriarcha. Entretanto, como veremos, muito
perderiam aqueles que, rotulando, de saida, @fdde Port-Royal, ndo atentassem para
a originalidade — e profundidade — de seu pensamentjue concerne as questdes que

dardo a tonica do presente capitulo e dos capgulzsequentes. Se ndo, vejamos.

Qual é a tese central (ou uma das teses centi@Batriarchade Filmer — ao
menos tal como John Locke a expde no primeiro es3ois tratados sobre o goverfo
“Tendo sido ordenado a Adao multiplicar-se, povodreara e domina-la, e tendo-lhe
sido outorgado o dominio sobre todas as criatufes;se, com isso, monarca do mundo
todo e ninguém entre seus descendentes tinha itodie possuir o que quer que fosse

salvo por sua concessdo ou por sua permissao, cueadé-lot,

A interpretacdo que Filmer faz do que é dito nam@iros capitulos do Génesis —
expressa no trecho acima — €, certamente, bemigreeutdo deixara de tirar brados de
indignacdo de Locke. Com efeito, sob a pena doradboPatriarcha, parece se
desvanecer por completo a distingdo entre autarigaterna e autoridade régia (para

utilizarmo-nos, aqui, de termos do préprio Filmer).

Ao se acreditar em Locke, do fato de que todo filaece submetido a seu pai,
Filmer tira a concluséo (temeraria) de squemhum homem nasce politicamente lide
primeiro progenitor foi, outrossim, o primeiro mote, cargo ou fungao que, de algum
modo, teria transferido, direta ou indiretamenteodos os soberanos legitimos da
historia.

Ora, focando-nos naquilo que, neste ponto, tratke sevestigar, salientamos que,
ao identificar a autoridade do pai com aquela defecipolitico, Filmer esta, de certo

modo, a sustentar que o primeiro Estado surgiulsameamente a formacao da primeira

135 | OCKE, John. Dois tratados sobre o governo. |, iii. S30 Paulo: Martins Fontes, 2005, p.219. Na referida
obra, Locke assume a tarefa de, primeiramente, refutar as teses de Filmer — cujo Patriarcha (escrito em
1638, mas publicado apenas postumamente, em 1680) gozava de grande prestigio a época — para,
somente num segundo momento, tornar patentes suas préprias teses politicas. E importante que se frise
que todas as vezes que fizermos qualquer mengdo a alguma passagem ou tese do Patriarcha, o faremos
a partir da obra de Locke.
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familia; afinal, ambos agrupamentos humanos n&oid#m, em absoluto, quanto a sua

naturez&®,

Como se sabe, bem outra sera a posi¢cao de Johe haespeito do surgimento
das primeiras sociedades politicas. Para o filéswfiés, nem Adao nem qualquer outro
pai manteria 0 menor direito de dominio sobre $iéhuss aposestes atingirem o pleno

desenvolvimento racional.

A semelhanca de Thomas Hobbes, Locke sustenta adagle natural dos
homens, de modo que, se os pais tém algum tipodier pelativamente aos filhos, este
nao deriva sendo dieverque tém de protegé-los e guia-los enquanto naanpatee-lo
por conta prépridiportanto, o poder que os pais tém sobre os filbogina-se do dever
gue |Ihes cabe de cuidar de sua prole durante orfepe estado da infancia. Formar a
mente e governar as acdes dos menores ainda igiesaaté que a razao ocupe seu
lugar e os libere desse incobmodo — € disso quéhas forecisam e é a isso que 0s pais

estio obrigados®’.

Em regime de completa auséncia de pretensos dinggtinirais que autorizariam
um individuo — ou um grupo deles — a governar osaile Locke (neste quesito, mais
uma vez em sintonia com Hobbes) atribuird o sungicmda sociedade civil a um pacto
entre os homens que, deste modo, abriiam mé&o ds $berdades naturais
conjuntamente?sendo todos homens (...) naturalmente livres, igwaindependentes,
ninguém poder ser privado dessa condicdo nem cdtmeab o poder politico de outro
sem 0 seu proprio consentimento. A Unica maneil@agual uma pessoa qualquer pode
abdicar de sua liberdade natural e revestir-se élos da sociedade civil € concordando
com 0s outros homens em juntar-se e unir-se em eonaunidade, para viverem
confortavel, segura e pacificamente uns com ososutnum gozo seguro de suas

propriedades e com maior seguranca contra aquelesdgla ndo fazem part&®.

136 Caso n3o se esteja plenamente convencido de que, para Robert Filmer, Ad3o foi, literalmente, o
primeiro dos reis, que se confira o seguinte trecho, extraido do Prefdcio de uma outra obra do mesmo
autor — Observations upon Aristotle’s politiques (transcrito na p.224 da ja referida edicdo dos Dois
Tratados): “O primeiro governo do mundo foi mondrquico, na pessoa de Addo, o pai de toda carne, tendo-
Ihe sido ordenado multiplicar-se, povoar a terra e subjugd-la, e tendo-lhe sido outorgado o dominio sobre
todas as criaturas, fez-se, dessa forma, o monarca do mundo todo e nenhum de seus descendentes tinha
direito algum a possuir o que quer que fosse, salvo por concessdo ou permisséo sua, ou por sucedé-lo; a
terra, diz o salmista, foi dada aos filhos dos homens, o que comprova que o direito provém da
paternidade”.

137 LOCKE, John. Dois tratados sobre o governo. Il, vi. S30 Paulo: Martins Fontes, 2005, p.434.

138 LOCKE, John. Dois tratados sobre o governo. Il viii. S30 Paulo: Martins Fontes, 2005, p.468.
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A exemplo de John Locke, quando se pronuncia a&tesgo surgimento e da
natureza dos corpos politicos, Pascal afasta-s rdas teses sustentadas por Filmer.
Que nao se pense, todavia, que, para tanto, nlissufd tenha de recorrer a algum “pacto
fundacional”, tal como fazem os chamados “conttetiaes”, dentre os quais, ao lado do

autor doois Tratadosfiguram Hobbes e Jean-Jacques Rousseau.

Mantendo-se fiel a seu modo de raciocinar — avesgpandes elucubracdes
concernentes a fatos pouco tangiveis e/ou a épug&sremotas — Pascal limita-se, aqui,
a analisar a relacdo de pais e filhos tal commetare na atualidade, para ver se nela
consegue identificar algo de “natural” (ou sejgpajue supere a simples contingéncia):
“os pais temem que o amor natural dos filhos segapa Que natureza é essa entéo,
Sujeita a ser apagada? Mas o0 que é natureza?T@m)o muito que essa mesma natureza
ndo venha a ser um primeiro costume, como 0 costimena segunda natureza”
(Laf.126/Br.93%,

Ao contrario do que usualmente se afirma, o tacej@do amor filial — e,
acrescentariamos (sem qualquer receio de falsgmnsamento pascaliano), o amor
maternal/paternal — no se enraiza, pois, em naslpagsa tido como fixo e imutaifél

N&o nos parece impossivel que nosso filopoiteria,eventualmente, concordar
com Robert Filmer no que tange a soberania de Am@n ajuedando tivesse tomado
parte na trajetéria da humanidade. Nao fosse adpemdginal, quem nos garante que o
primeiro dos homens néo viria a reinar legitimaraesdbre todos seus descendentes?
Afinal, “ndo concebemos nem o estado glorioso de Adaoaneatureza do seu pecado,
nem a transmissao que dele se fez em nos. Foraasogile aconteceram no estado de
uma natureza totalmente diferente da nossa e guiapaksam o estado de nossa
capacidade presentél’af.431/Br.560)

Isto, entretanto, ndo passa de uma hipétese, guestb, ndo é corroborada pela
relacdo de pais e filhos tal como ela se da neeptesOra, como j& adiantamos, Pascal
nao constata no referido vinculo nada de natumllirhite, pode-se dizer que, se pais e

filhos mantém algum apreco e respeito matuos, detaeve a importancia que nossa

139 Luis Felipe Pondé, ao referir-se aos fragmentos do macgo “Contrariedades” — do qual é parte integrante
o fragmento que acabamos de citar — dira: “podemos ver neles a rica trama conceitual em que relativismo
e contingéncia aparecem como fundamento da sociabilidade e da formacédo dos individuos”. PONDE, L. O
homem insuficiente: comentdrios de antropologia pascaliana. Sdo Paulo: Edusp, 2001, p.215.

140 “Nédo hd nada que a gente néio torne natural. Ndo hd natural que néo se possa perder” (Laf.630/Br.94).
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sociedade confere a seu relacionamento - bem confat@ de viverem, durante certo
tempo, sob 0 mesmo teto (o0 que faz com que acabesepcostumarnns aos outros).
Talvez ainda ndo seja exagerado asseverar quelascal, pais e filhos ndo passam de
estranhos unidos pelo acaso bioldgico, o que expliacilidade com que seu amor pode

se esvair.

Pois bem. A partir do momento em que ndo ha naéamcial — quer dizer, nada
de n&o contingente - na relacdo existente entre genit@egerados, torna-se
verdadeiramente impossivel dela derivar qualqueitdide mandgoliticodos primeiros
sobre os ultimos. Assim sendo, ao analisarmos eiasidde Robert Filmer desde a
perspectiva pascaliana, ndo podemos asseverargende fundamentam em principios

muito questionaveté®,

N&o, Pascal ndo alia o surgimento do primeiro Estadda primeira familia — tal
como Filmer - nem, tampouco, acredita que os cgopbiscos tenham se originado num
pactoconvencional e estratégico, quer se o0 imagine ruddas propostos por Hobbes ou

nos moldes aventados por aqueles que viriam eraste@a*?.

Pode-se, entdo, afirmar que para nosso fildéso®masomo para Grotius, 0s
diferentes corpos politicos surgem em decorrérecgodiabilidade inata dos homens que,
segundo o holandés, os levaria a buscar a compadebieus semelhanteaésmo quando
néo Ihes faltasse absolutamente ndd® Na verdade, ndo. Como veremos na sequéncia
deste trabalho (sobretudo quando analisarmes pascaliandf, em Pascal ndo ha
nenhum traco dessa tocante sociabilidade que Grgwiga ser uma caracteristica

intrinseca a humanidade.

Christian Lazzeri, enfrorce e justice dans la politique de Pasaas chama a

atencéo para o fato de que, desde a segunda ndetageulo XVI, humerosos autores

141 Ademais, quando colocado frente a frente com a teologia jansenista, o pensamento de Filmer parece-
nos muito brando no que diz respeito as consequéncias do pecado original; afinal, Filmer sustenta que
alguns individuos decaidos - os soberanos - ainda seriam detentores de um direito que, supostamente,
teria sido conferido, por Deus, ao homem pré-lapsario. Ora — diria um Pascal ou um Antoine Arnauld -,
ainda que tal direito tivesse, de fato, sido dado a Adao, dificilmente teria sobrevivido em meio as
desastrosas sequelas de sua falta.

142 sabemos que é controverso afirmar, sem mais, que um Hobbes, um Locke ou mesmo um Rousseau
acreditavam que as sociedades politicas surgiram - de fato - a partir de um contrato. Contudo, para nossa
presente meta, basta que tal hipdtese interpretativa do pensamento de tais autores seja possivel (ou ndo
totalmente descabida), visto que, por meio dela, ndo visamos sendo melhor delinear a filosofia pascaliana.
143 GROTIUS, H. O direito da guerra e da paz, Prolegbmenos, § 16, p.43.

144 No altimo capitulo desta tese.
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de tratados juridicos, politicos, militares (..gmao Dampmartin, Coquille, Pontaymery,

de la Noue, de la Perriére, Thierridt® viam nos Estados uma instancia erigida,
historicamente, por meio das armas. Ora, como estgrestes a constatar, também
Pascal atribui o inicio das sociedades politicasléncia. Todavia, € bom que, desde ja,
se diga que a semelhanca existente entre o fil@ofort-Royal e os autores elencados

por Lazzeri ndo vai além desse ponto. Explicamo-nos

Como o proprio comentador sublinha, ainda que fesides tedricos remetam o
surgimento dos Estados a guerra, eles ndo creera opeea casualidade da disputa seja

a verdadeira responsavel pela determinacéo dagdistientre senhores e suditos.

Resumindo sua posicdo, Lazzeri nos diz que, de nyedal, estes autores
defendem quétainda que pertengcam a mesma espécie definida g@dkténcia de uma
vontade livre, o uso da razdo e da palavra, exestge os homens, entretanto, uma
desigualdade natural. Esta, a imagem do mundo adniéndeterminada pela existéncia
de ‘racas’ que se traduzem no seio da espécie harpandiferencas hereditarias de
qualidades, dividindo os homens em familias e tieha. (...) Nao é pois espantoso que
tais virtudes naturais lentamente amadurecidas peleessdo do tempo e preservadas
pelas aliancas adequadas se manifestem no grupal seeninante, cujo poder de dirigir

o Estado (...) é tido por perfeitamente legitirf§”

Com acentuado sotaque aristotélico, Dampmartirus gartidarios afirmariam,
com todas as letras, que ha agueles que nascerammpadar — ja que neles a esséncia
humana atingiria sua plena realizacdo — e outresvigram a este mundo destinados a
obedecer — uma vez que, neles, a natureza humarse resenvolveria até seu apogeu:
a Unica funcdo da guerra seria, p@tjalizar uma diferenciacdo que ja existia em

poténciamuito antes de sua deflagracéo.

Entretanto, isto ainda ndo é tudo, pois, dado qud#egenvolvimento ou o
subdesenvolvimento da esséncia hunresieou naqueleindividuoem particularé, no
limite, sentenciado por Deus, a violéncia — qué sesponsavel por submeter os reles aos
virtuosos*’, fundando, assim, os Estados — s6 vem a cumprémbito da historia, um

desejo do préprio Criador. Assim, temos que, sendlito € o pai de todas as coisas - ou,

15 LAZZERI, C. Force e justice dans la politique de Pascal. Paris: PUF, 1993, p.65.
146 LAZZERI, C. Force e justice dans la politique de Pascal. Paris: PUF, 1993, p.65-66.
147 |sto é: submeter os naturalmente inferiores aos naturalmente superiores.
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pelo menos, de todas as sociedades politicasuereagentre futuros senhores e suditos
nao faz sendo tornar efetiva uma determinagéotdeeza que, por sua vez, apenas reflete

0s mais altos designios divifts

Nao encontramos em Pascal nada que sequer lentbréess que sustenta a
existéncia de diferentes “racas humanas” ou algooqualhd®®. Nao que se trate, claro
esta, de afirmar a plena igualdade dos indivittdoEstes, com efeito, distinguem-se
muito uns dos outros quanto a sua forca, sua hetezainteligéncia — numa palavra,
discrepam consideravelmente no que diz respeital@st“poderes naturais” elencados
por Hobbe®&!,

Todavia, tais diferencas ndo séo capazes de gee#psl politicos: ou seja, ndo
sao capazes de forjar “castas” das quais se patleeagque sdo compostas por homens
naturalmente destinados ao mando ou a obediéns&mApor ora é importante que
retenhamos o seguinte: i) os individuos que, endet@rminado quesito, sdo superiores
a seus semelhantedo o séo a ponto de, sobre eles, poder reivindigaiquer direito
natural de mandpe ii) os homens que, sob algum aspecto, sdo nesllque os demais
ndo se encontram agambarcados em nenhuma linhagaemppo ou classe social

encontrando-se, ao invés disto, espalhados trasaente por toda a sociedade.

Ser& tendo isto em vista que, no primeiro de $eés discursos sobre a condicao
dos grandesgos quais também voltaremos na sequéncia destdhinpbPascal, sem
rodeios, desenganara o filho do Duque de Luyffasymparando-o a um naufrago que,
tendo aportado em uma ilha cujo rei havia desajuirguassa a ser tomado pelo monarca
por ser fisicamente similar a este. O fil6sofo desnla:“ndo imagineis que é menor o
acaso pelo qual vés possuis as riquezas das qamisrestre do que aquele pelo qual
aguele homem veio a se tornar rei. Nao tendes marditeito a mais por vOs mesmo e

por vossa natureza do que ete?

148 Cf. LAZZERI, C. Force e justice dans la politique de Pascal. Paris: PUF, 1993, capitulo V — “Loi naturelle e
droit naturel”.

149 Ejs que o pensamento pascaliano mostra-se, neste ponto, muito préximo as filosofias de Hugo Grotius
e Thomas Hobbes.

150 A este respeito, conferir, por exemplo, Laf.58/Br.332, Laf.308/Br793. e Laf.933/Br.460.

151 Analisados no segundo capitulo deste trabalho.

152 A cuja educacdo o texto é dedicado.

153 PASCAL, B. Trois discours sur la condition des Grands, 1. Paris: Gallimard, 2000, p.7.
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E a simples fortuna que ergue e derruba os “grasolesundo®>* Mas, se assim
€, como exatamente teriam surgido os primeirososqupliticos e, com eles, 0s primeiros
lideres do género humano? Vejamos o que Pascalin@seste respeito no fragmento
Laf.828/Br.304— que, devido a sua importancia matama ora investigado, sera aqui

transcrito em sua totalidade.

“As cordas que amarram o respeito de uns para cenowtros em geral séo
cordas de necessidade; pois é preciso que hajeedifes graus, por quererem todos 0s
homens dominar e nem todos o poderem, mas apeqassgboderem.

Imaginemos entdo que os vemos comecar a se foAmantece sem duvida que
eles irdo se bater até que a parte mais forte ogranmais fraca, e que finalmente haja
um partido dominante. Mas uma vez que isso ficaragéhado, os senhores que nao
guerem que a guerra continue ordenam que a for@eapia em suas maos sucedera
como lhes apraz: uns remeterdo a eleicdo dos p@uigys a sucessao por nascimento,
etc.

E ai que a imaginacio comeca a desempenhar o gel. g&té ai a pura forca o
faz. Aqui € a forca que se mantém pela imaginagadeterminado partido — na Franca,
no dos fidalgos; na Suica, no dos plebeus, etc...

Ora, essas cordas que amarram, pois, 0 respeitd au a tal em particular séo

cordas de imaginacao”.

Cremos que uma das teses que, com justi¢ca, poadetediezidas do citado texto
é a sequinte: para Blaise Pascal os homansaviveram isolados uns dos outfos O
primeiro - e mais Obvio - indicio que parece sustesemelhante tese é o fato de, no
segundo paragrafo do fragmento Laf.828/Br.304losdifo postular um estado de guerra
que, diferentemente do que vimos ocorrer em Hobbas, se da entre individuos

atomizados, mas entpartidos— cuja formacdo em momento algum é tematizada por

154 Ainda que, como se verd no sétimo capitulo deste trabalho, hd determinadas posturas adotadas pelos
governantes que podem acelerar ou retardar sua derrocada.

155 0 que o afasta substancialmente de Jean-Jacques Rousseau que - em seu Discurso sobre a origem da
desigualdade entre os homens — constréi um quadro no qual o homem selvagem (ou primitivo) vive quase
totalmente apartado de seus semelhantes: “Concluamos que, errando pelas florestas, sem industrias, sem
palavra, sem domicilio, sem qualquer necessidade de seus semelhantes, bem como sem qualquer desejo
de prejudicd-los, talvez sem sequer reconhecer alguns deles individualmente, o homem selvagem, sujeito
a poucas paixbes e bastando-se a si mesmo, ndio possuia sendo os sentimentos e as luzes prdprias desse
estado (...). Se por acaso descobria qualquer coisa, era tanto mais incapaz de comunicd-la quanto nem
mesmo reconhecia os proprios filhos”. ROUSSEAU, J-). Discurso sobre a origem e os fundamentos da
desigualdade entre os homens. Sdo Paulo: Abril Cultural, 1973, colegdo “Os pensadores”, p.262-263.
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Pascal e cuja existéngaarececonstituir um verdadeiro pressuposto de seu pesrgam
politico®®,

Alias, a tese de que os homens sempre viveranalkdo estd em estreita sintonia
com outras teses pascalianas - notadamente comasses;0es a respeito do amor-
préprio e doeu imaginario, sobre as quais ainda muito discorresenPor ora,
ressaltamos apenas que, ao defender o convivimdiogduos como algo dado desde o
inicio da humanidade, Pascal pde-se plenamenteatdcacom a historia do Génesis,
onde se |é que os homens nunca estiveram a sosnmasemo Caim errou sozinho por
sobre a face da Terra, ja que - em que pese esithdo do seio de sua familia por
Deus — também ele viria a ter esposa e filhos garlem que passou a habitar apés sua

faltal®’.

Pois bem. Outro ponto que é digno de ser salierdadexcerto supracitado é o
seguinte: os grupos ou “partidos” que se digladiamastado pré-politico ndo dao um fim
a sua guerra por, eventualmente, notarem que emghmento desta seria interessante
para a sobrevivéncia de todos ou, ainda, por sexgntamente tomados por uma
improvavel comiseragdo por seus inimigos. N&o. Atenda s6 termina quando a parte
mais forte oprime a mais fracando existe nenhuma finalidade de tipo racional ou
passional que vise superar um real estado de guaste cessa quando o poder do
partido dominante esta estabelecido. (...) Pasé se refere, em nenhuma parte, a
existéncia de um pacto ou simplesmente de um acartte os homens destinado a

constituir um poder comunt®®

E essencial que se note que, do ponto de vistalass, a auséncia de um
“contrato social” — independentemente do modo ceste seja entendido - ndo faz dos
novos governantes pessoasralmentanferioresaos governados. Como é estabelecido
no inicio do fragmento, ainda que nem todos possathos querem dominabestarte,
pode-se afirmar, com relativa seguranca, que, amsneo que tange a situacdo onde 0s

corpos politicos comegcam a se formar, o bindémiesgwor/oprimido nada tem a ver com

156 Ainda que, como bem sublinha Christian Lazzeri, Hobbes também admita a formac3o de “aliancas” no
estado pré-politico, fazemos questdo de frisar que tais “aliancas” parecem ter pesos (ou exercer papéis)
diferentes na argumentacdo do fildsofo inglés e na de Pascal; afinal, quando faz mencdo a situacao
conflituosa que precede a formacgdo dos Estados, o ultimo refere-se — exclusivamente — ao embate de
partidos, ao passo que aquele, via de regra, alude a guerra de cada individuo contra todos os outros. Cf.
LAZZERI, C. Force e justice dans la politique de Pascal. Paris: PUF, 1993, p.62; HOBBES, T. Leviatd, |, cap.xiii.
157 Cf. Génesis, 4,15-16.

158 LAZZERI, C. Force e justice dans la politique de Pascal. Paris: PUF, 1993, p.62.
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o bindmio malicioso/inocente (ou depravado/inté)p mas deve nos remeter ao
bindbmio forte/fraco. No pensamento politico de BRsis que podem mais — literalmente

— choram menos.

Em consonéncia com tudo quanto apresentamos aitéaageditamos que nao
trairemos o0 pensamento de nosso autor se, noardaimelhor compreender a maneira
como surgiram os primeiros corpos politicos, deaenbs o seguinte quadro: no inicio
— isto é, no estado pré-politico — os homens viviaomidos em pequenos grupos
formados, até certo pontap acaso(uma vez que, como sabemos, ndo ha, em Pascal,
qualquer traco de amor paternal/filial capaz dginar e dar estabilidade a algo como um
cla®9); podemos imaginar estes bandos errando por fémresdesertos, encontrando 0s
bens necessarios a sobrevivéncia de seus memtoasapend§! e, por vezes, topando

com outros grupos submetidos a mesma condicao su. a

Podemos imaginar também que tais encontros fostaittados, por exemplo, a
beira de uma fonte de agua ou por ocasiao de ugaa@a despertaram, nos “partidos”,
certo desejo de subjugar seus concorrentes, umajuezdentre outros fatofé$ o
dominio sobre outros homens se Ihes pareceu sitid preservacao e a sua comodidade.
Que haveria de melhor do que, enquanto outros ¢ggamtam, colhem, pastoreiam e
guerreiam por nds, apenas tudo comandarmos a guesistancia, gozando dos frutos

do esfor¢o alheio?

159 Até porque, para Pascal — como, de resto, para qualquer jansenista — todos, em principio, somos
maliciosos e depravados.

160 Este entendido como uma comunidade de pessoas unidas por, de algum modo, descenderem de um
ancestral comum. Todavia, é de se crer que se poderia encontrar, no interior dos “partidos” pascalianos,
ao menos algumas maes acompanhadas de seus filhos ainda muito vulneraveis para serem abandonados
a prépria sorte; afinal, sem este minimo de cuidado, o préprio género humano ter-se-ia extinguido, na
exata medida em que todos os jovens viriam a sucumbir as “pressdes do meio”. Pascal, no entanto, ndo
chega a pronunciar-se a respeito deste problema (talvez, quiga, por conta da obviedade de sua resposta).
161 pressupomos, aqui, a ndo prodigalidade da natureza por levarmos em conta — a exemplo de Pascal — o
dogma da queda e suas consequéncias, notadamente as relatadas em Génesis 3, 17-19: “E a Addo (Deus)
disse: Porquanto deste ouvidos a voz de tua mulher, e comeste da drvore de que te ordenei, dizendo: ndo
comerds dela, maldita é a terra por causa de ti; com dor comerds dela todos os dias da tua vida. Espinhos,
e cardos também, te produzird; e comerds a erva do campo. No suor do teu rosto comerds o teu pdo, até
que te tornes a terra; porque dela foste tomado; porquanto és pé e em po te tornards”. Contudo, é
importante que se note que ndo consideramos que a posicdo pascaliana relativa a prodigalidade (ou a
ndo prodigalidade) da natureza exerca um papel relevante na formagdo de suas teses politicas centrais —
e que, assim, sé fazemos mengao a esta possivel (e mesmo provavel) posi¢do do autor a titulo de pura (e
despretensiosa) especulagado.

162 Que serdo melhor explorados no ultimo capitulo desta tese.
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Esta esperanca - indubitavelmente perversa - daviég provavelmente, ter sido
um dos sentimentos que inflamavam os homens pitiepsl durante o lapso de tempo
em que, superando o medo de morrer em batalharprgm-se para fazer o que fosse

preciso para colocar seus semelhantes a seus peés.

E assim alguns o fizeram. Terminado o conflito,gods ver os sobreviventes
dos grupos vencidos, talvez dolorosamente feridatritos frente aos cadaveres de
alguns de seus antigos aliatfdstemporariamentelispostos a qualquer coisa para néo
compartilharem de seu triste destino e, quem sphe terem uma chance de,

posteriormente, inverterem a situagdo em que agoeacontram.

O termotemporariament@, nesta altura da argumentacao, de suma impatanci
Lembremos que, no fragmento Laf.828/Br.304, Pastatliz quéuma vez que isso fica
determinadda saber, quem doravante governara e a quem capenas obedecens

senhores ndo querem que a guerra continue”.

Ora, mas por que os senhores ndo quereriam a gagfio da guerra? A resposta
€ simples: uma vez gue os vencidos se sintam sidmeehdo parardo de maquinar, as
escondidas, um modo de se vingarem daqueles gaknatnte os tém sob grilhdes. E
gquem podera garantir ao partido dominante que ngossivelque, futuramente, os
dominados ndo conseguirdo “reverter o jogo’? Coeit@fa historia esta cheia de
exemplos de cativos que, tornando-se muito mai€nsos — e, consequentemente, mais

poderosos — que seus senhores, foram capazedilokrise do arbitrio alheio.

Sendo, pois, assim, outra questéo se coloca, gaglcomo os vitoriosos podem
acabar com a guerra sem perderem o0s privilégios epia@ Ihes proporcionou?
Determinando ue a forca que esta em suas maos sucedera cormaapraz: uns
remeterdo a eleicdo dos povos, outros & sucess@icmgscimento, etc. E ai que a
imaginagcdo comeca a desempenhar o seu papel. Atpwia forca o faz”Neste ponto,
Pascal ndo esta nos dizendo sendo que, para $etmndominio minimamente estavel, os
vencedores precisam, de algum madegitimar seu poder, legitimacéo esta que, como
se vera, consistira num processo de acobertamanterdadeira instancia fundadora do

Estado e do governo: a forcga.

163 A possibilidade de que houvesse algum tipo de rendi¢do pacifica é negada por Pascal, com particular
clareza, na seguinte passagem do fragmento Laf.828/Br.304: “acontece sem duvida que eles irdo se bater
até que a parte mais forte oprima a mais fraca” — grifo nosso.
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Que é a forca — e ndo a sociabilidade, o direitorag um contrato ou um decreto
divino — que, para nosso filésofo, faz-se presant@ascimento dos corpos politicos é
algo que acreditamos ja estar sobejamente indidatitulo de concluséo deste capitulo,
acrescentamos, contudo, que sé podemos falar, igmogmmte, em Estado (ou corpo
politico) quando o controle dos senhores ja nddaseia somente na forca, mas,
sobretudo, no assentimento dos domintdo#\final, como afirma Lazzeri‘para
Pascal, esta dominac&o de um partido sobre os geaaue ele submete a si ndo pode,

pela simples coercio, originar a constituicdo deawrdem politica®®.

Como se daré este processo de legitimacao do f@degue o torna necessario)
€ algo que investigaremos na sequéncia de nossaHatretanto, antes de fazé-lo,
exporemos aquilo que chamamos adgicismo pascalianopor considerarmos que a
devida compreenséo de tal ceticismo podera faciditasideravelmente, o entendimento

de muitas das teses politicas de Blaise Pascasperam para ser aclaradas.

164 Note-se, de passagem, que Pascal — a exemplo de Thomas Hobbes — ndo chega a estipular o nimero
de individuos que seria necessario para formar um Estado.
165 |LAZZERI, C. Force e justice dans la politique de Pascal. Paris: PUF, 1993, p.62.
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Capitulo 4 — O ceticismo pascaliano

Como se sabe, Socrates acreditava que a verdgdstea, uma vez conhecidas,
tém o poder de guiar as acdes dos individuos de nasistivel, e que, assim, aqueles

que agem mal, o fazem por ignorancia.

Pois bem. Pascal, também ele, parece crer quatecionento da verdade — ou
melhor, da verdadeira justica — seria capaz decidimar as acdes e as instituicdes
humanas. Sobre isto, ele nos diz qu=ertamente se ele (0 homem) a conhecesse (a
justica), ndo teria estabelecido esta maxima, asngaral de todas as que existem entre
os homens, que cada um siga os costumes do seu®pesplendor da verdadeira justica
teria subjugado todos os povos. (...) Vé-la-iamgdantada em todos estados do mundo
e em todos os tempdsaf.60/Br.294)

O trecho citado é claresaso o homem conhecesse a justica ela seria opiptes
Todavia, o fato é que ndo a conhecel¥pe sera precisamente esta nossa ignorancia que
nos obrigara a sair em busca de outros instrumeyas manter 0s corpos politicos

relativamente estaveis.

Ora, tendo-se isto em mente, torna-se claro ovangielo qual consideramos o
estudo do ceticismo pascalidffouma etapa essencial do processo de investigagio da
teses politicas do autor; afinal, é justamentedpsacreditar da capacidade humana para
conhecer a Verdade de maneira inequivoca que Pas@aha forca e na imaginacao
fatores absolutamente necessarios para, respeetivena formacao e a conservacao das

diversas sociedades.

166 Como veremos nos capitulos subsequentes, esta afirmac3o precisa — contudo - ser nuancada ou, pelo
menos, melhor compreendida.

167 14 desenvolvemos detalhados estudos do ceticismo pascaliano em trabalhos anteriores, notadamente
em Limites da apologia cristd: a razdo a procura de Deus em Blaise Pascal (Sdo Paulo: Garimpo Académico,
2016).
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4.1 — Argumentos céticos endossados por Pascal

Quais serédo, pois, 0os argumentos céticos endassamtoPascal? Comecemos
nossa analise pelo famoso fragmento Laf.131/Br.484nosso fildsofo nos diz queas
principais for¢cas dos pirronicos, deixo de ladoraenores, provém de que nao temos
nenhuma certeza da verdade desses princ{d@sazaag)afora a fé e a revelagéo, sendo
(o fato de)que os sentimos em nos. Ora, esse sentimentoahai@o ¢ uma prova
convincente de sua verdade, visto que, ndo tentkreeafora a fé, se o homem foi criado
por um deus bom, por um demdnio mau ou ao acaeofical em duvida se esses
principios nos sdo dados como verdadeiros, ou daisos, ou como incertos segundo a

nossa origem”.

Sobre o texto acima, a primeira coisa a ser ditaeguinte: sob a pena de Pascal,
0s termo%irrdnico e céticotém, via de regra, 0 mesmo significado. Com efeifm, se
atendo muito a distincdo tradicionalmente tracad&reepirronismo (cujas raizes
remontam ao grego Pirro, 360 — 270a.C.) eeticismo académic@desenvolvido na
Academia platonica a partir de Arcesilau, 316- 284 Pascal, ao fazer mencgédo aos
pirrdnicos, parece querer designar, tdo som&htejueles que duvidam que o homem,
utilizando-se de seus proprios recursos, seja cagazonhecer certa e seguramente o
que quer que sej® — isto é, aqueles que sd@éticosquanto anossacapacidade de

alcancar a Verdadé-

Como se V&, o primeiro — e, acrescentariamosj®abeangente — argumento que

0S céticos tém a seu lado € aquele que René Desbarivera eternizado pouco antes de

168 Ainda que - como atestam os fragmentos Laf.109/Br392 e Laf.131/Br.434 - soubesse tratar-se de duas
“escolas” tidas tradicionalmente como distintas.

169 Ao menos huma primeira leitura. Como veremos nha proxima sec¢do, ndo é descabido crer que, para
Pascal, os termos pirrénico e cético também tém certa conotagdo moral. Por ora, no entanto, interessa-
nos apenas firmar a intercambialidade de ambos.

170 Devemos nos lembrar que os Pensamentos, por ndo passarem de um conjunto de anotac¢8es pessoais,
ndo possuem um vocabuldrio muito rigido. Assim, por vezes nosso fildsofo refere-se a mesma realidade
utilizando-se de termos distintos, bem como utiliza-se do mesmo termo para designar realidades
distintas. Ora, no caso de Pascal, isto é tanto menos relevante quanto o autor faz questao de frisar que
um termo ndo serve para nos revelar a esséncia de algo, mas apenas para direcionar nossa atengdo para
um determinado “objeto”. Sobre isto, conferir PASCAL, B. Do espirito geométrico.

171 para uma andlise pormenorizada da relacdo entre as “escolas” pirrénica e académica, conferir:
BOLZANI FILHO, R. Académicos versus pirronicos. Sao Paulo: Editora Alameda, 2013.
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Nosso autor ter escrito os esbogos da apologiidéio crista que pretendia publitZy

a saber, o argumento deus enganadavu génio maligno.

Mas, o0 que nos diz o argumento génio maligno(ou, para utilizarmo-nos da
expressdo pascaliana, o argumentoddménio mat(®? Resumidamente, que nossa
razao e nossos sentidos talvez ndo tenham quakjaeéo com aquilo que costumamos
chamar deealidadee deverdade Que garantia temos de que ndo somos produtas de u
ser que nos fez Unica e exclusivamente para seidiae nossas custas, enganando-nos

a respeito de absolutamente todas as coisas? &ma’tie, nenhuma.

Alids, diz-nos Pascal na esteira de Descartesiesgarecisamos ir tdo longe,
porquanto ndo precisamos supor que somos frutondentretenimento diabdlico para
crer que nos equivocamos a respeito de tudo: jpauta,ta possibilidade de sermos
produto doacasoja basta. Afinal, se formos simplesmente um radoldo entrechoque
aleatorio de atomo¥, o que podera nos assegurar da retiddo de nosssarpentos e

percepcoed™?

172 Notadamente, nas Meditacées, em 1641. Ao que tudo indica, Pascal viria comecar a escrever a maior
parte dos fragmentos que, presentemente, constituem os Pensamentos por volta de 1657. Quem sugere
esta ultima data é Jacques Attali em Blaise Pascal: ou “o génio francés” (Sdo Paulo: EDUSC, 2003).

173 Em francés, démon méchant.

174 Ou, diriamos hoje, da evolucdo das espécies. Sobre as consequéncias da aceitacdo de teoria darwinista
para o posicionamento segundo o qual o homem seria capaz de verdades indubitaveis, conferir:
PLANTINGA, A. Ciéncia, religiGo e naturalismo: onde estd o conflito? Sdo Paulo: Vida Nova, 2018.

175 A titulo de curiosidade, gostariamos de chamar a atencdo do leitor para o fato de que algumas teses
de Ludwig Boltzmann - cientista alemdo do século XIX — originaram uma polémica entre os fisicos
contemporaneos (até hoje, ndo definitivamente resolvida) que, de certo modo, flerta com a hipdtese
aventada, neste ponto, por Blaise Pascal.

Grosso modo, a questdo pode ser delineada nos seguintes termos: a segunda lei da termodinamica afirma
que, num sistema fechado, os processos tendem a um estado de equilibrio; ora, se o universo existe desde
sempre - hipétese sustentada por muitos cosmélogos - ele ja deve ter alcangado tal estado de equilibrio
(dado que, sendo a totalidade da realidade, ndo é alimentado por nenhuma fonte “externa” de energia -
ou seja, dado que o universo €, ele préprio, um sistema fechado); ora, a existéncia do universo observavel
exige um estado de desequilibrio local na distribuicdo das particulas de matéria — desequilibrio este
causado por flutuagdes de energia previstas pela teoria de Boltzmann. Assim sendo, o universo observavel
nada mais seria do que o resultado de uma flutuacdo regional de energia de um universo que, em sua
quase totalidade, é homogéneo e se encontra estagnado.

Todavia, é aqui que surge o problema: tais flutuagGes de energia capazes de criar coisas como planetas,
estrelas e galaxias sdo tdo mais provaveis quanto menores forem. Isto, no limite, pode levar-nos a seguinte
conclusdo: é muito mais provavel que o universo observavel ndo exista de fato (uma vez que, devido a
seu tamanho, exigiria uma flutuacdo energética nada desprezivel) e, ao invés dele, exista apenas uma
consciéncia (a minha) que fantasia sobre sua existéncia — ja que a existéncia de uma Unica consciéncia
(chamada pelos fisicos de “cérebro de Boltzmann”) exige uma flutuacdo de energia (ou um “desarranjo
de particulas”) muito menor do que exigiria a existéncia efetiva de tudo aquilo que, inadvertidamente,
acreditamos constituir o real.

Cientes dos limites da relagdo que pode ser estabelecida entre a hipdtese cética pascaliana e a hipotese
do “cérebro de Boltzmann”, ndo podemos deixar de assinalar que, entretanto, elas coincidem em pelo
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Note-se que, uma vez estabelecigmssibilidadede devermos nossa existéncia
a ventura ou a um ser tdo poderoso quanto maujpodemos alimentar qualquer
pretensdo de certeza nem no que tange aos princigis basicos da razdo — tais como
o deidentidadee o dendo-contradi¢cdo -sobre 0s quais ela apoia todos seus discursos.
Em regime de deus enganador ou cega casualidadeodamos sequer estar certos de

7

gue “A” é “A” e ndo “néo-A”.

Mas, como sair desse estado de incerteza gerelalzE sabido que René
Descartes, para tanto, elaborou as numerosas a@slacionalistas que abundam em
suasMeditagdescujas incongruéncias nao escaparam de ser durammitadas por
varios objetore’d®. Ora, também Pascal ndo endossa o caminho adma@escartes no
intuito de se livrar das sombras levantadas gétoo malignodefendendo — como vimos
— que 0 unico meio de nos desembaracarmos dasqcu@mstas de tdo poderoso
argumento seria a fé&do temos nenhuma certeza desses principios for# @dada

revelacao.

Sem embargo, é essencial que se perceba que defatnsso filbsofo ver rig
uma instancia capaz de livrar o homem das inceslezantadas pelo argumento do “deus
enganador” — pois, no fim das contas, aquele cerarDeus (ou, mais especificamente,
em Jesus Crist®dabeque o Criador é veraz — nao o faz considerar iciggio uma
“doutrina” passivel de ser sobrepujada. A verdadéir a fé sobrenatural — € whom
divino e ndo pode ser contada dentre 0s nossos recimaanto, pronunciando-nos
enguanto “homens naturais” — que buscam a verdagigaa com suas ferramentas — é

forcoso confessarmoso ‘pirronismo é a verdad€laf.691/Br.432).

lludir-se-ia, entretanto, quem acreditasse queetisos tém a seu lado somente o
argumento que acabamos de expor. A este respeiti;aznos o trecho transcrito abaixo
- do mesmo fragmento Laf.131/Br434 -, em que Padoaha que'ninguém tem certeza
— fora da fé — se esta acordado ou dormindo, \gsi® durante o sono acredita-se estar
acordado com tanta firmeza como quando o fazemmsioGnuitas vezes se sonha que

se esta sonhando, sobrepondo um sonho a outropdi@acontecer que esta metade da

menos um ponto, qual seja: caso sejamos resultado do mero acaso, ndo ha qualquer garantia de que
aquilo que consideramos verdadeiro o seja de fato.

Para uma andlise mais detida do tema aqui rapidamente abordado, conferir: SCHLEGEL, R. Time and
termodynamics. In: FRASER, J.T. The voices of time. Massachusetts: University of Massachusetts Press,
1981.

176 Entre eles, Antoine Arnauld, grande tedlogo de Port-Royal e amigo de Pascal.
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vida seja ela propria apenas um sonho, sobre o qealutros sdo enxertados, e de que
acordamos no momento da morte, durante o qual tadwmgouco 0s principios da

verdade e do bem quanto durante o sono natural?”.

O argumento dsonho,concedamo-lo, soa a nossos ouvidos consideravedment
menos artificial do que aquele dénio malignoafinal todos sonhamos quase todos os
dias. Ora, quem, dentre aqueles que ja tiveramasadelo, pode negar o incrivel poder
de persuasédo dos sonhos? Durante tais episddredjtamos tanto naquilo que se nos
apresenta como real que nos ressentimos de n@gsassamaginarias mesmo depois de

delas j& despertos ha algum tempo.

Alids, como Pascal frisa, nunca podemos estalntetde seguros de estarmos
acordados: que evidéncia posso ter de que estégbesade que acabei de me livrar e no
qual tanto acreditei enquanto durava — ndo estéefeado” em outro, no qual ainda

continuo imerso e que costumo chamar de “vida Peal”

Para além do alcance epistemoldgico deste argomiénsublinhe-se, de
passagem, sua polissemia. Entendamo-nos: ainda@auy®nto de vista estritamente
humano a afirmacéo de gesta vida ndo passa de um somido seja sendo especulativa,
do ponto de vistaristao (ou, mais especificamente, dagueleagologistd ela consiste
na mais sublime verdade, ja que, sob certo aspEmt®ente apds a morte “acordariamos”

para a verdadeira existéncia.

Mas continuemos. Quando se trata de compreendefatpres podem pér em
questdo a correcdo de nossos raciocinios ndo pgdedao acordo com Pascal,
menosprezar @amaginacao Sobre ela, o pensador dira qué: garte dominante do
homem, mestra do erro e da falsidade, e ainda na@i®ceira porque nem sempre 0 €,
pois ela serviria de regra infalivel da verdadefesse regra infalivel da mentira. (...)

Mas sendo o mais das vezes falsa, ela hdo mosiitaune sinal dessa sua qualidade,

177 pascal, diferentemente de Descartes, ndo apresenta os argumentos céticos de modo metddico, isto é,
ndo os expde numa ordem que iria dos menos abrangentes aos mais abrangentes ou “fortes”. Cremos
que a principal razdo disto é a seguinte: enquanto o autor das MeditagcGes esmiugava tais argumentos no
intuito de, ao assim proceder, encontrar uma certeza que pudesse |lhes fazer frente, Pascal dedica-se a
exp0O-los com o propdsito de levar seus leitores a desesperancarem de encontrar a verdade por conta
propria. Ora, para realizar a contento semelhante tarefa apologética, Pascal parece acreditar que a
apresentacdo cadtica e profusa de tais raciocinios seria - psicologicamente — mais eficaz do que aquela
organizada e enxuta escolhida por Descartes. Se nossa interpretacdo estiver correta, pode-se dizer que a
argumentacao cética pascaliana assemelha-se a uma teia que imobiliza sua presa por conta da somatdria
da resisténcia de cada um de seus fios. O carater provisério de boa parte dos escritos pascalianos, no
entanto, veta-nos a elaboragdo de qualquer chave de leitura que, a este respeito, se pretenda definitiva.
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marcando com as mesmas caracteristicas o verdadeirfalso. Nao estou falando dos
loucos, e sim dos mais cordatos, e € entre elea fuaginacdo assume o grande direito
de persuadir os homens. Por mais que a razao gréte,consegue dar o devido valor as
coisas”(Laf.44/Br.82).

Como se vé, Pascal defende que, caso nos engasasgee (tal como,
presumidamente, faz com os loucos) a imaginacas@ams configuraria como causa
de tropeco, ja que, neste caso, para nos livrag@sesus erros, bastaria que rejeitdssemos
todos seus frutos de uma so vez. No entanto, saxoéo se passam desse modo: noés, 0s
sdos, muitas vezes chegamos a verdade por me@eatpsivoca poténci& que, assim

sendo, ndo pode ser integralmente renegada.

Para ilustrar o que Pascal entende por “podenmd@inacao”, debrucemo-nos
sobre dois exemplos por ele oferecidos no mesmgmiato Laf.44/Br.82.
Primeiramente, o autor pede que idealizemos osegguadro: um filosofo que atravessa
um precipicio caminhando por uma tadbua — largameefio suficiente para manté-lo
seguro, mas estreita o suficiente para ativarrsaginacdo. Nesta situacéo, dir4 Pascal,
por mais gque saiba que ndo tem qualquer razadgraex por sua vida, o filésofo suara
e empalidecera, e isto porque nao conseguira dé@iaraginaro enorme vazio que tem

sob seus pés.

Todavia, poder-se-ia objetar que a imaginacadoi@apaz de, neste caso, alterar
o conhecimento racional que o filésofo tinha dausaggca de sua travessia — sendo que,
guando muito, apenas o impediu de agir de acordoaguilo que sabia — e continuou
sabendo — ser a verdalfe Por certo. Ndo obstante, ao lermos o segundo @rem
oferecido por Pascal, se nos torna nitido que gimagéo, mais do que simplesmente
influenciar as acbes humanas, confunde a objetleidia razdo'apareca o pregador:
se a natureza lhe deu uma voz rouquenha e feigfi@mbas, se o barbeiro ndo o barbeou
direito, se além disso o0 acaso o salpicou de mas\ghar maiores que sejam as verdades
gue ele esteja pregando, eu aposto na perda de idad® de noOsso
senador’(Laf.44/Br82)

178 Lembremos, de passagem, como a imaginagdo se faz presente mesmo na ciéncia —onde é responsavel
por propor teses que, as vezes, sé vém a ser comprovadas — por experimentos e pela razdo - depois de
muito tempo. Sobre a importancia daimaginagdo no processo de conhecimento, cf. FRYE, N. Aimaginag¢éo
educada. Campinas: Vide Editorial, 2017.

179 Ou seja, impediu-o de realizar a travessia do modo que sabia poder ser realizada, a saber, calmamente.
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O que esta em jogo, aqui, € nossa dificuldadeodaular juizos abalizados
unicamente pela razao, sem qualquer influénciadiéamos hoje — fatores psicolégicos.
Neste caso, ndo se trata de ndo dar ouvidos aderdaapesar de continuar a
reconhecendo como tal -, mas sim de sequer pelaeB®a outras palavras: o aspecto
desagradavel de um orador tem tanta influénciaesobs que € capaz de eclipsar, por
completo, a evidéncia das verdades que enuncia.dBaeres imaginantes que somos, 0

invélucro da mensagem é tdo ou mais importantesqueonteidd®.

Alids, quanto aos “fatores psicolégicos” capazesethbotar o entendimento
humano, chama-nos muito a atengdo o bindmio pascalantiguidade/novidatfe.
Explica-se: se nos custa muito livrar-nos dos “pneeitos” em nés inculcados pela
tradicao (via pais, professores, livros, etc.) algnéo raro, mostra-se profundamente
equivocada, os encantos da novidade néo constiteantrave de menor monta quando

se trata de conhecer a verdade.

Para compreendermos o porqué de Pascal veovidadealgo tdo funesto é
essencial que tenhamos em mente o que é declaoasegninte trecho do fragmento
Laf.136/Br.139Mas dirieis: que objetivo tem ele em tudo isso@ddse gabar amanha
entre os amigos por ter jogado melhor que o oulra.mesma forma, outros suam em
seu gabinete para mostrar aos sabios que resolvarara questdo de algebra cuja
solucédo ainda nao se tinha podido encontrar; e danbutros se expdéem aos maiores

perigos para se vangloriar de uma praca que tomatamestupidamente (...)".

O que nos é apresentado acima sao casos padgeiasejados por um impulso
gue Pascal julga ser constitutivo do homem decaidmilso este que chamaremos de
vontade de diferenciacao.

Como mais tarde constatara Jean-Jacques Rousgdamoa no desejo de

diferenciarmo-nos dos dem&$ meta que perseguimos a todo custo e a qual estamo

180 \oltaremos a tratar do tema da imaginagdo pascaliana nos capitulos subsequentes.

181 Também trazido a baila no fragmento Laf.44/Br.82.

182 “Respondei-me, repito, vés (filésofos) de quem recebemos conhecimentos tdo sublimes, se ndo nos
tivésseis nunca ensinado tais coisas, seriamos com isso menos numerosos, menos bem governados, menos
temiveis, menos florescentes ou mais perversos? Reconhecei, pois, a pouca importdncia de vossas
produgdes e (...) dizei-nos o que devemos pensar dessa chusma de escritores obscuros e de letrados ociosos
que, em pura perda, devoram a substdncia do Estado. Que digo? Ociosos? Quisera Deus que o fossem
efetivamente! Os costumes, com isso, seriam mais sdos e a sociedade mais sossegada. Esses vdos e futeis
declamadores andam, porém, por todas as partes, armados com seus funestos paradoxos, minando os
fundamentos da fé e enfraquecendo a virtude. Sorriem desdenhosamente das velhas palavras pdtria e
religido, e dedicam seus talentos e sua filosofia a destruir e aviltar tudo quanto existe de sagrado entre os
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dispostos a sacrificaanto nossas horas ociosas (como 0s que “suam em sEeigdp
quantonossa segurancga (a exemplo daqueles que vaora gpenas para gabar-se de
seus feitos). La Rochefoucauld estava, pois, imstavelmente corretoa‘vaidade nos

leva a fazer mais coisas contra n0sso gestpacrescentariamos, contra n0ssos interesses

imediatos -do que o faz a razad®.

Comeca a ficar mais claro, assim, aquilo que,l¢pdnzas linhas, apresentamos
como sendo os encantos da novidade: uma vez yuetade de diferenciac&®um dos
grandes motores de nossas a¢cfes, como se podgaa sua influéncia sobre nossa
disposicéo a aceitar como verdadeiras as maistesctgses filosoficas e/ou cientificas?
Afinal, o que poderia mais diferenciar-nosrdassado que ter uma visao peculiar do
mundo, do homem ou mesmo de Deus? Note-se quesagueslantes de tudo, deseja ter
“ideias interessantes” sobre as coisas, frequemiendeixa-se hipnotizar pelo frescor das

teses que abraca, tendendo a ver nelas mais verdadgie, de fato, conté?f

Mas isto ainda nédo é tudo. Quando trata de ligtafatores irracionais que
contribuem para que nao possamos aquilatar asaesaodo adequado, Pascal dira que
ointeresses, certamente, um det€s A este respeito, o fildsofo nos lembra o quamho
advogado bem pago tende a acreditar, sinceranmenteusa que defende — sem perceber
que o proveito que dai pode tirar determina seupcometimento de modo nada

desprezivel.

homens. Ndo que no fundo odeiem nossos dogmas; é da opiniéio publica que sdo inimigos e, para tornar
a trazé-los ao pé do altar, bastaria releqd-los ao meio dos ateus. O firia de ser diferente, que poder o
vosso”. ROUSSEAU, J-J. Discurso sobre as ciéncias e as artes, parte Il. S3o Paulo: Abril Cultural, 1973, p.351-
352. Grifo nosso. Ainda que por motivos distintos dos de Rousseau, a declara¢do acima transcrita poderia,
muito bem, ter saido da pena de Pascal — que também é avesso aqueles que, por assim dizer, “filosofam
por filosofar”. A este respeito, lembremo-nos do ferino fragmento Laf.84/Br.79, onde |é-se: “ndo achamos
que toda a filosofia valha uma hora de trabalho penoso”.

183 La ROCHEFOUCAULD, F. Reflexdes ou sentencas e mdximas morais. §467. S3o Paulo: Companhia das
Letras, 2014, p.70.

184 Como indicamos héa pouco, Pascal também vé no desmedido apego a tradicdo algo que pode nos
afastar da verdade, principalmente quando se trata da verdade prdpria aquelas ciéncias em que a
“experiéncia” e o “raciocinio” sdo os grandes protagonistas. A esse respeito, no Prefdcio sobre o tratado
do vdcuo, lé-se: “Nas matérias em que se busca saber somente o que os autores escreveram, como nd
histdria, na geografia, na jurisprudéncia, nas linguas e sobretudo na teologia, é preciso, necessariamente,
recorrer a seus livros, pois tudo o que se pode saber sobre isso estd ld contido. (...) NGo se passa o mesmo
com os assuntos que caem sob os sentidos ou sob o raciocinio: ai a autoridade é inutil; s6 a razdo lhes
pode conhecer. (...) E assim que a geometria, a aritmética, a musica, a fisica, a medicina, a arquitetura, e
todas as ciéncias que sdo submissas a experiéncia e ao raciocinio, devem ser aumentadas para chegar a
perfeicdo. (...) O esclarecimento desta diferenca deve nos fazer lamentar a cegueira daqueles que trazem
somente a autoridade como prova nas matérias fisicas, no lugar de raciocinios ou de experiéncias”.
PASCAL, B. Préface sur le Traité du vide. In: Oeuvres complétes. Paris: Editions du Seuil, 1963, p.230-231.
185 Cf. Laf.44/Br.82.
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De nossa parte, gostariamos de chamar a atencéstalopara o quanto as
consideragOes pascalianas sobrenteresseflertam com o que, atualmente, alguns
estudiosos dpsiqguehumana chamam dworal retroativa®®. Em linhas gerais, pode-se
dizer que adotamos umaoral retroativaquando, apos termos realizado impulsivamente
tal ou tal acaoracionalizamo-laisto €, elaboramos, inconscientemente, uma eqgalc
racional com vistas a justifica-la. Note-se quelimite, os juizos morais “retroativos”

nao sdo mentirosos, ja que aquele que os profers aeredita piamente.

Imaginemos o caso de alguém que, movido por uralsogpassageiro, tenha sido
capaz de cometer um furto. Ora, ndo é improvaeldo menos, nao é impossivel) que,
posteriormente, tal individuo, refletindo sobre $&ito, venha a se arrepender e acabe
confessando seu crime. Por outro lado, ndo é npoeavel que o individuo em questéao,
negando-se a reconhecer seu erro, passe a jukiifigaclusive para si proprio),
ponderando, por exemplo, que o proprietario dotolgerrupiado merecera ser roubado
por — digamos - ser muito rico ou, ainda, por sea mma pessoa. Note-se que, aqui, aquilo
que o impulsiona é senteresseem ndo se ver como alguém capaz de atos que ekégro

considera reprovaveis.

Sim, ointeresseé um fator capaz de turvar nossa compreensaossag@a— bem
como de guiar nossas acoes presentes e futurapie faz por meio de uma marcada
distorcdo da realidade. Alias, dira Pascaldasncastambém sdo um outro elemento
capaz de transtornar, consideravelmente, nosaaaeit real: Temos outro principio do
erro: as doencgas. Elas estragam em nos o juizesenso. E se as grandes o alteram
sensivelmente, ndo duvido que as pequenas naondeikesua impressdo na devida
proporcao”(Laf.44/Br.82)

Note-se que nosso fildsofo ndo se limita a diperap diferentes moléstias (sejam
elas muito evidentes ou sutis e dificeis de diatira¥’) alteram nossa percepcao
sensorial das coisas, mas também que tais perfgbala saude interferem em nosso
juizo, isto €, sdo capazes de, até certo ponto, det@raguilo que consideramos ser um

bem ou um mal.

186 A este respeito, conferir FESTINGER, L. A theory of cognitive dissonance. California: Stanford University
Press, 1968.
187 E que, portanto, podem —ao menos em principio — acometer todos os homens.
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A este respeito, leiamos o que Pascal afirma nairsiegtrecho do fragmento
Laf.638/Br.109: Quando a gente se sente bem, admira como podeea $& estivesse
doente. Quando se esta doente, toma-se remédirealegte, a doenca conduz a isso;
nao se tém mais as paixdes e os desejos de dignttine de passeios que a saude
proporcionava e que sado incompativeis com a net&dsida doenca. A natureza da

entdo paixdes e desejos conformes ao estado peésent

Queremos frisar que, nesta declaracéo, o filosafmesta a nos dizer que, por
sentirmo-nos mal, adequamos - racionalmente — 80888ejos a nosso estado
vulneravel. Na verdade, ndo é um processo raciumalfaz com que, quando doentes,
encontremos contentamento em coisas que, em ositascOes, pareceriam-nos
aborrecidas. Ao invés disso, se, em determinadasnstancias, reconhecemos algo
como um bem desejavel (ou como um mal evitavet),dsorre porque matureza- que,

neste ponto, apenas adequa-se a nossEag;as nos leva a tanto.

Um outro argumento da tradi¢éo cética que é pateriee endossado por Pascal
€ aquele que versa sobre o erro de nossos semMilfrmgmento Laf.44/Br.82, o fildsofo
lembra-se de sublinhar, por meio de um exempl@trig quanto nossos sentidos podem
ser enganadores. Ali, o0 apologeta nos indica camoiancas e o0s simplorios séo levados
a crer que estad completamente vazio um cofre qasp#recenada conter: uma vez que
nao podentocar ouver— numa palavra, ndo consegusamtir— o ar que la se encontra,

tais individuos sequer séo capazes de suspeitaradexisténcia.

No entanto, ndo nos iludamos: se 0s incipienteermpoder vitimas de suas
sensacoes, os eruditos sdo, nao raro, vitimasadgsbprias teorias: ndo foi a famigerada
tese aristotélica — segundo a qual a natureza“tesiaor ao vacuo” - a responsavel por
fazer com que toda sorte de fildsofos negassentiusgculos, a existéncia (e mesmo a

possibilidade) do vazio absoluto?

Eis, pois, que, se, por um lado, os sentidos, quirdados a si mesmos, podem

ocasionar equivocos, por outro lado, a razao aédiramegalomaniaca pode, muito bem,
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vir a sustentar erros que n&o sobreviveriam a mefada do $enso comuim?®, — caso

este fosse chamado a se pronunciar sobre certsesf.

Isto dito, pode-se entender, em toda sua profuddida seguinte declaracéo
pascaliana‘o homem nao é mais do que um sujeito cheio de maitaral e inapagavel
sem a graca. Nada |lhe mostra a verdade. Tudo orengBstes dois principios de
verdade, a razdo e os sentidos, além de faltaradgacum, sinceridade, enganam-se
reciprocamente; os sentidos enganam a razao psasahparéncias. E esse mesmo logro
que aplicam a alma, dela o recebem de volta ponv&zaela revida. (...) Ambos mentem
e se iludem a porfigLaf.45/Br.83).

188 Saudemos, de passagem, um tema que viria a ser caro para Auguste Comte: a relativa superioridade
do senso-comum (intimamente aparentado ao espirito positivo) quando comparado a filosofia
especulativa. Cf. COMTE, A. Discurso sobre o espirito positivo.

189 “porque vos foi dito na escola que néo existe o vdcuo, corromperam o Vosso senso comum, que o
entendia tdo claramente antes dessa mad impress@o, que é preciso corrigir recorrendo a vossa primeira
natureza”. Laf.44/Br.82. Lembremos que Blaise Pascal é autor de uma notavel obra cientifica - intitulada
“Expériences nouvelles touchant le vide”, de 1663 -, que, a época, envolveu-o numa longa polémica com
os jesuitas - nomeadamente, com o Pe. Noel que, contrariamente a nosso filésofo, negava-se a aceitar a
existéncia do vacuo. Finalmente, perceba-se que, se fazemos mencdo a citada querela, fazemo-lo tdo
somente para assinalar como a razdo e seus produtos (no caso, a fisica aristotélica) podem erigir-se, eles
préprios, como entraves quanto se trata de conhecer a verdade — e ndo por crermos que a tese que
sustenta a existéncia do vacuo seja, em si mesma, mais condizente com o ceticismo filoséfico do que
aquela que se lhe opdGe.
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4.2 — Possiveis razdes pelas quais Pascal ndo assdica como cético

Agora, antes de comegarmos a aproximar - mais qiafuente - o ceticismo de
nosso filésofo com suas teses politicas, cumpre pyaoeedamos a seguinte tarefa:
apresentar ao leitor destas linhas os fatoressggeindo cremos, dao conta de explicar o
fato de Pascal nunca ter se utilizado do tepin@nico (ou cético) para referir-se a si
proprio. Ora, esta empreitada revela toda sua it@&pca quando recordamos que a
maioria dos especialistas no pensamento pascali@ compartilha de nossa
interpretacdo, segundo a qual Blaise Pascal poqlgsta titulo, ser considerado um

pensador pertencente a tradigdo cética do ocit¥énte

Pois bem. Como entender esta relutancia do filésofalassificar-se como sendo
mais um dos inimeros partidarios de Pirro? Vejama€onversa com o Sr. de S&ty
Pascal tem por meta demonstrar - para este reddohecdesconfiado diretor de
consciénciad? que a leitura de determinadas obras filosoficaepcumprir um papel

salutar no processo de converséo dos liberfihos

Como fica claro desde o inicio @anversag estoico Epiteto (55-135d.C.) integra
0 seleto grupo de pensadores cujos escritos s@zeaple nos colocar a caminho do

cristianismo.

Nas palavras de nosso autor, Epiteto teria sioo dos fildsofos do mundo que

melhor conheceram os deveres do homem. Ele quarias de tudo, que os homens

190 Como adiantamos acima, nossa defesa do ceticismo pascaliano ja foi realizada, de maneira bem detida,
em Limites da apologia cristd (S3o Paulo: Garimpo Editorial, 2016) e, de um modo um pouco mais ligeiro,
em 10 ligbes sobre Pascal (Petrépolis: Vozes, 2017). Levando-se em conta que a defesa da citada
interpretagdo da filosofia de Pascal ndo constitui o objeto central da presente pesquisa, limitar-nos-emos,
nas linhas que se seguem, a apresentar, sucintamente, alguns elementos que, ao lado daquilo ja exposto
neste capitulo, tornam razodvel nossa chave de leitura, fortalecendo-a contra algumas criticas
(certamente justas e cabiveis).

181 A Conversa com o Sr. de Sacy — um evento real — ocorreu em janeiro de 1655, por ocasido de um retiro
realizado por Pascal na abadia de Port-Royal. Vale sublinhar que tal coléquio foi registrado, por escrito,
pelo secretario de Sacy — e ndo por nosso autor.

192 | guis-Isaac Lemaistre de Sacy (1613-1684) era diretor espiritual na abadia de Port-Royal e, de acordo
com Henri Goubhier, “era conhecido por sua hostilidade a filosofia”. GOUHIER, H. Blaise Pascal: conversdo
e apologética. Sao Paulo: Discurso Editorial, 2006, p.25.

193 Entendamo-nos a respeito daquilo que Pascal entende por “libertino” acompanhando o que Henri
Gouhier declara sobre esse topico: “Com qual sentido a palavra (libertino) vem sob sua pena? Ha na época
dois sentidos usuais: o sentido primitivo que, como mais tarde “livre-pensador”, inclui a ideia de uma
liberagdo em relagdo as crengas religiosas; e também o unico sentido que sobreviveu e que inclui a ideia
de uma liberagGo em relagdo a moral e aos costumes. Pascal toma espontaneamente a palavra no
primeiro sentido. GOUHIER, H. Blaise Pascal: conversdo e apologética. Sdo Paulo: Discurso Editorial, 2006,
p.192.
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tivessem Deus como seu principal objeto; que edtgessem persuadidos de que Deus
governa tudo com justica; que eles se submetessélm de boa vontade; que eles O

seguissem voluntariamente em tudo, (...): acredibague essa disposi¢ao evitaria todas
as queixas e todos os murmurios, e que preparaeas sespiritos para sofrer

prazerosamente 0s eventos mais cruéfs”

Analisando-se a citada passagem, ndo é dificiheetea razao pela qual Pascal
cré ser positiva a leitura dos escritos do filostd&toa no que tange a moral, Epiteto €
guaseum cristdo. Com efeito, o erro dos estoicos — eralg- e de Epiteto — em particular
— resume-se, neste potity ao fato de acreditarem que o homem pode, consodente
com suas préprias forcas, corresponder ao queédebdgido em preceitos como 0s

sugeridos.

De acordo com Pascal, o “pecado” destes pensaskeniasafirmar: ue Deus deu
ao homem os meios de cumprir todas suas obrigagfiespsses meios estdo em nosso
poder; que € necessario procurar a felicidade p@iodas coisas que estdo em nosso
poder, ja que Deus as deu a nds para esse firh'f.Em suma, o equivoco do filésofo
estoico €, aqui, somenten, qual seja, ignorar que ndo estamos mais no estadgue
fomos criados e que, portanto, nossa felicidadenessa salvagcdo — encontram-se na
completa dependéncia deacadivina (que é distribuida pelo Criador independem@nte

dos méritos daqueles que, porventura, com ela sejgatados).

O vicio da filosofia estoica é fazer o homem ataedjue € autossuficiente,
acrescentando, assim, uma grande dose de fermsaiegoja desmedidamente inflado.
Destarte, impde-se ao apologeta a seguinte questino apaziguar tdo infausta
consequéncia da aconselhada visitacéo a obra titdpResponde-se: com a leitura dos
escritos daquele que, para Pascal, € o pensadoo gar excellence Michel de

Montaigne.

194 PASCAL, B. Entretien avec Sacy sur la philosophie. Paris: Acts Sud, 2003, p.26-27.

195 £ essencial que se sublinhe que, ainda que Pascal endosse boa parte da ética estoica, o fildsofo jamais
poderia aprovar a fisica e a teologia natural que, como se sabe, a embasam. A propdsito, parece-nos que
o seguinte trecho pascaliano faz mencdo, precisamente, aqueles fildsofos antigos que — como Epiteto —
foram capazes de algumas conclusdes acertadas, ndo obstante a elas terem chegado como que sem razdo
e ao acaso: “Os homens, antes de Jesus Cristo, ndo sabiam onde estavam, nem se eram grandes ou
pequenos. E aqueles que disseram alguma coisa ndo sabiam nada a respeito e adivinhavam sem razdo e
ao acaso.”(Laf.691/Br.432).

196 PASCAL, B. Entretien avec Sacy sur la philosophie. Paris: Acts Sud, 2003, p.28.
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Como se sabe, o grande trabalho de Montaigne {1533) foi osEnsaiossobre
0s quais ele mesmo dira gupuem estiver em busca de conhecimento, que o pesdae
ele se aloja: ndo ha nada que eu professe maid.ésf@o minhas fantasias, através das
quais nao viso dar a conhecer as coisas, mas eprigréQue nao se preste atencao as

matérias, mas a maneira por que as trat”

Com efeito, quem se debruca sobre 0os mais deensaiognontaignianos, quase
nao encontra la sendo teses tdo sagazmente defemgidnto prontamente alvejadas e
abandonadas (movimento que, ndo raro, pode servaddseem paragrafos contiguos).
Ora, a velocidade com que Montaigne muda de posigapie diz respeito aos diversos
assuntos (ou “matérias”) para os quais volta serecab faz crer que, ao escrever, uma de
suas intencdes é fazer com que seus leitores @esasgde encontrar a verdade; afinal, o
fato de uma mesma tese poder sastentadae refutada segundo os mais retos
procedimentos racionais parece ser um forte indleigue o ser humano nao foi feito

para conhecer, com certeza, o que quer que seja.

No entanto, é importante notar que o ceticismgogusneia toda a obra do ensaista
s6 é assumido, de maneira consciente e expliaifgologia de Raimond Sebordima

defesa as avessasldber creaturarumgcélebre obra do citado teélogo catafdo

Diz-se que aApologia de Raimond Seborduma defesa as avessaslLiwer
creaturarumpelo seguinte motivo: neste ensaio (que é 0 maigolalentre todos o0s
ensaios montaignianos), o fildsofo ndo se dedicar@borar os argumentos utilizados
por Sebond para demonstrar a existéncia de Denisa&sque tais. Ao inves disso, trata-
se, naApologia, de indicar a fragilidade e incerteza welos os conhecimentos dos
homens, de modo que, de acordo com Montaignetesdamo ndo € capaz demonstrar

197 MONTAIGNE. M. Les Essais. Il, x. Paris: PUF, 2004, p.407-408.

198 Trata-se de Ramdn Sibiuda, jurista, mestre em medicina, artes e teologia. Sabe-se que Sibiuda — ou
(como é chamado pelos francéfonos) Sebond - foi reitor da Universidade de Toulouse por duas vezes, em
1428 e 1435, tendo falecido em 1436. Sua grande obra — que viria a torna-lo um autor muito lido a época
—foi precisamente o Scientia libri creaturarum seu naturae et de homine (escrito entre 1434 e 1436), mais
comumente conhecido como Liber creaturarum ou Theologia Naturalis. De fato, tal livro ndo é sendo uma
apologia da religido cristd, apologia esta que, diga-se de passagem, Michel de Montaigne traduzira, em
1569, do latim para o francés. Em que pese ndo ter entrado para a histéria das ideias como um dos
pinaculos da producao intelectual ocidental, vale repisar que o Liber creaturarum era deveras popular no
tempo de Montaigne, cuja traducdo (a segunda em lingua francesa) foi impressa, somente ela, seis vezes
entre 1569 e 1641. Sobre a popularidade da obra sebondiana, Cf. SIMONIN, M. La prehistoire de I’'apologie
de Raimond Sebond. In: BLUM, C. Montaigne: Apologie de Raimond Sebond — de la Theologia a la
Theologie. Paris: Honoré Champion, 1990, p.85-116. Para algumas consideragGes gerais sobre o Liber
creaturarum, conferir nosso Limites da apologia cristd (Sdo Paulo: Garimpo Académico, 2016),
notadamente a segdo intitulada “O Liber creaturarum”, p.79-85.
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cabalmente as verdades da fé cristd, isto ndo \se @eretensa debilidade de seus

raciocinios, mas a uma imperfeicdo congénita daanamazao.

A esse respeito, leiamos as seguintes linhas dasaliretamente dapologia
onde acompanha-se Montaigne expondo a meta ceéatrabra de Sebond, bem como
sublinhando que o autor teria ido, em sua empiitaie longe quantoossivel

“O objetivo destedp Liber creaturarum) é ousado e corajoso, pois seppm
estabelecer e provar, contra os ateus, todos agawide fé da religido cristd, baseando-
se unicamente em razbes humanas e naturais. Egrtade, acho-o tdo firme e tao
brilhante desse ponto de vistpie nao creio seja possivel conseguir s penso que

alguém o tenha conseguidd®.

O fato é que, como ja dissemos, para provar gqueorBelfoi, em seu
empreendimento, tdo bem-sucedido quanto podeiia $8entaigne, ao longo de toda
suaApologig elenca inameros argumentos de cunho cético cetasva persuadir seus
leitores de que a certeza absoluta é algo incowgbatim os conhecimentos humanos e

que, portanto, exigi-la de quem quer que seja a8egpde uma va reinvindicagao.

A propésito, € um ponto relativamente pacifico@s especialistas pascalianos
que aApologia de Raimond Sebogduma das grandes fort®sem que o fildsofo de
Port-Royal sorve os raciocinios de carater cétieoppvoam oRensamentgsaciocinios
estes que estamos a esmiucar no presente capitdienincia da influéncia exercida

pelas doencas e pelas paixdes sobre nossa cagadeladnhecer, por exemplo, toma,

199 MONTAIGNE, M. Ensaios. ll, xii. S0 Paulo: Abril Cultural (cole¢do “Os Pensadores”), 1972, p.209, grifo
nosso.

200 Qutra influéncia pascaliana - no que tange & temdtica do ceticismo - parece ter sido Pierre Charron
(1541-1603), cuja De la sagesse foi, certamente, lida por nosso filésofo. Todavia, determinar qudo
profunda teria sido a influéncia charroniana sobre Pascal é algo que, atualmente, é dificil de precisar,
tendo-se em vista o reduzido nimero de estudos voltados ao pensamento do citado autor. De qualquer
modo, Pascal refere-se explicitamente a Charron no fragmento Laf.780/Br.62, onde, de maneira um tanto
vaga, declara: “Prefdcio da primeira parte. Falar daqueles que tratam do conhecimento de si mesmos, das
divisdes de Charron, que entristecem e aborrecem”. Como bem aponta Louis Lafuma em nota ao trecho
transcrito (Pensamentos. Sdo Paulo: Martins Fontes, 2005, p.308, n.117), tudo indica que Pascal faz
meng¢ao, aqui, ao primeiro dos trés livros que compdem o De la sagesse, onde Charron se coloca a estudar
a condi¢do humana. Por outro lado, as “divisdes aborrecidas” a que Pascal alude sdo, provavelmente, os
inUmeros capitulos e subcapitulos que comp&em a obra charroniana — do ponto de vista organizacional e
estilistico, muito afastada da escrita facil e do estilo informal pascalianos. A respeito da influéncia
charroniana sobre Pascal, cf. NETO, J. R. Academic Skepticism in Seventeenth-Century French Philosophy:
the Charronian legacy - 1601-1662. Heidelberg: Springer, 2014.
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sob a pena de Montaigi?é uma forma muito similar aquela que tomara, anais tarde,

sob a pena de Pascal.

Note-se que sera exatamente este ceticismo moiatiagggue fard com que Pascal
veja, no autor doBnsaios um antidoto — ou melhor, um benfazejo contraperitdeitura
de Epiteto. Explica-se: se a obra do estoico di@asa por introduzir aos homens seus
mais altos deveres, ela, como vimos, afiguravaeseigiosa na exata medida em que
insuflava o espirito humano, fazendo-o crer qué astalcance de suas forcas, tomadas

isoladamente, cumprir tudo que dele € esperado.

Pois bem. Pascal acredita que os argumentos cétieodMontaigne sao
competentes para colocar o homem no seu devido, lkgdsando-o dos pincaros a que
havia sido algado. Como? Mostrando-nos que a verdaalgo que se nos escapa por
entre os dedos e que, portanto, somos mais insofds — ou insignificantes - do que,

num rapido olhar, poderiamos suspétfar

As seguintes palavras sao particularmente revedadia posicédo pascaliana a este
respeito: £ assim que el@Vontaigne)repreende tdo forte e tdo cruelmente a razdo
despida da fé que, fazendo-a duvidar se ela € natid...) a faz descer da exceléncia
que ela se atribui e a coloca por bondade no nils animais, sem lhe permitir sair
dessa ordem até que seja instruida por seu prdpriador de seu posto justo, que ela
ignora, ameacgando-a, se ela grunhir, coloca-la abaie tudo, o que é tao facil como o
contrario, e ndo lhe dando, entretanto, poder die sgndo para notar sua fraqueza com

uma humildade sincera em lugar de se elevar por tataainsoléncia?°?

Uma vez assente que a leitura da obra montaigniarsado combinada com a
leitura da obra de Epiteto, pode por os néo-cristacaminho da Verdade, retornemos a
pergunta que formulamos mais acima e indaguemopwsjue Pascal é relutante em
classificar-se como cético se — como pode depreexadde suas consideracdes sobre
Montaigne e de abundantes passagens de seussesalparece convencido de que 0s

201 precisamente na Apologia de Raimond Sebond. Para um estudo profundo dos argumentos céticos
presentes na Apologia, cf. EVA, L.A.A. Montaigne contra a vaidade: um estudo sobre o ceticismo na
Apologia de Raimond Sebond. S3ao Paulo: Humanitas, 2004.

202 Ao menos na auséncia de qualquer socorro divino.

203 Esta citagdo da Conversa com o Sr. de Sacy, fazemo-la (diversamente das anteriores) a partir da 6tima
traducdo brasileira do texto, de autoria de Flavio Fontenelle Loque — cuja versdao em portugués do trecho
transcrito cremos particularmente irretocavel (motivo pelo qual abrimos mao de nés mesmos traduzi-lo).
PASCAL, B. Conversa com o Senhor de Sacy sobre Epiteto e Montaigne. Sdo Paulo: Editora Alameda, 2014,
p.67.
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raciocinios céticos, além de verdadeiros, sdo até@efa apologética que tanto Ihe é

cara? O pirronismo néo é, no fim das contas, aader?l

A este questionamento queremos oferecer duas tasposdo excludentes e,
certamente, ndo necessariamente definitivas. Ramente, é de se notar que, ao menos
do ponto de vista pascaliano, o0s céticos (ou po®), ndo obstante estarem cobertos de
razao ao afirmarem a incapacidade humana de canigce quer que seja com certeza

absoluta, equivocam-se ao identificamadurezado homem a raiz de tal inabilidade.

Como frisa Pascal em seu dialogo com o Sr. de Sdoyntaigne e seus
companheiros ndo poderiam estar mais enganadosa&r hossa natureza como
“necessariamente defeituosa e irrepara?®"Mas, por qué? Ora, ao considemnatural
uma tédo alarmante deficiéncia, os discipulos d® Piconsciente ou inconscientemente
— acabam por responsabilizar nosso Criador por @stgadicdo constitutiva do ser

humano, qual seja: desejarmos a verdade sem poslatoamca-la.

Note-se que um catdlico (e, mais especificamembeapologeta catdlico) jamais
poderia consentir que se imputasse a Deus — um tbdagpoderoso e todo-amoroso —
qualquer culpa por algo que nos faca sofrer: cafisa que, para alguns, poderia torna-
Lo indigno de devocéo e adoracdo. Nao, para Pasaaintradicdes definidoras de nossa
atual condicdmao sdo naturaismas uma decorréncia daeda um evento historico; e
o fato de os céticos ndo levarem isto em conta,@odesso ver, ser um dos motivos que

impulsionam o apologista a ndo se ter por pirramian

Entretanto, isto ainda néo é tudo. Como se podepemesmae tendo por base
uma leitura rapida d@onversa com o Sr. de Saaps olhos de Pascal, Montaigne — que
la é considerado o porta-voz de todos os cétiapsee por isso, € chamado daufo
pirroniano’?®® — ¢ culpado de, por ter desesperado de encontsardmde, ter-se
entregado a indiferencaleste principio, de que fora da fé tudo € incegacpnsiderando
a quanto tempo se procura o0 bem e a verdade sertegha havido nenhum progresso
em direcada conquistajla tranquilidade, eléMontaigne)conclui que devemos deixar

esse cuidado aos outr(s.), e permanecer em repouise.

204 pASCAL, B. Entretien avec Sacy sur la philosophie. Paris: Actes Sud, 2003, p.47.
205 |dem, ibidem.
206 |dem, p.43-44.
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Ressalte-se que Montaigne parece estar, neste, montprofunda sintonia com
0S céticos antigos, para 0s quais, em geral, astiagte busca da verdade devia ser
abortada pela suspensao do jugmoché que, apés algum tempo, traria a seu praticante

aataraxia— a tranquilidade da alrff4

Ademais, segundo Pascal, a indiferenca montaigniamaque tange ao
conhecimento da realidade, além de espantosa -ugatodos anelamos pela
verdadé(Laf.401/Br.4375% — ¢ tanto mais inconveniente quanto pode nos keadotar
uma moral frouxa e complacente. Em sincronia cota &se, 0 apologista chega a
afirmar que Montaigne s6 teria aderido ao crissian por ja ter vindo ao mundo sob tal
tradigdo: tendo nascido num Estado crist&o, ele faz profiskiceligido catélica®®®

Eis, pois, brevemente expostos os dois motivos segyyndo cremos, podem ter
dissuadido Pascal de utilizar-se do tepirodnico para referir-se a si mesmo, apesar de
ter endossado praticamente todos os argumentesépiie Ihe cairam sob os olhos: i)
para nosso fildsofo, os céticos ou pirrénicos rém smente individuos que, como ele
préprio, ndo acreditam que o homem seja capaz tilzgndo-se apenas de suas
capacidades), alcancar a verdade de maneira cefuea, mas também pensadores que
atrelam a insuficiéncia de nossos raciociniosit@rezahumana, e ndo gueda,o que,
no limite, faz com que o Criador seja o grandearsg@vel por nossas contradi¢cdes; ii)
partindo da leitura da obra do “puro pirroniano” Maigne, Pascal parece entender que
€ préprio aos céticos abrirem mao da busca da derdaontentarem-se em aderir aos
usos vigentes no local e no tempo em que Ihesafdo @xistirem, postura patentemente

incongruente com a de um apologeta.

Agora, entendamo-nos a respeito de um ponto crugigndo classificamos
Blaise Pascal como um filésofo cético, ndo preterage com isso, dar a entender que o

autor doPensamentosustenta que a Verdade ndo existe ou que € algoede homem

207 Cf, NETO, J.R.M. The christianization of pyrrhonism. Massachusetts: Kluer Academic Publishers, 1995,
p.48; REALE, G. Historia da filosofia: Antiguidade e Idade Média. Sao Paulo: Paulus, 1990; LOQUE, F.F.
Ceticismo e religido no inicio da modernidade. Sdo Paulo: Edi¢gdes Loyola, 2012.

208 “Anelamos pela verdade e s6 encontramos em nés incerteza. Buscamos a felicidade e sé encontramos
miséria e morte. Somos incapazes de ndo desejar a verdade e a felicidade e somos incapazes de certeza e
felicidade. Esse desejo nos é deixado tanto para nos punir como para fazer-nos sentir de onde
caimos”(Laf.401/Br.437). Ressaltemos, de passagem, a importancia heuristica - e apologética - que nossa
“vontade de verdade” terd para o fildsofo de Port-Royal: o fato de desejarmos a verdade sem, no entanto,
sermos penetrantes o suficiente para alcanga-la é algo explicavel (e, de acordo com Pascal, somente
explicavel) pela doutrina catdlica da queda.

209 pASCAL, B. Entretien avec Sacy sur la philosophie. Paris: Actes Sud, 2003, p.29.
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nao pode ter qualquer tipo de conhecimento, poieocse vera mais abaixo, a Verdade,

por vezes, se nos da a conhecer (ainda que apamfasa ou parcialmente).

Ao invés disto, quando insistimos em afirmar qugogofia pascaliana é cética
gueremos apenas indicar que, para o autor, a lag@ana — ou, mais propriamente, a
razao humandecaida— € um instrumento inapto para a conquista dezastabsolutas
(tdo ao gosto de seu mais célebre contemporane®@ Rescartes), ainda que seja
suficientemente apta para distinguir, entre duasmais teses, qual delas deve ser

considerada a mais razoavel ou verossimil.

Alids, se Pascal — fazendo eco aos antigos sofjstg®s - chegasse a sustentar a
equipoléncia das doutrinas, dificilmente teria s®lad ao trabalho de compor uma
apologiada religido cristd em que o0 vemos, a todo momeamontando - quando trata-
se de explicar o que sejam o homem e todas su&radigdes - para a superioridade do
catolicismo (em detrimento do ateismo, do deisma;alvinismo, do molinisntd®, do

islamisma*?, etc.).

210 Trata-se do “movimento” ensejado pela obra de Luis de Molina (1535-1600), tedlogo jesuita espanhol.
Para Pascal, a “heresia” de Molina consistia em —a exemplo dos pelagianos tao combatidos por Agostinho
de Hipona — negligenciar as consequéncias do pecado original. A este respeito, conferir, sobretudo, os
Escritos sobre a gra¢a — obra pascaliana de acentuado teor teoldgico, onde o autor tenta demarcar o que
seria a doutrina catdlica (ou dos “discipulos de santo Agostinho”) concernente a graca.

211 Ag criticas de Blaise Pascal ao islamismo sdo t3o contundentes quanto escassas e pouco estudadas por
seus comentadores. Via de regra, tais criticas aparecem sob a pena pascaliana quando se trata de
estabelecer a verdade histérica do cristianismo. E incerto que nosso filésofo tenha lido o Alcordo (que,
apesar de ja encontrar-se traduzido - em latim - desde o século Xll, sé viria a ser traduzido para o francés
no ano de 1647, por André du Ryer). Por outro lado, é muito provavel que Pascal tenha sorvido (a0 menos
parte de) seus conhecimentos - e suas censuras - tocantes aos “maometanos” em Pierre Charron, cuja
obra apologética As trés verdades tem, por subtitulo, a seguinte especificagcdo: “contra os ateus, os
iddlatras, os judeus, os maometanos, os heréticos e os cismdticos”. Abaixo, citamos, a titulo de
curiosidade, alguns fragmentos em que Pascal alveja o islamismo. Frisamos, ainda, que as criticas
pascalianas a serem transcritas sdo muito similares aquelas formuladas por Charron em As trés verdades
— cuja analise mais detida pretendemos realizar em futuros trabalhos. (Cf. Le trois verités, notadamente
os trés primeiros capitulos do livro Il). A respeito da histdria das traducdes europeias do Alcordo, cf.
LARZUL, S. Les premiéres traductions fran¢aises du Coran. In: Archives des sciences sociales des religions.
Paris: EHESS, 2009, p.147-165.

“Diferenga entre Jesus Cristo e Maomé. Maomé ndo predito, Jesus Cristo predito. Maomé matando, Jesus
Cristo fazendo com que matem os seus. Maomé proibindo que se leia, os apdstolos ordenando que se leia.
Afinal isso é tdo contrdrio que se Maomé tomou o caminho do sucesso humano, Jesus Cristo tomou o de
perecer humanamente (...)”(Laf.209/Br599). “Ndo € por aquilo que existe de obscuro em Maomé e que se
pode fazer passar por um sentido misterioso que quero que se julgue, mas por aquilo que nele existe de
claro, por seu paraiso e pelo resto. E nisso que ele é ridiculo. E é por isso que ndo é justo tomar as suas
obscuridades por mistérios, visto que as suas clarezas sdo ridiculas. Ndo acontece o mesmo com as
Escrituras. (...) O confronto ndo é, pois, igual (...)”.(Laf.518/Br.598). “A religiio maometana tem por
fundamento o Alcordo e Maomé. Mas esse profeta que devia ser a ultima expectativa do mundo foi acaso
predito? E que marca ele tem que ndo tenha qualquer homem que queira se dizer profeta? Que milagres
ele préprio diz ter feito? (...)”(Laf.243/Br.601).
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4.3 — Os conhecimentos daiz natural

E de suma importancia que se frise que a acaclepastrenca pascaliana na
capacidade humana para abarcar a Verdade de medtab(que é responsavel pelo
fato de chamarmos de cético o interlocutor do 8iSdcy e autor dd®enséestambém
se faz presente eBo espirito geométrico e da arte de persuadapusculos produzidos,

segundo Jacques Attali, para os estudantes d&RPyaf'?

Ali, mais propriamente na primeira se¢&p Pascal frisa a seus leitores a
impossibilidade em que nos encontramos para elabaranétodo complete isto é, a
impossibilidade em que nos encontramos para analisa o que quer que seja, até seus

mais profundos elementos. Se néo, vejamos.

“Estas coisas bem entendidas, volto a explicacdwetdadeira ordem, que
consiste, como disse, em tudo definir e provartabeente este método seria belo, mas é
absolutamente impossivel: pois € evidente que iDsepps termos que querer-se-ia
definir suporiam precedentes que seriam utilizaglmssua explicacdo, e que mesmo as
primeiras proposi¢cées que querer-se-ia provar suguaroutras que as precedessem; e,
assim, é claro que jamais chegar-se-ia as primeifggemais, ao aprofundarem-se as
pesquisas cada vez mais, chega-se, necessariamagpddavras primitivas que nao se
pode mais definir, e a principios tdo claros que s encontram outros que o sejam
mais para que, assim, possam servir-lhes de pidgade parece que (podemos deduzir
que) os homens estdo numa impoténcia natural eairabipara tratar qualquer ciéncia

numa ordem absolutamente perfdahsolument accomplf}*

E bem verdade que, do fato de que ndo podemos d&aotodos os principios e
definir todos os termos, Pascal ndo deriva a ces@olide que os métodos cientificos

(notadamente, o método observado pela geometnandeer abandonados. Afinal,

212 “Naqueles anos — 1657 e 1658 -, Pascal escreve para os estudantes maiores de Port-Royal dois textos
sobre a arte de expressar-se, um em literatura, outro em matemadtica. Dois textos que estdo alguns anos-
luz daquilo que se ensinava nos colégios da época”. ATTALI, J. Blaise Pascal ou o génio francés. Bauru:
EDUSC, 2003, p.228. Os “dois textos” mencionado por Attali sdo, precisamente, o Do espirito geométrico
e o Da arte de persuadir, que por vezes sdo publicados separadamente e, as vezes, publicados como se
constituissem duas se¢Oes pertencentes ao mesmo todo. As Obras completas organizadas por Louis
Lafuma - nas quais aqui nos baseamos — adotam esta Ultima forma. (PASCAL, B. Ouevres completes. Paris:
Editions du Seuil, 1963, p.348-359).

213 Trata-se de Do espirito geométrico. Vide nota anterior.

214 pASCAL, B. De I'esprit géométrique et de I'art de persuader. Section I. In: Ouevres completes. Paris:
Editions du Seuil, 1963, p.349-350.



89

apesar de ndo serem capazes de nos convencequanto o faria 0 método ideal, eles

nos levam t&o proximos da certeza quanto podenmoamamente estar.

E central que se ressalte, ndo obstante, queezaertque se chega por meio do
método geométrico € meramehtgmana— e ndabsoluta Com efeito, o gedmetra ndo
parte, para estruturar seus raciocinios, de teemmcipios dos quais possa se afirmar
que séo, respectivamente, 0s primitivos e maislesem si mesmogles somente o séo

para nos.

Isto se d& porque — digamos desde ja - em Paszchbndada que cumpra a fungéo
que aintuicdo desempenha no sistema cartesiano, a saber, aipotgre nos daria a
conhecer a esséncia mesma dos objetos que nosepéesentados por meio de ideias
claras e distintas, ideias estas que constituerasa Ha arvore do saber do filésofo

racionalista'®.

Como se nos da a conhecer B espirito geométrico e da arte de persuadir,
Pascal sustenta que a instancia (ou poténcia) medpel por estabelecer as bases do
discurso racional € aquilo que ele chamaruzl@atural De fato, no citado opusculo, ao
referir-se ao método proprio a geometria, Pascalate “ndo define tudo nem prova
tudo, e é ai que cede; mas @ageometriapdo supde sendo coisas claras e constantes
através da luz natural, e eis por que é perfeitamgardadeira, a natureza a sustentando

na falta de discursd®’.

Ora, antes de prosseguirmos e nos debrucarmos smbreados — ou
conhecimentos - que esta poténcia nos oferecandgduas palavras a respeito do que
se poderia, de direito, esperarlda natural precisamente por ela ndo ser senao isto:
natural. Esta investigacao, por seu turno, exigira qu@memos, uma vez mais, a questao

daqueda.

215 “Mas disto ndo se seque que devemos abandonar toda sorte de ordem. Pois hd uma, que é aquela da
geometria, que é na verdade inferior na medida em que é menos convincente, ainda que nGo seja menos
certa”. PASCAL, B. De I’esprit géométrique et de I’art de persuader. Section I. In: Oeuvres compleétes. Paris:
Editions du Seuil, 1963, p.350.

216 Como é sobejamente sabido, no sistema cartesiano as ideias claras e distintas s3o confidveis arautos
da esséncia dos objetos que elas representam por terem sua justeza garantida pelo préprio Deus Veraz.
“O que nds concebemos clara e distintamente pertencer a natureza ou a esséncia, ou a forma imutdvel e
verdadeira de alguma coisa, pode ser dito ou afirmado com verdade dessa mesma coisa”. DESCARTES, R.
Meditagbes. Resposta as 12s objec¢bes. Apud: GUEROULT, M. Descartes selon I'ordre des raisons. Paris:
Aubier, 1975, p.346.

217 pASCAL, B. De I'esprit géométrique et de I'art de persuader. Section I. In: Oeuvres completes. Paris:
Editions du Seuil, 1963, p.350.
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Pois bem. Se podemos afirmar que, em santo Agostintecado original ja tinha
um peso nada desprezivel (principalmente quanddfat@snos em seus escritos que
tinham por meta refutar a heresia pelagifihaem Pascal as consequéncias da queda

adamica sdo ainda mais nefastas do que o eramuemesére africarfd®.

Para comegarmos a entender as consequéncias dio pemafiramos 0 que N0SSo
filésofo declara no seguinte trecho do fragmentb@5Br.115:“ (...) um homem é uma
substancia; mas, se 0 anatomizarmos, sera ele@gealo coracao, as veias, o estbmago,
cada veia, cada porcao de veia, o sangue, cada huimesangue? Uma cidade, um
campo, de longe, sdo uma cidade e um campo; nmsdala que nos aproximamos, Sao
casas, arvores, telhados, folhas, plantas, formigesnas de formigas, até o infinito.

Tudo isso se inclui na palavra campé®

Eis que, acima, Pascal problematiza a identificaighbomem a uma substancia
corporea. De que adiantaria, por exemplo, afirnui@g pmos um corpo se, no limite, tal
coisa ndo passa de uma denominagdo conven@&tih&om efeito, ao nos debrucarmos
sobre isto que, ordinariamente, chamamos de “com@d encontramos sendo partes,
partes destas partes e assim por di¥h® homem - ou, ao menos, o0 homem pds-queda

- ndo é, pois, uma pretensa “unidade corporal’.

218 Como se sabe, o monge Pelagio (350-423 d.C.), na obra De natura (um didlogo escrito no ano de 414)
desenvolve uma concepgdo de natureza humana sadia, integra e — o que é mais relevante — capaz de, por
si s6, obedecer a todos mandamentos divinos. Ora, ao deparar-se com tal tese pelagiana, Agostinho sente-
se impelido a refutd-la — o que faz, por exemplo, em A natureza e a gra¢a e A graga de Cristo e o pecado
original. Nos referidos escritos, diferentemente do que havia realizado em O livre-arbitrio (onde,
combatendo o maniqueismo, tendia a dar maior peso a liberdade humana), santo Agostinho pinta as
consequéncias do pecado original - e, consequentemente, a atual situacdo humana — com cores bastante
sombrias. Sobre isto, leiamos apenas a seguinte passagem agostiniana: “Hd, porém, uma necessidade de
pecar (...) enraizada na deformidade da natureza. Por isso, ougca o homem e, para libertar-se dessa
necessidade, aprenda a dizer a Deus: ‘livra-me das minhas aflicGes (SL 25,17)’. Esta suplica revela uma
batalha contra o tentador que luta contra nds valendo-se dessa necessidade. Por isso, com o socorro da
graga por Jesus Cristo nosso Senhor, a impiedosa necessidade desaparecerd e nos serd concedida a plena
liberdade”. AGOSTINHO. A natureza e a graga. LXVI. Sdo Paulo: Paulus, 1999, p.190.

219 A respeito das diferentes consequéncias do pecado original em Blaise Pascal, conferir: OLIVA, L.
Antecedentes filosdficos e teoldgicos do conceito pascaliano de natureza humana. In: KRITERION, Belo
Horizonte, n2 114, Dez/2006, p. 367-408; OLIVA, L. As marcas do sacrificio: um estudo sobre a
possibilidade da Historia em Pascal. Sdo Paulo: Editora Humanitas, 2004, p.44-48.

220 £ necessario que se note que, em toda discussdo subsequente, os termos “substancia” e “natureza”
sdo plenamente intercambidveis — sendo que tanto Pascal como seus comentadores utilizam-nos como
se fossem equivalentes.

221 A express3o “denominagdo convencional” é cunhada por Luis César Oliva. OLIVA, L. Antecedentes
filosdficos e teoldgicos do conceito pascaliano de natureza humana. In: KRITERION, Belo Horizonte, n?
114, Dez/2006, p.401.

222 Uma discussdo semelhante - concernente a impossibilidade de se encontrar um corpo que seja
verdadeiramente uno - é encetada por santo Agostinho em O livre-arbitrio. La, no entanto, tal
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Claro esta que, com isto, ndo se quer dizer qué&edms” um corpo — da mesma
maneira que, cristdmente, ndo se pode duvidar@é&emos” uma alma (ou espirito). A
bem da verdade, para Pascal ndo somos senéo nséoplscura juncdo de corpo e
espirito:*Quem néo acreditaria, ao ver-nos compor todas &asocom espirito e corpo,
que essa mistura nos seria bem compreensivel? tietamo, a coisa que menos se
entende; 0 homem é para si mesmo 0 mais prodigiogbo da natureza, pois ndo pode
conceber 0 que é o corpo e ainda menos o que@ie®, menos ainda do que qualquer
outra coisa, como um corpo pode estar unido a upiries. Ai estd o cumulo de suas
dificuldades e no entanto € o seu propricsemodus quo corporibus adherent spiritus

compreendi ab homine non potest, et hoc tamen lesit§’(Laf.199/Br.72).

O fato de “termos” um corpo e um espirito - ou, hmeldizendosermosa uniao
destas duas realidades — ndo nos coloca, segusdal Fam condi¢cdo de conhecermos
qual € nossa natureza, nossa esséncia. Com efaio, fica claro a partir da leitura do
fragmento Laf.688/Br.323, corpo e espirito ndo gassle algo como um fluxo de
qualidades descontinuas e evanescentes que emlemdeam “acidentes” de um
presumivel substrato — o qual, se é duvidoso gistagm sj certamente nao exigpara

s

nos

“Que € um eu? Um homem que se pde a janela paos yp&Essantes, se eu estiver
passando, posso dizer que se pés a janela paranest Nao, pois ndo pensa em mim em

particular. Quem gosta de uma pessoa por causaiddsleza, gostara dela? Nao, pois

impossibilidade é trazida a baila em meio ao processo de ascese que desembocard na demonstracao
agostiniana da existéncia de Deus (a famosa “prova pelas verdades eternas e imutaveis”), e ndo numa
inventariacdo das consequéncias do pecado, como ocorre em Pascal. De qualquer modo, transcrevemos,
abaixo, o trecho de O livre-arbitrio que, possivelmente, tenha inspirado as reflexdes pascalianas que ora
acompanhamos.

“Ora, todo aquele que reflete sobre a verdadeira nogdo da unidade constata que ela ndo pode ser captada
pelos sentidos corporais. Porque todo objeto atingido por um de nossos sentidos, seja ele qual for, néGo é
constituido pela unidade, mas sim pela pluralidade que o forma. Com efeito, por ser um corpo, por ai
mesmo, possui inumeras partes(...). Devemos admitir que todas essas partes se encontram na exiguidade
da menor massa corporea que seja. Eis por que ndo podemos admitir que corpo algum seja pura e
realmente uma unidade. Com efeito, quando procuro a unidade num corpo e que estou certo de néo a
encontrar, por certo eu sei o que ai procurava e que néo encontraria, nem poderia encontrar. Ou melhor
dito, o que ndo existe de forma alguma. Sabendo, pois, que néo existe um corpo uno, eu sei, entretanto, o
que seja a unidade”. AGOSTINHO. O livre-arbitrio. 1, 8, §22. Sdo Paulo: Paulus, 2004, p.102.

223 Note-se, aqui, que, enquanto os fildsofos ditos cartesianos - tais como Malebranche, Espinosa e Leibniz
- dedicam boa parte de seus esforgos para oferecer uma solucdo satisfatéria a esta questdo, Blaise Pascal
limita-se a descrever a unido espirito-corpo como sendo um problema verdadeiramente insoluvel.

224 santo Agostinho, Cidade de Deus, XXI, 10: “A maneira como o espirito estd unido ao corpo néo pode
ser compreendida pelo homem e, no entanto, isso é o proprio homem?”. Cf. PASCAL, B. Pensamentos.
Martins Fontes, 2005, p.86, n.34.
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a variola, que tirara a beleza sem matar a pes$a@@ que ndo goste mais dela; e,
guando se gosta de mim por meu juizo ou por mirdgradria, gostase de mim? N&o;
pois posso perder essas qualidades sem me perdde €sta, pois, esse eu, se nao se
encontra no corpo nem na alma? E como amar o cogpa@ alma, sendo por essas
qualidades, que ndo sao o que faz o eu, de vezaguaereciveis? Com efeito, amariamos
a substancia da alma de uma pessoa abstratamerdéguenas qualidades que nela
existissem? Isso ndo é possivel, e seria injugidaRto, NAo amamos nunca a pessoa,

somente as qualidades

Além de achacar a invencivel futilidade em quene®etram as relacées humanas
préprias ao homem decaido — ja que estamos conalemagdmar e sermos amados em
funcdo de caracteristicas altamente voluveis +tagniento Laf.688/Br.323 patenteia,
definitivamente, uma consequéndaatoldgicado pecado original: a pulverizacdo da

natureza humana.

Acompanhemos, a este respeito, a declaracdo d€kgar Oliva‘'A corrupcao
decorrente do pecado original implodiu a substantianana.(...) No paraiso, Adao
vivia em comunh&o com Deus, uma unido perfeita angdeticipacdo na esséncia divina
garantia a congregacao dos acidentes humanos. @dwedestruiu essa ordenacao.
Embora faca parte do universo ético, a acdo pecasarieve consequéncias metafisicas.
A punicao do homem foi o afastamento de Deus, alaedadeira esséncia, aquilo que
h& de mais profundo no homgtmais eu do que eu mesmao?3®,

Evidencia-se, assim, o motivo de, ao se debrudgareso ser humano, Pascal
concentrar-se preferencialmente sobre nosedicaq em detrimento de noseatureza
Isto ocorre porque, no fim das contas, 0 homemideca#io possui qualquer natureza - o
pecado a corroeu por completo. Como lemos no g@eifragmento Laf.126/Br.93,
naquilo que muitos pensadores veriam a maomatareza Pascal vé, quando muito,
efeitos do costumeios pais temem que o amor natural dos filhos segapa Que

natureza é essa entdo, sujeita a ser apagada? Mas @ natureza? (...) Temo muito que

225 OLIVA, L. Antecedentes filoséficos e teoldgicos do conceito pascaliano de natureza humana. In:
KRITERION, Belo Horizonte, n2 114, Dez/2006, p.402. Para fornecer subsidios a tese segundo a qual, para
Pascal, Deus seria a verdadeira esséncia do homem (tese que, alids, subscrevemos), Oliva cita o seguinte
trecho do fragmento Laf.929/Br.555: “Ndo te compares aos outros, mas a mim (lesus). Se ndo me
encontras naqueles a quem te comparas, tu te comparas a um abomindvel. Se me encontras neles, tu te
comparas a mim. Mas o que hd de comparar? Tu? Ou eu em ti? Se é a ti que comparas, comparas um
abomindvel. Se sou eu, entdo comparas-me comigo mesmo. Ora, eu sou Deus em tudo”.
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essa mesma natureza ndo venha a ser um primeitanges como o0 costume € uma

segunda natureza”

Estes dados nos permitem, outrossim, melhor comgeeeo problema que
deixamos em aberto ha alguns paragrafos, qual sejae poderiamos esperarlda
natural pascaliana na exata medida em que ela ndo é san@@al? Ora, jA sabiamos
que, diferentemente diatuicdocartesiana, liz naturalndo nos da acesso a esséncia das
coisas. Agora, no entanto, come¢camos a entenderqué disto: em decorréncia da
gravidade das consequéncias do pecado original,goaomem pdés-lapsério, “natureza”

ndo é sendo sinbnimo dessolugcado- ontoldgica - énsuficiéncia- epistemoldgica.

Sobre tal insuficiéncia epistemolédgica do homenattkr— a qual ainda muito se
voltard — pode-se dizer que se encontra bem resunagicdseguinte trecho do fragmento
Laf.149/Br.430, no qual, dando voz a SabedoriandivPascal decretald nédo estais
mais no estado em que vos criei. Criei 0 homenosamcente, perfeito, cumula de
luz e de inteligéncia, comuniqutie a minha gléria e as minhas maravilhas. (...oN&

estava entdo nas trevas que o cegam, nem na naadalie nas misérias que o afligem

Este €, pois, o0 legado da queda: dissolu¢céo de rsodstancia e desarranjo de
nosso aparelho cognitivo que, presentemente, smegac'trevas”. De qualquer modo, o
importante, neste ponto, é que figue assente, dewan por todas, que, para nosso
filésofo, os termos “natureza” e “natural” - quaratcelados ao estado pés-lapséario — tém

sempre um significado negativo, conotando auséaniguilamento, deficiénci#.

Passemos, agora, a palavra a Gérard Letasse termqluz natural) em Pascal,
(...) designa (...) o conjunto dos conhecimenta®ifivos que ndo podem ser encapados
pelo discurso. Uma ideia que me é dada pela “luure’” € uma ideia simples (ser,
espaco, movimento, numero, igualdade, etc.), qoatace ser a mesma para todos, de
maneira gue ndo € necessario defini-la para quedams que entendem a mesma lingua,

sabios ou ignorantes, entendam sob seu nome a nwssaa Os homes que designam

226 Ainda a respeito das consequéncias epistemoldgicas do pecado, conferir: PONDE, L. Conhecimento na
desgraca: ensaio de epistemologia pascaliana. Sdo Paulo: Edusp, 2004. “A questdo que pretendo
responder neste breve ensaio é a sequinte: como é possivel, segundo a filosofia teoldgica de Blaise Pascal,
para o ser humano caido em desgraga produzir conhecimento experimental dentro de certos critérios de
consisténcia? Essa serd a agenda secreta que estarei buscando” (p.13-14).
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essa ideia sdo as “palavras primitivas” — primitvgporque sao incapazes de ser

definidas™@?’.

No intuito de melhor entender as afirmacdes de Wwehidebrucemo-nos sobre a
questao deempo.De acordo com o pensamento pascaliano, a audigdalavra “tempo”
todos os luséfonos voltariam sua atencdo ao mebjatwpa mesma realidade (da mesma
maneira que o fazem os anglofonos ao ouvirem avEaldime”, os francéfonos ao

ouvirem a palavra “temps”, etc.).

Note-se que é precisamentéua naturala poténcia que ai atua. E ela que me
garante que, ao pronunciar um termo conhecido gorinterlocutor, passamos ambos a
pensar na mesma coisa. Entretanto, ndo nos ilud#stmeao significa que, por exemplo,
meu colocutor e eu sequer vislumbremos a natuietEargpq doserou de qualquer outra
realidade nomeada por uma palavra primitiva — @standida como um termo detentor
de um significado téo claro que qualquer tentadiwa verbetar ndo faria nada além de

obnubilar o discursié®

Com efeito, como Pascal nos revela na seguinteageass deDo espirito
geomeétricondo sao raros aqueles que, na ansia de defindlag@s primitivas, chegam
a utilizar-se, em sua definicdo, do mesmo termapgetendiam definir - ou de outros que
dele derivam diretamente -, ndo ensejando, assida além de uma grande confuséo:
“ha aqueles que vao até a absurdidade de explicaa palavra por ela mesma. Sei de
quem definiu a luz do seguinte modo: ‘luz € um merto luminar de corpos luminosos’;
como se pudéssemos entender as palavras ‘lumirlarnénoso’ sem entender ‘luz’. Nao
se pode tentar definir sersem cair nesta absurdidade: pois ndo se pode idefina
palavra sem comecar por esta, “é”, quer se a expriguer se a subentendz®.

Em principio, ndo nos parece descabido afirmaragqpanfiancade que, no caso

dos termos simples, os significantes remetem efieate a seus respectivos significados

227 LEBRUN, G. Blaise Pascal. S3o Paulo: Brasiliense, 1983, p.34.

228 “pojs ndo hd nada de mais frdgil que o discurso daqueles que querem definir estas palavras primitivas.
Que necessidade hd de se explicar o que se entende pela palavra “homem”? Ndo se sabe suficientemente
o0 que se quer designar com tal termo? E que vantagem pensava nos proporcionar Platdo ao dizer que se
trata de um animal com duas pernas e sem penas? Como se a ideia (de homem) que tenho naturalmente,
e que ndo posso exprimir, ndo fosse mais nitida e mais segura que a que ele me dd com sua explicagdo
inutil e mesmo ridicula; pois um homem ndéo perde a humanidade ao perder as duas pernas, e um peru
ndo a adquire ao perder suas penas”. PASCAL, B. De I'esprit géométrique et de I’art de persuader. Section
. In: Oeuvres completes. Paris: Editions du Seuil, 1963, p.350.

229 pASCAL, B. De I'esprit géométrique et de I'art de persuader. Section I. In: Ouevres completes. Paris:
Editions du Seuil, 1963, p.350.
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- bem como oceticismoquanto a possibilidade destes significantes res@anos a
esséncia dos objetos de que séo signos — Rasssdté-los sorvido, ambos, de santo
Agostinhd®’. A bem da verdade, quando as duas passagensrites1sbaixo sio
colocadas lado a lado (a primeira das quais retid@iDo espirito geométrice, a outra,
extraida da€onfissdel acreditamos ser praticamente impossivel negaraquescrever

suas linhas, Pascal tinha em mente (senéo solokb®ss o texto agostiniano.

De fato, emDo espirito geométrigoPascal declarédndo é a natureza dessas
coisas que digo ser conhecida por todos: mas sen@ate a relacdo existente entre o
nome e a coisa; de sorte que com esta expressaéimpt’, todos voltam o pensamento
a0 mesmo objeto: 0 que basta para fazer com geemtnao precise ser definido, ainda
que, em seguida, ao examinar 0 que € 0 tempojainds apos NOS pormos a pensar;
pois as definicdes ndo séo feitas sendo para dasagcoisas que se nomina, e ndo para

mostrar sua natureza®®,

Ora, nasConfissbesAgostinho ja tinha questionadéO que é realmente o
tempo? Quem poderia explica-lo de modo facil e é&PeQQuem poderia captar o seu
conceito, para exprimi-lo em palavras? No entamfoe assunto mais familiar e mais
conhecido em nossas conversacfes? Sem duvida, cammeendemos quando dele
falamos, e compreendemos também o que nos dizendajukele nos falam. Por
conseguinte, 0 que é o tempo? Se ninguém me pargurgei; porém, se quero explica-

lo a quem me pergunta, entdo ndo $&”

Alids, com os primeiros principios da razéo - qumno ja demos a entender,
também sao objeto daz natural -passa-se algo muito similar ao que se passa com as
palavras primitivas O fato de ndo podermos demonstrar os primeinogipfosnao é
nenhum indicio de um hipotético contato imediatm @Verdade (do mesmo modo que
nao o era nossa incapacidade de definir os terimgses). Ao invés disso, termos que
partir de principios de cuja veracidade ndo podemosscertificar € antes de tudo uma

limitag&o, um verdadeiro “estar a deriva” na oramtonhecimento, assim como nossos

230 Tese geral que estamos apenas a sugerir — e cuja devida comprovagdo requereria uma longa e
pormenorizada investigacdo, a qual fugiria do escopo do presente trabalho. Sem embargo, cremos ser
inegavel a influéncia que santo Agostinho exerce sobre Pascal (ao menos) no que tange a suas
consideragdes sobre a “natureza” do tempo — consideragdes estas que serdo explicitadas nos préoximos
paragrafos.

31 pPASCAL, B. De I'esprit géométrique et de I'art de persuader. Section I. In: Oeuvres complétes. Paris:
Editions du Seuil, 1963, p.350.

232 AGOSTINHO. Confissées. X, 14. Sdo Paulo: Paulus, 2004, p.338.
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corpos “estdo a deriva” entre o tudo e o nada.oEmwrqué de o filosofo, no famoso
fragmento Laf.199/Br.72 (o “fragmento da desprofofy, assegurar quea‘“nossa
inteligéncia ocupa, na ordem das coisas inteligivaimesma posi¢cdo que 0 N0SSO Corpo
ocupa na extenséo da natureza. Limitados em todergéesse estado que ocupa 0 meio

entre dois extremos encontra-se em todas nossésgas.

Note-se que este “meio” de que nos fala Pascal eedajue ver com o justo-
meio aristotélicd®>. O “meio” pascaliano ndo deve remeter-nos a qealgncoradouro
ou estrela norteadora, mas a situacédo do naufdagoodo que se pode dizer que N0sSsos
principios racionaisse encontram nmeioda ordem das “coisas inteligiveis”, tal como

os destrogos de um navio que foi a pique se erararniomeiodo oceano.

No entanto — como também ja haviamos introduzidaldiéns paragrafé¥ - ndo
seria licito que, da constatacdo de que nosso®iposnprincipios sdo contingentes (na
exata medida em que ndo podemos estar seguroed&Eqgprimeirogm si mesmogs
tirassemos a conclusao de que o ser humano n{a da qualquer certeza. Quem intui
que “B” é “B” e ndo “ndo-B”, esta, até certo pordmplamente autorizado a sustentar
gue este € um conhecimenterto afinal, ninguém — espontaneamente - deixa de

acreditar em sua verdade.

Segundo cremos, sera tendo em mente este tipatdeacque, noBensamentos,
Pascal dird qued'natureza confunde os pirrénic¢éisaf.131/Br.434). A este respeito, 0
filésofo afirma que, ndo obstante os argumenta®mizos serem irrebativeis, ha coisas
das quais nunca poderemsisceramenteduvidar: “Que fara entdo o homem nesse
estado? Duvidara de tudo, duvidara de que estaatéspde que o beliscam, de que o
gueimam, duvidara de que duvida, de que existe.d¢dpode chegar a esse ponto, e

considero de fato que nunca houve pirrénico efgtimdeito”(idem).

Nao podemos duvidar de que estamos acordados guejepor exemplo, X,

somado a X, resulta em 2X.matureza- ou, mais precisamenteluz natural— ndo nos

233 Doutrina amplamente desenvolvida na Etica a Nicémaco, segundo a qual a virtude seria aquilo que se
encontra entre dois vicios opostos.

234 Na ocasido em que constatamos que o fato de o “método ideal” nos ser impraticavel ndo nos autoriza
a abandonar toda e qualquer ordem na investigacdo das coisas que pretendamos conhecer. Com efeito,
quando se trata de alcancar — ou produzir - “certezas”, hd métodos que sdo impreterivelmente mais
proficuos que outros — ainda que nenhum deles seja o ideal. Recordemos que, entdo, Pascal exaltava o
método da geometria justamente por trabalhar com “principios tdo claros que ndo se encontram outros
gue o sejam mais para que, assim, possam servir-lhes de prova”.
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deixa “chegar até esse ponto”. Destarte, sera gueomismo néo é tao invencivel quanto
haviamos assentado ou — o que seria pior — quésnffh esta a se contradizer? Na
realidade, ndo se trata de nada disso. Expliquerao-n

Para que se compreenda o que Pascal quer dizedlaytela em “certeza” dos
principios da raz&o, parece-nos necessario quensa £m mente que a incapacidade
humana de duvidar de certas coisas nao deriva, at ralgum, da descoberta de

pretensas certezas absolutas que se imporiamamastais.

Lembremo-nos que, ao retomar o argumento cartediagénio maligngPascal
confessa que — a menos que reconhecamos, pelaefé&omos criaturas de um Deus
amoroso - ndo ha como estarmos certos da retid@ pidimcipios racionais.
Transcrevamos, novamente, o trecho que ora nagsste hao temos nenhuma certeza
da verdade desses principios, fora da fé e daagdel, senado (o fato de) que os sentimos
em nos. Ora, esse sentimento natural ndo € umaapronvincente de sua verdade
(...) (Laf.131/Br.434).

Indiscutivelmente, sentimos, por meio ld&@ natural que, por exemplo, tudo
aquilo que existe € causado por algo. Todavia, dagdan&do estamos mais no estado em
que fomos criados, osséntimentos naturdisdos quais ndo conseguimos nos
desvencilhar nada mais provam do que nossa inckguicide 0s colocaraturalmente
em davida. Neste sentido, alguns argumentos céticméadamente o dgénio maligno
— podem, positivamente, ser chamadosad#iciais: conquanto que, paartificiais,

entendamos tdo somemi&o naturais e nao sofisticos ou pertinazmente extravagantes.

bY

No intuito de fornecermos mais subsidios a nogpatdse interpretativa,
remetemos o leitor ainda para as linhas iniciaiSrdgmento daaposta,onde se |€é:
“Infinito. Nada. Nossa alma é lancada no corpo, omhEontra numero, tempo,
dimensdes; ela raciocina a respeito, e chama a megareza, necessidade, e nédo pode
acreditar em outra cois@.af.418/Br.233).

Ora, se no fragmento Laf.131/Br.434 Pascal jamaa que, no limite, sO
podemos estar plenamente certos da veracidadeedbomentos naturagor meio da fé,

no fragmento dapostao filésofo indica, uma vez mais, que a “certezaé gemos no
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gue toca aos numeros e coisas afins confunde-danraas contas, com uacreditar.

“e ndo pode acreditar em outra coisz®.

De fato, em Pascal, tudo se passa como se, aoterooos uma verdade da qual
nao podemoshaturalmentesuspeitar, ndo tivéssemos topaskndocom um limite
humano de duvidar: a “necessidade” de algo esté@smenpropria coisa do que no sujeito

que, supostamente, a conhece.

Esta interpretacao da epistemologia pascalian@a@alos, pois, em condi¢gdes de
compreender o porqué de Pascal, no fragmento 1d#33, ao demarcar aqueles que
podem ser tidos peldisnitesdo pirronismo, fazer questao de declarar‘gueca houve

236

pirrbnico efetivo perfeito™®, quando poderia simplesmente ter declarado muea

houve pirrGnico perfeito.

Ora, para nés apenas um fator ha que expliquesaqga do adjetivo “efetivo” na
referida frase, qual seja: indicar que ninguénmpazaegefetivamente- isto éyealmente,
no dia-a-dia -, duvidar de todas as coisas. Camnsite-se, a possibilidade de se ser um
pirrbnico nao-efetivo(ou tedrico perfeito €, até segunda ordem, mantida: em gse pe
nossa incapacidagsicoldgicade colocar determinadas coisas sob suspeita j@auese
que pese nosso impulso incontornavel para considexedadeiros determinados
conhecimentd$’), em tesetudo pode ser postaacionalmenteem xeque pelos
argumentos céticé¥.

N&o ha, pois, qualquer contradicdo em Pascal. l\f#@aos argumentos céticos
sao capazes de “nocautear” qualquer dogmatismaeloear em diavida todas as coisas,
disto n&o resulta, todavia, que ndo possamosdalarertezademasiadamente humanas,

235 Ainda sobre isto, |&8-se no fragmento Laf.419/Br.89: “O costume é nossa natureza. Quem duvida entdo
de que a nossa alma, estando acostumada a ver numero, espa¢o, movimento, acredita nisso e em nada
além disso”? — grifo nosso.

B8 Em francés: “(...) et je mets en fait qu’il n’y a jamais eu de pyrrhonien effectif parfait”.

7 Lembremos que, em um trecho ja citado de Do espirito geométrico e da arte de persuadir, Pascal ndo
se furtava a declarar, em alto e bom som, que a geometria é “perfeitamente verdadeira”. Ora, sopesando
tudo quanto vimos, sustentamos que, ao classificar a geometria como “perfeitamente verdadeira”, nosso
filésofo pode muito bem ter querido dizer apenas isto, a saber: a menos que lancemos mao de
argumentos muito artificiais, somos efetivamente incapazes de problematizar a veracidade das
proposicoes geométricas.

238 A posicdo que sustentamos aqui também é compartilhada por José Raimundo Maia Neto que, em The
Christianization of Pyrrhonism (Dordrecht: Kluwer Academic Publishers, 1995, p.55), afirma: “o que Pascal
declara ser verdadeiro na posi¢cGo dogmdtica é apenas a dificuldade psicoldgica de se duvidar dos
principios intuitivos”. Grifo nosso.
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ja que (parafraseando o fragmento da aposta) séeitos de tal maneira que nao

podemos deixar de acreditar em certas “verdades”.

Retomemos uma analogia que encetamos ha algumasgp@&gdeclaremos que,
se um naufrago pode, com certa justica, dizer gtébea onde desesperadamente se
agarra € firme (claro esta, em comparacdo com a §ge a circunda), o homem
pascaliano pode sustentar que os conhecimenthg daturalséo certos - afinal, séo
aquilo que, para nds, ha de mais solido ou mene#tsa flutuacbes. Todavia, que
naufragos e sequiosos da Verdade ndo se enganes)t&was e seus principios
continuam, também eles, a deriva, ndo constitupattos-seguros dos quais se possa

esperar algo mais do que uma salvacao precéria.

Em suma: nenhum conteudo prépriluz naturalé capaz de livrar o homem das
trevas em que se encontra. Ainda que, partinderdes primitivos e simples principios,
possamos construir discursos coerentes (e, em gynavedida, convincentes) sobre a
realidade, o conhecimento certo e seguro da Verdadgnua, decepcionantemente,

apartado de né¥.

239 N3jo poderiamos terminar esta se¢do de nosso trabalho sem tecer um breve comentério a respeito do
sui generis fragmento Laf.110/Br.282 — peculiar por conter as Unicas linhas pascalianas que parecem
atribuir o conhecimento dos primeiros principios ao coragdo.

Com efeito, como se pode depreender de inUmeras passagens de diversas de suas obras (cf., por exemplo,
Laf.298/Br.283 e Laf.380/Br.284), o coragdo ¢, para Pascal, uma instdncia relacionada a vontade humana,
da qual Deus se utiliza para trazer os homens a Si. Todavia, tentar determinar, de modo mais preciso, se
o corag¢do também pode ser considerado, com justica, a instancia responsavel pelo conhecimento dos
principios (ou seja, estabelecer se, em certo sentido, “coracdo” nada mais é do que outro nome dado a
luz natural) é uma tarefa a que nos furtaremos aqui — tanto por ja a termos empreendido alhures (Cf.
Limites da apologia cristd. Sao Paulo: Garimpo Académico, 2016, p.41-53; 10 licbes sobre Pascal.
Petropolis: Vozes, 2017, p.38-53), como por, no limite, ser irrelevante para nossa presente empreitada.
Sobre o fragmento Laf.110/Br.282 importa-nos, entretanto, relatar o seguinte: quando Pascal afirma que
- pelo simples fato de ndo poderem ser demonstrados pela razao - os primeiros principios ndo devem ter
sua verdade questionada (“Conhecemos a verdade (...) também pelo coracéo. E desta ultima maneira que
conhecemos os primeiros principios, e € em vdo que o raciocinio, que ndo toma parte nisso, tenta combaté-
los.”), ndo nos parece descabido entender que, com tal declaragédo, o fildsofo pretende, acima de tudo,
relativizar os julgamentos da razdo: e nao algar os principios de que ela parte aos céus das verdades
absolutas e irretorquiveis. Ora, como ja sabemos por conta de tudo quanto vimos ao longo deste capitulo,
Pascal alimenta muitas desconfiangas quanto a retiddo de nossos raciocinios (que sdo passiveis de ser
deturpados pela imaginagdo, pelas doengas, pelo interesse, etc.). Logo, parece-nos que se trata, no
fragmento Laf.110/Br.282, menos de — gratuitamente - atrelar aos principios um grau superlativo de
certeza do que de rebaixar, uma vez mais, a razao “raciocinante” - que, agora, repentinamente, aparece
como indigna de exigir dos conhecimentos intuitivos algo que ela prépria ndo nos pode oferecer. Como
se dird na sequéncia do préprio fragmento Laf.110/Br.282: “essa impoténcia néo deve servir portanto
sendo para humilhar a razdo”.

Sobre o teor eminentemente apologético do fragmento Laf.110/Br.282 (ditado por Pascal a seu
secretario), conferir GOUHIER, H. Blaise Pascal: conversdo e apologética, capitulo 1l — “Do coragdo”. Sdo
Paulo: Discurso Editorial, 2006, p.85-111.
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Capitulo 5 — O (des)conhecimento da justica

Uma vez conscios das teses e argumentos geraisetdusmo pascaliano,
foquemo-nos, finalmente, sobre a questéojudtica. Citemos, pois, novamente, 0
seguinte trecho do fragmento Laf.60/Br.2%krtamente se ele (0 homem) a conhecesse
(a justica), ndo teria estabelecido esta maximanais geral de todas as que existem
entre os homens, que cada um siga os costumesisipais. O esplendor da verdadeira
justica teria subjugado todos os povos. E os lagsles ndo teriam tomado como
modelo, em vez dessa justica constante, as fastas@s caprichos dos persas e dos

alemaes. Vé-la-iamos implantada em todos estadasutolo e em todos os tempos”

Percebamos que o caminho adotado por Pascal ndtaxscrito € similar aquele
que o grego Carnéades trilhava para indicar atiguintrinseca as normas politicas.
Com efeito, como vimos no primeiro capitulo desdbalho, Hugo Grotius afirma — nos
Prolegomena- que um dos expedientes carneadianos para sustegratuidade das leis
€ acenar para a incrivel variabilidade a que estéonetidas: modo de raciocinar que,
aquela altura, classificamos composteriorf*° - precisamente por provacausa(nossa
ignorancia relativamente aquilo que pode ser chandad“direito natural”) a partir de
seuefeito (a inconstancia dos estatutos humanos). Ora, Pa&c@areceestar, aqui,
agindo distintamente de seu antecessor acad&hibm entanto, cabe perguntar: sera
gue o desconhecimento da justica sustentado noératg Laf.60/Br.294 é uma tese que,
de alguma maneira, pode ser nuangada? E, se essedeo, 0 que ainda haveria para

ser dito sobre esta teméatica em Blaise Pascal?

Primeiramente, fazendo eco a Edouard Morot-Sirreques sugerir que, para

Pascal, “justica” € um termo primiti¥t3. De acordo com esta hipétese de leitura (e como

se segue daquilo que foi dito no capitulo anteram)ouvirmos a palavra “justica”, todos

240 Apesar de tal classificacdo n3o ser realizada, de modo explicito, pelo préprio Grotius, nds a formulamos
tendo por base suas préprias teses, como, alids, deixamos claro em nosso primeiro capitulo. Vale lembrar,
ainda, que, para o jurista, ndo é licito que, a partir da notavel variabilidade das leis, se conclua a
inexisténcia do direito natural: afinal, diz Grotius, ndo se pode esperar que povos depravados pautem
suas regras pela justica. Em outras palavras: para o autor holandés, a inconstancia das normas sociais
depde contra os homens, ndo contra verdadeira justica, derivada, de modo necessario, da prépria
natureza humana.

241 Ainda que — é importante que se diga desde ja — Pascal, diversamente de Carnéades, jamais chegue a
negar a existéncia da justica, limitando-se a indicar sua abstrusao.

242 “Referindo-nos ao vocabuldrio do opusculo Do espirito geométrico e da arte de persuadir, diremos, de
inicio, que “justica” pertence & categoria das palavras primitivas”. MOROT-SIR. E. La justice de Dieu selon
Pascal. In: Justice et force: politiques au temps de Pascal. (Org. FERREYROLLES, G.). Paris: Klincksieck, 1996,
p. 281.
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voltamos nossa atencao para o0 mesmo objeto, auela gsséncia mesma deste objeto

continue nos sendo completamente desconhecida.

Ocorre, aqui, 0 que ocorria comeampo(e o que, de resto, ocorre cooadosos
termos primitivos): quando ndo me perguntam o cpiegtica “sei” perfeitamente o que
ela é. Contudo, quando, efetivamente, me pergurdaque ela seja, vejo-me em
dificuldades tanto para atinar com uma respostuanto para convencer meus
interlocutores de sua veracidade (claro esta, dgselene aventure a oferecer-lhes uma

resposta).

A alegada dificuldade em que nos encontramos en@ieender a justica — quer

parecer-nos — inspirou Pascal a escrever as seglimbas autobiograficas:

“Passei muito tempo da minha vida pensando queshawia justica e nisso nao
estava enganado, pois de fato existe conforme Besiguis revelar, mas eu néo via sob
esse aspecto, e € ai que estava enganado, poiditagee que a nossa justica era
essencialmente justa e que eu tinha meios de recérh e julgar a respeito dela, mas
me vi tantas vezes com falta de julgamento cogafinalmente comecei a desconfiar
de mim e depois dos outros. Vitodos paises e lomedando. E assim, depois de muitas
mudancas de julgamento no que diz respeito a veitaflstica, reconheci que a nossa
natureza ndo era mais que uma continua mudanca endaliante ndo mudei mais. E se

eu mudasse, confirmaria a minha opinigt’af.520/Br.375)

O fato de Pascal admitir que ha uma justica - aggeé Deus quis nos revelar —
nao deve, aqui, causar-nos qualquer espanto. Gaton,efe Pascal se embasbaca com a
abstrusao da dita justica, ele o faz tdo somerdgadyua tenta abarcar por meio da luz e
da razdo naturais, pois, como cristdo, é evideate afilosofo ndo duvidaguer da

existéncia da Justicguerda retiddo dos mandamentos divitfds

N&o h& em Pascal, entretanto, nenhum flerte conqueratipo de governo com
caracteristicas teocraticas — nem, tampouco, geakgmtacdo de submeter os reis ao
poder papaf“. Assim sendo, o fato de sabermos que ha umagusticJustica revelada

— ndo nos pde em melhor situacdo quando se tratentir dar um fim a alucinante

243 Ainda que n3o haja nada em Pascal que sequer lembre a sistematizac3o do direito divino realizada por
Grotius, brevemente exposta nos Ultimos paragrafos do primeiro capitulo desta tese.

244 Diversamente do que faz — por exemplo - Egidio Romano em De Ecclesiastica Potestate (de 1302), onde
pretende justificar a submissdo sistematica do “gladio temporal” ao “gladio espiritual”.
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mutabilidade a que estdo sujeitas as constituigdesnas (diriamos hoje, a alucinante

mutabilidade a que estéo sujeitasnssituicoes laicap

A peculiaridade do fragmento Laf.520/Br.375 estas em expor, num contexto
permeado por ares confessionais, aquilo que nongatp Laf.60/Br.294 era declarado
de modo impessoal - a contingéncia de nossa (rdeggastica -, atrelando, por sua vez,
tal contingéncia a contingéncia (ou inconsisténdgeapossa propria natureZdepois de
muitas mudancas de julgamento no que diz resperaydadeira justica, reconheci que
a nossa natureza ndo era mais que uma continua mgatlaPerceba-se, de passagem,
gue a inconstancia intrinseca ao homem alegadaPascal é, por si sb, capaz de
inviabilizar o projeto grotiano de chegar as leisjaisto e do injust@a partir de uma

andlise das caracteristicas que, pretensameriansgmuns a todos fds

Assim, até este ponto, tudo continua indicandoahemem nédo tem qualquer
conhecimentmatural da justica. Mas, serd mesmo? Vejamos, a essetespeue o
filbsofo tem a nos dizer em spaovincial de nimero quatorz®. L4, dirigindo-se aos

“reverendos padres” jesuitas, Pascal dispara:

“Vocés estdo longe do sentimento da Igreja e at@atlaeza. As permissdes para
matar que vocés concedem em tantas situacOes mmogjue nesta matéria vOcés
esqueceram de tal maneira da lei de Deus e apagdeatal modo as luzes naturais que
precisam ser de novo instruidos sobre os principiass simples da religido e do senso
comum; pois que ha de mais natural que esta opimjde um particular ndo tem direito
sobre a vida de outro? Somos ndés mesmos tdo bdmidws sobre isso, diz sao

Cris6stomo, que quando Deus estabeleceu o principiado matar, ndo acrescentou

245 Lembremos, também, que, se, em Hobbes (a exemplo do que ocorre em Grotius), 0 homem tem acesso
direto as leis naturais, estas, no entanto, nada tém que ver com a justica de que se trata aqui, estando
muito mais relacionadas com o instinto de autopreservacao que moveria todos os individuos. Em Hobbes,
como vimos, as leis naturais - em que pese serem racionais — sdo apenas regras de sobrevivéncia: ndo
passando o justo e o injusto de meras decisdes dos diferentes legisladores.

245 Resumidamente, a obra que conhecemos como “Provinciais” é um conjunto formado por dezoito
cartas (e pelo fragmento de uma décima nona) em que Pascal polemiza contra os jesuitas de sua época.
De modo geral, pode-se dizer que as Provinciais sdo uma resposta a perseguicdo que os (assim chamados)
jansenistas vinham sofrendo por terem se erguido contra a moral laxista apregoada por alguns destacados
membros da Companhia de Jesus. Ora, se nas trés primeiras cartas Pascal tinha se concentrado em
evidenciar a frauduléncia do processo movido contra Antoine Arnauld pelos jesuitas, da quarta carta em
diante o filésofo se dedica a atacar, frontal e abertamente, a moral destes uUltimos. A décima quarta
provincial faz, obviamente, parte deste uUltimo bloco de missivas. Sobre as Provinciais, conferir: BAYET, A.
Les provinciales de Pascal. Paris: Société Francaise d’Editions Littéraires et Techniques, 1929.
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que é porque o homicidio € um mal; pois, diz essked? a lei pressupde que ja tenhamos

aprendido da natureza tal verdagle)**”.

Note-se que, no trecho citado, a proibicdo do bitha surge como uma regra de
justica ditada peladiizes naturais?*® Ora, isto permitira que, na sequénciadeda, os
padres jesuitas sejam duramente alvejados por soemlderem com assassinatos
perpetrados em nome da honra ou, ainda, para atengdo de bens materizi% ao
passo que, segundo Pascal, tais atos violentogrs&mstolerados pela esmagadora

maioria dos homens quando cometidos em vista @ésaefa pudicicia ou da prépria vida:

“Segundo santo Agostinho, (...) quem, sem autorjdad&r um criminoso, se
torna ele mesmo criminoso, por esta razao princgebue usurpa uma autoridade que
Deus nédo lhe deu; e os juizes, ao contrario, que #&8sa autoridade, sdo, porém,
homicidas, se mandarem matar um inocente contl@isgue devem obedecer. Sao estes,
meus caros Padres, os principios da tranquilidadkaeseguranca publicas, que foram
admitidos em todos os tempos e em todos os lugaresm base nos quais todos 0s
legisladores do mundo, santos e profanos, estadlatsuas leis, sem que jamais até
mesmo 0s pagaos tenham aberto exce¢éo a essa segén quando ndo se pode evitar

de outra maneira a perda da pudicicia ou da Vfd4

Ao analisar tdo desconcertante passagem, sejammestbe e confessemos que
ndo vislumbramos como seria possivel conciliarm aeconfecgdo de alguma chave de
leitura - a declaracgéo de que (na auséncia dasoé@scacima assinaladas) o homicitfio
nunca foi considerado justo, com, por outro ladmila que nos € dito no fragmento

Laf.60/Br.294, onde se |Iéo“capricho dos homens se diversificou a ponto aeha&er

247 pPASCAL, B. As Provinciais. 142 carta. S3o Paulo: Filocalia, 2016, p.190.

248 N3o cremos que haja qualquer motivo para se supor que as “luzes naturais” das Provinciais constituam
uma instancia distinta da “luz natural” que figura em Do espirito geométrico e da arte de persuadir.

249 “Quem deu a vocés o poder de dizer (...): é permitido matar quem vem para vos ferir? E, em outro lugar,
é permitido matar aquele que nos quer fazer uma afronta, sequndo o parecer de todos casuistas, “ex
sententia omnium” (...)? Com que autoridade, vocés, que ndo passam de particulares, ddo esse poder de
matar aos particulares e até aos religiosos? E isso que seria preciso responder; e vocés julgam ter satisfeito
essa exigéncia dizendo simplesmente, em sua décima terceira impostura, que o valor pelo qual Molina
permite matar um ladrédo que foge sem nos fazer nenhuma violéncia néo é tdo pequeno como eu disse, e
tem de ser mais de seis ducados. Como isso é fraco, meus caros Padres! (...) Ndo deixarei de criticd-los.
Pelo menos, vocés ndo seriam capazes de dizer que ele ultrapassa o valor de um cavalo (...)”. PASCAL, B.
As Provinciais. 142 carta. Sdo Paulo: Filocalia, 2016, p.193-194.

20 PASCAL, B. As Provinciais. 142 carta. S3o Paulo: Filocalia, 2016, p.192.

21 Termo que, em Pascal, refere-se, exclusivamente, ao assassinato de “particulares” por “particulares”
— e jamais a pena de morte impingida pelo Estado. Voltaremos a isto no préximo capitulo.
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nenhuma (lei comum a todos paises). O furto, cstoc® assassinio de criancas e dos

pais®?teve seu lugar entre as ac¢des virtuosas”.

A primeira — e, possivelmente, mais infundada post& que poderiamos tentar
oferecer a este problemadporque, no curto periodo que separa a confeccaocitaaé
quarta provincial e a elaboracdo dofPensamentgs Pascal tenha ampliado
significativamente seus conhecimentos historicesnegraficos, a ponto de mudar de
opinido e ndo mais considerar como sendo de vigémaiversal certas regras que,
anteriormente, cria serem observadas tpdos os povos. Isto, no entanto, como ja
adiantamos, ndo passa de uma hipétese arbitragiadifjailmente poderia encontrar
gualquer dado que lhe pudesse servir de base.

Uma outra interpretacdo possivel do citado impasssistiria em afirmar que
aquilo que faz com que o Pascal d®snsamentos na contramdo do Pascal das
Provinciais -ndo mais acredite que ha leis universalmente oadasvseria, de algum
modo, uma (pretensa) crescente influéncia dassidegticas sobre sua filosofia: de
maneira que, se, nesta Ultima obréyzanaturalainda seria capaz de abarcar a Justica,
nosPensamentotal poténcia ndo mais seria apta para realizaekbemte tarefa. Note-
se que estamos, aqui, jogando com a hipotese demgueensador cético tem maior
pendor para duvidar de que ha leis aceitas porstedohomens do que o tem um
dogmaticé®® afinal, em regime de raz&o insuficiente, a coiéeia e/ou o capricho
daqueles que promulgam as regras politico-so@adema se tornar mais relevantes do

que o seriam em outras situagoes.

Contudo, em que pese ser mais sofisticada do quedaaque lhe antecedeu, esta
tentativa de solugéo do problema que ora nos ppactambém nos parece bastante fragil.
Explicamo-nos. A décima quargaovincial veio a luz em 23 de outubro de 1656; ora,
1657 foi 0 ano em que, além de ter comecado airedifensamentog?ascal produziu
o Do espirito geométrico e da arte de persuadpusculo no qual, como vimos, ja se
punha em questéo a capacidade de conhecimentgé&lacesdas coisas por meiolda

252 Ao mencionar o “assassinio de criangas”, Pascal pode estar se referindo tanto ao infanticidio praticado
pelos espartanos quanto aquele praticado pelos povos americanos (ainda pouco conhecidos a época). Por
outro lado, quando se pronuncia sobre o “assassinio dos pais”, acreditamos que o filésofo pode ter em
mente o chocante habito dos esquimds que, literalmente, desfaziam-se dos membros mais idosos do cl3,
0s quais eram deixados para morrer de maneira solitaria.

253 Isto é, um pensador que n3o duvida da capacidade da razdo para distinguir, inequivocamente, o justo
do injusto.



105

naturaP>* Ora, estdato, por si so, torna consideravelmente improvauese segundo a
qual o Pascal daBrovinciaisainda ndo era cético quanto a capacidade da ra@ao p
abarcar a Justica, na exata medida em que poucsesrae interpdem entre a décima

quartacartae o céticé>® texto deDo espirito geométrico.

Mas isto ainda ndo é tudo. Lembremo-nos de qugomaersa com o Sr. de Sacy
—ocorrida em janeiro de 1655 (portanto, quase duis antes da publicacdo da décima
quartaprovincial) - Pascal elogiava tanto Epiteto quanto Montaigiagrele, por ter sido
o filosofo que melhor conheceu os deveres do honeste, precisamente por ter
mostrado ao homem a incapacidade em que se enpamgraonhecer, com certeza, o

gue quer que seja.

Pois bem. Naquela ocasidao, no meio de seu longor@o@o autor doEnsaios,
Pascal declaravdEle examina tdo profundamente todas as ciénciageametria, da
qual mostra a incerteza nos axiomas e nos termesetpindo define, como extenséao,
movimento, etc.; a fisica em muitos mais assur@asgdicina, em uma infinidade de
maneiras; a histdria, a politica, a moral, a jurisgléncia e o resto, de tal modo que, fora
da Revelacao, a rigor duvidariamos se estamos actusi ou n&0°,

Sublinhemos: na citada passagem, Pascal elogiaalMjopjustamentepor este,
dentre outras coisas, delatar a fragilidade dascimios “da politica, da moral e da
jurisprudéncia”. Como releva de outro ponto do qalé entre Pascal e o Sr. de Sacy, a
leitura da obra montaigniana € recomendasetamente porquseu autor nos faz
duvidar se, de fato, sabemasdue € a saude, a doenca, a vida e a morte, o bena/,

a justica, o pecado, dos quais falamos toda hom.t&8nos em ndés principios do
verdadeiro e, se aqueles que cremos ter, e quiessaam axiomas e no¢des comuns (...)

sdo conformes a verdade essencral’.

Estes séo, pois, os dados do problema. Deles, rdegoe, para se sustentar a
hipotese interpretativa de acordo com a qual odPassPensamentoé mais cético do

que o era naPBrovinciais(a ponto de, nestas ultimas, ele ainda crer noemmento

254 Para uma mais detalhada cronologia da produc3o pascaliana (bem como para uma acurada biografia
de nosso autor), conferir: ATTALI, J. Blaise Pascal: ou “o génio francés”. Bauru: EDUSC, 2003.

255 pelo menos no que diz respeito ao perfeito conhecimento das realidades significadas pelos termos
primitivos.

256 Utilizamo-nos, aqui, uma vez mais da traducdo brasileira de Flavio Fontenelle Loque: PASCAL, B.
Conversa com o Senhor de Sacy sobre Epiteto e Montaigne. Sao Paulo: Alameda, 2014, p.66.

7 1dem, p.65.
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humano da Justica e, consequentemente, na unidad®l da observancia de
determinadas leis) é necess&@m sdpressupor que — como ja assinalamos - Pascal tenha
mudado, em poucos meses, um ponto central delssafiE®®, como tambénassumir

que o filosofo ndo endossava, ja em 1655, os aspdotpensamento montaigniano que,

sem embargo, tdo insistentemente celebi@arversa com o Sr. de S&ty

De nossa parte, tendemos a concordar com Pascalayeate afirma que ou um
autor ‘tem um sentido em que todas as passagens contcamasrdam, ou ele ndo tem
absolutamente sentido nenhuiip&f.257/Br.684) Todavia, se assim €, que sentido seria
capaz de pbér em concordancia as posi¢es encontradécima quarfaovincial e, por
exemplo, no fragmento Laf.60/Br.29%que,grosso modppodem, respectivamente, ser
resumidas nas seguintes palavras: “ha leis quelsservadas, desde sempre, por todos

0s povos” e “nao ha qualquer lei que tenha sidemisla sempre e em todo lugar”?

Estamos convencidos de que uma das respostassvaéesita questao pode ser
derivada de uma leitura ndo-estrutural das obrasafianas, brotando da compreenséo
do contexto polémico em que sdo produzidaBrasinciais.A este respeito, lembremos
somente que, se as trés primegagastinham como principal meta a defesa de Antoine
Arnauld frente a seus detratores, a partir da guBrbvincial Pascal dedica-se
exclusivamente a atacar os casuistas da CompaaJiesds, que, por sua vez, também

se utilizam de missivas para, belicosamente, rechssp andnimo adversario.

Ora, dado que taisartas foram elaboradas no ambito de uma controvérsia
publica, e que nelas se tratava, acima de tuddesimascarar os jesuitas e de livrar 0s

fiéis de sua ma conducao de consciértiasdo é despropositado pensar que nelas, por

258 Quer dizer, tenha subitamente “sucumbido” a influéncia do ceticismo, deixando, em poucos meses,
de acreditar na capacidade humana para conhecer as normas do justo e do injusto.

259 Tese que nos parece insustentdvel, sobretudo a luz do que expusemos na primeira e na segunda secdes
do quarto capitulo desta tese. Registremos que Christian Lazzeri, diferentemente de nds, parece, de algum
modo, flertar com a hipdétese segundo a qual Pascal vai se tornando gradualmente mais cético
relativamente a habilidade humana de conhecer a justica - a ponto de o fildsofo ser capaz de sustentar,
nas Provinciais e nos Pensamentos, posicionamentos distintos quanto a essa questdo. Sobre isto, Lazzeri
assegura: “o problema é que existe, entdo, uma diferenca de posicdo em Pascal (...) entre as Provinciais e
os Pensamentos (...), pois Pascal modificou sua andlise do modo de conhecimento da lei natural entre as
primeiras e os seqgundos”. LAZZERI, C. Force et justice dans la politique de Pascal. Paris: PUF, 1993, p.209.
260 Analisando o contexto de produgdo da quarta carta (bem como daquelas que viriam depois dela), Attali
comenta: “Apesar dessa terceira Carta, em 15 de fevereiro a Sorbonne confirma que Arnauld perdeu seu
titulo de doutor por ter afirmado “que as vezes falta a gra¢a ao justo para cumprir os mandamentos de
Deus”. Em Port-Royal, desdnimo geral: ndo serd melhor interromper esses panfletos inuteis? Foi entdo
que, num estranho lampejo, Méré, o libertino, posto a par do segredo por Blaise, encontra uma boa agdo
para reacender a polémica. Diz que de nada adianta atacar os doutores da Sorbonne, uma vez que o



107

vezes, Pascal assumia como verdadeiro aquilo qielsitores (os letrados em geral)

acreditavam sé-lo, ainda que nao necessariamemigactlhasse de suas convicgoes.

Como é comumente aceito, rrRA®vinciaisse trata menos dmsinardo que de
chocar epersuadif®’. Assim sendo, é natural que Pascal parta, emiseurso, de teses
gue, sendo aceitas por agqueles a quem se diriggrenmpse eficazes no processo de seu
convencimento, independentemente de sua (in)veidadgieseca. Como o proprio autor
ird frisar emDo espirito geométrico e da arte de persuatlé, axiomas que, embora
talvez falsos, sédo, quando admitidos, tdo podempsasto a mais inquestionada verdade,

carregando, consigo, o poder da créffca

Por certo, recorrer a fatores circunstanciais garair as tensées que se fazem
presentes no pensamento de um filésofo se afigame wm expediente perigoso para
gualquer especialista, na exata medida em quatsede um recurso do qual facilmente
se pode abusar. Cremos, no entanto, que estamosaatprizados a fazé-lo. Afinal,
sustentar que, num texto publico e polémico, Papadie — astuciosamente — de
afirmacdes com as quais ndo compactua, para, oexse livrar os individuos de erros
que os afastam de Deus ndo nos parece, em absoagdjtuir uma traicdo contra o
sentido que unifica e o espirito que move a taakdda obra pascaliai® qual seja, a
ansia de, a todo custo, afastar os homens daddsragsnides do mundo e disp6-los para

o recebimento da graca.

Ademais, ndo parece ocorrer aqui nada substancitdrdeverso do que ocorre na
famosaaposta.Lembremos que, no fragmento Laf.418/Br.233, Papeah dispor seus
leitores a Unica postura que, sensatamente, poaddada neste mundo (buscar a Deus
de todo coracédo), parte, sem qualquer critica aréaquilo que certamente pode ser

considerado um erro: nosso afé de viver tanto guamg seja possivéf. Apelar para tal

processo de Arnauld estd encerrado, mas por que ndo atacar frontalmente os casuistas? Afinal, sdo eles
os verdadeiros responsdveis! Ademais, isso obrigaria os jesuitas a defender-se. Basta dessas disputas
obscuras sobre a graga, melhor é ridicularizd-los com sua moral hipdcrita! E que comece o espetdculo”.
ATTALI, J. Blaise Pascal: ou “o génio francés”. Bauru: EDUSC, 2003, p.192.

261 Qu, caso se queira: nas Provinciais trata-se de ensinar para persuadir.

262 “(Os principios) do espirito sdo verdades naturais e conhecidas de todo mundo, como ‘o todo é maior
que a parte’ e muitos outros axiomas particulares que uns aceitam e outros ndo, mas que, uma vez
admitidos, ainda que falsos, sdo tdo poderosos para levar a crenga quanto os mais verdadeiros”. PASCAL,
B. De L’esprit géométrique. Secdo Il. In: PASCAL, B. Oeuvres complétes. Paris: Editions du Seuil, 1963,
p.351.

263 Claro estd, a excecdo de suas obras cientificas.

264 Como se verd no capitulo 8 desta tese, Pascal defende que, se a aversdo a morte era algo salutar no
homem adamico, no homem decaido ela constitui um vicio. Cf. Lettre a M. et Mme Perier a Clermont, a
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desejo ao invés de o malsinar parece, de fato,titonsuma verdadeira gafe do
fildsofo?®®. Contudo, ndo nos enganemos: seapesta Pascal parte de algo execravel —
sem questiona-lo por um momento que sejle-p faz exclusivamente para levar seu
leitor a vislumbrar a mais salutar das verdades:ajpostar na existéncia de Deus € o que

h& de mais razoavel para os homg&hns

Quando nos debrugamos sobre a décima gpesténcial, faz-se nitido o esforco
empreendido por Pascal para desmoralizar os casw@stua moral laxista, tarefa tanto
mais importante quanto essencial para livrar o pie/geus “falsos profetas”, que nao
parecem fazer sendo empenhar-se ao maximo patar afsfomens de seu Criador. Ora,
0 que melhor poderia desmoralizar tais guias e¢gpis do que demonstrar que se negam

a prescrever maximas que até mesmo 0s pagaos ea@mnsc excelsas?

Tudo se passa como se, para Pascal, contar, emrguaentacdo, com uma
nefanda paixdo humana (no cascagastg - ou com uma falsa opini& (no caso da
décima quartacarta) - fosse um baixo preco a pagar frente ao lucre dai,
eventualmente, possa advir: 0 ganho de mais alarasopReino dos Céus. Como sempre
em Pascal, trata-se de tentar chegar a Deus attawéa caminho pavimentado, a duras
penas, com nossos erros e contradicdes. Eis,qa@Esmesmo quandgmlemista como

no caso daBrovinciais-, N0sso autor é, antes de tudo,apologeta

Estamos plenamente convencidos de que o impetoggtimio de nosso filosofo
nos fornece uma chave de leitura valida — e mesiimente - quando se trata de por em
acordo suas discrepantes declaracdes sativseavancia das leigresentes, de um lado,

na décima quartearta e, de outro, noPensamentoslal “cddigo de decriptagerff®,

la ocasion de la mort de M.Pascal. No que tange a utilizacdo — estrategicamente acritica — que Pascal faz
de nosso desejo de vivermos tanto quanto possivel, as seguintes linhas do fragmento Laf.418/Br.233 sdo
particularmente esclarecedoras: “.. serieis imprudentes, quando sois obrigados a jogar, de ndo arriscar
vossa vida para ganhar trés em um jogo em que hd igual possibilidade de perda e de ganho. (...) Ndo hd
por que balangar. Ha que se dar tudo. E assim, quando se é forcado a jogar, € preferivel renunciar a razéo
para conservar a vida a arriscd-la pelo ganho infinito tdo prestes a acontecer quanto a perda do nada”.
Grifos nossos.

265 Que, desde entdo, ndo deixou de ser assumida como um fato e acidamente denunciada, tanto por
religiosos, quanto por livres-pensadores. Ora, cremos que tais denuncias se devem, em grande medida, a
certa incompreensao das estratégias apologéticas pascalianas.

266 para uma analise pormenorizada da aposta, conferir nosso Limites da apologia cristd (Sdo Paulo:
Garimpo Editorial, 2016), notadamente o capitulo intitulado “A Aposta”.

267 Segundo a qual hd normas que, positivamente, foram observadas em todos tempos e lugares.

268 para utilizarmo-nos, aqui, de uma expressido de Gérard Lebrun. Com efeito, Lebrun considera que, para
Pascal, o dogma da queda desempenha o papel de um “cédigo de decriptagem” capaz de explicar as
contradigdes humanas. Cf. LEBRUN, G. Blaise Pascal, Brasiliense, Sdo Paulo, 1983, p.83.
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todavia, mostra-se inapto para dirimir outras teagi@ascalianas concernentes a mesma
tematica — principalmente quando se trata de ctades que se encontram no interior

de uma mesma obra (no caso, no interior dos p®Paosamentgs

Sim. Mesmo algumas passagens da principal obralaiseBPascal contém
declaracdes acerca do conhecimento da justicaagueienos num primeiro momento,
parecem contradizer-se. Com efeito, se o ja mititol@ fragmento Laf.60/Br.28% (a
exemplo dos fragmentos Laf.61/Br.300 Laf.66/Br.326"%, entre inimeros outros)
sustentam que o homem ndo conhece a justica, @sasifragmentos que parecem

sugerir a tese contraria. Transcrevamos, abaixe dibes:

“Sem duvida a igualdade dos bens € justa, maspod@endo fazer com que fosse
forcoso obedecer a justica, fez-se com que fosse @bedecer a forca. Nao se podendo
fortificar a justica, justificou-se a forga, a fide que o justo e o forte estivessem juntos e

gue houvesse paz, que é o soberano (esh'81/Br.299).

“Meu, teu. Este cachorro € meu, diziam aquelas pshariancas. Este é 0 meu
lugar ao sol. Ai estd o comeco e aimagem da usépee toda a terra(Laf.64/Br.295).

O que dizer aqui, sendo que o autor do fragment81/8r299 consideraistaa
igualdade de bens, ainda que, na pratica, a cenieatngivel? O que dizer aqui, senao
gue o autor do fragmento Laf.64/Br.295 parece aiclhasta a existéncia da propriedade
privada, e que, portanto, parece agioata a comunidade de tudo quanto esta sob o

dominio dos homens? Encontramo-nos, pois, freote anpasse.

Em outra ocasi&® tentamos indicar que, para Pascal, ainda que as

demonstracdes metafisicas da existéncia de Deus ppn@sam ser consideradas

269 “Sobre o que fundamentard ele a economia do mundo que quer governar? Serd sobre o capricho de
cada individuo? Que confus@o! Serd sobre a justica? Ele ignora-a”.

270 “Como a moda faz o atrativo, também faz a justica”.

271 “E perigoso dizer ao povo que as leis ndo sdo justas, pois ele s6 obedece a elas porque acredita que séo
justas. E por isso que é preciso dizer-lhe ao mesmo tempo que é necessdrio obedecer a elas porque sdo
leis, como é preciso obedecer aos superiores nGo por serem justos, mas por serem superiores. Assim
qualquer sedicdo fica prevenida, se se puder fazer entender isso e que (essa €) propriamente a definicdo
da justica”. Note-se que se, aqui, Pascal define a justica como sendo uma submissdo incondicional as leis,
isto se dd justamente por partir do pressuposto de que nos é vetado o conhecimento de uma justica
superior as (e independente das) legislacdes humanas.

272 CF. MANTOVANI, R. Limites da apologia cristd. (S3o Paulo: Garimpo Académico, 2016), notadamente
a secdo intitulada: “Motivos teoldgicos da recusa pascaliana das provas metafisicas da existéncia de
Deus”, p.124-131.
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completamente probanté$ elas ndo deixam, apenas por isso, de ser bousangos,
na exata medida em que nos apresentam certasectticas que, com efeito, sdo
préprias ao Verdadeiro Deus.

Como bem sublinha Pascal, o inconveniente de sengac a Deus por meio da
razaonao consiste em passar a vé-Lo — por exemplo — cor@Goiamor das verdades
matematicas ou como o Ordenador do mundo; afirealle regra, tudo a que se chega
por meio das provas metafisicas de Sua existénde, gom justica, Dele ser dito. Ao
invés disso, o problema surge apenas quando passamduzir o Deus de Abrado, Isaac
e Jacé a algum desses achados de nossa&fasta, pois, confessar que - pelo menos
para nés, homens decaidos -, ainda qess&nciaou anaturezadivina se encontre
totalmente escondida, por vezes conseguimos vishmalgumas de Suas qualidades (e

isto mesmaem qualquerecurso a Revelagdy.

Pois bem. Acreditamos que é possivel que, em Rasuara com gustica o
mesmo que se passa com Deus, a saber: que suai@&ssda ignorada pelos homens,
ainda que alguns de seus tracos se nos deem aceonfete-se que, segundo esta chave
interpretativa, Pascal ndo incorreria em qualqaetradi¢cao ao, por um lado, afirmar que
ndo conhecemos a Jusfia(ou seja, a esséncia desta) e, por outro, assgyena

exemplo, que a igualdade de bens (Laf.81/Br.299a quosse compartilhada de tudo

273 Tendo-se em vista que (a exemplo de qualquer raciocinio humano) ndo sdo capazes de sobrepujar, de
uma vez por todas, as duvidas levantadas pelos céticos.

274 “0 Deus dos cristdos ndo consiste em um Deus simplesmente autor das verdades geométricas e da
ordem dos elementos; essa é a parte dos pagdos e dos epicuristas. Tampouco consiste apenas num Deus
que exerce sua providéncia sobre a vida e sobre os bens dos homens, para dar uma feliz sequéncia de anos
aqueles que o adoram; esse é o quinhdo dos judeus. Mas o Deus de Abrado, de Isaac e de Jacd, o Deus dos
cristdos é um Deus de amor e de consolagdo; é um Deus que enche a alma e o coragéo daqueles que possui;
é um Deus que os faz sentir interiormente a propria miséria e a sua misericordia infinita; que se une ao
fundo da alma deles; que a enche de humildade, de alegria, de confianga, de amor; que os torna incapazes
de outro fim que ndo seja ele préprio”(Laf.449/Br.556).

275 E importante que se sublinhe que a esséncia divina ndo é dada a conhecer a nenhum homem decaido
— seja ele cristdo ou ndo. Por outro lado, ndo é menos importante que se note o seguinte: ao conhecer a
Deus (por meio das Escrituras e da Tradigdao) como Salvador, o catélico, ainda que continue ignorando o
gue seja a natureza divina, encontra-se em melhor situa¢do do que aqueles que chegam a conhecé-Lo tdo
somente por meio de provas metafisicas de Sua existéncia. Com efeito, diversamente destes ultimos,
aqueles que conhecem a Deus através da Biblia — isto é, através de Jesus Cristo, o Deus que vem até os
homens - ndo correm o risco de se tornar orgulhosos por O terem encontrado se utilizando apenas de
suas proprias forcas. A respeito disto, 1é-se no fragmento Laf.190/Br.543: “Quod curiositate cognoverunt,
superbia amiserunt (aquilo que a curiosidade deles os fizera descobrir, a sua soberba os fez perder). E isso
que produz o conhecimento de Deus que se obtém sem Jesus Cristo, que consiste em se comunicar, sem
mediador, com o Deus que se conheceu sem mediador”.

276 “\eri juris — ndo o temos mais: se o tivéssemos, ndo tomariamos como regras de justica sequir os
costumes do préprio pais”(Laf.86/Br.297).
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quanto ha (Laf.64/Br.295) séo justas. Tudo se passa se, por se tratar de uma palavra
ou termo primitivo, ndo pudéssemos definir o qya ee si mesma a justfdd ainda

que, sem embargo, dela pudéssemos conhecer akpewas ou principié€.

Com efeito, tudo quanto foi exposto acima nos evaer que, quando Pascal
anuncia nossdesconhecimentda justica, ele o faz tendo em menteaturezadesta; e,
quando, por outro lado, da a entender que a comtus;eele esta a considerar ndo sua

esséncia, mas, por assim dizer, algumas de suasquiades.

Finalmente, caso esta interpretacdo nao seja expdap compreende-se como
Pascal — apesar de ndo acreditar que o0 homem @niagralmente, a justica — pode
(em um trecho ja analisado da décima quantainciaP’®) repreender os jesuitas por ndo
se aterem as normas fornecidas pelas “luzes nsituedinal, se tais luzes ndo nos
apresentam a esséncia mesma da justica, elashstamte, parecem nos dar a conhecer

algunsde seus principié¥.

277 precisamente por ndo termos acesso a sua natureza. A bem da verdade, é dificil determinar o que —do
ponto de vista pascaliano — seria conhecer a esséncia da justica. Quer parecer-nos, no entanto, que o
conhecimento de tal esséncia pode ter sido — para o homem pré-queda — algo analogo ao conhecimento
de uma férmula que, sendo aplicada a qualquer circunstancia particular, revelaria, infalivelmente, a justica
- ou injustica - dos elementos (atos, omissdes, intensdes, etc.) a serem julgados.

278 Além dos aspectos - ou principios — de justica jd indicados, hd alguns outros que podem ser
depreendidos da leitura do fragmento Laf.905/Br.385, bem como da prépria décima-quarta provincial.
Voltaremos a isto no préximo capitulo.

279 0 qual aqui transcrevemos novamente para a comodidade do leitor: “Vocés estéo longe do sentimento
da Igreja e até da natureza. As permissdes para matar que vocés concedem em tantas situagdes mostra
que nesta matéria vocés esqueceram de tal maneira da lei de Deus e apagaram de tal modo as luzes
naturais que precisam ser de novo instruidos sobre os principios mais simples da religido e do senso
comum; pois que hd de mais natural que esta opinido: que um particular ndo tem direito sobre a vida de
outro? Somos ndés mesmos téo bem instruidos sobre isso, diz sGo Criséstomo, que quando Deus
estabeleceu o principio de ndo matar, ndo acrescentou que é porque o homicidio é um mal; pois, diz esse
Padre, a lei pressupbe que ja tenhamos aprendido da natureza tal verdade”. PASCAL, B. As Provinciais. 142
carta. S3o Paulo: Filocalia, 2016, p.190.

280 Tajs como aquele que reza que um particular ndo tem direito sobre a vida de um semelhante seu.
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Capitulo 6 - Entraves para a elaboracdo e promulga@p de leis justas

As andlises desenvolvidas no capitulo anterioexaam a concluir que, ainda
gue ndo conhecam a esséncia mesma da justicanestpossuem algum conhecimento
de certas regras — ou principios - do justo e fissto. Ora, isto nos impele a formular
duas novas questbes, quais sejam: i) sera quejgemmaa medida, nos é possivel —
partindo dos citados principios — elaborar leis sgjam algo mais que fruto do acaso ou
do arbitrio humano?; e ii) caso a resposta a pé&ganecedente seja positiva, sera que,

a0 menos em principio, os homens seriam capazeméiermar um Estado a tais %9

Comecemos, pois, nossa investigacéo, lembrandolmagie Pascal nos diz no

fragmento Laf.512/Br.1, do qual citamos, abaixo,lango trecho:

“Diferenca entre o espirito de geometria e o espide finura. Num, os principios
sao palpaveis, mas afastados do senso comum, tgegs@ se tem dificuldade de virar a
cabeca para esse lado, por falta de habito; mas, gmuco que se vire, veem-se 0S
principios plenamente; e seria preciso ter o egpiotalmente falso para raciocinar mal
sobre principios tdo patentes que é quase impdgsgieecles escapem.

Mas, no espirito de finura, os principios estdauso comum e nos olhos de toda
gente. Nao adianta virar a cabeca, nem fazer vitbEra questao resume-se em ter boa
vista, mas é necessario té-la boa: pois os prinsipistdo tdo desconexos e em tdo grande
namero que é quase impossivel ndo escaparem. @mjssao de um principio conduz
ao erro; assim € preciso ter a vista bem clara pagatodos os principios e em seguida
0 espirito justo para nao raciocinar de modo fadedore principios conhecidos.

(...) O que faz com gque os gedmetras nao sejam éirgue eles ndo veem o que
esta diante deles e que, estando acostumados a&wspiws claros e grosseiros de
geometria e a nao raciocinar sendao depois de tetove manuseado bem os seus
principios, perdem-se nas coisas de finura, enogy@incipios ndo se deixam manusear
assim. Mal se consegue vé-los, pode-se senti-los fa@mente do que vé-los, tém-se
infinitas dificuldades para fazer com que aquelese gao os sentem por si mesmos
passem a senti-los. Sao coisas tao delicadas euéwerosas que € necessario ter um

senso bem delicado e bem claro para as sentirgajude modo justo e correto, segundo

281 Note-se que n3o se trata, aqui, de investigar se, para Pascal, algum homem ja teria elaborado e/ou
promulgado leis justas, mas sim de perscrutar se ha, no pensamento do fildsofo, algum indicio de que tais
coisas sao, de algum modo, factiveis. Pode-se dizer que o que nos guia neste capitulo sdo, pois, questées
de direito, e ndo questdes de fato.
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esse sentimento, sem poder, no mais das vezesnstedro por ordem como em
geometria, porgue nao se possuem assim seus pasci seria uma tarefa infinita
tentar possui-los. E preciso ver a coisa num Uniance, num Gnico olhar, e n&o por

progresso de raciocinio, pelo menos até certo grau”

Entendamos, primeiramente, que, sob a pena dalPasexpressdes “espirito de
geometria” e “espirito de finura” significam, cadgi@a delas, trés coisas distintas (ainda
que interligadas): uma determinada area do conleston um determinado tipo de

temperamento e um determinado método de investgfica

Assim, pode-se dizer que, com “espirito de geaaiefPascal designa: i) aquilo
que, hoje, chamariamos de ciéncias exatas (sobrataditmética e a geometr®) ii)
os individuos com habilidades notaveis nesse catopmnhecimento; e iii) 0 método

préprio a essa area, que consiste em tudo digjpatae numa ordem rigorosa.

Paralelamente, ndo é erréneo afirmar que, conpeessao “espirito de finura”,
Pascal designa: i) aquilo que, contemporaneameiméenamos de campo das “ciéncias
humanas”; ii) os homens que possuem singular c@ngiet para investigar os objetos
proprios a essa area do saber; e iii) 0 métoddipeao dito campo, que, de acordo com
0 autor, consistiria em vislumbrar e ponderar, siameamente, o0 maior nUmero possivel

de aspectos do assunto abordado.

Frisemos, aqui, de passagem, que, ao sustent&dqua meétodo proprio a cada
area de investigacao (ou “espirito”), nosso filésesta, de saida, recusando qualquer
pretensamathesis universalisnversamente ao que queria René Descartes, améto
cientifico jamais poderia ser uno: um é o modo megder nas matematicas, outro é o
modo de proceder na fisica e outro €, ainda, o nabelgproceder nas questdes
concernentes a ética e a jurisprudéncia. Noter@s,disso, o quanto é absurdo — quando
apreciado do ponto de vista pascaliano — o prbjebbesiano de tratafitosofia natural
e afilosofia politicacomo se fossem partes de um mesomtinuuni®*,

282 Cf, OLIVA, L. A questdo da graca em Blaise Pascal. S3o Paulo: FFLCH-USP (dissertac3o de mestrado),
1996, p.40-44.

283 )4 que, para Pascal, a fisica n3o pertenceria, propriamente, nem ao “espirito de geometria”, nem ao
“espirito de finura”, mas sim a ao “espirito de justeza”, que ndo nos cabe, aqui, analisar. Cf., p.ex.
Laf.511/Br.2.

284 Ainda que, como ja indicamos no segundo capitulo deste trabalho, ndo creiamos que a filosofia politica
de Hobbes seja irremediavelmente dependente de sua fisica.
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Estudar uniformemente as verdades numéricas, ogmaontos dos corpos e as
leis que modelam as sociedades politicas sO faecg@m ridiculos aqueles que assim
procederem. Nos problemas préprios as matematinasassario que se esteja atento a
apenas poucos principios, de modo que é quase qest@ “gedmetra®® chegue a
resolver todas as dificuldades que se lhe apresemtalesde que a elas se dedique de
maneira ordenada e progressiva; afingdria preciso ter o espirito totalmente falso para
raciocinar mal sobre principios tdo patentes quguase impossivel que eles escapem”.

Por outro lado, quando, por exemplo, trata-se destges de ética, de
jurisprudéncia ou (daquilo que chamamos) de filiagudlitica — areas todas elas atinentes
ao “espirito de finura” —, de nada adianta obeda@@dem geométrica; ao invés disso, é
preciso“ver a coisa num unico relance, num unico olharn@ por progresso de
raciocinio, pelo menos até certo grawks ciéncias humanas parecem ser, ante de mais
nada, o lugar das intuic6es e sentimergasdo dos longos e intermindveis argumentos
encadeadg®’.

Perceba-se, sublinhemo-lo uma vez mais, o quaelestpamos, aqui, do modo
hobbesiano — e grotiano - de proceder nessas amt&bm efeito, o que s@direito
da guerra e da pae olLeviatdsenao (para nos utilizarmos do vocabulario pasua)i

uma tentativa de tratgeometricamentde questdes pertinentefirura?®’

Pois bem. Agora que sabemos que a jurisprudérasanvestigacdes que com ela
conversam pertencem aepirito de finurareformulemos em novos termos as questdes
que fizemos no inicio deste capitulo e pergunters@si que, a0 menos em principio,

seria possivel ao homem alcancar verdades relaivi@ntertas e seguras no ambito

285 “Gedmetra” no sentido de detentor do “espirito geométrico” de que ora se trata.

285 |sto ndo quer dizer, claro estd, que, no “espirito de finura”, ndo se conte com qualquer tipo de
argumentacdo - o préprio método pascaliano do renversement du pour au contre (cf. nota 359) é uma
espécie de argumentacgado prépria a finura. Ao invés disso, ndo se pretende, aqui, sendo indicar que, devido
a sutileza e a profusdo dos principios do “espirito de finura”, nele a perspicdcia “intuitiva” se mostra mais
central do que a capacidade raciocinante prdpria aos processos dedutivos dilatados.

287 Lembremo-nos, a este respeito, de um trecho de O direito da guerra e da paz ja citado em nota no
primeiro capitulo deste trabalho: “Em toda esta obra me propus sobretudo trés coisas: apresentar minhas
razbes de decidir, apresentando-as tdo evidentes quanto possivel, dispor em boa ordem as matérias que
tinha a tratar e distinguir claramente as coisas que poderiam parecer as mesmas, se comparadas entre si,
mas que na realidade ndo o sGo”. GROTIUS, H. O direito da guerra e da paz, Prolegbmenos, 56. ljui,
Fondazione Cassamarca, 2005, p.64. Ora, quando lemos estas linhas grotianas - ou quando
acompanhamos Hobbes derivar uma lei natural daquela que, a seu ver, a precederia (Cf., p.ex., Leviatd,
cap. XIV), patenteia-se o quao profundo é o abismo que ha entre estes autores e Blaise Pascal, sobretudo
guando temos em mente a linha diviséria por ele tragada entre “espirito de geometria” e “espirito de
finura”.
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destas “ciéncias” (desde que, obviamente, proceaksacordo com o método que lhes
€ adequado), chegando a elaborar leis as quais-peda chamar de justas? E mais: caso
isto seja factivel, sera que Pascal, no fim dasaspteria sua propria versdo do “rei-
filésofo” platdnico, a saber, umspirito finocapaz néo sé de elaborar, mas também de

promulgar leis irrepreensiveis?

Antes de prosseguirmos, é central que se obseme-gle acordo com nossa
hipotese de leitura — aqueles que pretenderem chdgs que, de algum modo, possam
ser consideradasistasem si mesmas, deverdo, necessariamente, deridatpsgles
principios de justica para os quais viemos apoutamdlongo das Gltimas pagirs
Todavia, antes de verificar, de maneira mais desdaa “derivacdo” em questédo é
factivel, preocupemo-nos em compreender se hawadgiama chance de um corpo
politico ser moldado segundo uma legislacéo verdadente justa (momentaneamente

supondo — claro esta - que tal legislagio possiR3e’.

Ora, na passagem do fragmento Laf.512/Br.1 tréaské pouco, Pascal, em
principio, ndo se mostra particularmente pessimigtanto a nossa capacidade de
conhecermos as “coisas de finura”; afinal, ha pgsa espiritos capazes e um método
adequado. Todavia, o filosofo ndo deixa de, at® pemto, lamentar a grande quantidade
e a “sutileza” dos principios com 0s quais ai da # caracteristicas que dificultam o
convencimento, por parte dimo, daqueles que ndo possuem a vista tdo potente @omo
sua: tém-se infinitas dificuldades para fazer com quaedes que ndo os sentéos

principios)por si mesmos passem a senti-los”.

Assim sendo, uma vez que — como veremos mais detitte no préximo capitulo
— opovoapenas se submete as leis por cré-las fiistde que expedientes disporia um
legislador (no ditoso caso de ser ele um “esdint’ bem-intencionado) para fazer com
que seus concidadaos viessem a aceitar — delibenadietidamente — as regras por ele

propostas? Numa palavra: nenhum.

Eis, pois, que temos a seguinte situacdo: mesmaiga nacdo fosse governada

por umfino empenhado em obrar tdo bem quanto possivel, agdeital figura viesse a

288 Bem como de outros principios a eles similares, também dados a conhecer pela luz natural.

289 0 que quer dizer que, inicialmente, nos dedicaremos a responder a segunda das duas questdes
elaboradas no paragrafo anterior.

2% Que se confira, por exemplo, o que é dito no fragmento Laf.65/Br.115: “F perigoso dizer ao povo que
as leis ndo sdo justas, pois ele so obedece a elas porque acredita que sdo justas”.
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promulgar — caso pretendesse que tivessem algwtnaddide — jamais poderiam diferir,
substancialmente, daquilo quenassaobtusa julga ser o justo e o injusto. Para que as
leis de um “rei-fildsofo” pudessem refletir o géntoa penetracdo daquele que as
elaborara, seria necessario que - sendo todosesmiiditos, também eles, filosofassem:

0 que, como se sabe, € inverossimil.

Ora, isto parece indicar que haveria um notaveheat- de cunhgognitivo -a
proposicao de leis que superassem a arrasadorsstanocia das predilecdes e desvarios
humanos, a saber: a compreensao da justica d#iretiszes escaparia a grande maioria
dos individuos a elas submetidos, dado que, enh gdnamanidade ndo € composta por
“espiritos finos” - e, portanto, de acordo com mgamento pascaliano, a legislacao

estaria (juntamente com aquele que a prescreveadideao fracasso.

E bem verdade que, neste ponto, poder-se-ia leveasemuinte objecao, qual seja:
talvez um justo e sabio legislador fosse bem-sdoeegin impor suas regras ao povo por
meio da violéncia ou, ainda, por meio do engodo.dhquanto, nada responderemos a
isto; bastando-nos, por ora, que se conceda qupomnto de vista de Pascal, o vulgo
jamais se submeteria, voluntaria e conscientemantena constituicdo justa, na exata

medida em que seria incapaz de compreendé-la amo t

Uma vez isto assente, voltemo-nos a outra questdelaboramos ha pouco e
analisemos a tese segundo a qual, no limite, pessivel a um “espirito fino”, partindo
dos sutis principios do justo e do injusttaborar leis que, ainda que néo reflitam a
esséncia mesma da justica, superem a irrestritangéncia que marca profundamente o
mundo dos homens. Note-se que, aqui, ndo maigeosypamos com a “aplicabilidade”
das leis em questao (a qual, de certo modo, acabdennegar), mas tdo somente com a

possibilidade — teorica - de sua elaboracao.

A este respeito, remetemos o leitor ao que expusemags acim& relativamente
aos fatores psicolégicos que, segundo Pascal nupganossos raciocinios. Lembremo-
nos do peso atribuido, por nosso filésofoirderesse -elemento capaz criar ilusdes das
quais,em principig ninguém esta livre. Neste ponto, fazemos nosspalavras de Oliva:
“o amor-préprio, que domina o eu humano (...), dise 0s principios ou evita que 0s
vejamos, caso isso fira seus interesses e paiiiesaso do Espirito Geométrico, isto

gera poucos problemas porque o alto grau de abatvataz com que os temas

1 Em 4.1 - “Argumentos céticos endossados por Pascal”.



117

matematicos nos sejam indiferentes. JaA no Espéd@cdrinura, quando se trata das

questdes da vida, o amor-proprio pode ter uma érfia bem mais perigos®?.

O trecho citado ressalta um elemento que nuncanpasl@egligenciar quando
nos debrugcamos sobre uma declaracdo pascalianaeféda) em Pascal — mais do que
na maioria dos pensadores a ele contemporaneofiemem jamais € considerado
abstratamente, isto €, jamais € considerado conumsamsujeito cognoscenfguro, que,

ao menos em principio, poderia se livrar das neavéduéncias das paixdes.

Para Pascal, todo aquele que se dedica a conhgoergquer que seja, por mais
“neutro” e comprometido com a verdade que se pdetesera, ainda que insensivelmente,
guiado por seusiteressese isto tanto mais quanto os problemas a quedieatestejam,
de algum modo, entrelagados com sua existénciaydart(ou, em outras palavras, sejam

“guestdes da vida

Este épar excellenceo caso dos legisladores. De fato, para crermestajs
individuos podem ser “objetivos” no que tange astie da justica, € necessario que
fechemos os olhos a incontaveis fatores que, sarbhraode duvidas, séo passiveis de 0s
influenciar em sua tarefa de dar forma aos corpb8qos, ainda que esta tarefa ndo passe

nunca de seu estagio teorico.

Alids, sobre tais fatores de influéncia é imposagtie se entenda que néo se
limitam aqueles mais 6bvios, como, por exemplo, beseficios financeiros que,
porventura, certas leis dispensariam aqueles megoeoas idealizaram. Na realidade, os
elementos passionaigie guiam os legisladores — assim como os chanpehsadores
politicos- podem ser muito sutis, tais como a avidez gueal@uns de erigir, na pratica,
aquilo que consideram ser uma “sociedade ideajg materializacdo (como vem se

delineando), ndo passa, para Pascal, de um de¥¥neio

Os homens sempre visam a realidade através dadestus interesses. Ora, isto
significa quetodos aqueles que se dedicam as questbes de que onadsatém,
invariavelmente, sua nocéo de justo e injusto digta por aquilo que os seduz, quer

materialmente, quer (diriamos hoje) ideologicame@tmsideramos ser este, pois, um

292 Cf, OLIVA, L. A questdo da graca em Blaise Pascal. S3o Paulo: FFLCH-USP (dissertac3o de mestrado),
1996, p.43.

293 Na sequéncia deste capitulo — bem como nos seguintes — serdo amplamente patenteados os motivos
pelos quais nosso filésofo s6 podera considerar quimérico o projeto de construcdo de uma “sociedade
ideal”.
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entrave de caratemtropologicoa promulgacao — ou melhor, a propria elaboracée — d
leis verdadeiramente justas: entrave este quester®sn nossa incapacidade de nos livrar,
mesmo na esfera daquilo que seria 0 “puro pensaiedquelas coisas que nos

interessam, que nasitivam

Todavia, gostariamos ainda de indicar um ultimdaso que se impde aqueles
que visam a confeccéao de leis que sejam algo mais gesultado da mercé dos homens.

Leiamos o fragmento abaixo:

“Pirronismo.

Cada coisa aqui € verdadeira em parte, falsa entepak verdade essencial ndo
€ assim, é toda pura e toda verdadeira. Essa naistuidestréi e aniquila. Nada é
puramente verdadeiro e assim nada € verdadeironedetalo-o como pura verdade.
Dirdo que é verdade que o homicidio € mau: sims monhecemos bem o mal e a
falsidade. Mas o que se dird que seja bom? A cadid Eu digo que néo, pois o0 mundo
acabaria. O casamento? Nao, a continéncia € meliN#o matar? Nao, pois as
desordens seriam horriveis e 0s maus matariam toddsons. Matar? N&o, pois isso
destrdi a natureza. Nao temos nem verdade nemdmtap em parte e mesclada de mal
e de falsidade(Laf.905/Br.385)

Para os ja familiarizados com a filosofia pascaljando pode haver muitas
davidas acerca daquilo que, no trecho citado, orauietende designar com o termo
“aqui”. Ao declarar quécada coisa aqui € verdadeira em parte, falsa eartqy’, Pascal
ndo faz, em absoluto, mencéo a Franca de seu tempalgo que o valha, mas sim a
este mundo Entenda-se: este mundo pdés-lapsario, profundamemtrompido pelo

pecado de NOSsOs primeiros pais.

Ademais, como o proprio “titulo” do fragmentbindica, trata-se, neste ponto, de
mais um texto pascaliano de alto teor cético. Nedscal nos diz que, ainda que nao se
deva duvidar da existéncia da Verdade (ou da “aeréasencial”), esta esta perdidaa
nos; e isto na exata medida em que, atualmente, nopa@ssivel distinguir o correto do
falso. Lembremos, a este respeito, que, no fragimeaft44/Br.82, Pascal ja denunciava

que, por conta da poténcia enganadoraindaginacdo a verdade se nos tornou

294 Como se sabe, ainda que nada mais fossem que notas pessoais, alguns dos fragmentos dos
Pensamentos chegaram a ser intitulados pelo préprio autor.
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indetectavel, uma vez que se encontra tingida comegmas cores do erro e da falsidade:
“néo estou falando dos loucos, e sim dos mais cosdaté entre eles que a imaginacao
assume o grande direito de persuadir os homens.rRais que a razao grite, ndo

consegue dar o devido valor as coisdsif.44/Br.82).

Todavia, eis 0 que mais nos interessa no fragmeaft®05/Br.383: nele, Pascal
parece trazer a tona dgsincipiosdo justo(ou da justica). Com efeito, apds lermos o
texto pascaliano, fica-nos a forte impressao deodfilésofo cré ser justo: i) ndo matar;

e i) a unido “matrimonial” entre homens e mulhétes

De fato, ao se dar crédito ao que defendemos @w lda capitulo anterior, € de
se crer que 040 matare aunido com vistas a procria¢ay (mencionados no fragmento
ora estudado) — bem comdgaaldade de posseado fragmento Laf.81/Br.299 (ou até
mesmoa nao existéncia de propriedade privada fragmento Laf.64/Br.295) — séo
regras owprincipios de justica aos quais, de certa maneira, 0s hotdems®cesso por

meio daluz natural.

Obviamente, a exemplo do que ocorre com todogriogipios de que partem
NOSSO0S raciocinios, geincipiosde justica acima elencados néo estéo livres dgsieda
céticos que a eles podem se dirigir: a incertelsdiva a nossa origem, os poderes da
imaginacéo e a influéncia dos interesses — apeamasipar alguns fatores — sao elementos

que, certamente, podem levantar dividas quanta eetidao.

No entanto — e isto € 0 que é mais importante -smmeque nao levantemos
qualquer objecdo epistemoldgica contra tais priasjpparece ser impossivel deles

derivar leis ou mesmo costumes plenamente justosi0Gse leu, uma lei que, sendo

295 A sequéncia de nosso texto deverd evidenciar o motivo que nos levou a considerar os dois principios
elencados como sendo principios de justica - e a ndo considerar como tais os principios que (no proprio
fragmento Laf.905/Br.383) os contradizem.

2% Estamos cdnscios de que, inicialmente, pode soar inusitada nossa classificacdo da unido matrimonial
como sendo um principio de justica, na exata medida em que, diversamente de um mandamento da Tabua
das Leis, a unido entre homem e mulher ndo parece constituir um preceito cuja observagdo seja
efetivamente obrigatdria (e que, ademais, pudesse servir de base a uma lei civil que vetasse aos individuos
a possibilidade de restarem solteiros). Entretanto, como ficara mais claro adiante, estamos, aqui, levando
em conta o estado pré-queda da humanidade - o que, segundo nossa interpretacdo, também é feito por
Pascal. Ora, em Génesis 2,24 (p.ex.), |é-se: “deixard o homem a seu pai e a sua mae e se unird a sua mulher
e serdo dois numa sé carne”. Pois bem. Quer parecer-nos que estamos, neste ponto, frente a uma ordem
divina direta: i) que, enquanto tal, pode, muito bem, ser tida por um principio de justica; e ii) que ndo
parece, ao menos em principio, ser direcionada apenas a alguns homens, mas a todos. O motivo pelo qual
tal ordenamento ndo foi - historicamente - tido por mandatdrio é, precisamente, o que se tentara
evidenciar na sequéncia do texto.
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coerente com principio de que matar € injusto, proibisse todo e qualagiestado a vida
humana, acabaria pondo a perder a ordem sociahdazlos honestos e pacificos meras
presas indefesas de individuos mal-intencionadis désordens seriam horriveis e 0s

maus matariam todos os bor’%”"

O mesmo pode se dizer, por exemplo, de uma lei lopaseada n@rincipio
segundo o qual a propriedade privada é uma uswpaed 64/Br.295), retirasse dos
homens o direito de possuir o que quer que segaando-se em conta o que Pascal nos
diz em varias passagens de sua obra, boa partesdesnempreendimentos apenas sao
levados a cabo por conta de nossa vontade de fewsraiarmos dos demais. Ora, a
ostentacdo de nossas posses €, incontestavelmentaeio eficiente — e relativamente
pacifico - de nos alcarmos acima de nossos senmethafissim sendo, parece licito
concluir que, para Pascal, uma lei que, tal comaventada, acabasse refreando a
emulacao entre os individuos, poderia ajudar a fbaneima revolta generalizada que,
no limite, também seria capaz de por a perder @&l&squerporque os individuos assim
tolhidos viessem a se insurgir contra os legiskeslquerporgque — na impossibilidade de
se distinguirem por seus pertences - 0s homenseviea optar por meios violentos no

intuito de definir a hierarquia soci§l

Para aqueles que, porventura, neguem-se a atébzompeticdo um valor téo
preponderante na vida dos individuos, lembramo€nag que, no fragmento

Laf.136/Br.139, Pascal indica que o que leva o horag¢omar parte em um sem numero

297 Note-se que Pascal ndo parece versar, aqui, sobre o homicidio (o assassinato de um particular pelas
maos de outro particular), mas sobre o direito que o Estado teria - ou ndo - de, em certas situagoes, aplicar
a pena capital.

2%8 Como pode se depreender da leitura do fragmento Br.319 (que ndo possui correlato na edi¢do Lafuma),
a ostentacdo das riquezas — além de conversar com uma necessidade intrinseca do homem (decaido) -,
constitui um instrumento Util para a manutencdo da paz estatal: “Como se faz bem em distinguir os
homens pelo exterior, e ndo pelas qualidades interiores! Qual de nds passard primeiro? Quem cederd o
lugar ao outro? O menos habil? Mas eu sou tdo habil quanto ele. Serd preciso nos batermos por isso. Ele
tem quatro lacaios e eu s6é tenho um. Isso é visivel: basta contar; cabe-me ceder e sou um tolo se o
contesto. Eis-nos em paz por esse meio; o que é o maior dos bens”. PASCAL, B. Pensamentos. Sdo Paulo:
Abril (colegdo “Os Pensadores”), 1979, p.116. Talvez seja tendo em mente tal beneficio publico
proveniente das propriedades privadas —ou melhor, de sua ostentacdo — que Pascal, no segundo dos Trés
discursos sobre a condi¢do dos grandes, dird que o préprio Deus permitiu aos homens elaborar leis com
vistas a reparticdo dos bens: “Ndo quero vos dizer que eles (vossos bens) ndo vos pertencem
legitimamente, e que seja permitido a um outro vos subtrai-los; pois Deus, que é seu mestre, permitiu as
sociedades fazer leis para os partilhar”. PASCAL, B. Trois discours sur la condition des Grands. |l. Paris:
Gallimard, 2000, p.8. A condigdo dos homens decaidos, bem como as relagdes que estabelecem uns com
os outros, serdo o objeto de estudo da terceira parte deste trabalho.
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de tarefas ndo é o lucro imediato que dai imagiag tmas a vaidade e o prazer de

mostra-la(sua habilidadedos outro&?®®.

Ora, supondo que, até aqui, se tenha aceito qumisas se passam como
sugerimos, falta-nos ainda explicar o porqué dprgipios de justica conhecidos do
homem serem incapazes de servir de fundaments a stumes justtS. Para onde

aponta tal fenbmeno? Vejamos.

Como se sabe, Pascal chegou a organizar uma peEtéagymentos que hoje
compdem ofPensamentoem macos ligsses: agrupamentos de textos reunidos em
funcao de sua tematica. O nome dado pelo proptoy awm desses macos — bem como

a alguns outros fragmentos que nele néo figuramazd® dos efeitdst.

Resumidament&, pode-se dizer que nos textos reunidos sob o titetazio
dos efeitoso autor apresenta a seus leitores determinadosnsst (ouefeitog cuja
explicacéo (owazag encontra-se ao alcance somente daqueles quaracatentendem
devidamente — o dogma cristdo daeda.De fato, dira Pascal, h4 determinadas
caracteristicas humanas que restariam totalmeutieciinadas se, para deslinda-las,

pudéssemos contar apenas com nossa razao.

Os fragmentos Laf.136/Br.139 e Laf.90/Br337, paraglo, quando devidamente
analisados, patenteiam, respectivamente, nasgade de felicidade nossarontade de
verdade- sendo, ambas, qualidades perfeitamente incomgirers quando inquiridas a
partir de um ponto de vista “laico”; afinal, pergamd o apologeta, por que tais desejos

seriam inextirpaveis de nosso ser se, ao fim eho,sao irrealizaveis?

299 )3 abordamos esta vontade de diferenciacéo no tépico “Argumentos céticos endossados por Pascal”
(4.1). De qualquer maneira, transcreveremos novamente o seguinte trecho do fragmento Laf.136/Br.139
por revelar, com singular clareza, a importancia atribuida por nosso filésofo a tal desejo humano: “Mas
dirieis: que objetivo tem ele em tudo isso? O de se gabar amanhd entre os amigos por ter jogado melhor
que o outro. Da mesma forma, outros suam em seu gabinete para mostrar aos sdbios que resolveram uma
questdo de dlgebra cuja solugdo ainda ndo se tinha podido encontrar; e tantos outros se expdem aos
maiores perigos para se vangloriar de uma praga que tomaram tdo estupidamente (...)".

300 Note-se que, aqui, ndo estamos levando em conta a dificuldade (analisada ha pouco) em que nos
encontramos para distinguir os verdadeiros principios de justica daqueles que, eventualmente, nos sejam
sugeridos por nossos interesses. Como dissemos, tal dificuldade é, no limite, intransponivel, sendo que,
se a ignoramos neste ponto, fazemo-lo tdo somente para trazer a tona outros obstaculos que se oporiam
aqueles que pretendessem elaborar leis que fossem algo mais que simples regras contingentes.

301 Na organizacdo da obra pascaliana encabecada por Louis Lafuma, o maco razdo dos efeitos vai do
fragmento Laf.80/Br.317 ao fragmento Laf.104/Br.322.

302 Tratamos disto mais pormenorizadamente em Limites da apologia cristd: a razéo & procura de Deus
em Blaise Pascal. (Sdo Paulo: Garimpo Académico, 2016).
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Segundo Pascalrazédode talefeito —qual seja, a presenca, em nos, de aspiracdes
tdo ineludiveis quanto irrealizaveis — s6 podeesgdicavel pelo fato de ndo estarmos
mais no estado em que fomos criados. Explica-searges do primeiro pecado, as
vontades acima indicadas eram pertinentes — na exatlida em que a felicidade e a
justica estavam ao alcance do homem (que tinhaopgé@p com o proprio Deus) -, apos
a expulsédo do Paraiso, tais anseios foram em mésdds ‘tanto para nos punir como
para fazernos sentir de onde caini@isaf.401/Br.437).

Ademais, sustentamos que constituem resquiciossarprimeira condicdo nao
s6 determinados desejos, mas também certos cordregosn tais como aquele que nos
indica que a verdadeira felicidade se encontr&pouséd®. Com efeito, os homens&m
um (...) instinto secreto que restou da grandezaa®sa natureza primeira, que os faz
conhecer que a felicidade nédo esta de fato sendo no repoasmao no
tumulto”(Laf.136/Br.139, grifo nosso)

E inegavel que, para o homem pos-lapsario, tal e@unfento é de pouca ou
nenhuma utilidad@ visto que, presentemente, o repouso sé nos padédio (ennu) —
termo técnico da filosofia pascaliana que desigm@funda angustia que, de acordo com
o filésofo, toma conta de todo aquele que, semogeabivertimentd®, fica frente a

frente com sua condigao finit4

7

Além disso, é manifesto queo“ ressentimento de suas continuas
misériag(Laf.136/Br.139) acaba levando os homens a, indentemente, evitar o
estado de quietude e a procurar a agitacdo, mesmodg acordo com eles proprios,
somente adotem tal postura com vistas a poderampmumento posterior, desfrutar de
uma paz que, temporariamente, encontra-se forawdalsance: estabelecendo-se, assim,

303 Que, para Ad3o, n3o era sendo a contemplacdo da “majestade de Deus: “Criei o homem santo,
inocente, perfeito, cumulei-o de luz e inteligéncia, comuniquei-lhe a minha gléria e as minhas maravilhas.
O olho do homem via entdo a majestade de Deus. Ndo estava nas trevas que o cegam nem na miséria que
o aflige”(Laf.149/Br.430).

304 Oy melhor, tal conhecimento é de pouca ou nenhuma utilidade para o homem comum, ainda que ndo
o seja para o apologeta cristdo que, a partir dele, pode elaborar argumentos em defesa da verdade de um
dogma fundamental de sua religido.

305 Qutro termo técnico da filosofia pascaliana, divertimento (em francés, divertissement) é o nome
atribuido a toda ocupagdo que seja capaz de desviar nossa atenc¢do de nosso nada e de nossa insuficiéncia.
306 Retomaremos e aprofundaremos as reflexdes sobre o divertimento/tédio no capitulo 8.
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um sensivel curto-circuito entre, de um lado, euliso dos individuos e, de outro lado,

sua pratica cotidiaf¥.

Note-se, contudo, que nado se trata, aqui, de afigua o homem (re)conhece
tantoo repous@uantoa agitacdo como bens: apenas o primeiro é tidm¢af{®. O que
ocorre é gue o conhecimento do repouso como unebesi mesmohoca-se contra uma
realidade (aquela da humanidade decaida) que cecana condicdo de uma meta
irrefletidamente postergada porque - ao menos natda verdadeiramente inatingivel.

Afirmamos, pois, que, do mesmo modo que Deus, tuitande fazer-nos sentir
de onde caimos e de nos punir, deixou permanecearésntertos desejos atualmente
irrealizaveis, Ele também permitiu que nos contisean acessiveis determinados
conhecimentos que, em que pese serem verdadgus®sem si mesmesnostram-se
totalmente improficuoseste munddal como o conhecimento de que a real felicidade

encontra no repouso.

Este dado, cremos, oferece-nos uma valiosa chaveitdea, a luz da qual o
fragmento Laf.905/Br.385 pode ser devidamente ceemitido. Se nao, vejamos.

Uma vez sugerido que ha em ndés conhecimentos \ardace justos que, no
limite, sdo inUteis para a grande maioria dos h@ameompreende-se o0 porqué de néo
podermos instituir uma lei com base na regra seg@ndual ndo se deve matar, nao

obstante reconhecamos tal regra como sendprintipio de justica.

307 “Forma-se neles (nos homens) um projeto confuso que se esconde de sua vista no fundo de sua alma
que os leva a tender para o repouso pela agitagdo e a imaginar sempre que a satisfagcdo que ndio possuem
lhes vira se, superando algumas dificuldades com que se defrontam, puderem abrir para si a porta do
repouso”(Laf.136/Br.139).

308 Com efeito, de uma leitura atenta do seguinte trecho do (longo) fragmento Laf.136/Br.139, pode-se
depreender que, para Pascal, o instinto de nossa primeira natureza nos faz conhecer “que a felicidade nao
esta de fato sendo no repouso”, ao passo que o instinto de nossa condig¢do atual (ou “segunda natureza”)
ndo parece atrelar-se a qualquer conhecimento efetivo. Quer parecer-nos, ao invés disso, que,
diferentemente do que ocorre com o conhecimento de que a felicidade exige o repouso — conhecimento
este que, na medida em que ndo se baseia em qualquer experiéncia atual, pode mesmo ser dito inato —a
busca desenfreada por divertimento da mostras de ndo ser sendo um comportamento motivado por um
trauma, a saber, “o sentimento de suas (ou nossas) misérias continuas”. Em suma: se, por um lado,
sabemos que somente o repouso pode nos trazer felicidade, por outro lado somos (apenas) condicionados
a procurar a agitacdo, ja que todas as vezes que repousamos somos, cedo ou tarde, espicagados pelo
tédio.

“Eles (os homens) tém um instinto secreto que os faz buscar o divertimento e a ocupacgdo exterior, que
vem do sentimento de suas misérias continuas. E tém um outro instinto secreto que restou da grandeza
de nossa primeira natureza, que os faz conhecer que a felicidade ndo estd de fato sendo no repouso e néo
no tumulto”(Grifos nossos).
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Ora, os principios da justica — que nos sao rewslpdlduz natural ; a exemplo
do conhecimento da imbricagao entre felicidadepeuso, apesar de verdadeiros e/ou
justos em si mesmos, sdo incompativeis com a egfdidecaida em que nos encontramos.
Tudo se passa como se tais principios fossem oslades para reger a vida humana em
sua situacao ideal ou (literalmente) paradisiacss s&@ mostrassem altamente inaptos
para servir de base a regulamentacdo de nosséarexégtl comoela se da neste “vale
de lagrimas®®,

Do mesmo modo que a dieta propicia ao homem saugésgle trazer a morte
aguele gue ja se encontra doenteprascipios de justicgtodos eles préoprios ao estado
adamico), ndo obstante sua correcdo intrinseqg@enesse como causa de desordem e
destruicdo quando, sem mais, séo transplantadasipaso mundo. Assim, cremos que
Pascal tem em mente a situacéo pré-queda quanftagntento Laf.905/Br.385, defende
que o ato de matar € mau: afinal, como poderigusty “destruir a natureza” incorrupta
do homem ainda conformado a vontade de seu Cri&twor8utro lado, se Pascal parece
mudar quase que instantaneamente de opinido eaafmansequéncia, quéo matamao
pode ser considerado algo justo, consideramoslguefaz por nédo estar mais a se referir
ao estado pré-lapsario, mas sim a situacao onekdgtem individuos cruéis, razao pela
qual o autor justifica esta sua ultima posicaortipeque‘as desordens seriam horriveis
e 0s maus matariam todos os bot8”

Acreditamos que o mesmo pode ser afirmado relatwéena questdo do
“casamento”, também trazida a baila pelo fragmerd905/Br.385. N&o parece
descabido sustentar que a unido entre homens ermsilé just@m si mesmaois, se,
no fim das contas, ndo gerassemos novos seresyufido acabaria Note-se que, caso
nao nos submetéssemos a tal principio, ndo sérexsi@justos por levarmos a extingéo

a principal dentre as criaturas — o homem -, caantbém por desobedecer uma ordem

309 Note-se que, assim, oferecemos uma réplica a pergunta que fizemos hé pouco, a saber: por que os
principios de justica conhecidos do homem sdo incapazes de servir de fundamento a leis justas?
Responde-se: porque ndo estamos mais no estado em que fomos criados, estado este que é o Unico ao
qual tais principios se adequam (ou se adequavam) perfeitamente.

310 Lembremos, a esse respeito, que na prépria décima quarta provincial, Pascal, recorrendo a santo
Agostinho, patenteia que, atualmente (isto é, apds a queda), certas sentencas de morte podem ser
levadas a cabo sem que, com isso, se cometa qualquer injustica; afinal, os juizes sé podem ser tidos por
homicidas “se mandarem matar um inocente contra as leis que devem obedecer”. PASCAL, B. As
Provinciais. 142 carta. Sdo Paulo: Filocalia, 2016, p.192.
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direta de Deus que, dirigindo-se a Adao e Evayoeteu: “sede fecundos, multiplicai-

vos, enchei a terra e sujeitai-#%.

Entretanto — e é isto que é o mais digno de nata-adado que, apds a queda, o
amor carnal se desregrou, deixando de ser um nae@ g& transformar em um fim,
tornou-se justo que ao menos alguns de nos abassimas, por completo, os prazeres
que dele advém, preferindo, ao matriménio, a casé®’, a qual nédo teria razdo de ser
num estado onde o corpo ndo desejasse contrarda@spi

Por fim, o mesmo raciocinio pode ainda ser aplicadpualdade de possefo
fragmento Laf.81/Br.299 ou ado existéncia de propriedade privad® fragmento

Laf.64/Br.295; ambas, ao que tudo leva a crerstua Pascal como justas em si mesmas.

311 Génesis, 1, 28. Quer parecer-nos, sobretudo levando-se em conta o que nos é dito na j3 abordada
passagem de Génesis 2, 24 - onde |é-se: “deixard o homem a seu pai e a sua mde e se unird a sua mulher
e serdo dois numa sé carne”- que, no estado pré-queda da humanidade, a unido matrimonial (sempre
relacionada a geragdo de novos seres) constituia um preceito que, ao menos em principio, dirigia-se a
todos os homens e que, portanto, seu cumprimento era, em algum nivel, obrigatdrio. Ora, cremos que
Pascal, ao colocar — no fragmento Laf.905/Br.385 — o casamento lado a lado com o mandamento que
versa sobre o ato de matar, torna possivel a interpretacdao segundo a qual o dever de unir-se ao sexo
oposto, pelo menos no que diz respeito a situagdo anterior ao pecado, era — de seu ponto de vista - tdo
mandatério quanto o dever de abster-se da vida de outrem.

312 Curiosamente, a Unica outra passagem das Escrituras (além de Gén.1,28) em que Deus se dirige aos
homens no intuito de lhes ordenar que sejam fecundos e se multipliqguem esta em Génesis 9,1, onde é
relatada a saida de Noé e de sua familia da arca que os abrigara. Para além da dbvia necessidade de
repovoar a Terra em que se encontravam os pouquissimos sobreviventes ao Diluvio, queremos ressaltar
0 seguinte: nos Unicos dois textos biblicos em que o préprio Criador prescreve aos homens que se
multipliguem, Ele esta a dirigir-se a individuos que, ao que tudo indica, eram justos (e que, portanto, ndo
eram completamente dominados por “paixdes desordenadas”), quais sejam, Addo e Eva antes de
cederem a tentagdo e aqueles que, dentre todos os homens, foram os Unicos dignos de serem
selecionados para dar continuidade a nossa espécie. Ora, isto parece estar em profunda sintonia com a
interpretagdo que fizemos das palavras de Pascal, de acordo com a qual o matriménio seria justo em si
mesmo (motivo pelo qual é prescrito aos justos), ao passo que a castidade teria na “depravagdo” da
humanidade sua unica razdo de ser.

313 Dado que nosso fildsofo praticamente ndo se pronuncia sobre a quest3o da sexualidade, buscamos em
santo Agostinho alguns subsidios que talvez nos permitam compreender a posicdo de Pascal sobre tal
tematica: “Tdo logo se levou a efeito a transgresséo do preceito, desamparados da gra¢a de Deus,
envergonharam-se (Adao e Eva) da nudez de seus corpos. Por isso cobriram suas vergonhas com folhas de
figueira, as primeiras, talvez, que se lhes depararam em meio de sua perturbag¢do. Tais membros jd os
tinham antes, mas ndo eram vergonhosos. Sentiram, pois, novo movimento em sua carne desobediente,
como castigo devido a sua desobediéncia. Comprazida no uso desordenado da propria liberdade e
desdenhando servir a Deus, a alma viu-se despojada da primeira sujeicGo de seu corpo e, por haver
livremente abandonado o Senhor superior, nGo mantinha submisso o servo inferior nem mantinha
submissa a si mesma a carne, como teria podido manter sempre, se houvesse permanecido submissa a
Deus. A carne comegou, entdo, a desejar contra o espirito. Nesse combate nascemos, arrastando gérmen
de morte e trazendo em nossos membros e em nossa viciada natureza a alternativa de luta e de vitdria da
primeira prevarica¢éo”. AGOSTINHO. A cidade de Deus. Xl|, xiii. Petrépolis: Vozes, 2012, p.132.
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Ora, caso ainda estivéssemos no Paraiso, 0 quicgusEt que uns tivéssemos mais

posses que 0s outros? Alias, que necessidade daeeeiistir aneue oteu?

Numa sociedade onde todos individuos fossem perfeitite justos, ndo seria
necessario haver dispositivos — tanto fisicos quiggfais — para evitar que alguns dentre
eles tirassem proveito do esfor¢co de seus congénedemais, em semelhante situacéo,
0Ss homens ndo se preocupariam em acumular riqgunezatento de se diferenciarem dos
demais. A bem da verdade, numa tal sociedade,balti@!* provavelmente sequer
existiria, uma vez que, segundo o livro@énesisele ndo é sendo parte integrante da

punicdo concernente ao primeiro pecado

Levando em conta tudo quanto dissemos, estamo%icodes de que Pascal
consideraprincipios de justica o0 ndo matar, a unido entre os sexos'‘igualdade
material” entre os homens, ainda que n&ao acredédais principios possam originar leis
(ou costumes) absolutamente justos nossa realidagdena exata medida em que essa

realidade &, ela mesma, essencialmente injusta@goid&®,

314 E, consequentemente, a acumulacdo de seus produtos.

315 “E disse em sequida ao homem: ‘Porque ouviste a voz de tua mulher e comeste do fruto da drvore que
eu te havia proibido comer, maldita seja a terra por tua causa. Tirards dela com trabalhos penosos o teu
sustento todos os dias de tua vida. Ela te produzird espinhos e abrolhos, e tu comerds a erva da terra.
Comerd o teu pdo com o suor do teu rosto, até que voltes a terra de que foste tirado; porque és po, e po
te hds de tornar’”. Génesis, 3, 17-19. Grifos nossos.

316 Confessamos que a chave de leitura do fragmento Laf.905/Br.385 que aqui propomos n3o dé conta de,
por si sO, explicar a seguinte frase (presente no referido texto), qual seja, “dirdo que é verdade que o
homicidio é mau: sim, pois conhecemos bem o mal e a falsidade”(grifo nosso). A nosso favor, no entanto,
alegamos o seguinte: acreditamos ser assaz duvidoso que, para Pascal, o homem conheca, de fato, “o mal
e a falsidade”. Baseamos esta nossa suposi¢do no ja analisado fragmento Laf.44/Br.82, em que o filésofo
acusa a imaginag¢do de ser “mestra do erro e da falsidade” precisamente por tingir, com as mesmas cores,
o verdadeiro e o falso. Ora, como se pode facilmente depreender da leitura deste fragmento dedicado a
poténcia da imaginagdo, um bom expediente para conhecer a verdade seria conhecer, de modo certo e
seguro, a falsidade. Todavia, como sabemos que Pascal sustenta que a apreensao inequivoca da verdade
esta fora da algada de nossa capacidade cognitiva, sé nos resta concluir que a frase do fragmento
Laf.905/Br.385 citada nas primeiras linhas desta nota néo deve ser entendida literalmente; sendo, a nosso
ver, parte integrante do jogo retdrico do texto, composto pelas inumeras idas e vindas tdo ao gosto
pascaliano e que ndo visam sendo desesperar o leitor de achar, com suas préprias forgas, o bem e a
verdade, tornando-o propicio a aceitar certas Verdades da religido cristd, notadamente o dogma da
queda.

De resto, que, para Pascal, o homicidio (isto é, a morte de um ser humano ndo pelas maos do Estado, mas
pelas mdos de um “particular”) seja sempre injusto ndo é algo de que possamos estar plenamente certos,
sobretudo quando nos lembramos que o autor, na décima quarta provincial, se esquiva de emitir sua
opinido a respeito dos casos em que um individuo mata outro em nome da defesa de sua pudicicia ou de
sua propria vida. Com efeito, na referida obra (como ja adiantamos parcialmente no capitulo 5), Pascal
declara: “Sdo estes (...) os principios (...) que foram admitidos em todos os tempos e em todos os lugares,
e com base nos quais todos os legisladores do mundo (...) estabeleceram suas leis, sem que jamais até
mesmo os pagdos tenham aberto excegdo a essa regra (que proibe o homicidio), sendo quando ndo se
pode evitar de outra maneira a perda da pudicicia ou da vida; pois pensaram que entdo, como diz Cicero,
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Alids, como nos lembra o fragmento Laf.977/Br.328,menos razoaveis coisas
do mundo se tornaram as mais razoaveis por caustesiegramento dos homen®ia,
que dizer do ato de matdf da castidadé® e da instituicio da propriedade
privada!®sendoque s&o coisas bem pouco razoaveis que, tal carnthes o filho mais
velho de uma rainha para governar um Estidacabaram se tornando razoaveis

(apenas) pelo fato de termos decaido de nossg&itwaiginal?

E bem verdade que, neste ponto, poder-se-ia fageguinte questio: uma vez
gue nos encontramos decaidos, sera que os pringjpgochamamos de “desarrazoados”
ndo podem, ao menos hoje, ser tidos por justogugase adequam a nossa presente

situacao?

A nosso ver, ndo. Da mesma maneira que, como afiomamais acima, 0S
homens nao (repnhecenma agitacdo um verdadeiro bem — apenas a procucamilo
um estranhameio para alcancar o repouso (este sim, conhecido aamdiem) -,
sustentamos que, em Pascal, a autorizacdo pang enedstidade e a propriedade privada
nao sagrincipiosdos quais se possa dizer que sao juEtosi mesmoo invés disso,
cremos que tais principios podem (quando muito)ides porajustadosao nonsense do
mundo poés-lapséario, ndo escapando, pois, da cénitig que rege a realidade da qual,

desgracadamente, a Verdade e a Justica se apartaram

Finalmente, parece-nos que o contexto mais ampfeadmento Laf.905/Br.385
corrobora a tese segundo a qual Pascal susterga wancipios de justica cuja plena
efetivacdo seria, presentemente, injusta e, parodado, defende a existéncia de
determinados principios - contrarios aos primeirgge, embora atualmente pertinentes,

nao podem ser considerados intrinsicamente justdsdo isto, note-se, por conta da

as leis mesmas parecem oferecer suas armas aos que estdo em tal necessidade. Ora, afora essa ocasido,
de que ndo falo aqui, jamais houve lei que permitisse aos particulares matar (...). PASCAL, B. As Provinciais.
149 carta. Sdo Paulo: Filocalia, 2016, p.192, grifo nosso.

317 Uma vez que “destrdi a natureza”. Laf.905/Br.385.

318 J4 que (além de parecer contréria a vocacdo dos homens), se levada a cabo por todos, “acabaria com
o mundo”. Laf.905/Br.385.

319 J4 que consiste em uma “usurpacdo”. Cf.Laf.64/Br.295.

320 “Que existe de menos razodvel do que escolher, para dirigir um Estado, o primeiro filho de uma rainha?
Ndo se escolhe para dirigir um navio aquele dentre os passageiros que pertence a melhor familia. Essa lei
seria ridicula e injusta; mas porque eles (os homens) o sdo (ridiculos e injustos) e sempre serdo, ela se torna
razodvel e justa, pois a quem se escolherd? O mais virtuoso e o mais capacitado? Eis-nos imediatamente
em brigas: cada um pretende ser esse mais virtuoso e mais capacitado. Liguemos, pois, essa qualidade a
algo incontestdvel. E o filho primogénito do rei; ndo hd disputa”.(Laf.977/Br.320).
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gueda.Como ja indicamos ha pouco, no fragmento Laf.903& Pascal nao $ienita

a apresentar teses contraditorias - e, em princigialmente véalidas - com vistas a
indicar, uma vez mais, a superioridade do ceticisolre qualquer dogmatismo que se
Ihe queira opor, mas trabalha, desde o inicio i te€om a nocéo dgecado original.
Afinal, se assim nao fosse, por que nosso filo$afia questdo de frisar qaeui cada
coisa € verdadeira em parte e falsa em parte, quaal invés disso, poderia ter
simplesmente grafado tal afirmag@mitindoo advérbio de lugar que a antecede?

Ora, dado que o dogma da queda e de suas consigu&pngano de fundo sobre
o qual se desenrola a argumentacéo do fragmemetopsrque estamos autorizados — se
ndo compelidos — a interpretar as contradi¢cdes apglesentadas a luz de tal doutrina,
compreendendo, assim, a recriminacdo do ato deg matapologia do casamento como
principios de justica proprios a nosso primeiro estado (amet@nheciveis peluz
natural) e a “defesa” do matar e a apologia da castidad® grincipiosajustadosa
desgracas presentes (ainda que néo jestos mesmagsorque inconvenientes ao estado

adamico, ele sim essencialmente justo).

Ficamos, assim, frente a frente com o Ultimo eetrgue nos impossibilita a
elaboracdo de normas justas, qual seja: os proscife justica aos quais ainda temos
acesso através diaz naturalsé poderiam servir de base a legislacdes e costjusi®s
seainda estivéssemos no estado em que fomos criades;ando-se inaptos quando se
trata de regular a vidal comoela se da agora. Este ultimo entrave assinalgoas,de

carater eminentementieoldgico

E importante que se perceba, uma vez mais, o qestamos longe, aqui, das
posicdes de Hugo Grotius. Lembremo-nos quéledireito da guerra e da pagrotius
— a partir daquilo que por ele é chamado @édado pela vida sociat?! — deriva, sem
qualquer dificuldade e sem maiores delongas, vageas do direito natural. Ademais,
como ja vimos, sob a pena do jurista as leis niaturansformam-se, quase que
espontaneamente, em leis ciustas as quais, em nenhum momento, entram em choque
com aquelas, limitando-se a vincular-lhes a punigé#devera ser impingida a todos que

as desrespeitarem.

321 GROTIUS, H. O direito da guerra e da paz. Prolegdmenos, VIII. ljui: Fondazione Cassamarca, 2005, p.39.
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Ora, Pascal - sabemo-lo - ndo encontra no homeratenso “cuidado pela vida
social” propalado por Grotit&. Além disso, se € verdade que nossa “inteligétéia”
ou melhor, noss&uz natural— nos oferece certos principios da justica, estega
poderiam se metamorfosear em leis positivas jugtes:porque, devido a sua sutileza,
tais principios encontram-se acima da compreenadmaksa (que ndo perceberia a
justica das leis que, eventualmente, neles se $sm®dt’; quer porque os legisladores,
no momento de elaborar suas leis a partir dosideferprincipios, jamais seriam
imparciais e desinteressadagjer, enfim, porque tais principios seriam adequados
somenta situacdo adamica, sendo patentemente inaptagegauturar adequadamente

0 mundo decaido.

No entanto, ndo nos enganemos. Se tudo quantonagsloke afirmar sobre nosso
autor destoa, sensivelmente, das teses de Hugwu§nsto ndo significa que as ideias
pascalianas se encontrem mais avizinhadas daffddsobbesiana. Como esmiucamos
no segundo capitulo deste trabalho, 0 homem habtesicessa — por meio deéo —
de modo direto e sistematico, todas as leis natqrae Ihe permitirdo superar o miseravel
estado de natureza, no qual sua vida é embrutecitietd?>. Além disso, Hobbes no
tem duvidas de que a razéo € um instrumento pmflewa determinar os direitos dos
soberanos, isto €, para determinar quais direifaswddades deverdo deter aqueles que
estiverem a frente do Estado para que, desta raamste possa vir a cumprir a tarefa que

motivou sua fundac&o, qual seja, a superagio deagietodos contra tod8

322 \Joltaremos a isto na terceira parte deste trabalho.

323 No contexto que aqui nos interessa, quem se utiliza do termo “inteligéncia” é Grotius, ao afirmar que
uma das caracteristicas naturais do homem é sua “necessidade de sociedade, isto é, de comunidade, ndo
uma qualquer, mas pacifica e organizada de acordo com os dados de sua inteligéncia”. (Cf. GROTIUS, H.
O direito da guerra e da paz. Prolegbmenos, 6. ljui: Fondazione Cassamarca, 2005, p.37, grifo nosso).

324 E que, portanto, as desrespeitaria sistematicamente.

325 “A razéio sugere adequadas normas de paz, em torno das quais os homens podem chegar a um acordo.
Essas normas sdo aquelas a que por outro lado se chama leis de natureza, das quais falarei mais
particularmente nos dois capitulos seguintes”. HOBBES, T. Leviatd. |, xiii. Sdo Paulo: Abril (cole¢do “Os
Pensadores”), 1979, p.77. De fato, nos capitulos xiv e xv do livro | do Leviatd, Hobbes enumera mais de
dez leis naturais, derivando-as umas das outras — classificando-as, ainda no décimo-quinto capitulo, como
“imutaveis e eternas”. Cf. op. cit., L., cap.xi, p.94.

326 “\/isto que o fim dessa instituicdo (o Estado) é a paz e a defesa de todos, e visto que quem tem direito
a um fim tem direito aos meios, constitui direito de qualquer homem ou assembleia que detenha a
soberania o de ser juiz tanto dos meios para a paz e a defesa quanto de tudo o que possa perturbar ou
dificultar essas ultimas”. HOBBES, T. Leviatd. Il, xviii. S3o Paulo: Abril (colecdo “Os Pensadores”), 1979,
p.109. Como visto no capitulo 2, fazem parte dos direitos inalienaveis do Soberano - dentre muitas outras
- a prerrogativa de legislar (e, portanto, de decidir o que é justo e o que é injusto, o que é bom e o que é
mau), a prerrogativa de declarar a guerra e a paz e a de julgar as contendas internas ao Estado.
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Pois bem. Cremos ter posto as claras que, em Rgsmatonta de seu ceticismo
aqui esmiucado a exaustdo - ndo hd nem sombras tEshismo” racionalista
hobbesian®’’. Poténcia extremamente limitada, ndo € a raz&o npse sugerira o
soerguimento dos corpos politicos — filhos da sioéncia?® -, assim como também
nao sera ela que fixara, de uma vez por todaggaas que, até certo ponto, garantirdo o

bom funcionamento do Estatid

Pensador decisivamente marcado pela doutrina dapeariginal, Pascal ndo se
deixa iludir quanto aos entraves que se nos impgigando se trata de tentar ordenar —
de modo justo/ideal — a realidade politico-socla@ndo perdido, por conta adpeda
nossa aderéncia com a esséncia da justica, efa,seonos d4 a conheagrenasde
modo parcial, atraves de téngemcipios tao rarefeitos que escapam a devida apreciacao
da maioria dos homens, 0s quais, por nao os pergedbes (ou por sequer percebé-los),
seriam relutantes em permitir que os Estados fopsemles moldados: eis 0 que, acima,

chamamos dentrave cognitivo.

No entanto, de acordo com o que foi investigadotaseentrave cognitivo
impossibilitaria apromulgacédode leis justas, ha pelo menos dois outros entrques
inviabilizam a propriglaboracaaodas ditas leis. O entrave que classificamos candcs
antropolégicoderivava da incapacidade do homem — notadamemteyrdendecaido-
de se desvencilhar por completo de suas paixdgsepno limite, faz com que todo
aguele que se puser a confeccionar regras panauegeorpo politico, contamine estas

com seus interesses particulares e/ou com suasqmefas pessoais.

Por ultimo, nomeamos comentrave teoldgicoa elaboracdo de leis justas a
dissonancia existente entre os ténues principiqisstiga que se nos dao a conhecer pela
luz natural- peculiares a situacdo adamica - e nossa realicaglompida. Com efeito,
de nada adiantaria que um legislador conhecesse,egatiddo, as noc¢des de certo e
errado que vigoravam no Paraiso. As elucubracgdee sadade de ouro da humanidade,

|ll

327 Ainda que, como é mister reconhecer, tal “otimismo" quanto a capacidade instrumental da razdo
venha, em Hobbes, acompanhada de um forte “pessimismo” antropoldgico.

328 Como visto no capitulo 3.

329 Ainda que, como se verd na sequéncia, Pascal consiga vislumbrar certas regras (ou condutas) que
podem — uma vez observadas — tornar mais “justos” os governantes e mais duraveis os Estados.
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a exemplo dos grandes sobrevoos racionalistasatécapazes de auxiliar os reinos deste
mundo, 0s quais, caso queiram alcancar algumailetadle, deveréo voltar sua atencao
a elementos da realidade até agora ndo explor&was. analisar tais elementos é

precisamente 0 que nos propomos no proximo capitulo



132

Capitulo 7 — A legitimacao dgoodere os limites de seu exercicio

Finalizamos nosso terceiro capitulo sinalizandg paea Pascal, a violéncia que
da origem aos diferentes Estados néo € capaz Idg, s garantir a relativa estabilidade
e durabilidade dos mesmos. Além disso, como pretand ter suficientemente indicado
ao longo dos trés ultimos capitulos, a razdo paucaada pode contribuir para o
equilibrio dos corpos politicos — fato que, atéa@onto, ja haviamos aventado nas
proprias linhas dedicadas a compressao do surgimestEstados, onde adiantamos que
se, por um lado, a forca € a instanfwemadorados corpos politicos, por outro, a

imaginacgdo sera sua indispenséavel instdegiéimadora.

Ora, na proxima secao tratar-se-a precisamentealisa o que, em Pascal, torna
necessario algo como uma instancia legitimadorpadter bem como de assinalar os
caminhos pelos quais a poténcia da imaginagao esanet para levar a cabo tal tarefa. Ja
na segunda secdo deste sétimo capitulo se trptar§ua vez, de, procedendo a uma
investigacdo do3rés discursos sobre a condicdo dos grandetinear os limites que
devem ser observados pelos governantes ciososzdieeus reinos e da continuidade

de seu poder.
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7.1 — Andlise pascaliana da ordem politico-social

Pascal, quando se debruca sobre questdes de aunbodogico — isto €, quando
analisa gsiqguehumana ou a relacdo que os individuos mantém gintegparte sempre
de dados da experiéncia, facilmente reconheciwegigymlquer um gue neles se detenha
um pouco. Desse modo, quando (no fragmento L&tEB7) pde-se a refletir sobre a
ordem politico-social, nosso fildsofo, antes desmada, constatap“povo honra as

pessoas de grande nascimerfy”

Uma trivialidade, por certo. Entretanto, para cogepdermos devidamente todos
0S raciocinios que se seguirdo a semelhante truésnecessario que tenhamos em mente
aquilo que faz com que a massa obedeca a seus dames e senhores. O medo? Se
esta, talvez, pudesse ser a resposta de Hobbesamamte ndo é a resposta pascaliana.
Como se evidenciara no fragmento Laf.92/Br.33ppwo somente honrara os fidalgos

por crer que 6 berco € uma vantagem efetiva

E importante perceber que, apesar de a argumentieci@scal fazer claras e
constantes menc¢des a sociedades aristocraticandealembrar que, & época, todas
nacdes europeias eram, em maior ou menor graufugsiiias precisamente em torno de
valores aristocraticos), suas reflexdes nao seaima elas, podendo ser transplantadas
para outros tipos de sociedade - tal como a demicerasem que, com isso, se falseie o

cerne de seu pensamento.

Ora, isto € possivel porque, sob a pena de Pasdpeito que povotem pelos
nobres por cré-los naturalmente superiores ndodaamnexemplo- um caso particular
de uma regra muito mais abrangente. Que regra@segundo a qualmovg em geral,
tende a se submeter a ordem social, istotéd@scostumes e leis vigentes — e isto na

exata medida em que os considera essencialmetus.jus

Frisemos uma vez mais: em Pascal, € a crenca tigajustrinseca das regras
vigorantes — e ndo o medo de represalias — o pahéator a rechacar o perigo da

desobediéncia civil. No entanto, € sobejamentalsaipie, ndo raro, os corpos politicos

330 Neste capitulo faremos largo uso das categorias pascalianas de povo, semi-hdbil, hdbil, devoto e cristdo
perfeito, as quais devem ser aclaradas ao longo das préximas paginas. Tais categorias sdo um instrumento
conceitual bem conhecido dos familiarizados a filosofia pascaliana e sdo postas em ac¢do pelo filésofo,
dentre outros textos, justamente no fragmento Laf.90/Br.337, que servira de fio condutor a esta sec¢do.
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sofrem de convulsfes internas que, por vezes, &dares de arrasa-los por completo.

Como, pois, entender este fenbmeno?

Nesse ponto, nosso filésofo traz a tona a figursetia-habi{demi-habilg. Pode-
se dizer que semi-habilpascaliano é uma espécie de — diriamos hojeteléctual” que,
tendo abandonado a “ignorancia natural”, aindanserdra aquém da verdadeira ciéncia
ou sabedoria. A este respeito, vejamos 0 que Passaldiz no seguinte trecho do
fragmentd_af.83 /Br.273: ‘As ciéncias tém duas extremidades que se tocanmaipa
€ a pura ignorancia natural em que se encontranosools homens ao nascer; a outra
extremidade é aquela a que chegam as grandes dbadwsbeisjjue, tendo percorrido
tudo aquilo que os homens podem saber, acham gleesadoem e se encontram naquela
mesma ignorancia de que partiram, mas € uma igredaésabia, que se conhece. Aqueles
dentre os dois que sairam da ignorancia naturafie nonseguiram chegar a outfas
semi-habeis)tém alguma tintura daquela ciéncia arroganteedazem de entendidos.
Esses perturbam o mundo e julgam mal a respeitodte’.

Note-se: osemi-habilndo parece ser um debutante nos estudos, cujvaela
ignorancia poderia ser justificada por sua inemgia, mas um individuo que, por
alguma razao (seu orgulho exacerbado?), ndo lagster todo conhecimento que, em
principio, era-lhe licito almejar e que, assim,teata-se em “se fazer de entendido”.
Ademais, as ultimas linhas do texto citado nosexwthm que a insuficiente ciéncia do
semi-habilndo é algo que resta sem consequéncias: é diargumm gue seus detentores

“perturbem o mundd®!. Se néo, vejamos.

Retornando ao fragmento Laf.90/Br.337, lemaos.Semi-habeis as desprez@s
pessoas de nascimento ilustdizendo que o nascimento ndo € um mérito da pessoa,
mas fruto do acaso’Veja-se que, se [govorespeitava 0s nobres por — inocentemente —
cré-los naturalmente superiores aos demaissensi-habeissabem o suficiente para
compreender que, nas sociedades humanas vigemtkes nfio passa deonvencao:
hierarquias, leis e costumes séo, todos elestadsuiio arbitrio humano.

Pois bem. O leitor dos capitulos prévios desteath esta conscio de que este
“saber” dosemi-h&bilndo difere, substancialmente, da posicéo paseatiamcernente as

instituicbes humanas. Sendo assim, cabe pergupual:é o grande equivoco demi-

31 Como se vera na préxima secdo, a acdo dos semi-hdbeis n3o é o Gnico elemento presente em um corpo
politico capaz de provocar sua derrocada.
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habil que, inclusive, torna-o motivo de transtorno d@8cResponde-se: sua crenca na

possibilidade de que os homens possam erigir undejusto.

Como bem frisa Gérard Lebriif o semi-habil pascaliano € alguém que,
acreditando ser possivel fazer a justica platbdescer a Terra, acaba por abalar as
estruturas dastatus que tarefa que, como atesta o fragmento Laf.60/Br.2@% se
encontra exatamente entre as mais dificaigirte de intrigar, subverter os estados esta
em abalar os costumes estabelecidos, sondandosai& fonte para apontar-lhes a falta
de autoridade e de justica. E necessario, dizeourrer as leis fundamentais e primitivas
do Estado, que foram abolidas por um costume injistim jogo certo para perder tudo;
nada sera justo nessa balanca. Entretanto, o paetdniente presta ouvidos a esses
discursos, sacodem o jugo logo que o reconhecemgrandes tiram proveito disso para

a ruina dele e daqueles curiosos examinadores dosidos recebidos”.

Quer localize a justica em um passado que dewesgatado, quer a localize em
um futuro que deve ser esperado (e antecipado tpranto possivel), oemi-habil é
aguele que, valendo-se do desejpdeode s6 se submeter a regras justas, visa o colocar
em marcha contra a ordem vigorante em nome de wtra, retensamente mais

equanime.

E digno de nota que muitos dos fil6sofos que ssefan a pensar as ditas
“questdes politicas” podem, com relativa segurarsg, reunidos sob o conceito
pascaliano deemi-habil.Citemos, apenas a titulo de curiosidade, um autey apesar
de néo ser referenciado nominalmente por nosssoftb) era, muito provavelmente, por
ele conhecido: Etienne de La Boétie. O que é oboel®iscurso da Servidao
Voluntaria®*® sendo um incentivo para a construcdo de um muoairgado pela justica
- um manifesto para quepovochacoalhe seus grilhbes em nome de um pretensattdi

natural” que cada um teria de ser senhor de siipfBSg

332 Cf. LEBRUN, G. Blaise Pascal. S3o0 Paulo: Brasiliense, 1983, p.23.

333 Texto de Etienne de La Boétie escrito em 1548, quando seu autor contava com, no méaximo, 18 anos.
Uma das diversas publicagdes do Discurso da ServidéGo Voluntdria foi realizada por Michel de Montaigne
no interior de seus Ensaios. Acreditamos que seja razodvel supor que Pascal tenha lido o escrito de La
Boétie justamente por nosso fildsofo ser um grande conhecedor da obra montaigniana. Para um contraste
entre as ideias politicas de La Boétie e Pascal, cf. PERES, A. L’Etat chez Montaigne, La Boétie, Pascal. In
FERREYROLLES, G. Justice et force: politiques au temps de Pascal. Paris: Klincksieck, 1996.

334 Com efeito, no Discurso da serviddo voluntdria, 18-se: “Creio ndo haver divida de que, se vivéssemos
com os direitos que a natureza nos deu e com as ligdes que nos ensina, seriamos naturalmente obedientes
aos pais, sujeitos a razdo e servos de ninguém. (...) Mas, por certo se hd algo claro e notdrio na natureza,
e ao qual ndo se pode ser cego, é que a natureza, ministra de Deus e governante dos homens, fez-nos
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Um mundo igualitario - quer dizer, um mundo semmohadores e dominados - €,
no entanto, irrealizivel. Revoltas e revolugbedaneais sdo que a tentativa de
substituicdo de um mal ja conhecido por um ouffo,desconhecido quanto inevitavel:

eis o0 saber que ira diferenciahébil de seu vao simulacro, o arrogaséei-habil.

Seré tendo isto em mente que, no fragmento L&TEB7, quando se pronuncia
sobre ohabil, Pascal declarao% habeis as honrafas pessoas de nascimento ilustre),

nao pelo mesmo pensamento do povo, mas com segotergdes

A expressao original traduzida, aqui, por Mario dmgeira, como “segundas
intencdes” € pensée de derriere’Particularmente, acreditamos que a op¢éao do traduto
€, neste ponto, pouco feliz. Explicamo-nos. Em mad®ma, a expressado “segundas
intencbes” sugere uma certa malicia do sujeitouab @ atrelamos. Assim, afirmar que o
habil pascaliano respeita a ordem estabeleaida ‘pelo pensamento do povo, mas com
segundas intencdepode dar a entender que tal individuo somenteeits ostatus quo
porque este, de algum modo, o beneficia. Orantaipretacédo do texto pascaliano pouco
ou nada preserva de seu sentido original — esttosmelhor mantido pela expresséo
“pensamento oculto”, utilizada por Sérgio Millieheseu bom trabalho de traducdo dos

Pensamentds®,

Lancando mé&o da sugestdao de Milliet, voltemo-npsis, ao fragmento
Laf.91/Br.336, para tentar melhor compreender aresgdo de que nos ocupamos:
“Razéo dos efeitos — é preciso ter um pensamenttw @tudo julgar por ele, falando,

entretanto, como o potaDo trecho citado, 0 que mais nos salta a visidato de que o

todos da mesma forma e, ao que parece, na mesma férma, para que nos entreconhecéssemos todos como
companheiros, ou melhor, como irmdos. (...) E, mais adiante: “A propdsito, se porventura nascesse hoje
alguma gente novinha, nem acostumada a sujeicdo nem atraida pela liberdade, que de uma e de outra
nem mesmo o nome soubesse, se lhe propusessem ser servos ou livres, com que leis concordaria? Ndo hd
duvida de que prefeririam somente a razdo obedecer do que a um homem servir”. BOETIE, E. Discurso da
serviddo voluntdria. S3o Paulo: Editora Brasiliense, 1999, respectivamente p.16-17 e p.19-20.

Perceba-se que — a semelhancga de La Boétie - também Grotius e Hobbes ddo grande importancia para a
razéo quando se trata de pensar a organizagdo das sociedades. H4a, no entanto, pelo menos uma diferencga
de enfoque entre estes dois Ultimos tomados em bloco e La Boétie, qual seja: enquanto a argumentagao
dos primeiros tende a ressaltar a importancia de que haja um poder civil capaz de manter todos em
respeito, este ultimo se preocupa sobretudo em ressaltar a liberdade individual de que, em principio,
todos deveriam gozar. Alids, a diferenca assinalada acaba fomentando uma outra nada desprezivel, a
saber: enquanto o pensamento de La Boétie flerta, de perto, com a desobediéncia civil, tal incentivo ao
questionamento do status quo ndao poderia ser mais contrario as filosofias de Grotius e de Hobbes. Cf.
GROTIUS, H. O direito da guerra e da paz. |, iv, 2; HOBBES, T. Leviatd. ll, viii.

335 Trata-se, como se sabe, da traducdo dos Pensamentos que figura nas trés primeiras edi¢des da cole¢do
“Os Pensadores”, da editora Abril.
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pensamento ocultmdo deve inspirar, em seu detentor, qualquer cdarpento

especifico: diferentemente demi-habi] o habil age tal qual @ovo.

A bem da verdade, o fato depensamento ocultodo dever insuflar nenhum
comportamento peculiar € uma obviedade: afinassan ndo fosse, ele ndo poderia, no
limite, ser dito oculto. Ora, mas como poderiamos sintetizar o conteludaatle
pensamentoque, por sua vez, determina a prépria figura@ul? Reproduzamos, aqui,
uma definicdo que ja haviamos ensaiado alhpessamento oculté a consciéncia da
arbitrariedade das leis e dos costumes, acresaidastrenca no poder da razéo no que

tange a construcédo de uma sociedade3tista

Sublinhemos uma vez mais: a verdade trazida pefsamento oculta que
Pascal se refere — caso ndo se queira a guernge-sde mantida abscondita da massa
gue, se a descobrisse, ndo deixaria de se revoltar.

Evidencia-se, assim, que, em certo sentido, otque alguémhabil ndo é
somentea posse de um determinado conheciméftmas adecisdode oculta-lo dos
demais homens — e isto ndo por motivos escusogjgiavélicos, mas, até certo ponto,

altruistas.

Um nome préprio que pode preencher a categoriatdl pascaliano é, por
exemplo, Michel de Montaigne. A propdsito, segueqixo, uma longa citacdo do
capitulo IX do livro Il dosEnsaios(chamadda vaidad¢g — citacdo esta que julgamos
ser importante para que se compreenda, devidanoemie, € unmabil ou — como poderia

se dizer hoje — urnonservadoem termos de politié#.

338 MANTOVANI, R. Limites da apologia cristd. S3o Paulo: Garimpo Académico, 2016, p.155.

337 Alids, pode-se dizer que o semi-hdbil pascaliano, também ele, ndo se define somente pela posse de um
determinado saber (qual seja, o da contingéncia das regras sociais), mas também por uma decisdo: aquela
de se utilizar deste conhecimento para abalar as estruturas do sistema vigente. Note-se que tal decisdo
ndo é, em absoluto, necessaria: poder-se-ia muito bem imaginar alguém que possuisse tal saber e que,
ndo obstante, mesmo considerando possivel a constru¢cdo de uma sociedade justa, nada fizesse para sua
realizagao.

338 £ curioso notar como - em The Politics of Faith and the Politics of Scepticism (1996) — as ideias de
Michael Oakeshott refletem (ainda que a distancia e ndo nominalmente) a distingdo que Pascal traca entre
hdbeis e semi-hdbeis. De fato, a obra de Oakeshott visa indicar que, enquanto a fé na possibilidade de
construcdo de uma sociedade perfeita (fé, esta, similar a do semi-hadbil) tende a originar uma postura
politica “progressista” ou “a esquerda”, a descrenca na capacidade governamental para a consecugao do
“bem” (descrenga que lembra aquela do hdbil) esta intimamente atrelada a posturas politicas
classificadas, via de regra, como “conservadoras”. Cf. OAKESHOTT, M. The Politics of Faith and the Politics
of Skepticism. Connecticut: Yale University Il, 1996.
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“Essas grandes e longas altercacdes acerca daondétitma de sociedade e das
regras mais comodas para nos afeicoarrmss aos outros3ao altercagbes somente
para o exercicio de nosso espirito: assim commserdgram nas artes muitos assuntos
gue tém sua esséncia na agitacdo e na disputagega tém nenhuma vida fora dai
Tais sociedades pintadas poderiam ser aplicadasm®mmundo novo; mas lidamos com
um mundo j4 feito e formado de acordo com certgsuooes; n6s ndo 0 engendramos,
como Pirro, ou como Cadmo. Independentemente do mee escolhamos para
redireciona-lo e conserta-lo, ndo podemos, sem Blapdobra-lo até acabar com seu
antigo vincoJ(...)

N&o segundo uma opinido, mas em verdade, a exeetemelhor forma de
organizacéo €, para cada nacado, aquela sob a glaakstd: sua forma e comodidade
dependem do us(..)

Nada ataca mais vivamente um Estado do que a ¢d@@va mudanca somente
d& nova forma a injustica e a tirania. Quando umeg® qualquer se estraga, cabe
conserta-la, pois assim podemos evitar que a ajf@ae a corrupgao inerentes a todas
as coisas nos afastem demasiado de nossos comgu@IcPios; mas empreender
refundir tAo grande massa e trocar os alicercesasieanho edificio é fazer como os que,
para limpar, tudo apagam; para emendar defeitostipatares, criam uma confuséo
universal; para curar os doentes, matafn.) O mundo € inapto para se curar: é tao
impaciente com aquilo que o fere, que ndo visaGelsso se livrar, sem considerar a
que preco. E nds vemos por mil exemplos que ele, @fdinariamente, a suas proprias

expensas. Livrar-se do mal presente néo é curdr-$&°.

Como se vé, Montaigne se ri daqueles que, erigumda filosofia (ou ciéncia)
politica, pretendem emendar o mundo. Discussoe® sultiedades ideais sdo, quando
muito, bons exercicios mentais: nada mais. Adendaimm que se lemb¥® que, se o
autor doEnsaios pessimista quanto a habilidade humana parafigurir a concretizar
sociedades equanimes, isto se da porque ele, gokxdmPascal, ndo cré que sejamos

capazes de conhecer a Justica.

Nas palavras de Luiz Eva, para Montaigisemos (...) incapazes de ter acesso a

leis e valores absolutos e inalteraveis, para atkxs leis relativas a que se submetem os

339 MONTAIGNE, M. Les Essais. lll, ix. Paris: Ed. Pierre Coste, 1727, p.246-247. A citada edi¢do dos Ensaios
encontra-se disponibilizada online pela BNF Gallica.
340 Cf. capitulo 5.
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povos diversos em diferentes momentos (...). Issoeoporque a razdo humana € um
pote de duas algas, que se pode carregar por umaoowutra; € capaz de se imiscuir
em todos os assuntos, oferecendo ‘aparéncia [ddadey] a efeitos diversos’; é capaz de
descobrir, nas acdes humanas, aspectos diferenmegue se apoiar para desenvolver

teses opostas igualmente aceitavéis”

Contudo, diversamente do que ocorre em Pascah&a&m Montaigne nenhuma
referéncia a queda adamica como sendo o motivoatelet nossa presente incapacidade
de conhecer a Verdade — nem qualquer mencéao & pengipios do justo aos quais (em
gue pese seu desajuste a nosso mundo) ainda tergenim acesso. Alids, como veremos
na sequéncia, é exatamente a primeira das supl@idiferencas existentes entre os dois
filésofos que fard com que o autor dfissaiosseja considerado somente tdbil, ao

passo que Pascal podera ser englobado, ele proaraategoria deristio perfeitd*.

De qualquer modo, o fato de crer que “o0 mundo gtnpara se curar” justamente
por ndo conhecer a verdadeira justica - 0 que affamar que as revolucdes s6 dao “nova
forma a injustica e a tirania” - qualifica Micheé dMontaigne como um habpar

excellence

Outro autor que, com certa plausibilidagede ser tido por urhabil € Pierre
Charron. Vejamos o que este amigo de Montdfgri@cusado tdo costumeira quanto
injustamente de plagia-lo) tem a nos dizer a réspigi tema que agora nos ocupa:

“As leis e 0s costumes se mantém em crédito, négupceles sao justos, mas
porque sao leis e costumes; este é o fundamenticaorde sua autoridade, eles ndo tém
nenhum outro; e aquele que observa a lei porque g¢lesta, ndo a obedece pelo motivo
pelo qual deveriaquem assim proceds)ibmete a lei a seu préprio julgamento, e coloca
em disputa a obediéncia, e por consequéncia o Bs&ad governo, segundo a
flexibilidade e diversidade ndo somente dos julgatos{de diferentes individuosinas

de um mesmo julgamen{de um Gnico individud}*. No mundo, quantas leis sdo

341 EVA, L. Montaigne contra a vaidade: um estudo sobre o ceticismo na Apologia de Raimond Sebond. Sdo
Paulo: Humanitas, 2004, p.158-159.

342 Conceito a ser explanado mais adiante.

343 para uma boa anélise da filosofia charroniana e de sua relacdo com o pensamento montaigniano, cf.
ADAM, M. Etudes sur Pierre Charron. Bordeaux: P.U.B., 1991.

344 E impossivel ndo tracar um paralelo entre estas linhas charronianas e a seguinte passagem do
fragmento Laf.60/Br.294: “O costume (é) toda equidade, pela simples e sé razdo de que é recebido. E esse
o fundamento mistico de sua autoridade. Quem a reduzir ao seu principio a aniquilard. Nada é mais eivado
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injustas, impias, extravagantes, ndo somente gafuénto particular dos outros, mas a
razao universal, com as quais o0 mundo tem vividonh#o tempo em profunda paz e
repouso, e com tanta satisfacdo como se elas fos#as e razoaveis; e quem as
quisesse mudar ou dar-lhes nova roupagem se mastramigo publico e ndo deveria
ser aceito; a natureza humana se acomoda a tudcodempo; e tendo pegado um vinco,
€ um ato de hostilidade querer remové-lo: é necessiixar o mundo onde ele esta;
esses esbocadores e agitadores de governos, sdextorede reformar, tudo
desgastam®®.

Na supracitada passagemde la sagesseCharron, apos acusar a contingéncia
das leis civis, chama-nos a aten¢do para um irafadd: o povo, ao se dobrar as regras
e costumes de sua nag@onentgor cré-los justos esta, em certo sentido, al¢aedas
posto de juiz das leis as quais esta submetidgi€doas6 nos vem indicar que o fator que
movera osemi-habila buscar reformar todas as coisas (seu desejd deeslecer a

Justica) ja se faz presente no promoec*®.

Outro ponto a ser ressaltado é que Charron aaregie, ndo obstante sua
“extravagancia”, ha leis que — desde que contemaamuéncia da massa - S4o capazes
de produzir certa paz, “tal como se fossem justag@iveis”, tese que, definitivamente,
o aproxima de Michel de Montaigne: o qual, como osindefende que o “bom
funcionamento” de uma legislacdo ndo esta aferaasioa justica intrinseca, mas sim a

sua vigéncia e aceitagao.

Todavia, ndo podemos negligenciar uma diferenca rndprezivel existente
entre estes dois autores. Afinal, se, por um l&oprreto afirmar que Charron foi
profundamente influenciado pelo ceticismo d@ssaiosmontaignianos, ndo € menos
acertado ressaltar o grande apreco que o pensadprestio tem pela filosofia estcita
Ora, sera precisamente a incidéncia de certos atemestoicos na filosofia charroniana
gue permitird ao autor falar em uma “razao unidgraaqual parece ser um instrumento

proficuo para apreender nogfes de certo e erraglo@mu se encontram submetidas aos

de erros do que essas leis que consertam os erros. Quem obedece a elas porque elas sdo justas, obedece
a justica que imagina, mas ndo a esséncia da lei”. Grifo nosso.

345 CHARRON, P. De la Sagesse. |, ix. Wroclaw: FB Editions, 1891, p.179.

346 | evando-se em conta que, se o povo (diferentemente do semi-hdbil) tende a ser pacato, isto se deve,
Unica e exclusivamente, a sua ignorancia da contingéncia das normas que dao forma aos corpos politicos.
347 Sobre o estoicismo charroniano, cf. KOOGEL, R. Pierre Charron. Génova: Librarie Droz, 1972 —
particularmente o capitulo VI - “Charron’s political ideas”.
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“julgamentos particulares”: verdadeiras leis natugue, enquanto tais, encontram-se

para além da mera contingéncia e gratuidade.

Refletindo sobre o papel ocupado pelas mencionatasa filosofia charroniana,
Renée Kogel declaraA‘justica natural e universal é inflexivel e serorads, mas ndo
esta em uso porque € ‘incompativel com o mundoadiao ele é (Sagesse, lll, 5). A
justica de que o homem necessita € frouxa e mdlpavgue precisa acomodar-se a
fragueza humana e a necessidade. Charron nuncsedazjustica universal existiu antes
da queda ou em um estado de primitivismo; ele apdizague ela esta fora de uso. Assim,
a resposta de Charron ao problema da justica € atugle acredita na lei natural, que é
interna e que pode ser seguida por homens sengatss fambém acredita que a lei e
justica externas tém que ser especiais, particslaeedevem ser derivadas menos da
razao do que da necessidade. O homem sefw&€, igualmente ao cristdo de Lutero,

submete-se a diferentes conjuntos de regras, uennextoutro interno®:8,

E escusado dizer que a “razdo univerédile Charron o afasta, sensivelmente,
de Michel de Montaigne. Com efeito, como ja foiialado, enquanto este Ultimo ndo
cré que haja qualquer possibilidade de o homerma eimhecer valores absolutos, aquele

sustenta que, por meio da dita razdo, podemosrajgeeertas leis inalteraveis.

Note-se que, ao fazer mengéo a uma instancia quadesso a diretrizes que se
encontram acima da arbitrariedade distintiva dasituicbes deste mundo, a palavra
injustica, quando pronunciada por Charron, ganha um siguificdistinto daquele que
possui na boca de Michel de Montaigne; afinalpaea o autor doSnsaios denunciar a
injustica de uma lei ndo pode ser sinGbnimo sendao de demusggcontingénciae
variabilidade para Charron a mesma denuncia pode indicar deiepar ela alvejada,
além de contingente, esta em dissonancia com essrgge se dao a conhecer por meio

darazao universar’.

Por outro lado, ndo se pode negligenciar o seguemteCharron, as leis naturais
a que se tem acesso v&zdo universakd obrigam em foro intimo, ndo podendo servir

de base as diversas constituices dos Estadosefedm como explica Renée Kogel, as

348 KOOGEL, R. Pierre Charron. Génova: Librarie Droz, 1972, p.140-141.

349 Quer parecer-nos — e esta também é, em linhas gerais, a interpretacdo de Renée Kogel — que a “razdo
universal” de Charron ndo é sendo um outro nome dado a “reta razdo” estoica que aparecerd em Cicero
(da qual voltaremos a falar no capitulo 9).

350 Ou melhor: em Charron, uma lei é contingente justamente por estar em dissonancia com as regras que
se ddo a conhecer por meio da dita razdo universal.
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leis positivas — por causa da “fraqueza humana@&m tle se acomodar mais as

necessidades do que a raz&o. Assim, ainda queo@is@ja mais otimista que Montaigne

quanto aconhecimentala justica, ambos autores restam igualmente cétcgsie toca

a construcdo de sociedades ideais, em nome das \plasse a pena por em xeque a

ordem estabelecida.

Finalmente, vale ressaltar que, em certo sentidaz&o universable Charron o
aproxima de Blaise Pascal. Entendamo-nos: do mespun que aazao universal
charroniana nos da acesso a noc¢des de certo e guadnao obstante sua correcao, sdo
politicamente inoperantes, em Pascal tenlog aatural poténcia que nos oferece certos
principios do justo que, como repisamos a exausiddtimo capitulo, sdo inadequados
ao mundo atual. A aproximacdao entre os filosofagedsem embargo, ser realizada com
cautela. Afinal, se em Pascal o desajuste (emaelagnossa realidade) dos principios
dados pelaluz natural € devido aqueda,em Charron ndo ha nada que indique,
inequivocamente, o pecado original como o verdadesponsavel pelo fato deazéo

universalndo ser capaz de dar forma aos Estados.

Com efeito, nem mesmo em sua obra dedicada a didastigido cristd ou, mais
especificamente, a apologia do catolicisines(trois veritesde 1595), Charron trata, de
maneira detida, do problema do pecado e de suasquéncias, fato que, no limite,
impede-nos de té-lo por uonistdo perfeito- e, consequentemente, nos impele a manté-

lo, ao lado de Montaigne, na categoria pascaliadedil.

Mas, afinal de contas, o que é, para Pascakrist@io perfeit@® Numa palavra, o
cristdo perfeitopascaliano € uma figura que, com@avo, submete-se as leis de sua
nacao; que, comosemi-hébilsabe que tais leis ndo refletem a Justica mesmacgmo
o habil, esta conscio de que (para evitar maiores malesglatuais) ndo se deve, de
modo algum, abalar as estruturas vigentes e quste- € uma prerrogativa sua — ndo tem
davidas quanto ao fato de que nossa incapacidadeipstalar a Justica na Terra €

decorréncia Unica e exclusivagiaeda.

E claro que, como Pascal fara questdo de sublihhamistdos que, tendo ciéncia
de que todos homens séo iguais — na exata medidaetmdos séo filhos de Deus -, irdo
criticar o “conformismo” tipico dogristdos perfeitodbem como do$habeig. Com
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efeito, & época de Pascal pululavam homens commahiMiintze!, grande nome da
chamadaReforma Radicalque, alegadamente, almejava construir uma ord®iticp-
social justa a partir de diretrizes derivadas darigelho.

Contudo, dird nosso filésofo, se aevotos- categoria criada por Pascal
justamente para se referir aos cristdos dos quaiseotrata -, ndo sado capazes de notar
que este mundo nunca sera justo, eles o fazemsameente por menosprezar as
consequéncias do pecado original — ou seja, pocar@preenderem devidamente em que
consiste sua religido. Qkevotospascalianos séo, nesse sentido, descendentagalsta
dos pelagianos: individuos que, menoscabando abcémfes do pecado de nossos
primeiros pais, creem que a situacdo do homem pédagé idéntica aquela do homem
pré-lapsario; e que, portanto, acreditam que oigtanda esta ao alcance de nossas
forcas®?

Ora, como ja foi posto, esta ndo é a posicawidtio perfeito jpersonagem cujas
ideias confundem-se com aquelas sustentadas pépoigprPascal. Alias, aristdo
perfeitondo s6 sabe que, por causa da falta de Ad&o, oavuimépto para se cufat(o
gue ja basta para diferencia-lomtmvo,dossemi-habeisjoshabeise dosdevoto$, como
conhece aazaode umefeitodo qual sé ele da conta de explicavoatade de verdade e

de justicapresente em todos os humanos.

De fato, como ja viemos assinalando, ndo é oatny 6endo gontade de justica
que dita tanto a conduta govoquanto a dosemi-habeig devotos- sendo que entre

estes e aquele ha apenas uma diferenca, quag¢sgjanto govoidentifica a justica no

351 A respeito de Thomaz Miintzer, cf. BLOCH, E. Thomas Miintzer: teélogo da revolugdo. Rio de Janeiro:
Tempo Brasileiro, 1973; ROCHA, P. O direito a resisténcia no Pensamento Politico da Reforma Protestante.
Sdo Paulo: USP-FFLCH (tese de doutorado), 2005.

352 “peldgio foi um monge que nasceu na Bretanha, viveu em Roma no tempo do Papa Anastdcio | (399-
401) e teve grande fama por sua vida ascética e duro moralismo. Associou-se a Peldgio seu discipulo e
advogado Celéstio e o bispo Juliano de Esclana. O herege pregava a onipoténcia moral da vontade e
negava o pecado original; segundo ele a natureza humana ndo estava inclinada para o mal (...); Addo foi
criado mortal e concupiscente e ndo nos prejudicou a ndo ser pelo mau exemplo. Para Peldgio, a graga era
apenas a lei ou o exemplo de Cristo ou somente uma iluminagéo do Espirito Santo. Addo teria morrido
mesmo sem o pecado, negava o “estado de santidade” e o estado de “justigca original” do homem antes
do pecado. O pecado de Addo teria prejudicado a ele sé e ndo a toda humanidade; as criangas recém-
nascidas encontravam-se nas condigées em que se achava Addo antes do pecado do género humano. E a
queda ndo teria acarretado a morte para todo o género humano”. AQUINO, F. Histdria da Igreja: Idade
Antiga. Lorena: Cléofas, 2016, p.400-401.

353 Dado que, por si s6, anula qualquer tentac¢do de se atribuir a Pascal a defesa de um pretenso “direito
de resisténcia” - e que acaba por aproximar seu pensamento (pelo menos neste quesito) ao de Hobbes e,
em certo sentido, ao de Grotius (que, como vimos no primeiro capitulo, recomenda aos cristdos que
aceitem com paciéncia todas as injusticas).
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estado presente de coisas (que, por isso, resprEtEmi-habeie osdevotosa alocam
no futurd®*, quer dizer, em uma ordem vindoura cujo advenpenée do empenho e do

esfor¢o dos individuos (o0 que os leva a vestatus qualgo a ser superado).

Ademais, ainda que concedamos que tarftébil quanto ocristdo perfeitondo
tenham suas condutas determinadas yatéade de justica j& que reconhecem como
impossivel sua satisfacao -, ndo ha qualquer mptwva se crer que tabntadenao se

faz presente também neles.

Na realidade, como aristdo perfeito Pascal ira ressaltar no fragmento
Laf.401/Br.437, a vontade de verdade e de feli@daddeixada entodosos herdeiros
de Adao — e isttantoa titulo de punicdgquantocomo signo de nosso primeiro estado:
“anelamos pela verdade e s6 encontramos em n6senaeBuscamos a felicidade e s6
encontramos miséria e morte. Somos incapazes ddas@jar a verdade e a felicidade
e somos incapazes de certeza e felicidade. Esspades € deixado tanto para nos punir

como para fazemos sentir de onde caimos”.

Listemos, pois, as vantagens epistemoldgicas aquistdo perfeitd> pascaliano
tem sobre dabil: i) o cristdo perfeitoconhece a razdo pela qual o mundo € “inapto para
se curar” (a queda), enquantbabil tem dificuldades para explicar semelhante condicéo
miserdvel em que a humanidade se enctfiteii) ocristdo perfeitcsabe que a vontade
(inaplacavel) de verdadeira justica que todos tedterstoum resquicio de nossa primeira
naturez®’ quantouma puni¢éo pelo pecado de nossos primeiros paipasso que,

frente a tal curto-circuito tdo caracteristico a@anlem (a citada “vontade inaplacavel”),

354 Ainda que - como vimos ha pouco - para alguns, tal “futuro” sé deva restaurar um estado de coisas
passado que, embora inicialmente justo, acabou sendo corrompido.

355 E importante sublinhar que o cristdo perfeito ndo é, necessariamente, um santo. Com efeito, no
fragmento Laf.598/Br.868, Pascal faz referéncia aquilo que considera ser “quatro espécies de pessoas:
zelo sem ciéncia, ciéncia sem zelo, nem ciéncia nem zelo, zelo e ciéncia”. Sem nos determos muito na
analise do trecho citado, ndo é descabido supor que, ao falar de individuos que teriam ciéncia sem zelo,
Pascal tenha em mente alguns cristdos perfeitos que, apesar de conhecerem tudo o que precisariam
conhecer a respeito de Deus e de si mesmos, ndo vivem de modo plenamente condizente com aquilo que
sabem ser a verdade.

356 Este é o caso, por exemplo, de Michel de Montaigne que, apesar de constatar o nonsense que rege as
coisas humanas, ndo oferece qualquer explicacdo para tal fenébmeno.

357 Resquicio este que, quando devidamente compreendido, deve ser considerado um “presente” divino,
uma vez que, ao “nos fazer sentir de onde caimos”, instrui-nos sobre aquilo que devemos almejar, a saber,
a salvagdo de nossa alma. Afinal, como poderiamos desejar retornar a um lugar — ou melhor, a um estado
— Cuja existéncia ignorassemos?
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ao habil resta, quando muito, tratd-lo como uma doenca iderardesconhecida, quica

mitigavel pelaepoché®®,

Note-se, assim, que, se @sstdos perfeitosao detentores de um conhecimento
da realidade politico-social mais amplo do que kqpsdprio aoshabeis,isto se deve
exclusivamente & sua aceitacdo do dogma da quddaseas consequéncias - dogma,
este, certament&racional (na medida em que ndo consiste em uma construgdo o

conquista da razao), mas que, por seus frutosdtieod, se nos apresenta campoavel

“Pois ndo ha duvida de que nada existe que choqigrmssa razao do que dizer
gue o pecado do primeiro homem tenha tornado culpagueles que, estando afastados
dessa origem, parecem incapazes de dele participardecorréncia ndo nos parece
apenas impossivel. Parece-nos mesmo muito injysiss, existe acaso algo mais
contrdrio as regras da nossa miseravel justica de gondenar eternamente uma crianga
incapaz de vontade por causa de um pecado de qeegéer participado tdo pouco,
cometido que foi seis mil anos antes que ela viesge? Nada por certo nos choca mais
rudemente que essa doutrina. E, no entanto, seennais$ério, 0 mais incompreensivel
de todos, somos incompreensiveis a n0s mesmoste@aerento de nossa condi¢do
assume as suas implicacfes e formas nesse abismmabeira que o homem € mais
inconcebivel sem esse mistério do que esse mistrimconcebivel para o
homem’{Laf.131/Br.434)

Isto posto, ndo € inatil frisar que a supra desauiperioridade da perspectiva do
cristdo perfeitoimplica somente parcialidade,e ndoa completa falsidade, dos pontos
de vista dgovo,dossemi-habeisdoshébeise dosdevotos Afinal, o povoacerta em se
dobrar aos costumes; agmi-habeis por sua vez, ndo erram ao diagnosticar a
contingéncia destes ultimos; babeisestdo cobertos de razdo ao perceberem que a
Justica é irrealizavel e, por ultimo, oevotosndo se afastam da caridade ao se
incomodarem com a arbitrariedade de nossas irggiési Eis por que, referindo-se aos
membros de todas estas “categorias”, Pascal irfardecque:“erram tanto mais

358 Como j4 assinalamos em 4.2, esta é a posicdo defendida, por exemplo, pelos pirrénicos antigos e pelo
préprio Michel de Montaigne. Pascal, por sua vez (como vimos no supracitado fragmento Laf.401/Br.437),
ndo cré que a vontade de verdade do homem possa ser eludida por qualquer “suspensdo” do juizo; afinal,
“somos incapazes de ndo desejar a verdade e a felicidade” — ou, como nos diz o filésofo em outro lugar:
““ardemos no desejo de encontrar uma posi¢do firme e uma ultima base constante para ai edificar uma
torre que se eleve ao infinito”(Laf.199/Br.72).
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perigosamente quanto cada qual busca uma verdasleeBo ndo consiste em seguir

uma falsidade, mas em néo seguir outra verdgtlaf.443/Br.8635>°.

Estas analises nos colocam, pois, em condi¢cOessgender a uma das questdes
que guiam, desde o inicio, a presente secao, gjaak®mpreender a razdo de, em Pascal,
ser necessario algo como uma instancia legitimadoyoder. Agora sabemo-lo: para
nosso filésofo, uma das caracteristicas que n@snehs decaidos - mantivemos de nossa
primeira condicdo € o desejo derdadee dejustica (ou, caso se queira, 0 desejo de
verdadeira justica Ora, tal desejo — como vimos — faz com tpreéo homens do povo
quantofilésofos e sinceros religiosos néo facam profiss&itdo de s6 submeterem-se a
regras justas: nem que, para tanto, precisem csionak o corpo politico de que séo

membros, acabando com a paz e colocando em rias@sdprias vidas.

Ademais, isto que acabamos de afirmar - quando ic@ubd com tudo quanto
vimos a respeito dos empecilhos existentes pdebaracao e promulgacao de leis justas
— torna patente o porqué devaginacaater de ocupar o papel de instancia legitimadora
do poder. Afinal, s6 ela nos resta para tal nundguam que &z naturale arazdose
mostram inaptas para semelhante tarefa indispensaygimeira, por ndo nos dar a
conhecer a esséncia da justica e a segunda pimrcapaz de elaborar leis e costumes
justos a partir dos poucos principios do certo erdado (proprios ao estado adamico) a

que ainda temos aces%b

359 0 procedimento pascaliano da reviravolta do pré ao contra (“renversement du pour au contre”) - posto
em marcha, por exemplo, no fragmento Laf.90/Br.337 - consiste exatamente nisto: na revelagdo gradual
da justeza e dos limites dos pontos de vista do povo, dos semi-hdbeis, dos hdbeis e dos devotos para que,
finalmente, o cristianismo (identificado a posi¢do do cristdo perfeito) possa ser apontado como a Unica
“doutrina” capaz de explicar as contradigdes da condigdo humana.

Vale sublinhar que as ideias expostas (até este ponto) nesta secdo ja foram por nds esmiugadas, de modo
muito similar, em nossa dissertacdo de mestrado. E central que se frise, entretanto, que, naquela ocasio,
demos mais enfoque ao procedimento de formulacdo e exposicdo das teses de Pascal do que,
propriamente, ao conteudo destas, ja que 13, diferentemente do que ocorre aqui, ndo se tratava, de modo
prioritario, de compreender os posicionamentos filoséfico-politicos de nosso autor, mas sim de analisar
suas estratégias apologéticas. Deste modo, remetemos os especialmente interessados nos
procedimentos argumentativos pascalianos (tal como o “renversement du pour au contre”) a nossa
dissertacdo bem como a ampla bibliografia sobre o tema a qual |1d se faz constante mencgao. Cf.
MANTOVANI, R. Limites da apologia cristd. Sao Paulo: Garimpo Académico, 2016 — notadamente o
capitulo oitavo.

360 Lembremos que, mesmo que um grande legislador (que descrevemos, no capitulo seis, como sendo
um “espirito fino bem-intencionado”), porventura — e contra todas as probabilidades — conseguisse
confeccionar leis justas, ainda assim tais regras ndo chegariam a vigorar, dado que o povo, por ser inepto
para notar sua justica intrinseca, revoltar-se-ia contra elas.
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Assinalemos, de passagem, que - apesar de a laggiindo poder frente ao povo
nao ser um tépico que ocupa, precipuamente, nemu&reem Hobbes - ndo nos parece
totalmente equivocado afirmar que, para o primarppvo tendera a achar o governo
tanto mais legitimo quanto mais eficaz for em garanlivre curso da sociabilidade
humana, ao passo que, de acordo com a filosofssegondo, os homens tenderdo a ver
Nno governo uma instancia tanto mais legitima quarais competente for para defender
a vida dos individuos a ele submetidos. Note-se spiestivermos certos, a imaginagao
ocupa, em ambos os casos, um papel diminuto, sea#istente; afinal, tanto o livre
curso a sociabilidade humana (no caso de Grotamsp@ defesa dos individuos (no caso
de Hobbes) vém a se tornar possiveis pela obséavdoajue cada um destes autores

diagnostica como sendo regras inequivocamente regiveds pelaazaohumana.

Voltando a Pascal, ndo pretendemos — obviamenistergar que a imaginacao
esta, de algum modo, a altura da verdadeira justiggo podendo esta, em absoluto, ser
apreendida por aquela. Ao invés disto, queremosda®nte ressaltar, ainda uma vez, a
habilidade da dita poténcia para pintar o falso asroores do verdadeiro, habilidade esta

que, como atesta Pascal, nunca passou desaperdabidatoridades do mundo:

“Nossos magistrados conheceram bem esse mistésoadgogas vermelhas, os
arminhos com que se acalentam, os palacios ondmnul as flores-de-lis, todo esse
aparato augusto era bem necessario, e se 0s méauisvessem batas e mulas, e se 0s
doutores néo tivessem barretes quadrados e roupat ramplas de quatro partes,
jamais teriam podido enganar o povo que ndo podsstie a essa exibicao tao auténtica.
Se tivessem a verdadeira justica, e se os médiessém a verdadeira arte de curar,
nao teriam o que fazer com seus barretes quadra@losajestade dessas ciéncias seria
bastante veneravel por si mesma, mas sO possui@doi@s imaginarias é necessario
que lancem mao desses vaos instrumentos que tocaagimacao a que eles fazem apelo

e mediante isso, de fato, provocam respefi@t.44/Br.82)

No trecho citado volta a tona, de chofre, todot@iseno do autor no que toca a
jurisprudéncia e a medicina. Entretanto, o impaetaqui € perceber que o fato de nossos
juizes e médicos pouco ou nada saberem, respeetivanda “verdadeira justica” e da
“verdadeira arte de curar’ ndo é capaz de, pobspé-los em descrédito frente aos
demais. Por qué? Por causa de toda parafernalimgjeerca. A “eminéncia” destes
doutores n&o repousa, pois, em seu preteradidbecimentomas em sua capacidade de

impressionar o vulgo; numa palavra: em sua halbiédaara afetar anaginacdodos
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homens do povo que, como declara ironicamente Padoapode resistir a exibicdes de

superioridade tao “auténticas”.

E bem verdade que, & luz do que sustentamos rioilcagiterior, é de crer que
todosos homens estdo sujeitos as pecas pregadas Egjmaréo e que, portanto, as
préprias autoridades que pavoneiam sua pretensxictgade o fazem, nao raro,
“inocentemente”. Dito de outro modo: uma vez quer (exemplo) os doutores séo,
também eles, vitimas das ilusdes criadas pela maggo, ndo € impossivel pensar que,
ao revestirem-se dos ornatos que Ihes sdo peajlareditem — firme e sinceramente -
gue nada mais fazem do que patentear sua real msrarféente aos demais. Ora, se este
€ 0 caso — como, de fato, parece ser -, pode-eeqlie, em Pascal, as relagcdes politico-
sociais se dao, quase senmiptesob o véu de uma ilusdo que incide néo s6 sojuees
que, via de regra, consideramos ser os ludibriadas,que também se apodera daqueles

que, numa analise mais rapida, considerariamosysss) ser os ludibriadors

Todavia, ao se tratar da relacéo emtraginacaoe (legitimacao dapoder, ndo se
pode passar por alto o curioso trecho - transareguir — do ja tdo analisado fragmento
Laf.44/Br.82. Leiamo-lo:

“S0 os homens de guerra nao se fantasiam dessa pamgae, realmente, a parte
que lhes toca € mais essencial. Eles se imp&enfgeks os outros, por suas caretas.
Foi por isso que 0S Nossos reis ndo procuraramefmatasias. Nao se disfargam com
roupas extraordinarias para parecerem tais. Masaa®m acompanhar por guardas, por
homens com cicatrizes. Essas tropas armadas qiérstorca para eles, as trombetas e
os tambores que marcham a frente e essas legi@egjoercam fazem tremer 0os mais
firmes. Eles ndo tém a roupa, mas tém a forca.aSeecessario ter uma razdo muito
depurada para encarar como outro homem qualqueramde senhor cercado de seu

soberbo serralho de quarenta janizaros”.

361 Fazemos aqui esta restricdo pois, como se vera na proxima secdo, os governantes conscientes daquilo
em que consiste seu “privilégio” escapam ao mencionado padrdo. Alids, quando lembramos do fragmento
Laf.828/Br.304 — que versa sobre a formac3o dos corpos politicos — parece ndo ser descabido pensar que
a0 menos 0s primeiros governantes utilizaram-se refletida e propositadamente da imaginagdo de seus
suditos com vistas a legitimacdo de seu poder.

362 Hipbtese que, de resto, parece ser corroborada pelo seguinte trecho do fragmento Laf.44/Br.82: “Ndo
direis que aquele magistrado cuja velhice venerdvel impde o respeito a todo um povo se pauta por uma
razdo pura e sublime, e que julga todas as coisas por sua natureza sem se deter naquelas vds circunsténcias
que so ferem a imaginagdo dos fracos”.
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Confessemos que o texto acima pode, num primeiroanto, ser desconcertante;
afinal, quando nos atemos a sua lepratece que Pascal estd a nos dizer que o0s
governantes — diferentemente das demais autoridpaeprecisam “procurar fantasias”
— nao necessitam de qualquer recurso imaginatirgrpanterem sua posicao, impondo-
se exclusivamente peiarca (afirmacao que, caso confirmada, poria em xequsanese
de que é amaginacdoa grande responsavel pela manutencéo e estabilttzdcorpos
politicos®d). Mas, serd isto verdade? Vejamos.

Ora, quando perscrutamos mais detidamente a @&st@agem, notamos que nao
€ exatamentefarca o fator responsavel por manter todos em respeitanpe 0s reis: em
geral — sabemo-lo -, os grandes do mundo néao selaspias reprimindo e/ou agredindo
0 povo. Ao invés disso, pode-se depreender do fatprem questao que égpetaculo
das grandes paradas e escoltas militares que fia@erar os comuns dos homens. Com
efeito, quanto mais relemos o fragmento Laf.44/BrBais se nos salta as vistas que néao
sdo socos, espadadas e disparos que fazem com ntpaidecamos frente aos
governantes, mas sim as cicatrizes dos homensaddagreal e o estrépito dos tambores

e trombetas das tropas.

Estamos, pois, aqui, ainda no campandaginacao aforca do trecho analisado
ndo é uma forca efetiva ou atual, mas uma forcersmta, teatralizaé. Com efeito,

n&do nos parece demasiado dizer que tal forga lémite, uma n&o-for¢&>.

Sublinhe-se que o fato de serimaginacdo— e nao aforca — o elemento

verdadeiramente responsavel por manter todos graite§® (e isto mesmo quando ndo

363 Tese que, ademais, n3o faz sendo reproduzir o que o proprio fildsofo nos declara no fragmento
Laf.828/Br.304.

364 Cremos que, caso Pascal - no fragmento Laf.44/Br.82 e outros que tais — estivesse a se referir a pura
forca (e ndo a um espetdculo que versa sobre ela), provavelmente optaria por listar acontecimentos
historicos em que aqueles que afrontaram os poderosos foram violentamente reprimidos - ao invés de se
focar nos “ornamentos” (tais como os instrumentos musicais das tropas) que cercam os grandes do
mundo.

365 Assim sendo - segundo nossa hipétese de leitura -, ndo haveria qualquer diferenca substancial entre o
processo de legitima¢do dos governantes e aquele préprio as demais autoridades (como, por exemplo,
médicos e juizes). Alias, de nosso ponto de vista, a similaridade do caminho adotado por ambos “tipos”
de autoridade ¢é indicada — com particular clareza — pelo préprio fragmento Laf.44/Br.82 quando, nele,
lemos que as demais autoridades se impdem por suas “caretas”, enquanto os lideres politicos se imporiam
através de “homens com cicatrizes”. Ora, o que seriam tais “cicatrizes” sendo tantas outras “caretas” atras
das quais os chefes do Estado se escondem?

366 Note-se que, com isto, ndo estamos a sustentar que o Estado ndo seja detentor de certo coeficiente
de forga (as vezes maior, as vezes menor) — mas tdo somente sugerindo que nao é tal forca a verdadeira
responsavel pela manutengdo da ordem social.
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parece ser 0 caso, como no exemplo trazido acindig) ®uma importancia quando se
trata, como em Pascal, de manter o Estado em ppm®laao menos neste mundo, “é 0
soberano bem”(Laf.81/Br.29%). Se n&o, vejamos.

Imagine-se que, para manter a coesao social  logeapeito dos homens as leis
e hierarquias vigentes, os governantes lancass@ncaidstantemente, da forga bruta. O
que dai poderia lhes advir? Ora, que a “classe rBte” seja mais forte quepovoé
algo que nem sempre se confirma na pratica. A bametddade, ndo é raro que 0s
“dominados”, uma vez unidos, sejam mais poderosogug aqueles que os lideram —
dado este que, por si s6, é capaz de indicar o cuitcaproducente pode ser, para 0s
chefes do corpo politico, confrontar os que a et&o submetidé¥.

Por outro lado, se, ao invés de partirem para as dé fato, os governantes
escolherem transformar em um incrivel espetacwddosga (Qque quase sempre é menor
do que pretendem), tal estratégia mostrar-se-aanarsada para manté-los a salvo e para
evitar as tao funestas convulsdes sociais: e &iqor insuflar unmedoparalisador nos
suditos, mas principalmente por manter, em torrsolideres, uma aura de superioridade
natural — ou, quica, sobrenatural — relativameosedemais individuos. Se é verdade que,
como se Ié no fragmento Laf.44/Br.82, as cicatrides soldados e o barulho das
guarnicOes sdo capazes de causar tremores, acresliestar autorizados — partindo de
uma visdo mais geral da filosofia pascaliana —terpnetar tais tremoraeenoscomo
efeitos colaterais de um pavor excessieoguecomo consequéncias do enlevo préprio
aqueles que acreditam se encontrar na preseneaederealmente superiotés

367 Se a paz é, pelo menos em nosso estado atual, o “soberano bem”, o “maior dos males” — de acordo
com o fragmento Laf.94/Br.313 — sdo “as guerras civis”.

368 Ademais, relembremos que em Pascal (assim como nos hdbeis Michel de Montaigne e Pierre Charron)
ndao ha qualquer ilusdo de que uma revolta popular possa ser o caminho para a construgdo de uma
sociedade mais justa. Ao invés disso, uma revolta ou uma guerra civil - quando muito — sé conseguirdo
trocar “os grandes” que comandam o Estado, cambiando-se, assim, por meio de um processo violento e
indesejavel em si mesmo, um mal conhecido por outro desconhecido. A este respeito, confiramos
novamente o seguinte trecho do fragmento Laf.60/Br.294: “E necessdrio, dizem, recorrer as leis
fundamentais e primitivas do Estado, que foram abolidas por um costume injusto. E um jogo certo para
perder tudo; nada serd justo nessa balanga. Entretanto, o povo facilmente presta ouvidos a esses
discursos, sacodem o jugo logo que o reconhecem, e os grandes tiram proveito disso para a ruina dele e
daqueles curiosos examinadores dos discursos recebidos”.

369 No primeiro dos Trés discursos sobre a condi¢éo dos grandes, Pascal dispara: “O povo que vos admira
talvez ndo conhega esse segredo. Ele cré que a nobreza é uma grandeza real, e quase considera que os
Grandes tém uma natureza diferente dos outros”. PASCAL, B. Trois discours sur la condition des Grands. |.
Paris: Gallimard, 2006, p.9.
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Note-se que, com isto, ndo intentamos, em absaldabprar uma interpretacao
do fragmento Laf.44/Br.82 que, obstinada e gratustate, se afaste de uma leitura mais
literal que dele se possa fazer. O fato, no ent@ntpue nos encontramos, aqui, frente a
um impasse (situacao relativamente comum paratodiesos da filosofia pascaliana).

Entendamo-nos.

No que concerne a questdo que ora nos ocupa temeosim lado: i) o
importantissimo fragmento Laf.828/Br.304, onde Blasas diz, com todas as letras, que
aimaginacaoé a grande responsavel pela manutencdo dos goofitisos (ainda que
estes tenham sido verdadeiramente fundadod$qrely; ii) inameros fragmentos em que
o filésofo frisa a importancia de ndo se reveldfundamento mistico” dos Estados ao
povc’®, ja que a estabilidade civil depende de que estalile numa justica que néo €
sendoimaginaria e iii) robustas consideracdes pascalianas (tgeutwgicas quanto
filoséficasf’! atinentes a@u que indicam que o medo ndo é o mais relevante estr

elementos que determinam as agdes hum&nas

E do outro lado, o que temos? Pois bem. Assinalgoddalvez sejafarca(bem
como o temor por ela inspiradayerdadeira responsavel pela obediéncia aos gowes
e, consequentemente, pela manutencdo e estabilidaslecorpos politicos - em
detrimento damaginacag que seria um recurso utilizado tdo somente ptaridades

“fracas” - temos exatamente o fragmento Laf.44/BreBalguns outros a ele similai€s

Ora, ja que, a nosso ver, 0s elementos da obral@asc que apoiam a leitura
segundo a qual éimaginacaoa verdadeira responsavel pela conservacdo doddssta
sao muito mais numerosos e bem desenvolvidos daqgueles que — a0 menos numa
leitura mais literal — indicariamfargacomo o fator determinante para a preservacéo dos

mesmos, escolhemos aderir a primeira das duasbgginterpretativas listadas.

Além do que, como ja assinalamos, estamos plenantamivencidos de que,
mesmo os fragmentos que, num primeiro momentocearder elegido &orga como

fator mantenedor dos corpos politicos, podem géimeamente compreendidos como se

370 Tal é o caso dos fragmentos onde, direta ou indiretamente, se frisa a importancia do “pensée de
derriére” (cf. p.ex. Laf.90/Br.337, Laf.91/Br.336, Laf.92/Br.335, Laf.93/Br.328, Laf.94/Br.313).

371 Que esperam para ser esmiucadas na terceira parte deste trabalho.

372 perceba-se que, num quadro em que o medo ndo estd entre os elementos mais determinantes da
conduta humana, a mera forga ja ndo se mostra um expediente muito eficaz quando se trata de manter
todos em respeito durante um longo periodo de tempo.

373 Tal como o fragmento Laf.89/Br.315 — que, mais abaixo, serd brevemente analisado em nota.
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estivessem a se refenéoa forca propriamente dita, mas a aapetaculgue a tem por

tema e que ndo visa sendo atinginaginacdodos populare¥?,

Por tudo quanto dissemos, vé-se que, se Pascalgfastavdanto de Grotius
guantode Hobbes quando refletia a respeitsdmimentadas primeiras sociedades, tal
distancia em nada diminui quando o filésofo termpreender o que torna possivel a
relativa estabilidade de que gozam os Estadosale, em Hugo Grotius, a obediéncia
as regras prescritas pela reta razdo (auxiliadag@ssa sociabilidade inata) da conta de
explicar o bom funcionamento e a durabilidade dwpas politicos - e se, em Thomas
Hobbes, a existéncia de um governo estrategicarfem®’® (aliada, sobretudo, a nosso
medoda morte violentdf® é suficiente para garantir, a0 menos temporaritenen

374 Ainda que n3o sejam muito numerosos, fugiria ao escopo do presente capitulo analisar cada um dos
fragmentos que, ao menos numa primeira leitura, parecem contrariar a tese de que é a imaginagdo a
verdadeira responsavel pelo respeito que o povo nutre pelas autoridades — e isto mesmo quando se trata
de autoridades que detém certa for¢ca. Contudo, transcreveremos, aqui, o fragmento Laf.89/Br.315 no
intuito de mostrar, uma vez mais, que mesmo os textos pascalianos que parecem ir contra a supracitada
tese podem, de algum modo, ser lidos de maneira a ndo a impugnarem:

“Razdo dos efeitos. Isto é admirdvel: ndo se quer que eu preste honras a um homem vestido de brocados
e seguido de 7 ou 8 lacaios. O qué! Ele mandard me dar correiadas se eu ndo o saudar. Aquela roupa é
uma forca. E o mesmo que um cavalo ricamente ornado em relacdo ao outro. Montaigne é engracado por
ndo ver a diferenga e se admira que a gente a encontre, e pergunta a razéo disso”.

Ora, se lermos o fragmento acima sem levar em conta o contexto mais amplo do pensamento pascaliano,
ndao hd como ndo chegarmos a conclusdo de que é a forca que faz com que os individuos comuns
respeitem os grandes; afinal, por que o filésofo diz ser necessario saudar o “homem vestido de brocados”
sendo por causa da possibilidade de vir a apanhar de seus “7 ou 8 lacaios”?

Pois bem. Paralelamente a tese (ja posta em marcha para interpretar o que é dito no fragmento
Laf.44/Br.82) de que a forca que figura em textos tais como o que estamos analisando ndo é uma forca
efetiva, atual, mas uma forca teatralizada de modo a poder afetar a imaginag¢do dos individuos, cremos
encontrar, no trecho transcrito, outro elemento que nos permite l1é-lo sem que ele se contraponha a nossa
hipdtese interpretativa da filosofia politica de Blaise Pascal.

Note-se que, em certo sentido, um dos “temas” do fragmento Laf.89/Br.315 é Montaigne — ou melhor, a
ignorancia que o ensaista demostrar ter relativamente a causa que leva os homens a saudarem os
poderosos. Pascal estd, pois, aqui, a falar com um hdbil. Ora, um hdbil — diferentemente do povo (e
similarmente ao cristéo perfeito) — sabe que os grandes do mundo s6 o sdo por mera convengdo. Assim,
pessoalmente, o que poderia levar um homem como Pascal ou como Montaigne a curvar-se perante outro
homem sendo o medo de ser agredido?

Isto posto, pode-se entender que, no fragmento em questdo, Pascal esta apenas declarando quais motivos
— particulares e pontuais - teriam um hdbil ou um cristdo perfeito para reverenciarem um homem
poderoso. Disto, no entanto, ndo deriva (pelo menos, ndo necessariamente) a tese de que todos os
homens (notadamente os do povo) reverenciam os grandes por temerem sua for¢a, sendo mantida a
possibilidade de que os vulgos respeitem os fortes por imaginarem que, assim, agem de acordo com a
justica.

Por fim, perceba-se que, tanto esta ultima hipdtese de leitura quanto aquela que vé na for¢ca do texto
esmiucado uma ndo-forca, sdo, ambas, capazes de dirimir possiveis contradicdes entre a letra do
fragmento Laf.89/Br.315 e a chave interpretativa do pensamento pascaliano por nds sustentada ao longo
desta secao.

375 Cuja mencionada forc¢a é, também ela, sugerida pela raz3o.

376 Cf. capitulo 2.
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sobrevivéncia dos “deuses mortais” sob os qua@&esbtngregados os homens -, em
Pascal serdimaginacdoo elemento que conferira certa paz e longevidaddeeatados:
e isto na exata medida em que, apgsieda é esta a Unica poténcia capaz de legitimar

suas hierarquias, seus costumes, sua$’leis

377 Com isto n3o queremos dizer que, em Hobbes e, até certo ponto, em Grotius, ndo haja qualquer
preocupacdo, por parte dos governantes, com a imagina¢do dos suditos, cujo controle se afigura
importante para a manutencao do Estado. Ao invés disto, estamos apenas a sugerir que a relevancia dada
por Pascal a referida poténcia é substancialmente maior do que aquela a ela conferida pelos dois outros
autores. Sobre a fiscalizacdo da imaginacdo (ou opinido) dos suditos sob a forma do controle das
“doutrinas sediciosas”, conferir, por exemplo: HOBBES, H. Leviatd. ll, xviii (“Dos direitos dos soberanos por
institui¢@o”); Il, xxix (“Das coisas que enfraquecem ou levam a dissolugdo de um Estado”). Sdo Paulo: Abril
Cultural, 1979, p.107-113; 192-199. Em Grotius, pode se achar algo sobre o tema em: Do direito da guerra
e da paz. |, IV, 1-20 (“A guerra dos suditos contra os detentores do poder”). ljui: Unijui, 2005, p.233-276.
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7.2 — Os limites do exercicio do poder ndsés discursos sobre a condi¢cao dos grandes

O texto que servira de base as investigacfes slecda foi produzido por Pascal
entre os anos de 1659 e 1660, a pedido de LouideSh#Albert de Luynes (segundo
dugue de Luynes), para seu filho, Charles Honor@l@rt, duque de Chevreuse até
1699, quando veio a se tornar, ele proprio, o terckique de Luynes.

Resumindo de maneira eficaz aquilo que serd aadéccada um dosrés
discursos sobre a condicdo dos grandeatia Genel comentaEles visam instruir um
jovem principe (...) pelo exame dos trés defeitdpros aos Grandes justamente por
conta de sua condi¢&o. O primeifdé ‘ndo conhecer a si mesmo’, quer dizer, ignorar a
origem nao natural de sua condicdo. O segundo deado primeiro: ao atribuir suas
qualidades sociais a sua natureza, o Grande exiga estima que néo lhe é devida. O
terceiro é fazer um uso ilegitimo de seu podertredmente ao povo, adotando um

comportamento tiranico™®.

Note-se que osDiscursos por conta de sua tematica, aproximam-se,
sensivelmente, dos textos préprios a um géneratiteque muitos frutos gerou ao longo
do Renascimentdaliano e que, de certo modo, remonta aos Ultisgxsilos da Idade
Média, qual seja: espelho dos principePe fato, 0 exemplo mais antigo que se tem de
“livros de conselhos dirigidosgotestée a outros magistrados urbanc§®é o anénimo
Olho pastoral(de 1222), pouco anterior ao célebre governo das cidadede Jodo de

Viterbo (finalizado proximo ao ano de 1240).

De modo geral, osspelhos dos principasio obras em que sao listados os vicios
gue precisam ser evitados pelos poderosos — berm asmirtudes que por eles devem
ser cultivadas — para que, desta maneira, possamekercer suas funcdées. Segundo
Quentin Skinner: Se passamos aqueles que escreveram espelhos dpesif..), ndo
sera exagero dizer que a ambicdo de fornecer assrgantes e magistrados conselhos
praticos de conduta consiste no tema central degoskus tratados, por sinal bem
semelhantes uns aos outros. Um dos resultados qessgupacdo € uma enfatica

reiteracao da classica tipologia das virtudes caide somando-se uma exortacdo a cada

378 O primeiro, o segundo e o terceiro “defeitos” listados por Genel serdo investigados por Pascal,
respectivamente, no primeiro, no segundo e no terceiro Discursos.

379 GENEL, K. Trois discours sur la condition des Grands. (Dossier et notes). Paris: Gallimard, 2006, p.132.
380 SKINNER, Q. As fundagées do pensamento politico moderno. Sdo Paulo: Companhia das Letras, 1996,
p.54. Todas as breves consideragdes aqui tecidas sobre o “espelho dos principes” encontram-se, de modo
muito mais detalhado, na referida obra.
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governante para que, nas palavras de L&thiassegure que seu governo abrace todas
as virtudes e evite todos os vicio§? Ainda segundo o mesmo Latini, um principe
deveria ter senso de justica, qualidade altamente complpx@ se entende incluir

liberalidade, religiosidade, inocéncia, piedaderidade, amizade, reveréncia e anseio

de concérdia 383

E bem verdade que - como se vera Discursosde Pascal ndo abundam de
conselhos praticos. Além do que, € de se duvidarogautor jansenista acreditasse ser
possivel que um governo “abrace todas as virtudaste todos os vicios”. Todavia, 0
gue nosso filésofo fara nesses breves escritososerguer, frente aos olhos dos
grande®‘, um espelhopara que estes venham a conhecer sua cortligie assim

espera-se — venham a se tornar lideres um pousovirtaosos (ou menos vicios83?

O expediente de que Pascal lancard méo para erdprdahtarefa sera comparar
um principe a um naufragfd que, tendo aportado, totalmente ao acaso, nuraa ilh
desconhecida, é tomado pelo desaparecido rei ddgudp que l4 habita, com o qual €

incrivelmente semelhante do ponto de vista fisico.

“Um homem é jogado por uma tempestade em uma ilb@onleecida, cujos
habitantes ndo conseguiam encontrar seu rei, qtevadesaparecido, e tendo muita
semelhanca de corpo e de rosto com esse reitefeado por este ultimo, e reconhecido
nesta qualidade por todo esse povo. Inicialmenén&o sabia que partido tomar; mas

381 Brunetto Latini (1220-1294), grande estudioso de Cicero e autor de Os livros do tesouro, uma obra em
forma enciclopédica, mas que, por seu conteudo, alinha-se a tradicdo dos espelhos dos principes. Cf.
SKINNER, Q. As fundagbes do pensamento politico moderno. Sdo Paulo: Companhia das Letras, 1996, p.58-
61.

382 SKINNER, Q. As fundagdes do pensamento politico moderno. Sdo Paulo: Companhia das Letras, 1996,
p.68.

383 |dem, ibidem.

384 Ou, mais especificamente, frente aos olhos de Charles Honoré D’Albert.

385 0 primeiro dos trés Discursos se inicia com as seguintes palavras: “Para adentrar no verdadeiro
conhecimento de vossa condigdo, considereis esta imagem”. PASCAL, B. Trois discours sur la condition des
Grands. |. Paris: Gallimard, 2006, p.7.

386 Utilizamo-nos dos termos virtuoso e vicioso sem atribuir-lhes, em principio, qualquer conotacdo moral
— querendo, com eles, apenas tragar uma distingdo entre os poderosos que estariam aptos para realizar
as fungdes que deles se espera daqueles que ndo o estariam.

387 Note-se que o tema da chegada a terras desconhecidas e/ou exdticas por conta de um naufragio ou
algo que o valha filia Pascal (do ponto de vista literdrio) a uma outra longa “tradicdo” que, em certo
sentido, inicia-se com a Odisseia, passa pelas utopias dos séculos XVI e XVIl (notadamente pela Nova
Atldntida, de Francis Bacon) e atinge seu auge de popularidade no século XVIII, com Robinson Crusoe , de
Daniel Defoe, e As viagens de Gulliver, de Jonathan Swift.
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se resolve, enfim, a prestar-se a sua boa fortita.recebe todos os respeitos que

querem lhe render, e se deixa tratar como ¥&”

E claro que a “boa fortuna” do naufrago néo é cal@aapagar, por completo, o
conhecimento que tem de sua real condicdo. EigymPascal dir4 que tal individuo tera
um “duplo pensamento”: um, segundo o qual, deixas®dtratar como rei”, lidara com
0 povo, e outro (aquele que reflete fidedignamentecondi¢cdo) segundo o qual lidara

consigo proprio.

Ora, continua declarando o fildsofo ao futuro duded.uynes, os poderosos do
mundo ndo se encontram numa situacao substancielersa daquela do felizardo
naufrago da historia contada. Num estilo que leralahareza dos diretores de consciéncia
de Port-Royal, Pascal dispardt&o imagineis que é por um menor acaso que vOsI{30ss
as riquezas das quais vos encontrais mestre, quel@agelo qual este homem se encontra
rei. Nao tendes nenhum direito de vés mesmos ggqssa natureza mais do que ele o
tem: e ndo somente sois filho de um dygoe acasqg)mas n&do vos encontrais no mundo
senao por uma infinidade de acasos. Vosso nasanuamendeu de um casamento, ou
melhor, de todos casamentos dos quais descendes.estes casamentos, do que
dependeram eles? De uma visita circunstancial, dediscurso no ar, de mil ocasides

imprevistase®,

Comecamos a reentrar, aqui, na atmosfera dos imémiagmentos dos
Pensamentogue punham em evidéncia a contingéncia das regnasrno das quais as
diferentes sociedades se estruturam: a gratuideleid e hierarquias que dao forma aos
corpos politicos é tdo arrasadora quanto aquelan@mea o nascimento de cada um de

7

nos.

Se a natividade de um homem depende de inconttateres aleatérios (tanto
histéricos quanto biograficos e — poderiamos aerdgac hoje — bioldgicos), a riqueza e
os titulos dograndesndo se encontram em diferente situacéstd ordem néo € fundada
sendo na vontade dos legisladores, que podem derkoas razdes, mas das quais
nenhuma é tomada do direito natural sapostamente)os terieis sobre as coisas. Se
Ihes tivesse agradado ordenar que esses bens, tepEm sido possuidos pelos pais

durante sua vida, retornassem a republica apdsraogae, nao terieis nenhum objeto

388 pPASCAL, B. Trois discours sur la condition des Grands, |. Paris: Gallimard, 2006, p.7.
389 PASCAL, B. Trois discours sur la condition des Grands, |. Paris: Gallimard, 2006, p.7-8.
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para reclamar. Assim, todo o titulo pelo qual passusso bem ndo € um titulo de

natureza, mas de estabelecimento humaio”

Perceba-se que tais reflexdes concernentes adagdéudas normas que, numa
determinada sociedade, definem quem seréo os gotese 0s governados, podem, sem
qualquer prejuizo a sua correcdo, ser transplasitpdea todo e qualquer Estado,
independentemente da forma de governo que este: gdetos lideres tenham chegado
a ocupar seus postos em virtude de seu saggagienham conquistado sua posi¢cao em
decorréncia de um processo eleitoral (ou, ainda, qomta de dominarem certos
conhecimentos)sempresera possivel lembrar-lhes que, se as regras dofgEgem

outras, eles provavelmente ndo exerceriam o podenfeuéncia que exercem.

Pascal, entretanto, ndo deixa de frisar uma lighfeaenca que ha entre aquele
naufrago e os homens de alta posi¢do. Afinal, paneeiro ocupa um lugar que lhe é
indevido, os ultimos encontram-se senhores daquiéy com efeito, lhes é devido — se

ndo pomatureza certamente pa@onvencao

“Nao quero vos dizer que el@®ssos beng)ao vos pertencem legitimamente, e
que seja permitido a um outro os roubar de voss [@®uUS, que é seu mestre, permitiu as
sociedades fazerem leis para os repdtir e quando essas leis sdo uma vez
estabelecidas, € injusto viola-las, E o que vosrdjse um pouco desse homem que n&o
possui seu reino sendo pelo erro do povo; porquasDio autorizaria esta possessao,

e o obrigaria a renunciar, ao passo que Ele autazvossa?®?

Pensando-se melhor, talvez a diferenca assinaBmaaja, pois, tao irrelevante:
pelo menos para um (autor) cristdo. Afinal de cerga o oportunista que arriba na ilha
que o recebe como rei, ao aceitar as honras ¢gins que lhe rendem, peca, os grandes
— tais como o duque de Luynes —, ao assumirenmumniogue € colocada a sua disposicao,
nada fazem de vetado por Deus. Como ja foi ditds apqueda tornou-se justo que os
homens estejam submetidos a autoridades e inégtuigjustificaveis: faz parte de nossa

3% PASCAL, B. Trois discours sur la condition des Grands, |. Paris: Gallimard, 2006, p.8.

31 Lembre-se que, de acordo com a interpretacdo que elaboramos do fragmento Laf.64/Br.295, é de se
crer que a inexisténcia da propriedade privada é uma regra justa em si mesma — ainda que inaplicavel a
este mundo. Ora, tal interpretacao parece ser corroborada - ou, pelo menos, ndo contradita - pelo trecho
citado. Afinal, nele Pascal nos diz que Deus (apenas) permitiu que os homens repartissem os bens — o que,
segundo nossa leitura, parece indicar que o Criador tdo somente condescende com a existéncia da
propriedade (em vista de nossa condi¢do decaida), mas que, de modo algum, a prescreve como a uma
regra de justica. Deus permite a reparticdao dos bens — e ndo a decreta.

392 pASCAL, B. Trois discours sur la condition des Grands, |. Paris: Gallimard, 2006, p.8.
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punicdo termos de nos curvar a uma ordem cujo dnimamento se confunde com sua

prépria vigéncia.

Disto, contudo, ndo se segue que 0s governantsarmpagir como Ihes aprouver.
O fato de as hierarquias sociais serem, no linmjastificaveis, ndo tolhe Pascal de
ponderar que h&anto bonsquantomaus lideres. Afinal, caso néo cresse nisto, seque

teria se dado ao trabalho de confeccionar os esad# que estamos a nos ocupar.

Nao parece descabido sustentar que, no contextordeiroDiscursq aquilo que
tornara umgrande vicioso sera, precisamente, 0 esquecimento deealacondicéo.
Inversamente, o que fara com que um poderoso sgjaso sera a aguda consciéncia de

que deve seus bens e sua posi¢cao ao puro e SEcpEs

Se cruzarmos o0 que nosso filésofo declara na aleaoga analisamos com as
categorias exploradas na se¢cao anterior, temoggreeser virtuoso, um governante tem,
pelo meno¥® que ser urhabil, ou seja, tem que ter ypensamento ocult@ qual, como
vimos ha pouco, €, dentre outras coi¥as consciéncia da arbitrariedade das leis e dos

costumes vigorantes em um corpo politico.

“O que se segue disso? Que vos deveis ter, comtedmmem do qual falamos,
um duplo pensamento; e que se agis exteriormente homens segundo vosso
patamar, deveis reconhecer, por um pensamentooual® e mais verdadeiro, que n&ao

tendes naturalmente nada de superior a €l&s”

Note-se que, se é licito aos grandes néo revelavanverdadeira condi¢cdo ao
povo®® —pois este s6 obedece as hierarquias por cré-lazadas em algo mais do que
O mero uso -, a consciéncia de sua igualdade cotkeroais homens deve ser capaz de
dissuadi-los de abusarem do poder que se encontsai@s maos. Obviamente, ndo ha,

aqui, nenhuma garantia. No entanto, o primeiroTdés discursos sobre a condi¢céo dos

393 “Pelo menos” no sentido em que isto n3o é suficiente para que salve sua alma. Voltaremos a este
tépico nas proximas paginas.

394 Como j& expusemos, também faz parte do contelido préprio ao “pensamento oculto” a consciéncia de
que a constru¢do de um mundo sem injusticas é impossivel. Ora, a importancia de que os governantes
estejam conscios de tal tese se torna patente quando lembramos que as grandes reformas nada mais
fazem que dar azo a guerras civis e, ao fim e ao cabo, substituir instituicdes facciosas por outras quejandas:
tudo, vale lembrar, as custas do povo.

395 PASCAL, B. Trois discours sur la condition des Grands, |. Paris: Gallimard, 2006, p.9.

3% “O povo que vos admira talvez ndo conheca esse segredo. Ele cré que a nobreza é uma grandeza real,
e quase considera que os Grandes tém uma natureza diferente dos outros. Ndo lhe reveleis esse erro, caso
queirais, mas ndo abuseis desta elevagGo com insoléncia”. PASCAL, B. Trois discours sur la condition des
Grands, |. Paris: Gallimard, 2006, p.9.
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grandestermina - levando-se em conta os padrdes pascaliadle maneira bastante
otimista, com o filésofo declarando queda a violéncia e toda a vanidade dos Grandes
vém de que eles ndo conhecem aquilo que sao: shficib que aqueles que se veem
interiormente como iguais a todos os homens, eegté® muito persuadidos de que néo
h& nada neles que mereca essas pequenas vantagei®gs lhes deu mais do que aos

outros, os tratem com insoléncid”.

Eis-nos, pois, frente a um caso em que o conhetinuenverdade pode auxiliar
0os homens, notadamente os poderosos do mundaoenaeem melhores, ou, caso se
queira, a se tornarejustos Mas, o0 que se deve entender, aqui,jpstica? Como nos
indica Luis César Ol ajusticade que se trata nd3iscursos— notadamente no
segundo deles (bem como em alguns fragmentos que, Reasamentgsabordam a
questao ddirania) nada tem que ver com a justiean si(aquela divina, com a qual
perdemos o “contato imediato” que tinhamos antegjuwtala), nem, tampouco, com
aquela justica imaginaria — ou, caso se queiraafalque, neste vale de lagrimas, da

forma aos diversos corpos politicos. Entendamo-nos.

Ainda que ndo haja, propriamente, uma ontologicgana, o fildsofo, no
fragmento Laf.308/Br.793, ira dividir a realidade &és esferas distintg

“A distancia infinita dos corpos aos espiritos figua distancia infinitamente
mais infinita dos espiritos a caridade, pois elas@brenatural. Todo o brilho das
grandezas ndo tem lustro para as pessoas que Baggeesquisas do espirito. A grandeza
das pessoas de espirito € invisivel aos reis, i@os,raos capitaes, a todos esses grandes
da carne. A grandeza da sabedoria, que ndo estaesthuma parte a ndo ser em Deus,
€ invisivel aos carnais e as pessoas de espir#iasEsao trés ordens diferentes, quanto

ao género*0,

Antes de mais nada, o trecho acima parece nos gimeha trés “géneros de
coisas” que podem ser chamadasedes as coisas corporais, as coisas espirituais e as

397 PASCAL, B. Trois discours sur la condition des Grands, |. Paris: Gallimard, 2006, p.9-10.

3%8 Cf. OLIVA, L. Corrupgéo humana e justica em Pascal. S30 Paulo: Cadernos Espinosanos, n.33, jul-dez,
2015, p.82. Daqui até o término deste capitulo, nos basearemos largamente no citado texto de Oliva e em
LAZZERI, C. Force et justice dans la politique de Pascal. Paris: Puf, 1993 — parte Il, capitulo 4.

399 Cf. OLIVA, L. Corrupgéo humana e justica em Pascal. S30 Paulo: Cadernos Espinosanos, n.33, jul-dez,
2015, p.81, n.3.

400 Citac3o realizada a partir do original em francés, cuja traducdo é de nossa inteira responsabilidade. Cf.
PASCAL, B. Oeuvres complétes. Paris: Editons du Seuil, 1963, p.540.
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coisas proprias a cariddd® Quanto ao que sejam as coisas corporais nio handse,

aqui, qualquer problemgrosso modgpode-se compreendé-las como aquelas coisas que,
de algum modo, sdo extensas, incluindo-se ai oripr@erpo humano. Além disso,
acreditamos que, em Pascal — semelhante ao que ecoDescartes — podemos ter por
espirito aquela “parte” do homem responsavel pelo pensamanes cogitan®? Por

fim, sob a pena de nosso filésofo, o tercasidadeparece indicar o amor, a justica, a
santidade e a sabedoria que emanam de Deus eauoertd modo — talvez ndo seja

exagerado afirmar -, confundem-se cont®le

Ademais, do excerto transcrito se pode depreendey gm cada um destes
“géneros de coisas” assinalados, h& certos indigidue, indiscutivelmente, se destacam
— ainda que seu “brilho” ndo reluza para aquelessguencontram absortos em outras

ordens.

Com efeito, cada “reino” esta submetido a uma ktptalmente prépria: para ser
grande na ordem dasrposé necessario, por exemplo, que um individuo segae
poderoso, tal como o préprio duque a quem PasstihdeosDiscursos A ordem dos
espiritos por sua vez, exige, daqueles que nela querenzimeltinvencdes” ou
“ producdes exteriores de ciéricigal como Arquimedesele ndo travou batalhas para
os olhos, mas forneceu a todos espiritos as suengdes. Como ele brilhou para os
espiritos!”(Laf.308/Br.793).

Por fim, os eminentes na ordemadaidadeséo, segundo nosso filésofo, os santos

— tais como Pedro, Atanasio e Teresa D’Aflae o Santo por exceléncia: Jesus Cristo:

“Jesus Cristo sem bens, e sem nenhuma producaadoexsta em sua ordem de
santidade. N&o produziu invencdes. Nao reinou, imidsumilde, paciente, santo, santo,

santo para Deus, terrivel para os demoénios, senumarpecado. Como ele veio grande

401 para uma anélise detida das trés ordens pascalianas, conferir também PONDE, L. O homem insuficiente.
Sdo Paulo: Edusp, 2001 — notadamente o tépico intitulado “As trés ordens: Jean Mesnard e Jean-Luc
Marion”, p.29-43.

402 0 que, de modo algum, deve fazer com que desprezemos as gritantes diferencas que ha entre ambos
pensadores mesmo no que diz respeito a dita “res cogitans”. A titulo de curiosidade, lembremos apenas
que, enquanto Descartes acredita poder explicar como se da a unido do espirito com o corpo (que se
efetuaria por meio da famigerada “glandula pineal”), Pascal julga ser este um mistério insoltvel. Sobre
isto, conferir, respectivamente, DESCARTES, R. As paixées da alma, Art.34-36 e PASCAL, B. Pensamentos,
Laf.199/Br.72 (ja analisado neste trabalho).

403 Cf. MESNARD, J. Le théme des trois ordres dans I'organisation des Pensées. In: Pascal: thématique des
“Pensées”. Paris: Vrin, 1988, p.34.

404 Mencionados, por exemplo, no fragmento Laf.598/Br.868.
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em pompa e numa prodigiosa magnificéncia aos oloscoracdo que veem a
sabedoria!( Laf.308/Br.793).

Ora, do fato de que cada ordem obedece a uma lpgigaia ndo se segue,
contudo, que todas elas tenham o mesmo valor.r@enta, no homem recém-saido das
maos de seu Criador, 0 corpo estava sujeito adtespieste, por seu turno, encontrava-
se sujeito a caridade. Christian Lazzeri chama leistarquia existente entre os trés
géneros de realidade plsstica externagfor oposicao austica interna que sera analisada

em breve).

Pois bem. Austica externadesignada por Lazzeri €, como o préprio comentador
sublinha, de naturezeormativd®. Isto quer dizer que, embora reflita a vontad®edas
(que fez os corpos para obedecerem aos espiriabdne disso, fez estes Ultimos para se
manterem sob a caridade), jtadticaé, indiscutivelmente, passivel de transgressdopcom

o provam a queda de Adéao e Eva e as muitas fatasuk descendentes.

A bem da verdade, por ndo ser sendo uma presaligéd®, cremos que a
mencionadgustica externgpode, sem grandes problemas, ser tida como péegrante
daquela justic@m side que ja tanto falamos e da qual — como frisamo$iomem se
tornou naturalmente incapaz. Destarte, 0 que esttgs da distingdo pascaliana — posta
em marcha no segundscurso -entre governantes justos e injustos nao €, pou,cert

justicaque toca a hierarquia das ordens trazida a bailagrzeri.

Mas que nocao dpistica esta, entdo, fundamentando a distingdo supra@itada
Afirma o especialista pascaliano: aquelgwigica internd®. No entanto, o que vem a
ser taljustica interna— expressao que, apesar de ndo se encontrar ealPasomeia,

de modo perspicaz, um elemento iniludivel de sesgaento?

Pois bem. Antes de tudo o mais, deve-se notar djfexrentemente dgustica
externa,a justica internando € de natureza normativa, fazendo partsedpe ndo do
dever serAssim, pode-se asseverar que, enquarjtestica externaé passivel de ser
violada, ajustica internase encontra além da possibilidade de transgrefsfitstica

externaé uma regra ou norma que, nessa qualidade, podegéenciada; ja pstica

405 Cf, LAZZERI, C. Force et justice dans la politique de Pascal. Paris: Puf, 1993, p.281.
4% |dem, ibidem.
407 Diga-se, de passagem, que a expressdo justica externa também n3o figura nos escritos pascalianos.
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internaé como uma lei da natureza, a qual nos dobramepémdientemente de nossas

voligoes.

Todavia, a que iternaa ditajustica? Responde-se: a cada uma das trés ordens
do real. E 0 que faz forgosa sua observancia?&0gate respeito acompanhemos o que
nos diz Oliva®Os limites da justica interna a cada ordem sao @sipivos porque o forte
nao me pode fazer ama-lo a forca, bem como o s#mome pode fazer temé-lo sem
forca, embora possa ganhar minha admiracéo poristeligéncia, o que ndo ocorrera

necessariamente com o sarft®”

N&o ha como despertar 0 medo (uma espécie de admipadpria a ordem dos
corpog se nao formos — ou, pelo menos, ndo aparentarrsesfortes. Nao ha meios de
sermos dignos de admiracdo na ordemedpsritosa ndo ser que tenhamos “producdes
exteriores de ciéncia”. Por fim, ndo h4 como “oceessm graca diante de Deus e dos
homens santos” (parafraseando, aqui, o evangelhdudas®) sendo através da

conformacéo de nossa vontade aquela do Criador.

Para se ser grande em uma ordem especifica ddad@indo se pode apresentar
“credenciais” proprias a outra ordem. Por consdgutantar fazé-lo, além de ser ineficaz,
tornainjustoquem assim procede: eis que, desse modo, vai $ernasado gradualmente

mais claro aquilo que Pascal entende por goversps®se injustos

Os governantegistos— designadamente no segundo @&s discursos sobre a
condicdo dos grandes serdo, pois, aqueles que nao tentam transgreglie Lazzeri
chama dgustica internaisto é, sdo aqueles que ndo empreendem quakfoege(que,
como foi assinalado, seria necessariamente inf@jynaota fazer com que os homens lhes
devotem uma admiracédo ou afeicdo que nao Ihesiégad€&ra, como pode se depreender
do seguinte trecho do fragmento Laf.58/Br.332, ms\des que, ao contrario, fazem de
tudo no intuito de extorquir deovouma estima que ndo merecem Sao 0s que devem ser

tidos porinjustos ou melhor, potiranicos

“Tirania. A tirania consiste no desejo de dominiuversal e fora de sua ordem.
Diversos compartimentos de fortes, de belos, ds lspiritos, de piedosos, dos quais
cada um reina na sua parte. E as vezes se encongranforte se bate com o belo como

408 Cf, OLIVA, L. Corrup¢do humana e justica em Pascal. S3o Paulo: Cadernos Espinosanos, n.33, jul-dez,
2015, p.83.
409 ¢, 2, 52.
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tolos, disputando quem tera o dominio do outro,gpero seu dominio € de género
diverso. Nao se entendem. E o erro deles esta energreinar por toda parte. Nada o
pode, nem mesmo a forca: ela nada faz no reincsébws, ela s6 tem o dominio das

acOes exteriorek..)".

Releva da leitura acima uma notavel tese da filag@fscaliana: o tirano ndo passa
de um tolo. Afinal, a tirania (a0 menos neste cdaolendo passa de uma revolta contra a
propria estrutura do real. Em primeiro lugar, anw €, pois, aquele que, desconhecendo
a dinamica da realidade — ou seja, desconheceradtical separacdo que ha entre os trés
géneros de coisas existentes -, tem pretensdes tecenhecido pelos homens que estéo

sob seu comando como superior a eles em tudo, @uase tudo.

Ademais, o trecho citado também nos evidenciacps® queiramos compreender
devidamente a tirania, ndo podemos nos limitarcanmnicabilidade da ordem dos
corpos, dos espiritos e da caridade. Explica-seohétante ¢orte e obelodo fragmento
Laf.58/Br.332 se encontrarem, ambos, na ordem aig®s, Pascal qualifica sua disputa
como tola. Ora, para onde aponta este fendmenassgorver, para o fato de que, ainda
gue possamos nos referir a algo como um génerois@sceminentemente corporeo, ha,
no interior desta ordem, subdivisdes — ou subordecada uma com sua hierarquia e

|6gica proprias: isto é, cada uma possuindo suariarjistica interna.

Refina-se, assim, a nocgéo gistica internatdo perspicazmente assinalada por
Lazzerf'®, Doravante, s6 podemos considguesto um homem que ndo se rebakm
contra a independéncia das trés grandes ordemalidadenemcontra a independéncia
das subordens que, porventura, sejam diagnosticedederior de cada uma delas: tal
como as subordens #@rca e dabeleza

Note-se que, em principio, nada nos impede de spugrpara Pascal, ha muitas
outras subordens que, todavia, ndo chegam a selgpoominalmente citadas. Nao seria
injusto que um grande escritor exigisse ser reamdbe&omo eminente gedmetra, ainda

que tanto a habilidade poética quanto a geome&eancontrem, ambas, na ordem dos

410 A necessidade de refinamento — ou, em certo sentido, de superacdo - da nog¢do de “justica interna”
elaborada por Christian Lazzeri também é notada por Oliva em Corrupg¢do humana e justica em Pascal.
Sdo Paulo: Cadernos Espinosanos, n.33, jul-dez, 2015, p.89: “Mas ainda hd uma dimensdo, esta
propriamente politica, que imp6e uma justica interna, para além da ruptura entre as ordens da caridade,
dos espiritos e dos corpos. A bem da verdade, trata-se de uma delimitagdo da ordem dos corpos (...)".
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espirito® E quem garantira que na propria ordens dos caor@oshavera muito mais

subordens do que as ja assinaladas?

A bem da verdade, cumpre confessar que gozar dégiogunto aos homens por,
digamos, sermos nobres — ou seja, sermos grandpslonajue chamaremos de
“subordem da honra” — é algo que nao pode serioelado sendo com a ordem dos

corpos ainda que a dita subordem néo se confunda nenagoeta déorcaou dabeleza

Com efeito, a passagem do seguridiscurso transcrita abaixo parece nos
autorizar a afirmar que, naquilo que m@Ensamentofi chamado de ordem doerpos

h4, na realidade, um grande nimero de subordefas todependentes entre si:

“H& no mundo duas sortes de grandezas; pois hadgaas de estabelecimento,
e grandeza naturais. As grandezas de estabeleandependem da vontade dos homens,
que creram com razao dever honrar certos estadesnéerir certos respeitog...) As
grandezas naturais sao tais que sdo independentésndasia dos homens, porque elas
consistem em qualidades reais e efetivas da aln@oarorpo, que tornam um ou outro
mais estimavel, como as ciéncias, a luz do espaitartude, a salde, a forg@..)"4!%

A primeira coisa que deve, aqui, chamar-nos a ate@@ fato de Pascal declarar
— inequivocamente — quehanratl? é uma grandeza distinta datdee daforga: ainda
gue seja inegavel que todas elas sejam prépriasoapss(dado que, definitivamente,

s&o estranhas as ordensegpiritoe dacaridade}*3

O fato de, diversamente do que poderia parecer teitnea rapida, a ordem dos
corposnéo se limitar a subordem fiteica é, alids, muito relevante para aqueles que, como
nos, sustentam que, em Pascal, esta ultima (gj#alesferca) ndo é o elemento mais
relevante para a manutencéo da ordem estabeleaginda- que, digamo-lo uma vez mais,
seja decisiva no processo de formacgédo dos corpdice® Como j4 expusemos em
outros termos, 0s governantes, ainda que contemasobiracos de muitos, ndo sao
necessariamente o “partido” mdrte de um Estado. Assim sendo, cremos que, se

continuam sendo 0s maiores na ordemawopos isto se da porque sdo 0s maiores na

411 pASCAL, B. Trois discours sur la condition des Grands, 1. Paris: Gallimard, 2006, p.11.

412 Entendida como honra publica, a qual sempre implica deferéncias.

413 Ainda que se possa dizer que a honra esté intimamente atrelada a imaginagdo (ja que, via de regra, s6
se honra aqueles que se imagina merecerem “reveréncias” e “saudacdes”), é licito afirmar que tal
grandeza é parte integrante da ordem dos corpos — uma vez que nada tem a ver com a estima (interna)
que se deve aos grandes na ordem dos espiritos. Conferir o préximo excerto do segundo Discurso
transcrito no corpo de nosso texto.
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subordem d&onra -0 que, neste ponto, nao significa nada além dmafiqgue gozam
de notavel respeito junto aos suditos, cuja imagioaao apresenta-la comuasta,
aconselha o acato da autoridade a que estao sdbmeti

Além disso, o trecho citado nos revela que ha, ast®, pelo menos mais um
modo de classificar as grandezas: a divisdo demtasgrandezasiaturais e de
estabelecimentoAs grandezasaturais,diz Pascal, sdo aquelas que ndo dependem da
vontade dos homens, isto &, sdo caracteristicagoues (ou ndo) independentemente do

consentimento dos demais individuos.

Na ordem daaridade por certo, nada ha que dependa do deferimentbaloss:
€-se santo mesmo que 0 papa se negue a reconhécértem dosespiritos por sua
vez, segue a mesma logica: ndo se deixa de seramaegedmetraoufino pela relutancia
que, eventualmente, as pessoas tenham de noditderntomo tais, bem como néo é
possivel se tornar um homem de grande engenh@pta da decisdo de um determinado
grupo social. Finalmente, das subordenodz*'# dasatdee dabelezaambém se pode
asseverar a mesma coisa: para que um individuoesgjgente nestas “areas”, ndo é
necessario que, para tanto, tenha o aval de o&igois, que as grandezas demarcadas

neste paragrafo sédo, todas etedyrais.

Por outro lado, as grandezas dit#s estabelecimento séparticularmente,
aquelas que dependem Unica e exclusivamente dergies, ndo encontrando qualquer
suporte nanatureza —tal como ahonra, que, como sustentamos, € a verdadeira
responsavel pela manutencédo da privilegiada posigdgrande$!®. Por conseguinte,
eis-nos de volta aquilo que, no primelscurso,Pascal tentava evidenciar por meio de
sua “alegoria” do naufrago: o poder dos senhorasigilodo em nada mais se baseia do
que na anuéncia dpovo, o qual, ironicamente, sé lhes a concede por julger a

grandeza de tais homensatural e, de modo algunte estabelecimento.

Devemos nos lembrar, outrossim, que, nas linhassfido mesmadiscursq
Pascal sustentava que 0s governantes esquecisiesddale supramencionada tendiam a

ser mais violentos e vaos do que aqueles que recenmha real natureza de seu estado.

414 Entendida como forga fisica de um determinado individuo.
415 De tudo quanto dissemos, conclui-se que as “grandezas de estabelecimento” s3o todas concernentes
a ordem dos corpos, ainda que esta Ultima, por sua vez, também abarque “grandezas naturais”.
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Ora, as analises desenvolvidas nas ultimas pagiosscolocaram em condicdo de

compreender, um pouco melhor, tal afirmacao. Sevé&amos.

Os poderosos que nao estéo conscios de que cadiasrmas ordens da realidade
tem sua légica inerente, absolutamente independiEst@lemais (o que, de resto, vale
para as subordens por elas abarcadas) - e, adé@maism o fato de que ha um abismo
intransponivel entre as grandezadurais e asde estabelecimente sdo, via de regra,
mais propensos a ser violentos e vaos porque, mlescendo o tecido do real, tentam —
inutilmente - esgarca-lo. Afinal, o que poderiadratle mais truculento e frivolo do que
um lider politico que, ndo contente corhamraque Ihe rendem, langasse méao de todos
0S meios materiais de que dispde para ser tidorpaie forte, mais belo, mais perspicaz

ou mais santo dos homens?

A respeito da injustica cometida por aqueles qugeex louros em outras ordens
(ou subordens) que ndo aquelas em que verdadeteawgemerecem, leiamos, por fim,

o lapidar trecho do segun@scursoreproduzido na sequéncia:

“A injustica consiste em atrelar os respeitos natiras grandezas de
estabelecimento, ou em exigir respeitos de esteibed@to para as grandezas naturais.
O Sr. N*** é maior gebmetra que eu; nesta qualidateequer passar na minha frente?
Eu Ihe direi que ndo entende nada. A geometriag@gnandeza naturat®, ela exige uma
preferéncia de estima, mas os homens nao lhe edralaenhuma preferéncia exterior.
Eu passarei, pois, na frente dele, e o estimarés opae eu enquanto gebmetra. Do mesmo
modo, se, sendo duque e par, hdo vos contentaisnguaantenha descoberto perante
v0s, e gostarieis ainda que eu vos estimasse,-peslira para me mostrar as qualidades
gue merecem minha estima. Se o fizésseis, vosuirieiéss, € eu ndo a vos poderia
recusar com justica; mas se ndao o fizésseis, serfgustos de pedi-la a mim, e
seguramente, ndo serieis bem-sucedidos, ainda @gs&ei§ o0 maior principe do

mundo™’.

Nos debrucemos, agora, sobre o terdgiszursao La se trata, antes de mais nada,
de continuar revelando aos grandes sua verdadeirdigéio. Nesse intuito, Pascal

dispara: O que &, para vés, ser um grande senhor? E serengstmuitos objetos da

416 Ou, para utilizarmo-nos do termo que elaboramos a partir da leitura dos Pensamentos, a geometria é
uma subordem da ordem dos espiritos.
47 pPASCAL, B. Trois discours sur la condition des Grands, 1. Paris: Gallimard, 2006, p.12.
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concupiscéncia dos homens, e assim poder satiséazeecessidades e os desejos de
muitos. S8o essas necessidades e esses desefissjggam para perto de vés, e que 0s
fazem se submeter a vés; sem isso eles sequdhaosaim; mas esperam, pelos servicos
e pelas reveréncias que vos rendem, obter de gasna parte desses bens que desejam

e dos quais vos veem dispd®

O dado menos sujeito a disputas presente no tree@mscrito consiste na
constatacdo de que, por prestarsenvicosaos governantes, e, acrescentariamos sem
temor de falsear o pensamento pascaliano, por seyeerdadeiros responsaveis por seu
sustento e defesa, os suditos esperam ter ree@sssidadesnateriais minimamente
atendidas. Ora, € ocioso ressaltar a importan@ahduem 0s governantes suprirem as
necessidades basicas de seu povo; afinal, quecEsisidtiria a constantes carestias sem,

de algum modo, ter seus alicerces abalados?

Mas isto ndo € tudo: além da distribuicdo dos mmtessarios a vida, Pascal
ressalta, aqui, um outro ponto que ndo pode sdigeagiado por todo aquele que quer a
manutencdo de seu poder (e, consequentemente,rplo politico que esta sob seu
comando), qual seja: a satisfacdo de cettxmejosdos suditos. Mas, que seriam tais

desejos?

Vejamos. No citado texto do tercelDiscurso,Pascal trabalha com dois pares de
termos: por um lado, necessidades e desejos (dit®Ue, por outro lado, servicos e
reveréncias (oferecidos aos poderosos). Ora, @uecgr-nos que, se 0s suditos esperam
ter suasnecessidadesupridas, isto se da precisamente porque pres&amicosaos
grandes: trata-se, aqui, de uma troca de “coisadénmais. Tudo se passa como se 0S
suditos estivessem a dizer: vos damos nossos ‘4frac@m troca, esperamos que nos

deis viveres ou algo que o valha.

Por outro lado, acreditamos que pode ser tracadaiotima relacdo entre os
termosdesejoe reveréncia.Ora, as reveréncias sdo um fendmeno préprio ad@utd
honra, de modo que ndo parece despropositado assumiogjuesejos que a elas
atrelamos estejam, também eles, vinculados aoadioito. Se estivermos certos em
nossa interpretacdo, pode-se dizer que se tratag,agde uma troca simbdlica de
reconhecimento — de uma troca interna a subordemrma.

418 pASCAL, B. Trois discours sur la condition des Grands, 1. Paris: Gallimard, 2006, p.14.
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Isto quer dizer que, para além de suesessidade®ateriais supridas, os homens
reunidos em um Estado tédesejode, em alguma medida, serdrmnradospor seus
superiores. Pois bem. Mas havera algum modo deraglgs honrarem os demais
individuos sem que isto afete seu proprio stastis &, sem que tal atitude os “apequene”
frente a massa? De nossa parte, cremos ser iseitgpeente possivel, 0s governantes
podendo honrar aqueles que a eles estdo (e ca@dimuaubmetidos — de fato e
simbolicament&® - por meio da distribuicdo de titulos honorificoargos de prestigio

ou, ainda, através do elogio do povo e do “caratarmacaty®.

A nosso ver, € por ter em mente esta “fome” deiglpresente em todos os
homens que Pascal, dirigindo-se diretamente a €hibibnoré de Chevreuse, dirad$
estais (...) cercados de um pequeno numero de gessbre as quais reinais a vossa
maneira. Essas pessoas estdo cheias de concupgescétes vos demandam bens de
concupiscéncia. E a concupiscéncia que as prendesaSois, propriamente, um rei de
concupiscéncia, VOSSO reino € pouco extenso, ns&s $0is iguais aos maiores reis da
terra. Eles sdo, como v0s, reis de concupiscéficamconcupiscéncia que faz sua forca,

quer dizer, a possessio de coisas que a cupidezatosns desejd?”.

Eis, pois, uma contundente declaracédo pascaliamaalase pode concluir, uma
vez mais, que a forca (bruta ou fisica) pouco temwer com a manutencéo dos corpos
politicos. A bem da verdade, ao se dar créditousongps € dito acima, € de se crer que
gue nem o aplacamento dascessidadebasicas do povo é tdo importante quanto a

satisfacdo de suas concupiscérféfas

Com efeito, o termo “concupiscéncipddese referir — cumpre confessar - a bens

materiais. No entanto, asseverar que tal conceitefere tdo somente as coisas da carne

413 Ou melhor: submetidos de fato porque submetidos simbolicamente.

420 saudemos, aqui, um tema caro a Maquiavel, que no capitulo XXI do Principe, afirma: “Deve um principe
mostrar-se amante das virtudes e honrar os que se revelam grandes numa arte qualquer. Além disso, deve
animar seus cidaddos a exercer livremente suas atividades, no comércio, na agricultura e em qualquer
outro terreno (...). Deve instituir prémios para os que quiserem realizar tais coisas e para todos os que, por
qualquer maneira, pensarem em ampliar a sua cidade ou o seu Estado. Além disso, deve, nas épocas
propicias do ano, proporcionar ao povo festas e espetdculos. E como todas cidades estdo divididas em
artes ou corporag¢des de oficios, deve ocupar-se muito destas, indo ao seu encontro algumas vezes, dar
provas de afabilidade e munificéncia, mantendo sempre integral, contudo, a majestade da sua dignidade,
a qual ndo deve faltar em nada”. MAQUIAVEL, N. O Principe. XXI. Sdo Paulo: Abril Cultural (colecdo “Os
Pensadores”), 1973, p.101-102.

421 pASCAL, B. Trois discours sur la condition des Grands, Ill. Paris: Gallimard, 2006, p.14.

422 Dado que: i) a procura dos bens necessarios a sobrevivéncia ndo pode ser tida por uma concupiscéncia;
e ii) como o préprio autor nos diz, é a concupiscéncia que prende os homens aos grandes do mundo.
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seria ndo o compreender em toda sua amplitudealAfiomo Jansenius nos % ha
trés espécies de concupiscéncias, a terceira dasrada mais é queoogulhd*, o qual,
por sua vez, pode — do ponto de vista pascali&eo entendido como a paixao que faz
com que nos tendamos a nos ter em mais alta castasjdemaf$® - que ndo podem

(esta € nossa pretens&o) deixanaierar as tdo admiraveis qualidades que possufthos

Supondo-se que nossas analises ndo estdo equisptamas, pois, 0 seguinte
quadro: se, para os violentos fundadores dos Estadua vez sobrepujados seus
adversarios, foi necessario que se tornassmroraveigerante os vencidos (ou seja, foi
necessario fazer com que o paahassustoseu governo), ndo € menos premente que,
para manter todos em respeito, os grandes, pon aésér, repartafii’ sua gldria dentre
todos os concidadaos que, devido a sua concupiac@&@o suportariam se ver como

indignos de toda e qualqueonra, por menor que ela seja.

Isto posto, Pascal termina o terceiro e Ultiiiscursodeclarando que o grande
que observar os limites por ele propostos esta@va de ser um lider tiranico e que,

certamente, podera ser tido por um homem hondstmifte homn'ig

Isto, no entanto, ndo é — segundo Pascal — 0 que &pera dos homens, ja que
ser um homem honesto ndo basta para que sejamos. $&in suas palavrasia pessoas
gue se condenam tao estupidamente pela avarezehpeblidade, pela devassidao, pela
violéncia, pelo descontrole, pelas blasfémias! Gomee vos abro €, sem davida, mais
honesto; mas, em verdade, € sempre uma granderéosewondenar. E eis por que nédo
se deve limitar a is$&. E necessario desprezar a concupiscéncia e sao,reiaspirar
a esse reino de caridade onde todos o0s sujeitossgiram a caridade e s6 desejam o0s
bens da caridade. Outros, que nédo eu, vos dird@mircho; a mim bastou vos ter
desviado dessas vias brutais onde vejo muitas pesiovossa condicdo se deixar levar

por ndo conhecer bem o estado verdadeiro destaicoitf?°.

423 E muito antes dele, s3o Jodo. Cf. 1 Jo.,2.

424 Cf. JANSENIUS, C. Discurso da reforma do homem interior. Sdo Paulo: Filocalia, 2016, p.81 e segs.

425 Inclusive, em mais alta conta do que o préprio Deus. De qualquer modo, como nos lembra Jansenius,
a promessa que nos fez pecar por primeiro ndo foi sendo esta: “vds sereis como deuses”. Cf. JANSENIUS,
C. Discurso da reforma do homem interior. Sao Paulo: Filocalia, 2016, p.91.

426 \/oltaremos a isto no décimo capitulo do presente trabalho.

427 pinda que, claro estd, de forma n3o-igualitaria.

428 Ou seja, aos conselhos dados ao longo dos trés Discursos.

425 pPASCAL, B. Trois discours sur la condition des Grands, Ill. Paris: Gallimard, 2006, p.15.
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O “reino de caridade” a que Pascal faz mencéo pest® ndo € — nem poderia
ser — deste mundo: trata-se, antes, do conjunteldidss, do corpo cristico ou, caso se
queira, da “cidade de Deus” de santo Agostinho. [iiss, que esta Ultima adverténcia
pascaliana ndo se dirige a Charles-Honoré de Oy enquantgrande mas enquanto
homem. Ora, isto, de certa maneira, pée as clarearaier tragico da condicdo dos
poderoso&?— notadamente dos poderosos cristos -, a sates: gue devam reger suas
vidas particulares de acordo com as maximas eviaagetievem guiar o Estado levando
em conta as taras de seus suditos, lidando condelazelhor modo possivel, visando

sempre a consecucdo e manutencao da paz.

Na primeira secao deste sétimo capitulo, além diegarmos que os homens, em
geral, sO se curvam as potestades, as institugcaeseis por cré-las justas, sublinhamos
gue estaontadede sO se submeterardadeira justica um resquicio de nosso primeiro
estado e uma puni¢do por nosso pecado, uma veappsgr de anelarmos pela verdade,

esta se nos escapa por entre os dedos toda vedgamos té-la encontrado.

De fato, como estavamos cientes desde o quartiulcagd presente trabalho, este
mundo € o lugar do erro e da incerteza, de modo muauséncia da dita verdadeira
justica, restou aos governantes (para tornaremsted&s e seus postos relativamente
estaveis) lancarem méao de uma justica falsa, irdaginSim, em regime de razao
insuficiente, sO restou aos homens congregarermsderao da justica que imaginam, e

nao daquela que (ndo) conhecem.

Em nossa segunda secao, no entanto, pretendemoeseado que, ainda que
ndo conhecamos nenhuma Justica de tipo platbnmussvel classificar os governantes
CcOmo justos ou injustos, tiranos ou munificenteagnib — dissemos nés — € aquele que,
por desrespeitar a propria logica que rege a amdidexige de seus suditos aquilo que
nao podem dar. Assim, vimos que Pascal considermamgovernante (que, enquanto
tal, € inabil para garantir a paz e, consequentmpara conferir durabilidade ao corpo
politico que lidera) aquele que: i) exige ser estlmem areas - ou ordens e subordens —

em que ndo merece sé-lo; ii) ao dificultar o acessobens necessarios a sobrevivéncia,

430 Que, de resto, ja tinha a sua tragicidade posta as claras desde o primeiro Discurso, onde fora frisado
que os poderosos ndo podem tratar com o povo da mesma maneira que tratam consigo proprios: é
necessario — como sabemos - que tenham, sempre, um “pensée de derriére”.
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atravanca, para além do aceitavel, a vidgpa\g e iii) ndo retribui, em nada,leonra
gue Ihe é dirigida por aqueles que a ele estaoatithos, frustrando sua concupiscéncia:
uma eficaz receita para por toda sociedade a perder

Ora, investigar as origens (e as consequénciaspsleo desmedido desejo de
honra— do orgulho exacerbado que tanto poder tem ssbrelacées que mantemos uns
com 0S outros - €, precisamente, aquilo que nggopmos na terceira e Ultima parte desta

tese.
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PARTE 3 — O FUNDAMENTO DA VIDA EM SOCIEDADE

Trata-se, agora, de tentar compreender qual sefimdamento da vida em
sociedade para Blaise Pascal. Afinal, apesar dénd@a e dos engodos inerentes a
existéncia comunitaria, o fato é que os homenscparg invariavelmente, buscar a

companhia de seus semelhantes.

Ora, no intento de descobrirrazao de tal fenbmeno, nos dedicaremos, num
primeiro momento, a investigar o modo como Paso#&nele o dogma dgueda,
atrelando-o aquilo que, aqui, sera chamaddaldrina dos dois amorebem como a

nossa patente necessidadelgertimento.

Num segundo momento, tentaremos indicar como gegastinho, rebelando-se
contra a antropologia e a filosofia politica ciceamas, buscara reamor— e ndo mais
numa sociabilidade inata conjugada com os frutosurda reta razdo — o elemento
responsavel pela formacéo das cidades (ou, masiG@spmente, pela formacéo das duas

grandes cidades misticas: aRkuse a dosiomeny

Por dltimo, veremos como Pascal, em sintonia cowsfgho, atribuira aamor
—ou melhor, a@amor-préprio— a tendéncia humana de reunir-se em agrupamgueos
ndo obstante serem por nos desejados, constituemeeassariamente, como espacos de

conflito, sendo fisicos, certamente simbdlicosimaginérios”.
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Capitulo 8 — Quedadoutrina dos dois amores a necessidade ddivertimento

“Entdo agradou a Deus, cuja bondade é tao infiniiargo sua grandeza, tirar,
da fonte inesgotavel de suas gracas e de suas @aséruma Criatura que, embora
terrestre, era, entretanto, digna do céu, conquaotttinuasse unida a seu Criador; deu-
Ihe uma alma imortal que colocou num corpo que @osk tivesse querido, ndo morrer.

Deu para esta alma a luz da inteligéncia e a li@ete da vontade e, ao ser da
Natureza, acrescentou o dom da Graca, pelo qualketoplava, com o olho purissimo e
clarissimo de seu espirito, a verdade imutavegwestinido e ligado a seu Autor por uma
afeicdo totalmente santa e por um amor totalmenteal

Havia alguma criatura maior que ela, jA que, estanligada ao primeiro
principio de todas as coisas, elevava-se a eteddadkesta luz incompreensivel? E havia
um conhecimento mais perfeito que o seu, ja quéwsrenado pela luz desta eternidade
bem-aventurada?

Esta unido e esta inteligéncia produziram uma iaéeg um prazer inefaveis em
seu espirito, pela posse de um tdo grande benvjgoo da imortalidade em seu corpo:
e estas duas gracas supremas conservavam uma gegpaz nas duas partes de que era
composto, concedendo ao seu espirito 0 meio dé seDeus sem nenhuma resisténcia,
€ a0 Seu corpo 0 meio de seqguir seu espirito semunea dificuldade.

Nao lhe faltava nada de tudo que podia desejabsspir legitimamente, ndo
havendo nada que pudesse atrapalhar sua felicidiaigeior e exterior: porém, ainda
nao estava firme nesse estado, com aquela ultimeefia que lhe teria feito amar a
sabedoria divina até esquecer-se de si proprio emmeede sua propria grandeza, ao
compara-la com aquela grandeza infinita. De formee,gtendo comecado a notar sua
felicidade e a reconhece-la, fascinou-se e encaséopor sua beleza, comecando a
olhar-se por prazer, e, por este olhar, tornou-sEb{eto de seus proprios olhos e desviou
sua visdo de Deus para direciona-la totalmente pasg assim, caiu na

desobediéncia*®L,

As palavras acima sédo de Cornelius Jansenius, amaspbderiam ser de nosso
filosofo. O que nos leva a iniciar este capitulmagama citacdo do Bispo de Ypres € o

fato de nenhuma passagem de Pascal aglutinar]ai&o ec sucintamente, sua posicao

431 JANSENIUS C. Discurso da reforma do homem interior. Sdo Paulo: Filocalia, 2016, p.55-57.



174

concernente ao primeiro estado da humanidade el origindf? que, de resto, ja

foi exposta, de maneira esparsa, ao longo de eglanda parte deste trabalho.

No trecho transcrito, evidencia-se que, para Janse para o jansenista Pa$tal
o homem, quando de sua cria¢cao, tinha perfeit&éader com a divindade, gozando de
plena liberdade, usufruindo de uma inteligéncideitar e podendo assim permanecer

para sempre desde que nao virasse suas costagdorCr

A humanidade, na pessoa de Adao, tomou, no entamtagaminho bem diverso
daquele pretendido por Deus. Como nos diz Pascalodaoz a Sabedoria divina (e
seguindo, de perto, as linhas supracitadas derlaekeo primeiro homemnéo pbéde
carregar tanta gloria sem cair na presuncao. Quisnar-se centro de si mesmo e
independente de meu socorro. Subtraiu-se a minhairdgao e, igualando-se a mim
pelo desejo de encontrar felicidade em si mesmo, ceuabandonei a si
(...) (Laf.149/Br.430).

Vé-se, assim, que o pecado humano nédo difereasudisimente do pecado dos
anjos — notadamente daquele de Lucifer. Com efedtGjdade de Deusgigostinho dira,
dos seres celestes caidos, dambriagados por seu préprio poder, como se fossem
proprio bem, declinaram do bem beatifico (...),neomdo-se soberbos, enganadores e
invejosos*4 Alids, ainda que a nogéo de pecado original fastsémente desconhecida
dos antigos gregos, um paralelo entre a historiadd® e a do jovem e belo Narciso nao

se mostra, também ele, de todo despropositad@] amto nosso primeiro pai quanto o

432 pascal, como se sabe, é avesso a grandes elucubracdes a respeito do estado adamico e da queda. Pode-
se dizer que suas mais profundas (ainda que breves) consideragGes a esse respeito encontram-se no ja
muito citado fragmento Laf.149/Br.430, nos inacabados Escritos sobre a Graca (onde se trata,
precipuamente, das consequéncias do pecado para a liberdade humana) e na Carta sobre a morte do pai,
sobre a qual nos debrugaremos mais abaixo.

433 Apesar de alguns especialistas tracarem algumas distingdes entre a visdo pascaliana e a vis3o
jansenista de pecado original, para aquilo que nos interessa aqui, ndo ha qualquer divergéncia relevante
entre os dois autores. De nossa parte, lembramos apenas que, antes de comegar a tratar da questdo da
queda na Carta sobre a morte do pai, Pascal anuncia: “Eis o que eu aprendi de dois personagens muito
grandes e muito santos”. (PASCAL, Oeuvres complétes. Paris: Editions du Seuil, 1963, p.277). Ora, Philippe
Sellier afirma — e nés com ele — que os mencionados “dois personagens” sdo, muito provavelmente,
Jansenius e santo Agostinho. De qualquer modo, para um aprofundamento da questdo, cf.: SELLIER, P.
Pascal e saint Augustin. cap. Il, ii (La royauté de la cupidité). Paris: L.A.C., 1970, p. 140 e segs. Para uma
posicdo ligeiramente diferente, conferir: MARTINS, A. Do reino nefasto do amor-préprio. S3o Paulo: E
Realizac¢des, 2017, p.101 e segs.

433 AGOSTINHO. A cidade de Deus. X, 1. Petrépolis: Vozes, 2012, p.77.



175

soberbo mancebo, ao se apaixonarem doentiamense rdprios, acabaram por rumar

em direcdo a morte.

As consequéncias do ato adamico ja as viemossandb ao longo dos ultimos
capitulos. Como vimos, inversamente ao homem rexg@doe das maos do Criador, o
homem pds-lapsario € incapaz de verdade e dedtibtio que, para ele, configura-se
como causa de sofrimentguer porque ndo pode parar de desejar a verdade dbe se
escapa por entre os dedagier porque esta, ao menos neste mundo, condenado a

submeter-se a regras e instituicdes injustas.

No entanto, para compreendermos mais profundanmritas consequéncias
nada despreziveis da queda, é necessario que dantiedo 0 mais, voltemo-nos para o
gue chamaremos, aqui, de “doutrina dos dois amale$’ascal, o que por sua vez, nos
remeterd &arta ao Sr. e & Sra. Perier por ocasi&o da moudesd. Pascal, o p4i”.

Quando da morte de seu pai Etienne (falecido ede2gtembro de 1651), Pascal
redige uma carta a seu cunhado - e, principalmarstea irma - no intuito de consola-los
da recente perda: motivagdo que filia o escritogeiestdo ao antiquissimo género da

consolatig38

Na Carta (de 17 de outubro de 165b)autor se esforca para levar seus parentes
a visarem a morte a partir de um ponto de vis&t&wi Perceba-se que néo se trata, em

absoluto, de “naturalizar” a morte como um Sécratesim Séneca teriam feitd A

435 Conta-nos Ovidio - nas Metamorfoses - que o jovem Narciso, apesar de muito desejado por mogos e
mocgas, nunca se deixara seduzir por ninguém. Certa vez, no entanto, apds rechacar os amores da ninfa
Eco, foi vitimado por uma maldigdo: haveria de se apaixonar por alguém que ndo conseguisse possuir.
Ora, um dia, indo saciar sua sede junto a um lago, viu sua imagem refletida nas aguas e, encantado pela
propria beleza, ndo pode mais afastar-se de si, definhando e falecendo “aos pés” de seu préprio reflexo.
Cf. OVIDIO. Metamorfoses. v. 330-505. Trad. Raimundo Nonato Barbosa de Carvalho. S3o Paulo: FFLCH-
USP (trabalho de conclusdo de pds-doutoramento), 2010. Para uma profunda analise filoséfica do mito
de Narciso (ndo raro, bem préxima ao espirito do pensamento pascaliano), cf. LAVELLE, L. O erro de
Narciso. S3o Paulo: E Realiza¢des, 2012.

436 Como o comprova a irretorquivel argumentacdo cética.

47 Qu, simplesmente, Carta sobre a morte do pai.

438 Género literario que, por meio de declamacdes publicas ou cartas particulares, visa o reconforto dos
ouvintes/leitores relativamente a um infortinio que, de algum modo, tenha lhes atingido. A tal género
pertencem, por exemplo, a ConsolacGo a minha mde Hélvia, de Séneca, e as Tusculanas, de Cicero.

43% “Ngo hd duvidas de que Séneca e Socrates néio tém nada de persuasivo nessa ocasido (de suas mortes).
Estdo sob o erro que cegou todos os homens (...): tomaram a morte como natural ao homem, e todos os
discursos que fundaram sobre esse falso principio sdo tdo futeis que ndo servem senéo para mostrar, por
sua inutilidade, o quanto o homem é, em geral, fraco, jd que as altas produgbes dos maiores dentre eles
sdo muito baixas e pueris”. PASCAL, B. Carta sobre a morte do pai. In: Oeuvres complétes. Paris: Editions
du Seuil, 1963, p.275.
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exemplo do que Jansenius nos diz, o hompatlia, se tivesse querido, ndo morrer”.
Assim sendo, muito antes de ser algo natural, aengopunicdo divina e, enquanto tal,
sempre nos traz algum sofrimento. A bem da verdagedprio Deus temeu a morte
guando viu esta face a face. Como nos relata enfatp Laf.919/Br.553'Jesus(no
Getsémanijprocura consolo pelo menos em seus trés amigos caans e eles estao
dormindo; pedelhes que velem um pouco com ele, e eles o deixamuawa total
negligéncia, tendo tdo pouca compaixao que estapweha impedi-los por um momento
de dormir. E assim Jesus estava sozinho e abandchadlera de Deus. (...) Ele sofre
essa dor e esse abandono no horror da noite Jeslis ora na incerteza da vontade do

Pai e teme a morte

N&o sejamos, pois, dissimulados, e confessemo® riessor da morte. Nao
abramos mao, todavia, de compreender tal temorassam fazer, controla-Em alguma
medida. Destarte, o que pensar deste ineludivebte€uda, dird Pascal, Adao, antes do
pecado, ja tinha, também ele, horror da mortesélocaso, contudo, tal horror era licito,
afinal: “é justo odia-la(a morte),quando ela separa uma alma santa de um corpo
santo™, Isto, entretanto, ndo se aplica mais a nés: coouenm ser justo que
teméssemos e lamentdssemos a libertacdo da abttigamlente a um corpo que, para

ela, ndo é sendo causa de inquietagcdo e ocasjiraeo?

Ademais, se a vida do préprio Cristo ndo foi sesdarificio (do qual é parte
essencial anolacdoda vitima), ndo deveria o cristdo ver sua prégxiaténcia como um
sacrificio que, ao menos na ordem dos corpos, nalrmom a morte do individuo?
“Consideremos, pois, a vida como um sacrificioue @s acidentes da vida ndo facam
impressao no espirito dos cristdos sendo a propmorée interrompem ou cumprem este
sacrificio”**%. Morrer nada mais é do que um capitulo - aindangaeo Gltimo - de uma
grandemitatio christf**2

Estamos, neste caso, frente a mais um resquigiosia primeira condicdo — o

horror a morte — que, por conta de nossa corrupgéstra-se totalmente desajustado ao

440 pASCAL, B. Carta sobre a morte do pai. In: Oeuvres complétes. Paris: Editions du Seuil, 1963, p.278.

441 pPASCAL, B. Carta sobre a morte do pai. In: Oeuvres complétes. Paris: Editions du Seuil, 1963, p.276.

442 Constituiriam partes do sacrificio cristdo a santificacéo, a oblagéio, a imolagcéo, a consumacgéo e a
comunhdo. Esta classificacdo é proposta por Charles de Condren em L’Idée du sacerdoce et du sacrifice de
Jésus Christ - e é seguida de perto por Pascal, notadamente na Carta sobre a morte do pai. Para uma
relagdo entre Condren e Pascal (bem como para uma analise do sacrificio do corpo cristico como o sendo
o proprio sentido da Histéria), conferir: OLIVA, L. As marcas do sacrificio: um estudo sobre a possibilidade
da Historia de Pascal. Sdo Paulo: Humanitas, 2004.
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atual estado de coisas: o0 qual, devido a sua ahjde&eria nos levar a ver o fim desta
vida com bons olhos. Isto, no entanto, como jaradimos, ndo ocorre, sendo que,
presentemente, o entendimento das verdades @&stdgs apresenta como Unico meio

proficuo para amainar o medo de que se trata aqui.

Ora, é precisamente no esfor¢o pascaliano parartorais evidentes as causas de
nosso horror & morte que vem a tona doiatrina dos dois amore€omo ele proprio
dira: “Para domar mais fortemente este horror, € necassémmpreender sua origem; e
para lhes apresentar em poucas palavras, sou oddgacontar-vos qual €, em geral, a
fonte de todos os vicios e de todos os pecados.dtie eu aprendi de dois personagens
muito grandes e muito santos. A verdade que alse msstério é que Deus criou 0
homem com dois amores, um por Deus, outro porsinogmas com esta lei, que o amor
por Deus seria infinito, quer dizer, sem nenhunmfin que Deus mesmo, e que 0 amor
por si mesmo seria finito e reportado a Deus. O élmeste estado ndo somente se
amava sem pecado, como ndo podia deixar de se senapecadd™.

Esta declaragéao evidencia, de uma vez por tod&spgmor do homem por Si
mesmo, ao invés de constituir uma falta, era, temesadamico, algo desejado por Deus.
A bem da verdade, o que la se constituiria com@naatle pecado seria, ao contrario, 0
autodesprezo, a indiferenca do individuo por sppod Afinal, como o0 homem poderia

nao amar a mais alta das criaturas sem, com iEsujer o Criador?

Entretanto, nunca foi permitido ao homem que sesae@or causa de si, de
maneira independente. A nos foi dado tdo somedieeito de amarmo-nd#itamente
ou seja, apenas enquanto seres produzidos pelgeréesto dos seres, o qual deveria,
Ele sim, ser amadafinitamente quer dizer, por si mesmo, por aquilo que é ersesn

qualquer referéncia a algo que Lhe fosse estranho.

Isto posto, Pascal continda:pecado tendo chegado, o homem perdeu o primeiro
desses amorddgevotado ao Criadorg 0 amor por si mesmo tendo ficado sozinho nessa
grande alma capaz de um amor infinito, esse am@pn se estendeu e transbordou no
vazio que o amor de Deus deixou; e assim ele se aomnho, e todas as coisas por si,

quer dizer, infinitamente*4,

443 PASCAL, B. Carta sobre a morte do pai. In: Oeuvres complétes. Paris: Editions du Seuil, 1963, p.277.
444 1dem, ibidem.
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Originalmente, a alma do homem era, por assim dia@imente preenchida: sua
capacidade de amar infinitamente era satisfeitaipofobjeto” infinito - qual seja, Deus
- e sua capacidade de amar finitamente era stdigier um ser finito, qual seja, ele
proprio. Ora, tendo voltado suas costas ao Cridekig se apartou daquele que fizera a
sua imagem e semelhanca, deixando em seu amagoacumo yroporcional a Seu
tamanho. Na auséncia divina, 0 homem voltou suacid@de de amar infinitamente em
direcdo de si préprio — ou, dito de outro modoiderpreencher ele mesmo o vazio

deixado por Deus.

Perceba-se, assim, que a devida compreensdoudana dos dois amoresos
permite, de fato, entender, em um nivel ainda pra&indo, (a abjecdo de) nosso horror
a morte, revelando que tal sentimento, ainda gile cdzes em nosso primeiro estado,
atualmente ndo € sendo uma qualidade vergonhasa der que, tendo se erigido como
seu proprio deus (em detrimento do verdadeiro Denig) pode aceitar aquilo que o

obriga a reconhecer seus limites, sua finitude.

Alias, é essencial que sublinhemos este pontdoalfao homem ter passado a se
amar infinitamente ndo significa, em absoluto, ale seja - ou se reconheca,
espontaneamerft€ - digno desse amor. Com efeito, como Pascal irdsistimeras
vezes, 0 conhecimento de nossa pequenez e a angustderiva de tal conhecimento
nao demoram a se fazer presentes para todos equeiavnente, pensem em si proprios:
eis por gue o divertimentdigertissementocupara um papel tdo central na vida humana.

Se nao, vejamos.

“Divertimento. Nao sera a dignidade real suficieznesi mesma para tornar feliz
quem a possui na simples contemplacdo do que éPreeessario desviar o rei desse
pensamento, tal como as pessoas comuns? Bem s#espiar alguém de suas misérias
domeésticas, enchendo-lhe todos os pensamentos poeoeupacdo de dancar bem, é
torna-lo feliz. Mas o0 mesmo se dara com o reiré sk mais feliz prendendo-se a esses
vaos divertimentos em lugar de contemplar sua padgrandeza? Que objeto mais
satisfatorio se poderia dar a seu espirito? (..ac&-se a experiéncia: deixe-se um rei
sozinho pensar sossegadamente em si proprio semmearsatisfacdo dos sentidos, sem
nenhum cuidado no espirito, sem companhia, e varepge um rei sem divertimento é

um homem cheio de miséria. Por isso tal coisa éaclosamente evitada, e nunca falta

445 Cf. capitulo 10.
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junto aos reis um grande numero de individuos \dapara que os divertimentos
sucedam aos negocios, observando-os durante taddeseanso a fim de proporcionar-
Ihes prazeres e jogos, de maneira que nao hajayadb cercados de pessoas que tém
um cuidado maravilhoso em evitar que o rei figue & condicdo de pensar em si, pois

sabem que ele sera miseravel, apesar de rei, soisa acontecer(Laf.137/Br.1425%.

O fato de, no fragmento transcrito, Pascal pensaoradicio — ou, mais
precisamente, a miséria - humaagartir do cotidiano de um rei € verdadeiramente
significativo. Via de regra, os soberanos de unt@oaao invejados por seus suditos, os
guais acreditam que seriam perfeitamente felizes eessem a ocupar o trono. Ora, ao
indicar que os reis precisam se divertir — isfrécisam desviar sua atencao de si proprios
— Pascal esta anunciando, em alto e bom som, deéepggodosos individuos precisam
desviar-se de si mesmos; afinal, se aquele queaarugais nobre posto entre os homens

nao pode ficar a s6s sem tornar-se miseravel, sgpederia dizer de nés outros?

Frise-se que, ao ver rvertimento(divertissementum desvio do ser humano
relativamente a si mesmo, Pascal ndo se afasta dwgignificado que, no século XVII,
era atribuido a esse termo. Com efeito, a épocaodso fildsofo,divertissement
designava, sobretudo no meio militdesvig notadamente desvioestratégico de uma

tropa frente a seus inimigg$

Mas, ainda segundo o fragmento Laf.137/Br.142, @ @unecessario que se faca
para evitar a tristeza de um homem — ou, mais é&@@cente, de um rei? Na verdade,
ndao muito. A despeito de toda sua nobreza e daigsidade de suas ocupacdes e
preocupacdes, uma simples aula de danca € capazadem soberano a se esquecer de

si, isto é, a sdivertir.

N&o importa 0 quado grande somos ou quao profun@osnessos pesares: 0S
homens sao tdo futeis que séo capazes de se dealidarras, com afinco e entusiasmo,
a mais estupida das atividades. A esse respeite o fragmento Laf.136/Br.139:

“Como se explica que esse homem, que perdeu h&ganeses o filho Unico, e que,

446 A temdtica do divertimento se encontra, nos textos pascalianos, intimamente relacionada com o
procedimento da reviravolta do pré ao contra. Aqui, entretanto, nos absteremos de nos pronunciar sobre
o dito procedimento, uma vez que, como ja adiantamos, ndo estamos precipuamente preocupados com
o estilo e as estratégias argumentativas de nosso fildsofo. Para uma abordagem do divertimento atrelada
a uma abordagem do procedimento da reviravolta, cf. MANTOVANI, R. Limites da apologia cristd. Sdo
Paulo: Garimpo Académico, 2016, p.165-177.

447 Cf. PONDE, L. O homem insuficiente. Sdo Paulo: Edusp, 2001, p.7, n.2.
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atormentado por processos e por brigas, estava ¢ej® tdo perturbado, ja ndo pense
nisso agora? N&o vos admireis: ele esta todo prepada em ver por onde passara o
javali que os cées perseguem com tanto ardor lelsmias. Nao precisa de mais nada.
Por mais cheio de tristeza que um homem se en¢@eti@or ventura conseguirmos que
entre num divertimento, sera feliz durante esseptera o0 homem mais feliz, se nao
estiver se divertindo e ocupado com alguma paixé®impeca o tédio de se espalhar,
ficard logo triste e infeliz”.

Eis certamente anunciado um caso em que 0s malesendveis se abateram
sobre um individuo: a morte de um filho, os proocsgsdiciais, as contendas infindaveis.
N&o é de se espantar, pois, que tal homem prdesegar-sede sua situacdo. Todavia,
como ja era aventado no fragmento Laf.137/Br.142e(é sacramentado no fragmento
Laf.622/Br.131, transcrito abaixo), e como nos pagja haviamos apontado, ndo sao
apenasas tragédias e os infortinios que exigerdivertimento,mas nossa propria
condicdo: Tédio. Nada € mais insuportavel para o homem do egiar em pleno
repouso, sem paixdes, sem afazeres, sem diverinsam aplicacdo. Ele sente entdo
todo o seu nada, seu abandono, sua insuficiéneadspendéncia, sua impoténcia, seu
vazio. Imediatamente nascerdo do fundo de sua altgalio, 0 negrume, a tristeza, a

magoa, o despeito, o desespero”.

O texto citado é particularmente claro: aquilo de épge o0 homemmesmana
auséncia de qualquer problema “concreto” ou “eiplit*®chama-seédio. Ora, otédio
de que fala Pascal (como adiantamos no sexto t@pii@da tem que ver, todavia, com
um enfado passageiro como, talvez, se poderia pe@sano asseverara Luiz Felipe
Pondé, “no século XVII, ennui tinha uma forte conotacdo de angustia essencial,
associada a impossibilidade de sair de tal estationo uma espécie de patologia

espiritual”4®.

Retomando as palavras do proprio texto pascalian@dio € a indesejavel
consequéncia trazida pela inacdo, a qual propig@a @ homem fique frente a seu
abandonae sewazia Mas, de onde vem tais coisas? Ja o sabemostaddegfa homem

ter voltado sua capacidade de amar infinitament ypa ser finito. Que poderia resultar

448 Ou seja, mesmo na auséncia daquilo que qualquer um, mesmo numa rapida apreciacdo, reconheceria
como sendo um problema, um revés.
449 pPONDE, L. O homem insuficiente. S3o Paulo: Edusp, 2001, p.7, n.1.
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disto sendo o surgimento de um imemwapioem seu amago — e, consequentemente, um

sentimento de que algo que o preenchabandono@

Um homem desocupado € um homem consciente dengudd, a qual, se, antes
da queda, ndo se lhe afigurava como algo negatidade que nao era tomada
isoladamente, mas em sua relagdo amorosa comrmaudé divina -, agora, em regime

deDeus absconditu® vivida como dolorosa insuficiéncia.

Com efeito, adivertimentose apresenta como um remédio para a condicdo em
que o préprio homem se langou ao voltar para shorajue era justo que continuasse
devotando a seu Criador. Trata-se, no entanto,ntke solucdo precaria, que sé tem
alguma efetividade enquanto em processo. Explicaesguanto o homem tenta
preencher o vazio de sua alma com tudo aquilo §aeérDeus, a falta que Este |he faz é
temporariamente mitigada. Contudo, uma vez ternoiresde processo — vale dizer, esse
divertimento-, o perigo ddédio volta a ronda-lo, o que o impele, de novo e deonav

precaria busca por diversao.

De fato, ao tentar preencher um vacuo infinito (guae definicdo, apenas poderia
ser preenchido por um Ser, ele proprio, infinit@mccoisas, atividades e paixdes
mesquinhas, o0 homem permanece vazitio obstante encontrar-se, agora,
sobrecarregado de futilidades. Ora, quer parecemgne € exatamente por ter isto em
mente que, nas Ultimas linhas do fragmento LafBi3843, Pascal exclamard&Cémo o

coracdo do homem é oco e cheio de %!

Por fim, sobre alivertimentoé necessario que se diga ainda que, para chegar a
cumprir — mesmo que de maneira evanescente — pellpdibriador ddédio € de suma
importancia que comporte, em si, certo grau dedade, de mentira. Se néo, vejamos:
“Tal homem passa a vida sem tédio jogando todosasscdisas de pouca monta. Dai-

Ihe todas as manhés o dinheiro que ele pode gaaltmda dia, sob a condicao de ele

40 Segue o fragmento Laf.139/Br.143 em sua integralidade: “Divertimento. Sobrecarregam os homens
desde a infdncia com o cuidado de sua honra, dos bens, dos amigos, e ainda dos bens e da honra dos
amigos; cumulam-nos de afazeres, do aprendizado das linguas e de exercicios e se lhes dd a entender que
ndo conseguiriam ser felizes sem que a sua saude, honra e fortuna, e a de seus amigos estivessem em bom
estado, e que a falta de uma unica dessas coisas os tornard infelizes. Assim, sGo-lhes dados encargos e
afazeres que os fazem quebrar a cabega desde o raiar do dia. Ai estd, dirieis, uma estranha maneira de
tornd-los felizes; que se poderia fazer de melhor para tornd-los infelizes? Como, o que se poderia fazer?
Bastaria retirar-lhes todas essas preocupagdes, porque entdo eles se veriam, pensariam naquilo que sdo,
de onde vém, para onde vdo, e assim nunca é demais ocupd-los e desvid-los disso. E eis por que, depois de
preparar-lhes tantos afazeres, se ainda tiverem algum tempo livre, aconselha-se que o empreguem em se
divertir, e jogar, e ocupar-se por inteiro. Como o coragéo do homem é oco e cheio de lixo”!
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nao jogar, ireis torna-lo infeliz. Dir-se-a talvepie o que ele busca € a brincadeira do
jogo e ndo o ganho. Fazei entdo com que nao jogliateeiro: ele ndo se animara e se
aborrecera. Nao é s6 entdo a diversédo que ele busleaprecisa se animar e criar um
engodo para si mesmo, imaginando que seria felihgado aquilo que n&o queria que
Ihe fosse dado sob a condi¢cdo de néo jogar, a énguk forme para si um motivo de
paixao e que excite com isso seu desejo, a sueac@eseu temor por esse objeto que
formou para si como as criangas se apavoram vendmara que lambuzaram de
tinta” (Laf.136/Br.139)

Perspicaz, Pascal diagnostica uma condsg@®qua nomlo divertimento: nele, o
homem deve sempre se propor certas metas — ilssduigsem qualquer valor em si
mesma®! -, cuja auséncia o tornaria morno e, no limitefizaz. Todo competidor ou
time que participa de um certame o faz — segunée- @or desejar o troféu, o titulo que
sera dado ao vencedor. Faga-se, no entanto, smgegeonfira-se o titulo aquele que o
almeja antes que se inicie a competicdo. Ficaiéfeitd? Certamente ndo. Por qué?
Porque a simples contemplacdo do prémio € incapaesiviar o homem de si mesmo,
bem como o seria toda e qualquer atividade quefoss® empreendida em vistas da

consecucao de algo pretensamente digno de seadesej

Perceba-se que, bem analisados os empreendimentasbs, € justo que se diga
quasé®todos que nido passam de um grande “correr atréerdo” — como, de resto, ja

anunciava o autor do Eclesiastes. Vem a tona, assiittima consequéncia do pecado

451 £ necessario notar que, para Pascal, tudo que, de algum modo, ndo nos leva a Deus &, no limite, sem
valor, puro divertimento. Neste sentido, todas ocupagBes e metas simplesmente humanas, por mais
“excelsas” que as consideremos, sdo igualmente irrelevantes. Sobre isto, lé-se no fragmento
Laf.478/Br.137: “Sem examinar todas ocupagdes particulares, basta compreendé-las sob o divertimento”.
Ademais, como sugerimos algures, a prépria tentativa de demonstracao da existéncia de Deus pode ser
considerada mero passatempo. Cf. MANTOVANI, R. Limites da apologia cristd. Se¢do: Recusa da terceira
via tomista. S3o Paulo: Garimpo Editorial, p.104-109.

452 Com efeito, como demos a entender na nota anterior, as atividades humanas que visam o Criador n3o
podem ser consideradas simples divertimentos. Afinal, como Pascal assevera no fragmento
Laf.427/Br.194: “Ndo hd sendo duas espécies de pessoas a quem se possa chamar razodveis: ou os que
servem a Deus de todo coracdo porque o conhecem ou os que o buscam de todo coragdo porque ndo o
conhecem”. Dentre as atividades que ndo sdo passiveis de serem consideradas meros divertimentos se
deve listar, por exemplo, a oracdo ou, ainda, o “ir a missas” e o “tomar dgua benta” de que nos fala o
fragmento da aposta (Cf. Laf.418/Br.233). Com isto, entretanto, ndo estamos afirmando que o convertido
ou aquele que busca a conversdo ndo necessitem, também eles, de divertimento. Ao invés disso, limitamo-
nos a repisar que os atos devocionais propriamente cristdos, uma vez que evidenciam ao homem sua real
condigdo, sdo as Unicas atividades humanas que ndo podem ser tomadas por simples diversao.
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que pretendiamos assinalar neste capitulo, a sabera vida sem Deus encontra no

autoengano um pré-requisito essencial.

O homem que escolheu — e escolhe — viver apar@adewCriador esta condenado
a dedicar sua existéncia a procura de bens qu&jiriemamente investigados, nao
tardariam a revelar sua insignificancia; razdo pekl a maior parte de nés prefere agir
de modo irrefletido, pressentindo, quica, o efdgsastador que um exame teria sobre os

idolos aos quais nos dedicamos de corpo e alma.

E bem verdade que essa indiferenca relativamentessga condicdo - e nossa
dedicacdo compulsiva a@ivertimento- nao deixa de tirar brados de indignacéo de RPasca
“Essa negligéncia num assunto em que se trata dedemos, de sua eternidade, de seu
todo, me irrita mais do que me comove; causa-mdragéo e espanto; é para mim um
monstro. Nao digo isso movido por um zelo piedesonda devogao espiritual. Entendo,
pelo contrario, que se deve ter esse sentimentapoprincipio de interesse de amor-
proprio” (Laf.427/Br.194) Para cuidar de sua salvacdo, o homem precisaiaabar,
mesmo que temporariamente, a logica da diversaaligan as estratégias apologéticas
colocadas em marcha por Pascal com vistas a cayiseda tdo desejavel fim, entretanto,

exigiria longas consideracfes que fugiriam, em onaib escopo do presente trabalho.

O amor infinito que devota a si mesmo obriga o hardecaido a um constante
autoengano (como aquele envolvido divertimentd: eis uma tese que ainda nos
auxiliard a compreender o préprio fundamento daedade em Blaise Pascal. Sem
embargo, antes de procedermos a investigacdo porireta do dito fundamento,
analisemos a importancia atribuida, por santo Aglost acamor— justamente quando o
autor visa explicitar o processo de constituicé® dizascidadesas quais todas outras

podem ser reduzidas.
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Capitulo 9 - Oamor como principio constituidor dascidadesem santo Agostinho

No presente capitulo nos dedicaremos a compreameo se da, para santo
Agostinho, o processo de constituicdo das duagdades que, em principio, abarcam

todas as outras:adadede Deus acidadedos homens.

No intuito de aclarar o conceito agostiniano pievo (populug — tarefa
indispensavel para levarmos a cabo aquilo que nggomos aqui -, procederemos,
inicialmente, a uma breve analise de alguns patt@a Republicale Cicero, bem como
de algumas teses da doutrina estoica que embasdienida obra. Por meio de tal analise,
visamos, sobretudo, evidenciar como Cicero fomgpséprio conceito dpova conceito

contra o qual Agostinho se insurgira mais tarde.

Num segundo momento, ja concentrados especificamenibre os escritos
agostinianos, examinaremos: i) 0 que 0 bispo dermdipafirma a respeito da origem
“historica” dacidade terrenae dacidade de Deusj) aquilo que o filosofo diz sobre a
gueda adamica suas funestas consequéncias; iii) a incompdabié que ha entre a
filosofia estoica e a antropologia agostinianay)eal definicdo dgpovo oferecida por

Agostinho, bem como sua nocaoataor.

Finalmente, nos dedicaremos — com o auxilio den&éeGilson — a evidenciar,
de maneira direta, o processo de constituicdmdalede Deus e daidadedos homens
- que, note-se, ndo se confunde com seu surgimenfonoacdo, mas diz respeito a

dindmica segundo a qual os homens tendem, invariamée, a se ligar a uma das duas.
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9.1 - ODa Republic#>de Cicero

Entre os anos de 54 e 51 a.C., Marco Tulio Cicecélebre orador e politico
romano — dedica-se a redacaol@m Republicapnde versara, dentre outros topicos, a
respeito do melhor tipo deivitas. Como se verédestd™* obra ciceroniana é bastante
permeada por conceitos estoicos que, por assim fbzeecem-lhe sua base filosdfica.

Com efeito, desde as primeiras guerras punicasridas entre 264 e 146 a.C. —
0s romanos deram inicio a um decisivo processoa®poracao de aspectos da cultura
grega, a partir dos quais viriam a construir tagloducao artistica e literdfia

De maneira geral, pode-se afirmar que a filosafmggria desenvolvida em Roma
nutriu-se, principalmente, de ideias das trés grarescolas helenisticas - a saber, 0
ceticismo, 0 epicurismo e o0 estoicismo — sendo @uestrumental conceitual desde
altimo revelar-se-ia extremamente adequado a @&blepolitica concernente aos

fundamentos daidade eterna.

O pensamento politico da Grécia classica tinhmlas por objeto. Como nos
lembra Giovanni RealéPlatdo, na suaRepublica e Aristételes, na suRolitica,ndo s6
teorizaram, mas também sublimaram e hipostasiafanendo d@olisndo apenas uma
forma histdrica, mas inclusive a forma ideal dodgst perfeito*°®. Ora, uma sequéncia
de importantes acontecimentos viria a decretar abirde das cidades-Estado gregas
enquanto entidades sociopoliticas relativamenténaatas, bem como retirar-lhes do

foco das reflexdes filosofichs.

453 Todas nossas citacdes do Da Republica basear-se-30 na traduc3o brasileira realizada por Isadora
Prévide Bernardo. BERNARDO, I.P. O De Re Publica, de Cicero: natureza, politica e histéria. Sdo Paulo:
FFLCH-USP (dissertagdo de mestrado), 2012.

454 )4 que, por exemplo, o Cicero dos Academica parece defender as teses de Carnéades e Filo de Larissa
— e, portanto, apresenta-se mais como um filésofo cético do que como um pensador influenciado pelo
estoicismo. De qualquer modo, nos absteremos, aqui, de classificar Cicero como pertencente a qualquer
escola filoséfica em especifico.

455 Sobre a absor¢do da cultura grega por parte dos romanos, Arnaldo Momigliano dird: “Enquanto
lutavam contra Cartago, os romanos aprenderam grego e incorporaram costumes e conhecimentos
gregos com rapidez crescente. Ndo houve crescimento correspondente no interesse grego por Roma. (...)
A assimilagéo da lingua, dos costumes e crengas gregos é indistinguivel da criagdo de uma literatura
nacional que, com toda a imitagdo de modelos alheios, foi imediatamente original, autoconfiante e
agressiva”. MOMIGLIANO, A. Os limites da helenizagdo. Jorge Zahar, Rio de Janeiro, 1990, p.21-22 apud
BERNARDO, I.P. O De Re Publica, de Cicero: natureza, politica e historia, p.12.

456 REALE, G. Histdria da filosofia: Antiguidade e Idade Média. S3o Paulo: Paulus, 2004, p.228.

47 Fenbmeno descrito pormenorizadamente em Histéria das Ideias politicas de Eric Voegelin,
particularmente em seus trés primeiros capitulos. Cf. VOEGELIN, E. Histdria das ideias politicas. Volume |
— Helenismo, Roma e cristianismo primitivo. S3o Paulo: E RealizacBes, 2012, p.99-144.
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Dentre tais acontecimentos, é digna de nota alizatié Queroneia (338 a.C.),
por meio da qual Filipe da Maceddnia submeteu esl@admo Atenas, Corinto e Megara,
que, deste modo, viram sua liberdade politica s&otlier. Além disto, a ascensao, com
Alexandre Magno, do ideal de uma monarquia diviniaarsal - bem como o posterior
florescimento dos reinos do Egito, da Siria, daddéaia e de Pérgamo - completariam
0 processo de erosdo galis, que ndo mais seria tida como a unidade polfiaa

excellence®

A perda de autonomia politica das cidades-Estaslerdadeou, por um lado, uma
profunda desvalorizacdo da vida e espaco publicggoroutro lado, uma crescente
valorizagdo do individuo e da vida privada. Tal amgh é facilmente detectavel, por
exemplo, nas tragédias de Euripetiegs quais o individuo conta mais do que a cidade”,
bem como nanova comédiade Menandro;cujo enredo é sempre domestico (...): 0s

incidentes n&o se referem aos negocios da cidaae anwida familiar®®.

E precisamente neste contexto que surge, com Zn@dcio (333 — 262 a.C.), a
maior (ou mais difundida) corrente filosofica daép helenistica: o estoicismo. Dentre
as teses fundamentais 8804%° destaca-se a da identidade entre deus e o muneo, qu
viria a ser eternizada na célebre férmula de Séii&asofo estoico do periodo imperial:

natura sive deu§t.

438 A respeito da substituicdo das cidades-Estado por outras formas de organizacdo politica - tanto
historicamente quanto no campo das ideias -, conferir: REYNOLD, G. La formacion de Europa: el helenismo
y el genio europeo. Madri: Pegaso, 1950, notadamente o capitulo intitulado “Alejandro y la conquista de
Asia”, onde se pode ler: “(...) a intervengdo macedbnica néo assinala, de modo algum, o final da Grécia,
mas unicamente o final de uma época: a época helénica; e de um regime: o da cidade. No campo de
batalha de Queroneia, no ano de 338, a cidade - aquela polis na qual Aristételes contemplava com orgulho
uma das criagbes mais perfeitas do espirito grego — caiu ferida de morte” - p.25.

433 CHAUI, M. Introducdo a filosofia: as escolas helenisticas. S3o Paulo: Companhia das Letras, 2010, p.37.
460 0 que delinearemos doravante sdo algumas das ideias geralmente atribuidas ao estoicismo antigo
como um todo. Com efeito, como afirma Giovanni Reale, é praticamente impossivel discernir o
pensamento de Zendo do pensamento de seus seguidores Cleanto e Crisipo. “O pensamento dos primeiros
representantes da velha Estod é dificilmente diferencidvel, porque todos os textos se perderam e, além
disso, aqueles que recuperavam as doutrinas estoicas através de testemunhos indiretos atinham-se as
inumerdveis obras de Crisipo, que, elaboradas com dialética e habilidade refinadas, obscureceram toda
produgdo dos outros pensadores da Estod até fazé-la quase desaparecer”. REALE, G. Histdria da filosofia:
Antiguidade e Idade Média. Sao Paulo: Paulus, 2004, p.254.

461 “Natureza, ou seja, Deus”. Na obra de Séneca a referida tese pode ser encontrada nas Cartas morais,
também conhecidas — por conta daquele a quem eram dedicadas - como Cartas a Lucilio. A respeito da
centralidade desta férmula para os estoicos, cf. CHAUI, M. Introducdo a filosofia: as escolas helenisticas.
S3o Paulo: Companhia das Letras, 2010, p.140-141.
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Na verdade, dirdo os estoicos, 0 universo € fornpatodois principios: um
passivo - a matéria — e outro ativo — a forma, gipie enformante ou_ogog®2
Entretanto, ao contrario do que se possa pensarjnaipio enformante, também ele,
material. O deus corpéreo dos estoicos permeiaduglee ha e submete a sua ordenacao
a totalidade do sefE por isso que o homem pode estar em contato comeus e
encontrar na ordem que o cerca a possibilidadeasiebem ordenar sua vida e Ihe dar

um sentido®®2

Com efeito, a imanéncia divina — e a consequainirizacao da naturezafazem
com que a fisica e a ética estoicas estejam intentarimbricadas: afinal, uma vez que
a natureza é o palco onde imperantke&sde deus, 0 que cabera ao homem s

em conformidade com ela?

Mesmo antes de poderem buscar esta adequacao jpodamazao,os homens
sao colocados em sintonia com a natureza por nesseus impulsoshi¢rmé. Ao cuidar
de sua autoconservacédo, o que fazem os seress@nés buscar o que € conforme sua
natureza e rejeitar aquilo que lhe é contrario?Agaalde nota que, curiosamente, 0s
estoicos defenderdo que o autointeresse humanoyé® de constituir o germe de um

generalizado estado beligerante, € o verdadeiafuento do altruismo.

7

Se 0 homem é naturalmente impulsionado a se asgtapee,“esse instinto
primordial ndo esta somente voltado para a consgiwealo individuo: 0 homem estende
imediatamente aikeiosi$® a seus filhos e a seus parentes e mediatameiigoa bs
seus semelhantes (...). E a natureza que, comeimp@nar a si mesmo, impde também
amar aos que geramos e aqueles que nos geraramg @aureza que impulsiona o

individuo a unir-se aos outros e também a seraatil outros*°°.

462 No ambito da filosofia estoica, os termos demiurgo, fogo artifice, forma, principio enformante, Logos
e deus sdo sinbnimos - ou, pelo menos, sdo termos que se referem a mesma realidade. Cf. REALE, G.
Histdria da filosofia: Antiguidade e Idade Média. Sao Paulo: Paulus, 2004, p.256-261.

463 CHAUI, M. Introducdo d filosofia: as escolas helenisticas. S3o Paulo: Companhia das Letras, 2010, p.140.
464 “Afinidade que um animal experimenta com relagéo a si mesmo”. CHAUI, M. Introdugéo ¢ filosofia: as
escolas helenisticas. Sao Paulo: Companhia das Letras, 2010, p.157.

465 REALE, G. Histdria da filosofia: Antiguidade e Idade Média. S3o Paulo: Paulus, 2004, p.264. Frente a
este “otimismo” estoico no que tange a sociabilidade humana, ndo podemos deixar de lembrar das
seguintes palavras de Jean-Jacques Rousseau: “Parece que o sentimento de humanidade se evapora e se
enfraquece ao estender-se sobre toda a terra e que ndo conseguiriamos ser afetados pelas calamidades
da Tartdria ou do Japdo como por aquelas de um povo europeu”. ROUSSEAU, J-J. Economia (moral e
politica). In: Verbetes politicos da Enciclopédia: Diderot e D’Alambert. Sdo Paulo: Discurso Editorial, 2006,
p.99.
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Ao verem o mundo como um lugar inteiramente regido um mesmo plano
racional — onddodos os homens, a0 menos em principio, tendem a cudlieaseus
semelhantes -, os estoicos afastam-se do pensande@tnstoteles, segundo o qual os
seres racionais sdo feitos para associarem-seifesgpaente numaolis. Doravante, o
proprio cosmos sera visto como uma grande cidadeosmoépolis- onde vigoram as
mesmas leis e cujos habitantes séo tadosidaddosindependentemente do local de
seu nascimento e de seu papel social, todo honpartiéipe daidade de Zeus.

Dentre as ideias estoicas que marcariam, de maineiedevel, o pensamento
politico de Cicero, Robert Radford identifica, psamente, as seguintes: i) a meta
fundamental da vida é viver de acordo com a nadig2o homem é feito para viver em
sociedade; iii) todo o universo € uma unica engdpdlitica; e iv) os sabios devem
engajar-se na vida atit?d Deve-se frisar, entretanto, que esta valorizaigéuida ativa
nao é prépria do estoicismo antigo — aquele de Ze@Glanto e Crisipo -, mas uma
inovac&o introduzida ndtoapor Panécio de Rod®4(aproximadamente 185 — 100 a.C.)
-, filosofo do chamadestoicismo médique, juntamente com o historiador Polibio, fez
parte do grupo de intelectuais que conviveram c@iéQ, general e politico romano que

protagoniza o dialogba Republicasobre o qual nos concentramos daqui em diante.

Como ja adiantamos, o0 que preocupa Cicero nestiaéplolentre outras questdes,
determinar o melhor tipo davitas. Para tanto, o autor empreende analisar as falmas
governo tidas comoassicase que figuram no pensamento ocidental deddistaria de
Herddotd® quais sejam: a monarquia (o0 governo de um saljistocracia (0 governo

466 RADFORD, R. Cicero: a study on the origins of republican philosophy. Amsterdam: Editions Rodopi B.V.,
2002, p.21, apud BERNARDO, I.P. O De Re Publica, de Cicero: natureza, politica e historia, p.17.

467 A respeito dos ecos da filosofia de Panécio no pensamento ciceroniano, Reale afirma: “A importéncia
de Panécio esta principalmente na valorizagdo dos deveres. A sua obra “Sobre os deveres” influenciou
muito Cicero, que reteve de Panécio o conceito de “officium”, transmitindo-o ao Ocidente como uma
conquista definitiva do pensamento moral”. REALE, G. Histdria da filosofia: Antiguidade e Idade Média.
Sao Paulo: Paulus, 2004, p.266.

468 “Uma histéria das tipologias das formas de governo (...) pode ter inicio na discusséo referida por
Herddoto na sua Histéria (Livro Ill, §§ 80-82) entre trés persas — Otanes, Megabises e Dario — sobre a
melhor forma de governo a adotar no seu pais depois da morte de Cambises. O episodio, puramente
imagindrio, teria ocorrido na seqgunda metade do século VI antes de Cristo, mas o narrador, Herddoto,
escreve no século seguinte. De qualquer forma, o que had de notdvel é o grau de desenvolvimento que jd
tinha atingido o pensamento dos gregos sobre a politica um século antes da grande sistematiza¢do tedrica
de Platdo e Aristoteles (no século 1V). A passagem é verdadeiramente exemplar porque (...) cada uma das
trés personagens defende uma das trés formas de governo que poderiamos denominar de "cldssicas" -
ndio s6 porque foram transmitidas pelos autores cldssicos, mas também porque se tornaram categorias
da reflexdo politica de todos os tempos (razGo por que sdo cldssicas, mas igualmente modernas). Essas
trés formas sGo: o governo de muitos, de poucos e de um sé, ou seja, "democracia”, "aristocracia" e
"monarquia", embora naquela passagem ndo encontremos ainda todos os termos com que essas trés
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de poucos) e a democracia (0 governo de muitosh tkm constatadas as deficiéncias
de cada uma destas formas politicas, que fazengoemas vezé®, degenerem-se em
seus contrarios — respectivamentérania, a oligarquia e aoclocracia -, o filésofo

identifica nogoverno mistam género ideal de republica.

Segundo Cipido, personagem por meio do qual Cégrde suas tesesgoverno
mistg ao conter os méritos — e nenhum dos inconversentdas outras formas de
governo, &, dentre elas, a mais estavel e a messével de dissoluc&@. Para Cipido,
uma prova disto é o proprio esplendor de Roma, cguesgaria, desde sua fundacéo,

elementos do governo misto, Gnico capaz de corgerpetuidade ges publicd™.

Entretanto — e € isto que nos interessa aqui esam¢ se debrucar sobre as
possiveis formas de goverricero julga ser imprescindiveéfinir o que entende por
republica Dir4 ele:“ (...) entrarei na discussdo com esta regra — queio dever ser
observada ao dissertar sobre qualquer assunto et eliminar o erro — que é
conveniente investigar o nome que se tem do tebra sajual se vai tratar e explicar o
gue se indica com esse nome; e, se assim for cad)iad entdo sera conveniente entrar
na conversa. (...) Portanto, dado que investigaraosrca da republica, vejamos,
primeiro, 0 que € propriamente isso que investigas. (...) A republica é a coisa do
povo, porém o povo nao € todos os homens agrupddogualquer modo, mas
congregados em um agrupamento da multiddo por@esenso de justica e uma reuniao

de utilidade comum. E a causa primeira para agrupamnao € tanto a debilidade quanto

modalidades de governo foram consignadas a tradi¢do que permanece viva até nossos dias. BOBBIO, N.
A teorias das formas de governo, Brasilia: UNB, 1997, p.39.

469 Dizemos “as vezes” pois, em Cicero, ndo hd nada como a teoria da anaciclose polibiana, segundo a qual
existiria um ciclo rigido e invariavel de geragao e degeneragao das formas politicas.

470 A respeito disto, conferir, por exemplo, Da Republica 1, [XLV] 69, p.118.

471 Com efeito, ao longo de todo o segundo capitulo do Da Republica, Cipido ird narrar a histéria de Roma
com vistas a demonstrar a seus interlocutores que os principios do governo misto nela se fazem presentes
desde o tempo de Romulo, além de terem sido constantemente aperfeicoados pelo acumulo de
experiéncias de inimeras geracdes. De fato, Cicero faz questdo de declarar (como, por exemplo, em ll, [1],
3, p.122-23) que sua investigacdo concernente a melhor forma de governo ndo se baseia sendo na
investigacdo da histdria romana, ao passo que Platdo, ao empreender a mesma tarefa na Republica, teria
sido obrigado a forjar uma cidade.
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uma certa naturalidade, por assim dizer, dos honsensongregaref®®. De fato, este

género {humano} n&o é solitario nem isolad®”

No trecho acima, vé-se que, num primeiro momenier® atém-se a etimologia
do termo em questao: republica significésa do povoDisto depreende-se, todavia, que,
para se saber o que vem a ser uepalblicg é necessario que, previamente, saiba-se o
que épovo.Ora, este € um agrupamento de homens unidos poordamem quanto ao
que é justo, além de estarem dispostos a guiagtaauplidade comum. Entretanto, esta
definicdo depovotampouco é, ela mesma, autossuficiente, e nogeeangm problema

mais geral. Se n&o, vejamos.

A definicdo depovosupracitada €, no limite, insuficiente para quditeencie,
por exemplo, o povo romano de uma horda de pirAfamal, ndo é impossivel que alguns
homens, apesar de se manterem fiéis uns aos ouiigpgem, dentre outras acdes, ser
justoo saque de navios estrangeiros. Assim sendo, eoteader que, do ponto de vista
de Cicero, ndo se possa atribuir o titulopdgoa um grupo de assaltantes? Bem, a
compreensao deste fato passa, necessariamenteppgleeensao daquilo que, na obra

que ora tratamos, o filésofo entende st

No terceiro livro doDa Republica,dois dos interlocutores de Cipido debatem
acerca da justica: enquanto o orador ateniense tétéa demonstrar - utilizando-se de
argumentos de Carnéafiés- que nado hdireito natural, Lélio, sabio amigo de Cipio,
defendera a tese oposta. De acordo com Fildo,cdseito natural existisse, todos 0s
homens teriam a mesma concepcao de just@adireito que procuramos pode ser
alguma vez civil, natural nunca; se o fosse, conguente e o frio, 0 amargo e o doce,

seriam o justo e o injusto iguais para tod®S’

Lélio, por sua vez, rejeita todo relativismo jucilancando mao de um

instrumental conceitual manifestamente estoicc Blie: ‘a lei verdadeira é a reta razéo,

472 Aqui, além de assumir a tese estoica da sociabilidade natural do homem, Cicero parece estar
contrapondo-se conscientemente a tese platonica propalada por Sécrates no livro Il da Republica, 369b —
369c.: “Uma cidade tem sua origem, segundo creio, no fato de cada um de nds ndo ser autossuficiente,
mas sim necessitado de muita coisa. (...) Assim, portanto, um homem toma outro para uma necessidade,
e outro ainda para outra, e, como precisam de muita coisa, reinem numa s6 habita¢do companheiros e
ajudantes. A essa associa¢dio pusemos o nome de cidade”. PLATAO. A Republica. 11, 369b-c. Lisboa:
Calouste Gulbenkian, 92 edi¢do, 2001, p.72.

473 CICERO, Da Republica, I, [XXIV], 38 — I, [XXV], 39, p.91-93.

474 )4 trazidos a tona no primeiro capitulo deste trabalho.

475 CICERO, Da Republica, IlIl, [VIII], 13, p.178.
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conforme a natureza — difusa entre todos, constagteyrna — que chama ao dever
ordenando e afasta do mal vetando. Porém, nem ardem veta em vao os probos, nem
move 0s improbos ordenando ou vetando. Esta lepode ser ab-rogada, nem é licito
derrogar alguma parte, nem sua totalidade pode &ewrogada. Na verdade, nao
podemos ser isentos da obediéncia a essa lei néanspaado nem pelo povo, nem
devemos procurar outro comentador ou intérpret@deém havera uma lei em Roma,
outra em Atenas, uma aqui, outra depois, mas eastad gentes e em todos 0s tempos
uma lei eterna e imutavel. E deus sera o Unico,gssim dizer, mestre e comandante
comum a todos — ele é o inventor desta lei, ogugmem a propde. Quem nao a cumprir
afastar-se-a da sua propria natureza de homem ergoEnormes penas, mesmo se

escapar do que chamam suplid®

Tal declaracdo sera, na sequéncia do texto, erdiogsa Cipido, de modo que,
por meio dela, é a concepcdo de direito cicerongarease nos torna patente. Nesta
passagem, vé-se vir a tona alguns dos conceitoésc@stque, como ja haviamos
anunciado, embasam o edificio argumentativ@ddepublicaDe fato, o que esta por
tras do discurso de Lélio é, antes de mais natlsseaestoica de que 0 cosmos € uma
realidade regida, em sua integralidade, por um ragsincipio organizador, ou seja, por
um deus cujas leis devem, necessariamente, see@tas em todos os lugares e em

todos os tempos.

Para os estoicos (em geral) — assim como paradJigerparticular) -, a natureza,
longe de ser cadtica, é completamente ordenadaljmgjos, de maneira que, para
conhecer as regras do direito natural, basta aeimooonsultar sua razéo. Eis por que,
nao obstante a miriade de constituicbes discrepa@iteossivel se falar em uma justica
universalmente validaa qual todos homens devem submeter-se: uma vezcoom®

decreta Lélio, quem ndo a cumprir afastar-se-a da sua prépria reza de homent””,

Neste ponto, uma vez cientes da concepcasticadefendida por Cicero rioa
Republica,podemos retornar a sua definicAopeo.Vimos que o filosofo considera
como constituindo unpovoum agrupamento de homens que se unem em proude se

interesses comuns e que se mantém num consensagdorao que € justo e ao que é

476 CICERO, Da Republica, 1, [XXIl], 33, p.192.

477 Lembremo-nos, aqui, que a méxima “a meta fundamental da vida é pér-se em acordo com a natureza”
é uma das teses estoicas que, de acordo com Radford, ocupam um papel central no pensamento politico
de Cicero.



192

injusto. Também vimos que esta definicidopdeqg por si soO, é incapaz de diferenciar,
por exemplo, o povo romano de uma horda de pirat@so porque até um grupo de
marginais pode ter uma concepc¢ao unificadpskeca.

No entanto — agora sabemo-lo -, para Cicero sdn&justica: aquela que, por
meio dareta razdo,pode-se depreender datureza.O direito (jus) ndo € senadireito
natural (jus naturalg, e a ele devem submetertsdosos homenssem excecadcis por
que, para o consul romano, ndo podera ser condapowvo —e, por conseguinte, ndo
podera constituir um@publica —sendo um agrupamento humano que, além de perseguir
o bem comum, viver de acordo converdadeira justicaproposta pelo préprio deus
Como dira Etienne Gilsorip que parece dominar a concep¢ao paga de cidade, &
um corpo ao mesmo tempo politico e social, € amdegustica. (...) A justica é, pois, a

condig&o primeira requisitada para a existénciautea cidade*’®,

Ora, sera contra esta concepcaoetepublica— ou, mais exatamente, contra a
concepcao dpovoque a sustenta — que santo Agostinho se insungirA €idade de
Deus.Uma das coisas que investigaremos a seguir saoispmente, os fatores que
motivaram o bispo de Hipona a p6r em xeque osrabsedo pensamento politico

ciceroniano e a propor sua propria definicagalgulus.

478 GILSON, E. Les métamorphoses de la cité de Dieu. Paris : Vrin, 2005, p.48. Na passagem citada, Gilson
se refere, precisamente, a Cicero. E digno de nota que, aqui, o comentador parece utilizar-se do termo
civitas como sindnimo de res publica. O trecho a seguir nos mostra que, por vezes, o proprio Agostinho
chega a atribuir o mesmo significado a ambos os termos (ainda que este significado ja ndo seja mais o
ciceroniano): “O que dissemos de tal republica e de tal povo (romanos), tornamo-lo extensivo ao povo de
Atenas ou de outras regides da Grécia, ao do Egito, ao da primeira Babilénia dos assirios, quando nas
respectivas republicas (rebus publicis suis) sustiveram grandes ou pequenos impérios (...)”.AGOSTINHO, A
cidade de Deus, XIX, xxiv, p.496, grifo nosso. Note-se que, na referida passagem, até mesmo a famigerada
cidade da Babilonia é chamada de republica. Contudo, se, neste contexto, o bispo de Hipona nao parece
fazer qualquer distingdo entre civitas e res publica, na maior parte do tempo as coisas ndo se passam
assim, ja que, enquanto este Ultimo termo é raramente utilizado pelo autor, o primeiro frequentemente
surge sob sua pena com significados consideravelmente diversos daquele que acabamos de mencionar.
Voltaremos a isto no préximo tépico.
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9.2 - A nocao dgovoe a constituicdo dasidadesem santo Agostinho

Na segunda metade do século | a.C., pouco temp® apdorte de Cicero (43
a.C.), Roma viria a se tornar umpério. No entanto, somente por volta de quatro séculos
mais tarde, sob o governo de Teodésio | (347-39%)d.esteimpério tornar-se-ia
oficialmentecristao. Tal fato foi, de imediato, interpretado como sepavidencialpor
parte dos fiéis da nova religido do Estado - afidaBio eles, nada poderia ser mais

propicio a divulgacéo do Evangelho e a propriaavat Cristo.

A seguinte passagem do poeta Prudéncio instruigus, particular clareza, a
respeito do otimismo vivenciado pelos cristdos d&@ “no presente, vive-se no
universo como se nele ndo houvesse sendo cidadéosesma cidade. (...) Vé-se 0s
paises mais distantes (...) levarem seus casoseammtribunal e submeterem-se as
mesmas leis. Pessoas estranhas entre si pelo rexsticimelinem-se nos mesmos lugares,
atraidas pelo comércio e pelas artes; elas fazeilanghas e unem-se por meio de
casamentos. E assim que o sangue de uns e de satroistura, e que de tantas nagées
se formou um s6 povo. Eis o que faz o sucessdantedo império romano! Ao Cristo
qgue vai logo voltar, creio eu, a rota esta aberagual foi construida pela amizade
publica de nossa paz sob a conducado de Roma. qR@dugar haveria para Deus num
mundo selvagem, ou nos cora¢gdes humanos dividigasi}do cada um, como outrora,
defendia seus direitos a sua maneira? (...) Grabdas, tua hora é chegada. Penetre
estas terras doravante reunidas! Ele esta pront@pa receber, 6 Cristo, este mundo
que é unido por dois lagos, a paz e Rofd!

Este clima de esperanca, todavia, ndo permaneicex®ume durante muito
tempo. Em 24 de agosto de 410, Alarico, famosweisgjodo, invade e saqueia Roma por
trés dias. O fato inaudito revigora a polémicaxgtente entre pagéos e cristd8sOs
primeiros se apressarao em dizer que a doutrimawkareligido, por pregar que se deve
oferecer a outra face a quem nos bate, ndo podelistxrda pelo Império, que, de resto,

era muito préspero quando cultuava os antigos deuse

Esta e outras criticas similares chegaram as néégastinho através do cristao

Marcelino, que remeteu ao bispo de Hipona os questientos provocativos que o

479 pRUDENCIO, Contra Symmachum, I, 609 - 63 5; Pat. Lat., t.60, col. 228-230 apud GILSON, E. Les
métamorphoses de la cité de Dieu. Paris : Vrin, 2005, p.37-38.

480 Cf BOISSIER, G. La fin du paganisme. Etude sur les derniéres luttes religieuses em Occident au quatriéme
siecle. Paris : Hachette, 1894.
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aristocrata pagao Volusiano lhe havia direcionado412, numa epistola. Ora, a oBra
cidade de Deus, em sua esséncia, a réplica agostiniana ataistivas. Vejamos o que
0 proprio Agostinho nos diz a respeito disto Rasratacdes: “invadida pelos godos sob
a conducao de seu rei Alarico, Roma foi tomadavastada. Os adoradores dos deuses
tdo falsos quanto numerosos, aos quais damos o denpagaos, tornaram a religido
cristd responsavel por esse desastre e espalhacgo tontra o verdadeiro Deus
blasfémias mais azedas e mais amargas que de aastirmzelo ardente pela casa do
Senhor me inspirou entdo a escrever, contra suasférnias e seus erros, meus livros
d’A cidade de Deus®".

Nesta que, seguramente, € a mais abrangente detsaasAgostinho empreende
uma profunda analise da religido greco-romana tuitinde patentear suas incoeréncias,
suas impudicicias, seu antropomorfismo e mesmmstieiéncia no que tange a protecao
do Império Além disto, ao longo de pelos menos onze dos \éntiis livros que
compdem o todo da obra, vé-se o bispo de Hipoter tla origem, da evolucao e do fim
proprios aidadede Deus e aidadedos homens. Sera exatamente neste ultimo contexto

gue Agostinho elaborara sua definicAgdeq cuja génese sondaremos a partir de agora.

N&do estaremos falseando o pensamento agostiniano resimida e
provisoriamente, afirmarmos queidade de Deué aquela composta por todos os seres
racionais que vivem em funcao do Criador, ao pgsgoacidade terrena aquela que
congrega todos que a Ele viraram suas costas. gsédemportante que se note que
fazem parte de ambeagladeganto homens quanto anjdsao existem realmente quatro
cidades ou sociedades, duas humanas e duas argjéias apenas duas cidades ou

sociedades de bons ou de maus, homens ou &#jos”

Ora, ainda que possamos dizer quidade de Deusxiste desde o momeftd
em gue 0s primeiros seres racionais vieram a existéo mesmo nao pode, com justica,
ser dito dacidadeque se Ihe opde. Esta Ultima néo € fruto sengwioheiropecadogual
seja, opecadodos anjos que, mesmo antes da queda de Adaoyigrhae rebelado

contra a ordem divina.

48l AGOSTINHO. Retratacdes, lib. I, cap.43; n.2; Pat. lat., t.32, col.648, apud GILSON, E. Les
métamorphoses de la cité de Dieu. Paris : Vrin, 2005, p.44.

482 AGOSTINHO. A cidade de Deus, Xll, i. Petrépolis: Vozes, 2012, p.77.

483 Ainda que, como ficard claro abaixo, este possa ser considerado (apenas) um momento /dgico.
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Segundo a exegese agostiniand@nesistodos os anjos foram feitos por Deus
no primeiro dia dariacdo.Alias, Deus, neste dia, ndo so os teria feito, faeHem té-
los-ia distinguido, classificando-os coinonsou maus o que, de acordo com o filésofo,
€ atestado pelos seguintes versiculesDeus disse: haja luz; e houve luz. E Deus viu

que a luz era boa; e Deus dividiu a luz e as treff4s

Agostinho cré que, nesta passagem biblica, a palaa pode referir-se,
inicialmente, aos anjaam geralao passo que a palatravaspoderia designar 0s anjos
que viriam a insurgir-se contra seu Criador. Ngsteto, todavia, é indispensavel que
atentemos para o fato de godosos anjos foram criados participeslaadiving sendo
gue, se alguns deles se tornaram treiss ocorreuapenaspor terem se afastado —

voluntariamente — da ditaz*>.

N&o h& aqui, portanto, nenhum flerte com o penswmeaniqueista. Todos 0s
seres — inclusive os demonios -, enquanto criatigd3eus, sao certo bem. Com efeito,
se o Criador foi capaz de, desde o inicio dos tepgiecriminar os anjos bons dos anjos
maus — e, neste sentido bem especifico, ter “fuoigdatesmo antes do primeiro pecado,
as duagidadesde que tratamos -, isto ndo se deve sendo arsseiénciaperfeita e
infinita: “entre a luz, que é a santa sociedade dos anjossplandece inteligivelmente
pelos esplendores da verdade, e as trevas, coatrariela, isto é, as espantosas mentes
dos anjos maus, que se apartaram da luz da justiganas pode fazer distingcdo Aquele
para quem ndo pode ser oculto e incerto o mal tytmdo da natureza, mas da

vontade™ss,

E inquestionavel que @idade terrenafambém chamada dedade do diab8”,
deve, no limite, sua existéncia aos anjos‘“gugbriagados por seu proprio poder, como
se fossem seu proprio bem, declinaram do bem leeatsuperior e comum a todd$®
N&o obstante, ainda nos falta investigar o queudwaa parte do género humano a se
tornar concidada de tdo malfadadas criaturas.@gage poderia ser, sendo o pecado de

Adao e Eva?

484 Gn.1, 3-4.

485 Cf. AGOSTINHO. A cidade de Deus, XI, ix.

48 AGOSTINHO. A cidade de Deus, 1X, xix. Petrépolis: Vozes, 2012, p.51-52.

487 Cf. AGOSTINHO. Enchiridion, §111. In: The complete Works of Saint Augustine. Org. Philip Schaff. Trad.
J.F. Shaw. eBook Kindle, 2013, ndo paginado (posi¢gdo 135586).

488 AGOSTINHO. A cidade de Deus, Xll, i. Petrépolis: Vozes, 2012, p.77.
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A interpretacdo agostiniana gecado originatessalta que a falta do homem nada
tem a ver com a ingestao de qualquer alimento qdegse ser considerado mau em si
mesmo. Ao vetar ao homem que comesse de determaradee, Deus estaria, na
realidade“encarecendo a obediéncia, virtude (...) mae e rtde todas as demais

virtudes da criatura racional*®.

Ao propor-lhe uma regra tao facil de ser cumprigaabir-lhe tdo infimo ato -
qual seja, comer o fruto danadas muitas arvores de um jardim onde os alimentos
abundavam - Deus, de modo algum, dargar o homem, mas apenas mostrar-lhe que
deveria pautar-se pela vontade de seu Criadon parésua propria vontade. O desenlace
da histéria € sobejamente sabido: a exemplo das @ajidos — e, em certa medida, por

eles instigados -, escolhemos a n06s mesmos, eméeto Daquele que nos fez para si.

Nossa falta, contudo, ndo se conservaria impunentr®eas funestas
consequéncias do pecado, pode ser indicada, pompéxea morte corporal. De acordo
com Agostinho, o homem - diferentemente dos anjoge- foi criado de modo a
permanecer imortal independentemente de sua conds&m, ainda que nOSSOS
primeiros pais tenham sido criadest tal estado que, se ndao pecassem, ndo sofreriam
género algum de morté®, a enormidade de sua culpa e sua consequentenamdde

tornaram tal fato inevitavel — para eles e para fmokteridade.

E digno de nota que a corrupgéo da natureza huotasionada pelguedd®! se
faz perceptivel ndo s6 na morte de nosso corpo.tanasem na revolta deste contra o
espirito. Para o pai de Adeodato, tal revolta geptaceber, de maneira muito clara, na
falta de controle que temos daquilo que ele chamd&ntembros inferiores”. Estes

“membros”, diferentemente de nossas pernas e bragpge, desde que estejam saos,

489 AGOSTINHO. A cidade de Deus, XIV, xii. Petrdpolis: Vozes, 2012, p.182.

490 AGOSTINHO. A cidade de Deus, Xlll, iii. Petrépolis: Vozes, 2012, p.121.

41 A respeito da “transferéncia” das penas referentes ao pecado original a todos descendentes de Ad3o
e Eva, Agostinho afirma: “Com efeito, o homem néo procede do homem como o homem procedeu do pé.
Na criagdo do homem o pd foi a matéria, e na geragdo do homem, o homem é o pai. Por isso, a carne nGo
é da mesma natureza da terra, embora haja sido feita da terra; por outro lado, o filho é tal qual o pai.
Todo o género humano, que havia de passar a posteridade por meio da mulher, estava no primeiro
homem, quando os cbnjuges receberam a sentenga que os condenou. E tal ocorreu, nGo no momento de
sua criag@o, mas no momento de seu crime e de seu castigo, e assim se reproduziram as mesmas condigcbes
de morte e de pecado”. AGOSTINHO. A cidade de Deus, Xlll, iii. Petrépolis: Vozes, 2012, p.121.
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obedecem-nos -, parecem ter vontade propria, movea@ seu bel praZét “o que se

retribuiu, como pena, ao pecado de desobediénei#®sa desobediéncia®?®®

Entretanto, o aspecto da punicéo divina que maismieressa aqui € aquele que
nosso fildsofo analisara, de maneira detida, ers sscritos ditoantipelagianosEmA
natureza e a Gracdé-se:“Pelagio afirma: ‘o castigo do pecado constitui réea de
pecado, se 0 pecador se enfraqueceu a ponto det@omaitos pecados’. Ndo tem em
conta que a luz da verdade abandonou com todegaustitransgressor da lei. Privado
da luz, torna-se cego, e forcosamente comete rfensas; e, caindo, desequilibra-se, e,
desequilibrando-se, néo se levanta, a ndo ser quiga @ voz da lei que o estimula a
implorar a graga do Salvadof®*.

Como se sabe, o0 monge Pel&¥locontemporaneo de Agostinho, viria a ser
condenado como herético em 431, no Concilio deoEfa®cisamente por negar que o
pecado de Adao tenha contaminado seus descendentesnsequentemente, por
menosprezar o papel da graca na salvacédo da almanhuOra, pelo trecho citado Ale
natureza e a gracayé-se que, para Agostinho, os efeitosqu@danao podem ser
subestimados. Como punicdo pela falta de Adao,mragacegos neste mundo, onde
necessariamente nos portamos de modo injugterpor ndo sabermos mais ao certo em
que consiste a verdadeira justigagr por ndo conseguirmos segui-la quando esta nos &
apresentad®®. Assim, dird Agostinho, é necessario que concoosecom o salmista

quando este afirma que ninguém pode declarar-sepesante Ded’.

Dito isto, cremos que ja estamos em condi¢cOesmiecar a compreender por que
o bispo de Hipona ndo podera aceitar o conceitryaniano dgpova No tépico anterior,
vimos que Cicero, ao definiras publicacomocoisa do povpé obrigado a apresentar o
que entende pgopulus,que define como sendon agrupamento de homens unidos por
concordarem quanto ao que é justo, além de estdrgpostos a guiar-se pela utilidade
comum.Vimos também que, partindo de pressupostos estdiiosro defende que ha
um direito natural —identificavel pela reta razdo — que deve ser olsienpor toda e

qualquer sociedade que se pretenda algo mais dongaérnorda de piratas ou um grupo

492 cf. AGOSTINHO. A cidade de Deus, XIV, xv — xxiv.

493 AGOSTINHO. A cidade de Deus, XIV, xv. Petrépolis: Vozes, 2012, p.186.

494 AGOSTINHO. A natureza e a graca, XX. Sdo Paulo: Paulus, 1998, p.133.

495 Cf. notas 218 e 352.

4% Cf. AGOSTINHO. Confissées, VI, 9.

497§, 141, 2. Citado por Agostinho em A natureza e a graga, LX. Sdo Paulo: Paulus, 1998, p.181.
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de assaltantes. Assim sendo, concluimos que egusibre a qual devem estar concordes
0os membros de urmpovo que seja digno desse noméo pode ser fruto de mera

convencdpmas deve ser aquela que emana do prépgosdivino.

Mas o que Agostinho pensara de tudo isto? Primeinsn pode-se dizer que, ao
levar em conta o pecado original e suas conseqagrchotadamente a cegueira e a
injustica intrinsecas ao homatecaido-, o bispo de Hipona sequer poderia conceber a
possibilidade da existéncia de uma sociedade arggitetada tdo somente pela razdo
humana. Assim como uma arvore doente nao pode ggrao frutos doentes, os homens
corrompidos ndo podem gerar sendo sociedades qmdasn “se no homem
individualmente considerado ndo ha justica algumae justica pode haver numa

associacdo de homens composta de individuos semes?

A incompatibilidade entre a antropologia cristd u; mais especificamente,
agostiniana - e a politica ciceroniana ndo podsatanais evidente: enquanto aquela vé
no homem poés-lapsario uma criatura eminentemergsi@®l e sem qualquer contato
imediato com a inteligéncia divifi, esta supde que somos capdaeso de abarcar a
verdadeira justicaguantode a ela nos submetermos. Disto decorre que, iveran
cristdo/agostiniano, a definicdo plepulusde Cicero parece tornar-se pouco Util — e isto
na exata medida em que corre o risco de ndo se@wagl a qualquer agrupamento
humano real. Num mundo onde as injusticas e ingdi®s iniquas sdo quase tudo o que
h&, que sentido podera haver em se pretender eoais@uténticaapenassociedades

supostamente justas?

Alias, mesmo que se conceda que a justica é dataawem o que lhe é devido — e
gue, portanto, conceda-se que o0 ser humano tenvagaadeia do que sejam o justo e 0
injusto®® -, ainda assim a defini¢éo ciceronianadpulusnio sera aplicavel sendom

conjunto de homens em especifico: aqueles que atevaias vidas a Deus.

498 AGOSTINHO. A cidade de Deus, XIX, xxi. Petrépolis: Vozes, 2012, p.489.

499 Ainda sobre a incapacidade de o homem desgracado encontrar a justica e a ela submeter-se, Agostinho
afirma: “Todavia, se o homem fosse bom, agiria de outra forma. Agora, porém, porque estd nesse estado
(decaido), ele ndo é bom nem possui o poder de se tornar bom. Seja porque ndo vé em que estado deve se
colocar, seja porque, embora o vendo, ndo tem a forca de se alcar a esse estado melhor (...)". O livre-
arbitrio, 111, xvii. Sdo Paulo: Paulus, 2004, p.209. Grifo nosso.

500 Deve-se notar que Agostinho n3o defende a tese de que os homens sabem propriamente o que é a
justica, ja que isto implicaria um conhecimento direto da inteligéncia divina. Sobre isto, Gilson dira: “(...)
Todas estas nogbes néio tém outro conteudo que o julgamento pelo qual elas se explicitam: a justica é dar
a cada um o que lhe é devido; a sabedoria é preferir o eterno ao temporal; a caridade é amar Deus acima
de todas as coisas, e assim por diante. Enfim, também é certo que santo Agostinho frequentemente
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A razédo disto revela-se, de uma vez por todas, egmirste declaracdo de
Agostinho:“Pois bem, a justica é a virtude que da a cadalqugue é seu. Que justica
€ essa que do verdadeiro Deus afasta 0 homem lenoetel aos imundos demonios? Isso
€, porventura, dar a cada qual o que € seu? Ou geeaquem tira a propriedade a quem
comprou e a da a quem néao tem direito a ela é inojese justo quem se furta ao Deus

Criador e serve aos espiritos malignos%”

Quando se leva a nocao de justica — tal como defextima - até suas ultimas
consequéncias, nota-se que soO pode ser consiglestalama sociedade comandada pelo
préprio Cristo: e ndo pelos homens e por seussdigdarro. Repise-se que tal sociedade
nao é — e nem poderia ser - fruto exclusivo daadmé do engenho humanos. Com efeito,
somente a graca cristica pode pér o homem a sateif@eus, assim como somente por

ela a alma pode imperar sobre o corpo e a razé® g®anpor sobre as paixdes.

Por tudo quanto acabamos de afirmar, nota-se a@atg gusticando ser um
conceito proficuo quando se trata de compreendtassificar as diferentes sociedades
formadas pelos seres dotados de razdo. Sera sndan vista que Agostinho ira propor
sua propria definicdo daopulus.Dira ele:“um povo € um conjunto de seres racionais

associados pela concorde comunidade de objetos @sitid

Se ao nos concentrarmos sobre a definicagagrilus ciceroniana vimo-nos
obrigados a investigar a concepcagudticasustentada pelo consul romano, neste ponto
sera necessario que investiguemos o0 que Agostinbenge poramor para que,
posteriormente, possamos compreender, de modoamaipriado, aquilo que entende

pOr povo.

No décimo terceiro livro de su&onfissdesp bispo de Hipona, no curso de uma
oracao, declardEm teu dom repousamos, e nele gozamos em ti. &lgo8so descanso,
é 0 nosso lugar. E para |4 que o amor nos arreb@aEspirito Santo nos eleva a
humildade, afastando-a das portas da morte. Naltoa vontade temos a paz. Todo

corpo, devido ao peso, tende para o lugar que lhegério, porque o peso ndo tende so

qualifica estas no¢bes como “regras” sequndo as quais julgamos”. GILSON, E. Introdugdo ao estudo de
Santo Agostinho. Sao Paulo: Discurso Editorial, 2007, p.188. Cf. op. cit., p.185-190. Tratamos brevemente
deste tema em nossa dissertacdo de mestrado: “Os limites epistemoldgicos da apologética pascaliana”,
FFLCH-USP, 2015 — notadamente no capitulo 6, intitulado “A recusa pascaliana das provas metafisicas da
existéncia de Deus”.

501 AGOSTINHO. A cidade de Deus, XIX, xxi. Petrépolis: Vozes, 2012, p.488.

502 AGOSTINHO. A cidade de Deus, XIX, xxiv. Petrépolis: Vozes, 2012, p.496.
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para baixo, mas também para o lugar que lhe é podgkssim, o fogo tende para o alto,
a pedra para baixo. Por seu peso sao impelidos garajusto lugar. O 6leo derramado
sobre a agua aflora a superficie; a agua, jogadareoco 6leo, submerge. Sdo ambos
impelidos por seu peso a procurar 0 proprio poSiade ha desordem, reina a agitacao,

e na ordem reina a paz. Meu peso é o amor; pas@ldevado para onde sou levad®?

Ao lermos as linhas supracitadas, o primeiro fai® mmps salta aos olhos é que, ao
tratar doamor, Agostinho nos remete, de modo claro e inequivodisiéa grega — ou,
mais especificamente, a fisica aristotélica. Seguhstoteles, todo corpo possui um
peso natural, pelo qual é arrebatado a um detedmilngar do cosmos. De acordo com
esta teoria, uma pedra arremessada para o al® setelscer em dire¢do ao solo nao por
que seja atraida pela gravidade terrestre — id&hnente desconhecida pelos helenos -,

mas sim porque este seria 0 seu lugar natural.

Alids, o0 mesmo raciocinio pode ser aplicado aoprm® elementos de que é
formado o mundo fisico: o peso do fogo faz com egie tenda para cima; o peso do ar
também faz com que ele tenda para cima, aindagguiegar natural seja abaixo do fogo;
0 peso da terra, por sua vez, faz com que esta twrd baixo e, por fim, o peso da agua
faz com que ela tenda a se posicionar abaixo dstodtros elementos. Neste sentido,
pode-se concluir que um mundo cujos corpos nagdema peso estaria condenado a

completa imobilidade.

Ora, Agostinho entendera o homem e aeor de maneira analoga. Sobre isto,
Etienne Gilson afirmdem cada alma, como em cada corpo, ha um peso guechata
incessantemente e move-a continuamente a buscau dugar de repouso; isto € o
amor’®® Da mesma maneira que o0 peso dos corpos faz corestesse movimentem
em direcao a seu lugar natural, o peso — ou medtamor —de cada ser racional tem o
poder de guiar todas suas acgdes volunfifigginda que, por vezes, confusa e

indiretamente) na dire¢cédo do objeto amado.

O amor €&, para nos, uma fonte inesgotavel de movimeret (menos neste

mundo). Em obediéncia a eléendemos constantemente em direcdo a algo que

503 AGOSTINHO. Confissées, Xlll, 9. S3o Paulo: Paulus, 2009, p.406-407. Grifo nosso.

304 GILSON, E. Introducdo ao estudo de Santo Agostinho. S3o0 Paulo: Discurso Editorial, 2007, p.256-257.
05 E, no limite, também das involuntarias; afinal, se, por exemplo, submetemo-nos irrestritamente aquele
gue aponta uma arma de fogo em nossa diregdo, fazemo-lo em decorréncia do amor que devotamos a
ndés mesmos.
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reconhecemos como sendo bent®®. Desde crimes como roubos e assassinatos até atos
louvaveis como a devocao e a caridade, todas &gfeanas tém por motor primeiro o
amor.Aquele que, acima de tudo, ama os bens mater&ostend muitos escrupulos em,
por exemplo, enganar seu proximo em prol de ceadm! Por outro lado, quem ama a
Deus sobre todas as coisas ndo sera dado a setealbaduta, pois sabe que, por meio

desta, ndo lograria sendo afastar-se de seu Criador

Assim, dado que - tal como a simplestadede agir - todas a¢cbes fincam suas
raizes n@mor,cumpre concluir que todos seres racionais amani®alJmdavia, ainda
nos falta entender como tal sentimento é capanileos homens de modo a se poder
dizer que formam urpovo.Neste intuito, imaginemos a situagéo propostabpi@nne
Gilsorr® na tentativa de explicar a dindmica de constitugiEscidadestal como pensada
por Agostinho, qual seja, um espetaculo teatra¢mesvido em um espaco publico.
Frise-se, todavia, que — como ficara patente abagicsituacéo trazida por Gilson serve
menos para explicar o surgimento “historico” dagestades (que, de resto, ja foi por nés
investigado) do que, por meio de uma analise daac@minentemente antropoldgico,
tornar manifesto o processo por meio do qual owishgos vao - infalivelmente - se
ligando uns aos outros, quer sob a égideidadede Deus, quer sob aquelaadade
dos homens.

Pois bem. No momento em que sdo abertas as coriisagspectadores
aproximam-se do palco para poderem apreciar a pegsta altura, pode-se supor que 0s
homens em questao sequer conhecem uns aos odtoosiamtendo qualquer lago entre
si. Entretanto, ao longo do desenvolvimento dotéspd, a atuacao de certo ator, por
sua notavel qualidade, chama a atencéo de algsnzéeentes. Estes passam, por assim

dizer, a amar o artista que os deleita. Além diasogevotarem seamor a0 mesmo

506 |sto joga uma nova luz sobre a quest3o do pecado original: Ad3o pecou porque deixou de reconhecer
em Deus o maior dos bens, o qual passou a ver em si préprio. Ora, ao comecar a amar mais a si mesmo
do que a seu Criador, o novo peso (ou amor) do homem decaido o afastou da divindade, aprisionando-o
na orbita de sua propria miséria.

07 Desde que, claro estd, sejam excluidas certas situacdes-limite, tais como a de um ser humano
totalmente desprovido de consciéncia. Sobre isto, Gilson dirda: “Nada seria menos razodvel do que
pretender isolar o homem de seu amor, ou impedir que o use; igualmente, isold-lo de si e impedi-lo de ser
ele mesmo. Subtraido do homem o amor que lhe entranha de objeto em objeto em dire¢do a algum fim
confusamente pressentido, necessariamente teremos um corpo material (...). O problema moral que se
coloca ndio é, portanto, saber se é necessdrio amar, mas o que é necessdrio amar”. GILSON, E. Introdug¢do
ao estudo de Santo Agostinho. Sao Paulo: Discurso Editorial, 2007, p.258.

508 Cf. GILSON, E. Introducdo ao estudo de Santo Agostinho. S0 Paulo: Discurso Editorial, 2007, p.326-
327.
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objeto, estabelece-se entre eles uma espécie gat@mutua. Neste sentido, passam a
amar-se reciprocamente, ndo por causa de seusgsrépéritos e qualidades, mas por
causa daquele que foi capaz de despertar seu amor.

Alias, se, de certo modo, amamos aqueles que ctithpar de nosso entusiasmo
por algo ou por alguém, odiamos o desprezo daqgelesdo se curvam ao objeto de
nossa afeicdo, de maneira que nosso primeiro im@utentar convencé-los de que este
ultimo é digno de seu amdAssim”, conclui Etienne Gilson —6*amor por um objeto
engendra espontaneamente uma sociedade formadaogos aqueles cujos amores

coincidem e exclui os que dele se desvidfn”

Acreditamos que o exemplo do célebre comentadafipgeado acima sera
extremamente Util para nos auxiliar a compreendamooesso de constituicdanto da
cidade de Deuguantoda cidade terrestre — no limite, as Unicas exiege@is quais todas
sociedades particulares podem ser reduZitidgo entanto, antes de continuarmos nossa
analise, € essencial que ressaltemos o seguintermgscidade, sociedade povosao
usados de maneira indiscriminada por Agosfith{ que, para ele, sdo apenas maneiras
diversas de nomear a mesma realid&da saber, um determinado agrupamento de seres

racionai$'® de modo que também nos estamos a nos utilizaisiéermos tal como se

509 GILSON, E. Introdugdo ao estudo de Santo Agostinho. S3o Paulo: Discurso Editorial, 2007 p.327.

510 £ importante atentarmos para o fato de que, neste mundo, a cidade de Deus e a cidade dos homens
sempre se encontrardo misturadas, ou seja, para o fato de que os cidaddos de ambas cidades deverao,
inelutavelmente, viver lado a lado (no ambito das “sociedades particulares”) até o advento do juizo final.
Sobre isto, conferir GILSON, E. Introdugéio ao estudo de Santo Agostinho. Sao Paulo: Discurso Editorial,
2007, p.334-335.

511 No capitulo VIII do décimo quinto livro da Cidade de Deus, Agostinho assevera, de modo claro, que
uma cidade “ndo passa de uma multidéo de homens unidos entre si por algum lag¢o social” — declaracao
que, ao lado de inimeras outras espalhadas por toda a obra, autoriza-nos a ver no termo civitas um
sindnimo de populus e de societas. Esta interpretagdo também é defendida por Johannes van Oort em
Jerusalem and Babylon — A study of Agostine’s City of God and the sources of his doctrine of the two cities
(Boston: Brill, 2013), notadamente no tdpico intitulado “The concept ‘civitas’”, p.102-108. Comentando a
passagem supracitada, Oort afirma: “Neste caso, civitas pode denotar o mesmo que societas. Com efeito,
hd vdrias passagens em A cidade de Deus nas quais Agostinho usa civitas e societas como sinénimos”. Op.
cit., p.103. Quanto a sinonimia existente entre os termos civitas e populus na obra em questdo, cremos
que ela pode ser facilmente deduzida das seguintes passagens, quando relacionadas entre si: i) “um povo
é um conjunto de seres racionais associados pela concorde comunidade de objetos amados” XIX, xxiv,
p.496; ii) “dois amores fundam, pois, duas cidades, o amor-prdprio, levando ao desprezo de Deus, a
terrena; o amor a Deus, levando ao desprezo de si proprio, a celestial.” XIV, xxviii, p.204. Ainda a este
respeito, em GILSON, E. Introdug¢do ao estudo de Santo Agostinho. (Sdo Paulo: Discurso Editorial, 2007),
p.327, |é-se: “Daremos o nome de ‘cidade’ ao conjunto de homens unidos por seu amor comum a um certo
objeto”. Todos os grifos sdo nossos.

512 salvo rarissimas exce¢des, tal como a assinalada na ultima nota do tépico anterior.

513 Fazemos questdo de ressaltar que se trata de agrupamentos de seres racionais — e n3o apenas de
homens -, pois, para Agostinho, é muito presente a ideia de que, tanto na cidade de Deus quanto na cidade
terrena, anjos e seres humanos sdo concidaddos.
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fossem sindnimos. E ainda importante que lembregnes em Cicero, apenas o termo
povo referia-se aos diferentes agrupamentos humanasaetajtais — e ndo o termo
republica,que ja ndo fazia mencdo aos grupos em si, masagiito ue pertence, de

modo comum, aos seus membros. Eis por que se [meEleqde a no¢cado agostiniana de
cidadeé uma respostzéoa nocao ciceroniana depublica,mas sim a nocao ciceroniana

depovo.

Isto dito, tentemos entender, levando em contéuaggio imaginada por Gilson,
o processo de constituicioadade(ou povo)de Deuspu seja, da sociedade constituida
pela totalidade de seres racionais que amam o eise fez homem para redimir os
pecados do mund@ertamente, ao devotarem seu amor ao mesmo Deuspgeensivel
que se desenvolva entre todos os cristdos a afeigfica mencionada pelo comentador;
até porquexmar o proximo como a si mesmam mandamento proposto pelo proprio

Cristo.

Além disso, dado que este mandamento nao restsungerescricdo aos outros
fiéis, mas a estende a totalidade da humanidadque daz com que seja um dever do
cristdo amar até mesmo aqueles que o persegueperetamente compreensivel que
os seguidores de Jesus queiram que todos os heerdmsm a ser convertidd$ Neste
sentido, a exemplo dos “espectadores” de Gilsone-chegam a aplaudir o ator de sua
predilecdo com mais afinco a fim de convencer dewe seu talento -, os participes da
cidade de Deusempre estardo engajados em conquistar novos mepdma a sociedade

em gue se encontram congregados.

Ora, mas sera que as coisas se passam da mesm@mantmando se trata da
constituicdo daidade terrena?

Como haviamos assinalado mais acima, para Agostartidade terrenaé o
conjunto dos seres racionais que, por terem visads costas ao Criado§oséao parte
integrante dacidade de DeusComo asseverara nosso filosofo, éla sociedade que,
intrinsicamente injusta, sefdominada pelo desejo de domin&® — uma vez qu®
amor responsavel por sua constituicio é, eminemiteme amor-proprié® Este Gltimo

fato, a nosso ver, permite que se afirme que, @e,determinado aspecto, todos os

514 Dado que: i) aquele que ama deseja a felicidade do ser amado e ii) a verdadeira felicidade é encontrada
somente em Deus.

515 AGOSTINHO. A cidade de Deus, Prélogo. Petrépolis: Vozes, 2012, p.39.

516 AGOSTINHO. A cidade de Deus, XIV, xxviii. Petrépolis: Vozes, 2012, p.204.
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membros daidade terrenaamam a mesma coisa — a saber, a si proprios -Qugobd
aspecto cada um deles ama um objeto diverso daquelé amado pelos demais: pois,
por definicdo, o objeto do amor-préprio de cadaémméao pode ser sendo ele mesmo.

Isto posto, pode-se notar que a situacao narrageagiena no intuito de investigar
0 processo de constituicdo das sociedades moslimisela quando se trata de explicar
a dindmica propria aidade terrena Afinal, enquanto os espectadores do exemplo de
Gilson amam, inequivocamente, 0 mesmo objeto,dzsléios d8abilénia —outro nome
dado por Agostinho a cidade que se contrapfe agieel2eus (também chamada de

Jerusalém— amam tdo somente a si mesmos, de modo indlvidua

Além disso, € importante que se frise que, se o @ue os integrantes de uma
plateia devotam conjuntamente ao mesmo ator é chperdar uma certa afinidade entre
eles — passando, assim, a amarem-se mutuameramereproprio que cega os membros
da cidade terrenando da origem sendo a®sejo de dominafou libido dominandi)
supramencionado. Assim, a logica inerente a cidbr@ecado é a do poder e a da
conquista. L4, os principes exploram as na¢deshasie seus proprios suditos, os tidos
como heréis pretendem eternizar-se através de fe#tos, os pretensos sabios se
vangloriam de seus conhecimentos, os ricos abusarpabres e os lascivos chafurdam
nos prazeres da carne. &idade terrenas homens ndo amam uns aos outros, mas apenas
desejam-se mutuamente, na exata medida em quemsideram seus semelhantes senéo

comomeiosgue lhes permitem alcancar séins narcisico3'’.

Por fim, se os espectadores de Gilson — bem commeotros daidade de Deus
— tendem a engajar-se na conquista de novas aloeapagsam compartilhar de seus
respectivos amores, os cidadaosB#bildnia s6 se interessardo por outros homens
enquanto deles possam tirar algum proveito. O howhesgracadasé se interessa por
seu semelhante para domina-lo: o que me atrai o s@oou seus bengu seu corpo,

ou ainda, a admiracéo que ele possa por mim desexvolv

Assim, temos que, se, em Cicero, os homens eradds\a viver em comunidade
devido a um impulso natural - e formavam pavoapenas quando se uniam em prol do
interesse comum e em sintonia com os ditame&sodosdivino -, em Agostinho amor,
enquanto motor de todas nossas ac¢des (ou enquesTins seres racionais) € o elemento

responsavel pela “filiacdo” de todos os homens a das duasidades a de Deus, justa

517 cf. AGOSTINHO. A cidade de Deus, XIV, xxviii.
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- fundada pelo préprio Criador e constituida padio®aqueles que vém a ama-Lo -, ou a
terrena, injusta - surgida por conta do pecadmgressivamente engrossada - isto é,
constituida - por todos que namamsenao a si proprios.
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Capitulo 10 - Oamor-prépriocomo fundamento da vida social em Blaise Pascal

Acabamos de acompanhar santo Agostinho identdizamo amor a instancia
responsavel por arregimentar os individuos solide égs duas grandes cidades misticas:
a Jerusalém celeste e a grande Babil6nia fundadadoder. Ora, neste sentido muito
especifico, ousamos afirmar que, em Agostinheymr cumpre a funcdo que nossa
pretensa sociabilidade inata cumpre em autores €io®ayo, qual seja, reunir os homens

em sociedade.

Estamos convencidos de que também em Pascamor - ou, mais
especificamente, amor-proprio— € o elemento responsavel pelos homens se reunire
em sociedades (estas entendidas meramenteagnmeamentose Ao necessariamente
como Estado}. Alids, a tese que defenderemos ao longo do mesmEpitulo sera,
precisamente, esta: 0 amor que cada individuo di®caitre por si € o que, para nosso

fildsofo, o faz buscar o convivio de seus semetswnt

Lembremo-nos qué® de acordo com Pascal, 0 homem, ao pecar, vottou e
direcdo a si um amor infinito que, originalmenteyatava a Deus. Ora, como vimos, tal
“manobra” s6 poderia redundar em fracasso. Afic@ino um ser finito poderia suprir a
auséncia de um ser infinito? Ademais, como tambi@mos;, uma vez que o homem se
encontra aquém do amor que tem por si, se lhe impd® necessario um constante
processo de fuga que o impeca de pensar no impeotgieto de seu amor: ele préprio.
Eis que, assim, divertimentosurge, no pensamento pascaliano, como uma esiratég
precaria para evitartédio -este entendido como uma angustia existencial oo tonta

de todo aquele que ousa ficar frente a frente gormsesmo.

O homem, contudo, tem a seu alcance autro recurso (digamos desde ja,
também ele precario) para tentar eludigdioque resultaria do verdadeiro conhecimento
de si e de sua situag&o. Sobre isto, vejamos ¢ gseal tem a nos dizer no fragmento
Laf.978/Br.100:

“A natureza do amor-proprio e desse eu humano estad® amar sendo a si e
em nao considerar sendo a si. Mas, que fara eleypd@lera impedir que esse objeto de
seu amor seja cheio de defeitos e de misérias; sgregrande, vé-se pequeno; quer ser

feliz, vé-se miseravel; quer ser perfeito, vé-saake imperfeicdes; quer ser objeto do

518 vide capitulo 8.
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amor e da estima dos homens, e vé que seus dei@itosrecem a aversao e o desprezo
deles. Esse embaragco em que se encontra produs @njngta e a mais criminosa paixao
gue se possa imaginar; pois ele concebe um odidainoontra essa verdade que o
em si mesma, ele a destroi, tanto quanto podegmae@nhecimento e no dos outros. Quer
dizer que coloca todo cuidado em encobrir os prdgpdefeitos tanto aos outros como a

si mesmo e que nédo pode tolerar que os facam vgquews vejaim

Sublinhe-se que as primeiras linhas do trecho atmatizam, uma vez mais, 0
conflito do homem que, amando-se sobremaneiranhece-se, contudo, indigno de tal
amor. Tudo se passa como se 0 homem decaido guisersem si as qualidades que
Adao percebia em Deus - grandeza, felicidade, ijgde amabilidade — e, todavia, se
notasse tdo distante de possui-las quanto podetar. eOra, segundo Pascal,
reconhecermo-nos pequenos, infelizes, imperfeitmi@sos € o primeiro passo para que
possamos abandonar tdo deploravel condigdo, abmiosi@ necessidade de salvacgéo.
Entretanto, como se pode ler no fragmento citadonadividuosyia de regratém ‘um
odio mortal contra essa verdadeue os repreende e ahvence de seus defeites®
gue (no contexto pascaliano) significa afirmar gséndividuos tendem a ser avessos ao
cristianismo (ou, mais especificamente, a religiddlica), que ndo faz sendo evidenciar

sua baixeza e sua total dependéncia da &faca

Que poderiam, pois, fazer aqueles que fogem daaderdenéo se esconder, cada
vez mais, em suas mentiras? Eis por que o fragmeaf®78/Br.100 termina
evidenciando o esforco dos homens em escamotepropsios defeitos, ndo sé dos

olhares alheios, mas também de si mesmos. Comé [sissivel? Vejamos.

“Nao nos contentamos com a vida que temos em ndsIr®ES0 proprio ser.
Queremos viver na ideia dos outros uma vida imagan@ para isso fazemos esforco
para aparecer. Trabalhamos constantemente para kmddee conservar nosso ser

imaginario e negligenciamos o verdadeiro. E, sesp@gos quer a tranquilidade, quer a

519 Com efeito, Pascal sustenta que o cristianismo é a Unica religido que denuncia a baixeza humana, fato
que o faria ser especialmente odiado por todos orgulhosos e insensatos. Sobre isto, que se confiram os
dois textos transcritos na sequéncia: “A unica religiéio contra a natureza, contra o senso comum, contra
0S5 Nossos prazeres € a unica que sempre permaneceu”(Laf.284/Br.505). “Nenhuma religiGo além da nossa
ensina que o homem nasce em pecado; nenhuma seita de filésofos o disse; nenhuma portanto disse a
verdade”(Laf.421/Br.606). Sem nos alongarmos sobre o fato - alegado por Pascal - de o cristianismo ter
existido desde sempre, deve-se ter em mente que, se o fildsofo sustenta essa tese, ele o faz por defender
que os judeus “ndo carnais” (como Abel, Enoque, Abrado, etc.) ja eram, em alguma medida, cristdos.
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generosidade, quer a fidelidade, fazemos questamalgra-lo a fim de ligar essas
virtudes ao nosso outro ser e as desligariamosdatéds para as juntar ao outro.
Concordariamos em ser poltrdes para adquirir a tagéo de valentes. Grande marca
do nada de nosso proprio ser nao ficar contente comsem 0 outro e trocar muitas
vezes um pelo outro. Pois infame seria quem naoreses para conservar a
honra”(Laf.806/Br.147)

Estamos, aqui, hum ponto fulcral da filosofia pdaoa. O texto principia
asseverando que o homem néo se contenta com syadigdmosreal. Pois bem. Ja
repisamos a exaustao que o fato de ndo nos alaggalends proprios nao € sen@a
das multiplas consequéncias do pecado: o0 humasas@paz de se mirar com felicidade

guantose via comariatura, quandcse amavdinitamente

O fragmento Laf.806/Br.147 nos traz, sem embargohovo elemento que se
afigura importantissimo para nossa reflexao, gejat para fugir de si proprio, o homem
precisa se refugiar nugu imaginarioque, para vir a existéncia, depende, no limite, dos
outros. Tudo se passa, agora, como se 0s individalsnbrassem a possibilidade de
fugir de suas imperfei¢des “abandonando” quematte $a0 e identificando-se, cada vez

mais, com aquilo quearecenser para agueles que os cercam.

Neste caso, 0 que estd a mover o homem ¢€ a ilesgioeda vida apartada de Deus
podera ser suportavel, quica feliz, se ele for zagasubstituir (imaginativamente, claro
esta) seu reaerpor aquele do simulacro que se esforca, ao mayara,embelezar — a
ponto de preferiaparentarpossuir qualidades louvaveis a efetivamente téAgsi a

mulher de César néo precisa, em absoluto, ser taomasta ostentar sé-lo.

Note-se que, para Pascal, é tdo grande nossa eagadlos vermos a altura do
amor que devotamos a ndos proprios que, se 0 pmaEsgonstrucdo de nosso
imaginario nos levar a morte, abracamo-la de bom gréibo: desejo de ser estimado
por aqueles com quem se esta. O orgulho nos deténuma posse tao natural, no meio
de nossas miseérias, erro, etc. Perdemos até acoda alegria desde que as pessoas
falem disso. Vaidade, jogo, caca, visitas, comédigssa perpetuidade do
nome”(Laf.628/Br.153)

Entenda-se: uma vez que o homem decaido se prepm@ipa&om sua “mascara
social” do que com seu proprio ser, por que dewweidemer uma morte que o enobrece

perante seus semelhantes? Perceba-se, de passagengssau imaginario(isto é,
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nossa persona publica, em cuja veracidade esforgasmpara crer) tem esta vantagem
sobre nosseureal, qual seja: diversamente deste Ultimo, ele poamtinuar se fazendo
presente neste mundo mesmo apos nosso decesso. dépdade de qudo duro
trabalhamos para merecermos a “perpetuidade deo nom®e”. Entretanto, Pascal
admoesta, tal perpetuidade ndo pode senafalsey e istoquer porque os individuos,
mais cedo ou mais tarde, se esquecem daqueled gadgrarrr®, quer porque o proprio
género humano, sendo finito, ndo estara aqui pangre?™.

Assim, se a busca por gldria ja se delineava wila wez que ndo passa de uma
evasao motivada por nossa aversdo a Verdade, ela ag revela ociosa, ja que o
eventual prestigio que conseguimos angariar juréalamais, por maior que seja, ndo é

capaz de nos elevar até o patamar em que gostargamws fixar para sempre.

Todavia, isto ainda ndo esgota o0 que pode sersdhice este nosso desejo de, a
todo custo, sermos honrados, encomiados. A resgiso, leiamos, pois, o fragmento
Laf.470/Br.404:

“A maior baixeza do homem esta na busca da gldnias € nisso mesmo que esta
a maior marca da sua exceléncia; pois, qualquer sgja a posse que ele tenha sobre a
terra, qualquer que seja a saude e comodidade esdejue tenha, ndo fica satisfeito se
nao tiver a estima dos homens. Considera tdo grandedo do homem que, qualquer
gue seja a vantagem que tenha na terra, se nageesimbém vantajosamente colocado
na raz&o do homem, néo fica contente. E o maislbgir do mundo, nada pode desvié-
lo desse desejo, e é a qualidade mais indelévebdido do homem. E aqueles que mais
desprezam os homens e 0s igualam aos animais, nassimoainda querem ser por eles
admirados e acreditados, e contradizem-se a si m@POr Seu proprio sentimento; pois
sua natureza, que é mais forte do que tudo, osecmavda grandeza do homem mais

fortemente do que a raz&o os convence de sua baéz

520 “Ninguém se lembra dos que viveram na antiguidade, e aqueles que ainda virdo tampouco serdo
lembrados pelos que vierem depois deles”. Ec. 1, 11.

521 No famoso “sonho de Cipido” (Da Reptblica, V), Cicero critica nosso desejo desenfreado por gldria,
ressaltando, precisamente, a pequenez das coisas humanas - a comecar pela insignificancia do planeta
em que habitamos: “Vejo que contemplas, agora, a morada do homem; se te parece pequena, como
realmente é, desdenha as coisas humanas e volve teus olhos para o céu”. CICERO. Da Republica. VI, xii.
Sdo Paulo: Abril Cultural (colecdo “Os pensadores”), 1973, p.187.

522 pascal estd, aqui, muito provavelmente, a se referir ao Montaigne da Apologia de Raimond Sebond (a
cujas teses nosso fildsofo faz constantes mengdes, por exemplo, em sua Conversa com o Sr. de Sacy), onde
o ensaista se dedica, em outras coisas, a “nivelar” os homens com os demais animais — que, se ndo podem
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O que Pascal esta nos dizendo aqui, sendo que uradde nos tem seus
semelhantes na mais alta conta? Entretanto, sezantelosos: se a leitura isolada deste
fragmento poderia sugerir que o homem pascalidéo gocial quanto aqueles de Cicero
e de Grotius (que buscam a companhia de outrogidhis mesmo quando nada lhes
falta), nds ndo estamos autorizados a fazer taréeiPor qué? Ora, porque sabemos que,
se 0 homem busca o convivio e, principalmentetimasios seus semelhantes, ele o faz
por ndo conseguir ficar frente a frente com sevegladeiro (que € tanto mais defeituoso
quanto afastado de Deus) e, consequentementeepaué se refugiar numa vida
imaginaria que, ao que tudo indica, precisa sestagitla com o auxilio daqueles que o

cercam.

Apesar de ndo o declarar explicitamente, nossaditd parece supor que a
tentativa solitaria de criar usuficticio estaria, de saida, condenada ao fracdssm se
passa como se, para Pascal, apenas conseguisseetditaianas mentiras que contamos
sobre nds prépriodepoisde outros individuos as terem endossado: motivo geéal
damos tanta importancia para a “ra?a9”’ou melhor, para @pinido de nossos

semelhantes.

Se nossa interpretacdo do pensamento pascaliawer esirreta, pode-se dizer
que os homens decaidos somente buscam a compashi@sioutros para se contarem
mentiras que, uma vez admitidas pelos demais, fEmyue cada um deles ndo se veja

tdo negativamente (ou realisticamente) como farizé® travasse tao “benéfico” contato.

Assim, entende-se o0 porqué de sustentarmos quePpacal, o0 amor-proprio é o
fundamento da vida em sociedade: ao amar-se mnfieihte e, simultaneamente,
reconhecer-se indigno de tal amor, 0 homem precésm ndo queira sucumbir téalio,
construir uma autoimagem que, pretensamente, padadseindigna do sentimento que

devota a si proprio. Ora, de acordo com o que awabae expor, tal imagem so € aceita

apelar a razdo, tém a seu favor o instinto, recurso tanto ou mais precioso do que aquela. Sobre isto,
conferir: EVA, L. Montaigne contra a vaidade. Sdo Paulo: Humanitas, 2004, p.25-82.

523 £ importante notar que a “razdo” a que Pascal faz mencdo no fragmento Laf.470/Br.404 nada tem que
ver com o que geralmente se entende sob esse termo. Afinal, os homens ndo almejam que seus
semelhantes meditem, ponderada e metodicamente, a respeito de suas pretensas qualidades para que,
somente apds certa reflexdao, venham a |Ihes conferir a estima que tanto esperam. Com efeito, pouco
importa aos individuos que a honra que lhes é concedida seja fruto de um verdadeiro conhecimento de
suas qualidades — que, via de regra, sequer possuem. Assim, cremos que a “razdo” do fragmento em
questdo esta mais intimamente relacionada ao que se poderia chamar de “opinido” (ou mesmo de
“imagina¢do”, uma vez que proporciona aos individuos uma imagem sistematicamente distorcida da
realidade dos outros) do que com nossa faculdade de conhecer.



211

(ou “acreditada”) por cada um de nés na medida @#nog outros nela creiam ou finjam
crer — motivo pelo qual os homens decaidos tendapraimar-se uns dos outros, isto
é, tendem a criasociedades

Falando do amor-préprio como fundamento da vidaseoiedade, Luis Cesar
Oliva assevera:d'mesmo motor que leva ao conflito, leva a assé@oiagma guerra que
nunca visa a fruicéo isolada de um bem, mas aonteecmento coletivo da grandeza
ilusoria de cada um, visto que o homem, mais doquadquer outro bem, é fonte de
prazer para o homeni? De nossa parte, concordamos com a declarag&oivie édh
sua totalidadegdesdeque fique assente que o maior “prazer” que nossoelbantes
podem nos proporcionar €, justamente, o de endwasag, nesse sentido, tornarem um

pouco mais crivel - a imagem que formardes e para- nés mesmos.

Alids, se lembrarmos mais uma vez o que afirmanuigesavontade de
diferenciacaé?®, veremos que todas (ou quase todas) as ocupagdesias, inclusive as
mais solitarias, ndo passam de tentativas de spiistar a aprovacao daqueles que nos
cercam: Mas dirieis: que objetivo tem ele em tudo isso2@algabar amanha entre os
amigos por ter jogado melhor que o outro. Da mefmmaa, outros suam em seu gabinete
para mostrar aos sabios que resolveram uma quetgddgebra cuja solucdo ainda néao
se tinha podido encontrar; e tantos outros se eRp@®s maiores perigos para se
vangloriar de uma praca que tomaram tao estupidamenmeu ver. E finalmente outros
se matam para aprender todas essas coisas, naogeai@narem mais sabios, mas tao
somente para mostrar que as sabénaf.136/Br.139).

Mas, sera isso tudo? Serd que — para retomarmoalega de Gilsott® — a
necessidade de plateia para o espetaculo que emegmafim de convencermos a nos
mesmos € a unica coisa que nos reune? Pois berridsd pensar quecamodidade
ou seja, a maior facilidade para a consecucéo oigascnecessarias a sobrevivéncia
também exerce, ai, algum papel. Sem negarmos estade maneira peremptoria,
acreditamos que, se a mencionada facilidade estjraal alguma medida, os homens a

524 OLIVA, L. Amor-préprio e sociedade em Pascal. In: Santos, Antdnio Carlos dos (org.). Tempo, histéria e
sociedade. Sao Paulo: Humanitas, 2016, p. 146.

525 Cf. 4.1 (“Argumentos céticos endossados por Pascal”). Frise-se, de passagem, que a vontade de
diferenciagdo de que se trata aqui ndo é, sendo, nossa vontade de sermos admirados pelos outros para
que, deste modo, possamos admirar a nds mesmos.

526 Cf. GILSON, E. Introducdo ao estudo de Santo Agostinho. S0 Paulo: Discurso Editorial, 2007, p.326-
327. Vide capitulo anterior.
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buscarem a companhia de seus semelhantes, taukstmnquando muito, bastante
diminuto (e mesmo irrelevantgluandocomparado com nossa voracidade por honra.
Sobre isso, que se recorde a ferina declaracdagménto Laf.470/Br.404:qualquer
que seja a posse que ele tenha sobre a terra, gerelgue seja a saude e comodidade

essencial que tenha, nao fica satisfeito se n&w #westima dos homens”.

O fato € que, como ja apontamos, 0 homem pascal@Emmnao suportar se ver
indigno de seu amor-proprio, confere ao processgimativo de embelezamento de seu
eumais importancia do que a tudo mais. Alias, sadieis, aqui, uma diferenca nada
desprezivel entre Pascal e Thomas Hobbes. Se, moein® momento, poderia se supor
gue o exacerbado amor que o homem pascaliano davsitap aproxima do homem
hobbesiano — na medida em que este pde sua sa@men\acima de todas as coisas -, tal
conjectura ndo corresponde a realidade. Explica-senor-proprio, tal como pensado
por Pascal, ndo incentiva os individuos a encetaa lbusca desesperada pela
autopreservacdo de seus corpos, mas, ao inveés, dissencoraja a luta pela
autopreservacao do personagemgoimaginarig que cada um desfila diante dos outros

e de si mesmo.

Isto posto, compreende-se por que, para nos, reeésp do homem pascaliano
ndo é, em absoluto, Caim: o filho de Addo aqienois?’ de matar seu irm&o Abel, no
rogou a Deus senédo que este nao tirasse sua vai@nao carregar um sinal que, se o
mantinha a salvo, o humilhava por revela-lo honaiéfti De nossa parte, consideramos
ser Nimrod, ele sim, um personagem biblico queaystojtitulo, pode ser tido como

“modelo” do homem pascaliano.

Com efeito, o autor do Génesis, que pouco falaeshbnrod, classifica-o como
sendo “o primeiro poderoso da TeA&’ Ora, partindo das Escrituras, a tradi¢do judaica
diré&3° que Nimrod foi um individuo tdo destemido e avido se ver grande que, ndo se
contentando em ser o maior dos homens de sua &gopds a erigir um monumento que,

supostamente, o alcaria ao patamar do proprio Refiasnosa Torre de Babel.

527 Cf. nota 103.

528 Recorde-se que, precisamente por se preocupar sobremaneira com sua “permanéncia no ser”,
elegemos Caim como o “modelo” do homem hobbesiano. Cf. capitulo 2.

529 Cf. Gn. 10, 8-9.

530 Notadamente por meio do Talmude e das obras de Flévio Josefo, ambos bem conhecidos por Pascal,
como atestam, por exemplo, Laf.277/Br.635, Laf.278/Br.446, Laf.295/Br.629 e Laf.483/Br.726.
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Note-se que, diferentemente de Caim, Nimrod n&vagireocupado em pedir a
divindade que preservasse sua vida. Ao invés dissoneta era ficar tdo famoso quanto
possivel’y, ndo se importando se, para isto, precisasseiaesgiroprio Deus e se expor

a toda sorte de riscos.

A se acreditar nas palavras de Flavio Josefo, NiImi@na gléria o mais alto bem,
ndo a perseguindo por conta de outros beneficiesngo ela mesm#. Ora, como
viemos assinalando, o homem pascaliano, tambéneslaa estima de seus semelhantes
o fim dltimo de suas acdes, muitas vezes preferngldria a vida. Aprofundemos, pois,
a distincdo tracada entre Pascal e Hobbes, subtiohgue, enquanto o homem
hobbesiano almejava a gloria para ter mais “maadisosicdo de sua comodidade e,
principalmente, de sua preservatgoo homem pascaliano deseja a gldia si —

independentemente do que ela Ihe traga.

Pois bem. Uma vez estabelecido que o principal mide acées humanas € o
desejo de honra, entende-se o porqué de, em Pascainais importante para 0s
governantes a “reparticdo” de sua gloria do queeftagracdo de um processo de
intimidacdo dos sudité¥, afinal, como estamos a repisar, 0 homem pascahidn se
importa tanto com sua sobrevivéncia como o faz sam autoimagem, a qual, como

sabemos, mantém estreita sintonia com a estimépuhle lhe € concedida.

Além disso, desvendado nosso afa de sermos hondal®svermos na ideia dos

outros uma vida imaginari&®®, entendemos o porqué de Pascal sgper anteriormente

31 Cf. Gn. 11, 4.

332 Sobre Nimrod e sua audaciosa empreitada, Josefo declara: “Agora era Nimrod que os excitava a
tamanha afronta e desprezo por Deus. Era um homem ambicioso e muito forte, neto de Cam, o filho de
Noé. Persuadiu-os para ndo atribuir a Deus e a seus meios sua felicidade, mas os levou a acreditar que
esta se devia a sua coragem em procurd-la. Também transformou, gradualmente, o governo em uma
tirania, ndo vendo outro caminho para desviar os homens do medo de Deus e tornd-los dependentes de
seu proprio poder. Além disso, disse que se vingaria de Deus caso Ele resolvesse inundar o mundo
novamente; pois construiria uma torre tdo alta que as dguas ndo poderiam cobrir (...). Agora a multidédo
estava totalmente pronta para seguir a determina¢do de Nimrod, e a estimar como ato de covardia a
submissdo a Deus; e construiram uma torre, nGo poupando esforcos ou sendo negligentes em seu
trabalho: e, em razdo do grande numero de méos empregadas, ela cresceu muito rdpido, mais cedo do
que qualquer um poderia esperar (...). Quando Deus viu que agiam de maneira téo insana, ndo resolveu
destrui-los totalmente, jd que ndo haviam se tornado mais sdbios em decorréncia da destruicGo dos
primeiros pecadores, mas causou um tumulto entre eles, produzindo diversas linguas e fazendo com que,
por conta da multiplicidade de linguas, ndo fossem capazes de entender uns aos outros”. JOSEFO, F.
Antiguidades dos judeus. 4, 2-3. In: The Works of Josephus. Trad. Willian Whiston. eBook Kindle: Delmarva
Publications, 2016, ndo paginado (posi¢do 1468-1469).

533 Cf. capitulo 2.

534 Cf. capitulo sete.

535 Como é dito no fragmento Laf.806/Br.147, citado mais acima.
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ao surgimento dos primeiros Estados, existmartidos grupos de individuos — e néo
individuos isolados. Ora, como seres que precisaais do que tudo, oferecer-se em

espetaculo poderiam, algum dia, ter vivido de nmmar@mpletamente isolada?

E bem verdade que, ao se analisar o que é declacagiomeiro paragrafd® do
fragmento Laf.828/Br.304", a forca surge como o elemento determinante das
hierarquias proprias aos ajuntamentos humanos ghitieps*® - que, diga-se de
passagem, por terem sua “ordem” baseada tdo somenrieléncia (ou nas “cordas de
necessidade”), deviam ser bastante instaveis. tstilavia, ndo significa dizer que a
propria existéncia de tais grupos possa ser atidbauforca que, por si s6, ndo daria conta
de explicar por que os individuos mais fracos pagonariam ao lado dos mais fortes

guando estes, por exemplo, se ausentassem ou agSEER.

Alids, nossa sofreguidao pbonranos oferece mais um elemento para pensar o
surgimento dos proprios Estados: que, se podesutgido para maior comodidade dos
membros dgartido dominantetambém beneficiam estes ultimos do ponto de vigta d
gldria; afinal, & patente que a fama dos lideres seté taaior quanto maiores e mais
estaveis forem os agrupamentos sobre os quaidesteseu dominio. De nossa parte,
ousamos afirmar que o surgimento dos corpos pmdittorreria 0 risco de restar sem
explicacéo ndo fosse o alegatésejo de honraelemento verdadeiramente indispensavel
para se entender o que leva os homens a tomartrdeatique, tal como as guerras

fundacionais, colocam sua vida em risco.

Comecando a nos direcionar para o término de ravgsanentacao, é essencial
gue tornemos patente, de uma vez por todas, alsupjaz a nossa fala desde o inicio
deste capitulo, a saber: se é inegavel que o araprip faz os homens se acercarem de
seus pares, cumpre confessar, no entanto, quertatimacao quase sempre se da de
maneira conflituosa. Ora, e como poderia deixaéd®? Com efeito, uma vez qioelos
individuos sé procuram a vida em sociedade paraugr‘superioridade” reconhecida
pelos demais, como seria factivel que atingissémlgague parcialmente) sua meta sem

entrar em choque com aqueles que desejam exatamer@ema coisa?

336 “As cordas que amarram o respeito de uns para com os outros em geral séo cordas de necessidade;
pois é preciso que haja diferentes graus, por quererem todos os homens dominar e nem todos o poderem,
mas apenas alguns poderem (...)".

537 Texto investigado pormenorizadamente no capitulo trés.

538 |sto é, aos agrupamentos humanos nos quais ainda ndo had um governo propriamente dito.
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Eis por que, no fragmento Laf.597/Br.455, Pasaal¢libfre, declararaNuma
palavra, oeu tem duas qualidades: € injusto em si por se fazeentro de tudo; é
incbmodo para 0s outros por querer submeté-loss pada eu € inimigo e quisera ser o

tirano de todos os outros. Retirais dele a incordade, mas n&o a injustity’.

Note-se que, tendo se erigido como centro do (sgugrso e desejando que todos
Ihe rendam tantas honras quanto possivel — almejserd“tirano de todos os outros” -,
cada individuo, quando da livre curso a suas temna@&ntorna-se verdadeiramente
detestavel para seus semelhantes, com os quais;spodizer, mantém-se numa
encarnicada disputa simbdlica. Ademais, se é vergad os homens nem sempre séo tao
“incémodos” uns aos outros (como prevé a Ultimagmo fragmento citado), isto ndo se
deve sendo ao fato de que, as vezes, escolhenoostgoesse proprio - esconder nossas
reais opinides daqueles a quem sabemos que of@mderque, uma vez humilhados,

poderiam querer vingar a afronta.

Ora, para Pascal, nossos amigos séo, precisanaguieles que tém o “bom”
habito de ndo nos falar tudo o pensam a nossoit@$fieEis a que é reduzida, sob a pena
do jansenista, aquela que, desde Aristoteles,ztale@ a mais festejada das relacdes
humanas: Poucas amizades subsistiriam se cada um soubegse o amigo diz dele
guando nao estéa presente, embora fale entdo simearge e sem paixao. O homem néo

€ portanto sendo disfarce, mentira e hipocrisiajtéaem si mesmo como para com 0S

3% No fragmento Laf.597/Br.455 Pascal estd a insurgir-se contra Damien Mitton (1618-1690), autor dos
Pensées sur I’honnéteté, o qual propunha, dentre outros artificios, que se evitasse o pronome “eu” por
cré-lo ofensivo. Ora, para Pascal, ao deixarmos de nos referir a nds préprios com o termo “eu” estamos,
quando muito, deixando de ser incémodos — mas nao de ser injustos, ja que, independentemente de nosso
vocabuldrio, continuaremos querendo nos fazer “centro de tudo”.

540 E préprio ao século de Pascal o ideal de “honnéte-homme”, fomentado, em grande medida, por dois
individuos do convivio de nosso fildsofo, quais sejam, Damien Mitton (citado na nota acima) e o Cavaleiro
de Méré. Em linhas gerais, pode-se dizer que o honnéte homme (expressdo por vezes traduzida como
“homem de bem”) é um individuo que, sendo cultivado e conhecedor de assuntos diversos, nunca adota
uma postura de arrogante “especialista”, afetando ser humilde e procurando ser bom conversador.
Discursando sobre o honnéte homme, Méré dira que: “para eles, é suficiente como objetivo levar a alegria
a todo lugar, e seu maior cuidado é dedicado a merecer a estima e a se fazer amar” (MERE. De la vraie
honnéteté, p,70. Apud: BIRCHAL, T. Aquele que busca a Deus, o incrédulo e o honnéte-homme: natureza e
sobrenatureza nestes trés tipos de homem. In: KRITERION, vol.47, no.114, Belo Horizonte Dec. 2006,
p.343). Ora, ndo é dificil de se perceber que, ainda que ndo tenha total desprezo pelo ideal do honnéte
homme (como o comprovam, por exemplo, o fragmento Laf.647/Br.35 e as ja analisadas linhas finais do
terceiro Discurso sobre a condi¢cdo dos grandes), Pascal jamais poderia aprovar a conduta de individuos
que, fazendo profissdo de serem agradaveis a todos, nada mais fazem que encalcar, argutamente, uma
estima que ndo lhes cabe. Sobre o tema apenas delineado nesta nota, conferir: BIRCHAL, T, Op. cit.
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outros; e todas essas disposicOes, tdo afastadgsigfiga e da razdo, tém uma raiz
natural em seu coracd@ af.978/Br.100).

Por tudo quanto dissemos, conclui-se que, se ofindmeca 0 comércio com seus
semelhantes no intuito de se livrartddiointrinseco a condi¢do de criatura decaida, tal
subterfugio parece ser incapaz de cumprir a cantéontdesditosa tarefquerporque os
outros jamais reconhecerdo cabalmente nossa “sugeade” (sequiosos que estao pela
mesma coisa)juer porque nem a veneracdo de toda a humanidadecspaa de nos
fazer crer que somos dignos do amor infinito queotienos a n6s mesmos — do qual

somente é digno um Ser, ele préprio, Infinito. Aiedade ndo pode, pois, substituir Deus.

Na Conversa com o Sr. de Saeyidencia-se que, para Pascal, a “sabedoria”
humana - ali encarnada nas figuras de Epiteto editpre - nunca da conta de explicar
o0 homem e seus negdcios de maneira plena: todatitenpuramente filosofica de
apreender nossa condi¢cao eivada de contradicOedendora a se mostrar insuficiente,
tendenciosa. De fato, em sintonia com o que é aflomo fragmento Laf.443/Br.863,
pode-se dizer que os séquitos de cada uma dasesgegbensamento ja surgidasam
tanto mais perigosamente quanto cada qual buscaverdade. Seu erro ndo consiste

em seguir uma falsidade, mas em nao seguir outcade”.

No contexto especifico daonversaa parcialidade das doutrinas humanas vinha
a tona sob a seguinte forma: por um lado, tinha-estoico Epiteto que, ndo obstante ter
bem delineado quais seriam 0s deveres mais excdtsdhomens, enganava-se ao
postular que podemos, por conta prépria, cumprifpos outro lado, tinha-se o cético
Montaigne que, em que pese ter notado, de manastariie perspicaz, nossos limites,
equivocava-se ao, a partir disso, aconselhar-nsegspensédo da busca pela verdade.
Pascalianamente, pode-se, pois, dizer que, desdimipela grandeza de nossa vocacéo,
Epiteto superestimou o homem, ao passo que Momtag@mscio de nossas fraquezas,

menosprezou-nos em demasia.

Ora, quando se abordam algumas teses das filopaofiicas de Hugo Grotius e
Thomas Hobbea partir do ponto de vista pascaliano, observa-se uma dtadmstante
analoga a descrita acima. De um lado, ao ver rgirsento das comunidades politicas
algo nao conflituoso e, aléem disso, ao acreditacagacidade humana de conhecer a

justica e de conformar os Estados a ela, Grotitecpanos ter em mais alta conta do que
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deveria. Do outro lado, ao ver no homem um semnesdeente medroso, cuja razdo néo
passa de uma ferramenta que o auxilia a mantexseHobbes, se ndo nos desprezou
exageradamente (0 que, no entanto, parece sep}) aasmenos nao soube identificar

onde se encontra nossa real baixeza.

Aqui, é essencial que se perceba que, se Grosuficientemente incauto para
pressupor a boa vontade do homem e o perfeitodoanmiento de sua razéo, e Hobbes,
por sua vez, ndo hesita em nos reduzir a pouco muasanimais ciosos de sua
sobrevivéncia (ndo entendendo que a sede humargidpar nada tem que ver com o
desejo de autopreservacao fisica), eles assimgenoexatamentgor ndo levarem em

conta o pecado original e suas consequéncias

De fato, de acordo com Pascal, somente a devidareemsao do dogma da queda
- isto é, a compreensdo de que ndo nos encontnaAGSNO luminoso estado em que
fomos criados — permite-nos entender, um pouco aneth “prodigio” que somos. A
propésito, lembremos que, para Pascal, existenmndieiedos fenbmenos que restariam
totalmenteincompreendidos n&o fosaechave de leitura propiciada pela q@éti@ois
bem. A sociabilidade insociavet? diagnosticada por Pascal como sendo um trago
distintivo do homem, quer parecer-nos, constituiperfeito exemplo de umfeitoque,
como se disse, permaneceria — a0 menos para elaplatamente sem explicacdo caso

nao fosse interpretado a luz da doutrina do peoadmal.

Frise-se que se, aqui, aplicamos a expressao Rarigaciabilidade insociavel
a filosofia politica pascaliana, fazemo-lo de memdiastante despretensiosa, apenas

guerendo indicar que Pascal - assim como, mais,t&&ht - diagnostica no homem dois

541 vide, por exemplo, capitulo 6.

42 Termo cunhado por Immanuel Kant no opusculo Ideia de uma histéria universal de um ponto de vista
cosmopolita, de 1784. Segundo Kant, a tendéncia do homem para se juntar a seus semelhantes conjugada
com sua ansia por se fazer superior aos demais (isto &, sua sociabilidade insocidvel) seria “um meio de que
a natureza se serve para levar a cabo o desenvolvimento de todas suas disposicdes” (KANT, I. Ideia de
uma historia universal de um ponto de vista cosmopolita. Quarta proposicao. In: A paz perpétua e outros
opusculos. Lisboa: Edi¢cdes 70, 1973, p.25). Para uma analise pormenorizada do carater teleoldgico da
sociabilidade insocidvel kantiana (bem como para alguns apontamentos sobre a “pré-histdria” do
conceito), conferir: KLEIN, J. A sociabilidade insocidvel e a antropologia kantiana. Rev. Filos., Aurora,
Curitiba, v. 25, n. 36, jan./jun. 2013, p. 265-285.
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principios contraditérios, um que o levaria em ¢hiea seus semelhantes e outro que o

poria em disputa com efé3

Adotando o ponto de vista de Pascal, note-se o m#icazes se mostram as
filosofias de Hugo Grotius e Thomas Hobbes quardivaga de explicar a contradicao
assinalada acima. Tudo se passa como se Grotaspn&eguindo ver a mendacidade de
nossa condicdo, atribuisse ao ser humaal a inocente sociabilidade do homem
adamico — e Hobbes, por sua vez, focando-se eno mosgavel individualismo, néo
conseguisse sequer pressentir a profunda necessig@dtemos uns dos outros. Ora,
compreender a razdo do antagonismo existente estrénstintos” que determinam
nossas relagbes com nossos pares, s6 o pode ageelsendo uneristdo perfeito,
diagnostica, em nossos curtos-circuitos, a coexigédissonante de predicados ou
tendéncias atinentes a estados profundamentetdsstial como o séo os estagws e

poslapsario.

Por tudo quanto ja se disse, torna-se evidentge magemo quando se trata de
guestdes marcadamente politicas, o cristianismagmaos de Pascal, constantemente
transformado num poderoso principio explicativaatidade, cuja amplitude heuristica

sempre se revela maior do que aquele das fragnantéorias humanas.

Veja-se, ainda, o uso proficuo que nosso fildsafodo conceito cristdo — ou,
mais especificamente, agostiniarade amor. Em regime de descrenca na pretensa
sociabilidade inata do homem e em nossa téo fdstegpacidade de fundar sociedades
a partir de pactos racioni§ Pascal parece ver ramor o Gnico elemento capaz de

fornecer um fundamento estavel para os agrupambuotoanos.

E bem verdade que, em Pascal, 0 conceito agosiini®e amor, ao ser
intimamente atrelado as consideracfes sobee onaginarioe nossa necessidade de
engodo, acaba por adotar contornos bem mais sedwique os que tinha originalmente
no mestre africano. A filiacdo do jansenista amdeaPadre resta, contudo, inegavel: se,
em Agostinho, tinhamos dois amores que, tal conesdg’, agrupavam os homens em

torno de dois polos (notadamenBeuse omundg, em Pascal temosamor-proprio

%3 N3o nos cabe, aqui, analisar como Kant d& conta de explicar a presenca de tais “principios
contraditérios” no homem, limitando-nos a sublinhar que Pascal dificilmente aceitaria a resposta dada
pelo fildsofo alemdo a questdo assinalada. Cf. nota anterior.

544 Descrenca, esta, totalmente justificdvel por meio de argumentos puramente filoséficos (ndo obstante
encontrar-se em profunda sintonia com as “verdades da religido”).
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que, se faz com que cada individuo fique presoaapsapria “gravidade”, obriga-o,
simultaneamente, a “orbitar” outresus,com o0s quais acaba, forcosamente, criando

sociedades.

Marque-se, ainda uma ultima vez que, como adiardaamno nosséntroducaqg
silenciamos propositalmente sobraror que, em Pascal, seria responsavel por reunir
os homens escolhidos por Deusaoopo cristico, queporque isto requereria, de nossa
parte, estudos tdo ou mais extensos do que agquedesmpreendemos nos capitulos
precedentegjuerporque se tratou, aqui, de pensar a dinamica desdsales “laicas” —
ainda que, ao lermos Pascal, nos vejamos congtamsensivelmente levados a teologia,
porquanto, como o filésofo declara ao Sr. de Sdéy,dificil de ai ndo entrar,
independentemente da verdade de que se trata, p@algu—a teologia- € o centro de

todas as verdades®.

No segundo capitulo desta parte final de nosbaltia, com vistas a compreender
a originalidade do pensamento agostiniano (oniptesea obra de Pascal), visitamos,
brevissimamente, a filosofia estoitzd comoencarnada nos escritos de Cicero — afinal,
como vimos, certas teses A’cidade de Deuforam manifestamente elaboradas para

fazer frente ao que o cénsul romano defendia enbadrepublica.

Ora, quer parecer-nos gque a contraposicao entezd@cAgostinho, quando bem
sopesada, pode servir de indice a uma contraposigdo mais ampla, a saber, aquela
existente entre uma cosmovisao crista (pintada can®es agostino-pascalianas) e uma
certa cosmovisao paga (originalmente estoica, mgs deses sobrevivem, em certa

medida, até nossos dias).

Assim, se do lado pagdo se mantém uma visao deematintegra, harmoniosa,
com a qual o homem deve se pér de acordo, parsa desneira, poder estabelecer uma
cosmopoliscalcada sobre a justica ditada por sua reta raiitgado cristdo se tem na
natureza um elemento desordenado, que tende dtaeoantra nos e que, de qualquer
modo, ndo nos oferece qualquer padréo a partiudbppdemos balizar nossas condutas
- que, diga-se de passagem, mesmo quapakentementeacionais e/ou desinteressadas,

nao passam de manifestacdes de nosso vazio eiastdNe esfera do cristianismo - ao

545 PASCAL, B. Entretien avec Sacy sur la philosophie. Paris: Actes Sud, 2003, p.49.
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menos deste de Agostinho e Pascal - ndo € maisataiomem sonhar com grandes
republicas justas: o modelo de nossas cidadesatéra, fim dos tempos, a malfadada
Babilonia.
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CONSIDERACOES FINAIS

Principiamos nossa investigacdo debrucando-no® §bhireito da guerra e da
pazde Hugo Grotius e sobre algumas teses de Thomasedaesenvolvidas, sobretudo,
no Leviatd. Como sublinhamos entao, tal trabalho visou a cogdtr de um pano de
fundo que viesse possibilitar, por meio do congrasimna melhor compreensao das

posicdes politicas de Blaise Pascal.

Ja na segunda parte de nosso trabalho nos propsisgrnmoeiramente, a expor a
teoria pascaliana concernente ao surgimento dpsgspoliticos: ocasido em que tivemos
a oportunidade de verificar o quanto nosso autafasta das teses de Grotius e Hobbes
no que concerne a mencionada tematica. Enquantogsées ultimos os Estados tém
como razao mais profunda, respectivamente, a shdate humana e o medo da morte
violenta, para Pascal o verdadeiro pai dos corpbsqns é o combate - a guerra entre os

“partidos”.

Isto posto, empreendemos uma profunda andlisetidtso@o pascaliano — anélise
esta que comecgou a evidenciar que, para nossoftiléa razdo ndo constitui um
expediente proficuo para garantir a estabilidaald@rabilidade das sociedades humanas.
Como vimos, mesmo nos encontrando em posse depsutcdpios de justica, a nos,

homens decaidos, € completamente impossivel efatmratituicdes justas.

Com efeito, todo legislador que, bem-intencionguaetendesse confeccionar leis
perfeitamente justas se chocaria, pelo menos,atBs obstaculos. Primeiramente, dado
gue os principios do justo e do injusto sdo, pageaade maioria dos homens, de dificil
apreenséo, todo aquele que promulgasse regras pgendase os ditos principios seria,
certamente, malsucedido: afinal, o povo — que faigsdo de sO se dobrar ao justo - ndo

reconheceria os meéritos da legislacéo proposta.

Além disso, como todos os homens estado invariavekrgibmetidos a influéncia
de suas crencas e paixoes, € impensavel, do penistd da filosofia pascaliana, que um
legislador produzisse normas tendo em mente, @eeclusivamente, os principios de
qgue ora se trata. Por fim, uma vez que os pringigmjusto e do injusto a que temos
acesso sao proprios ao estado adamico, qualquemntomle leis que neles se baseasse

mostrar-se-ia inapto (desajustado) para regrar,jgstiga, nossa realidade pos-lapsaria.
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Perceba-se que, em Pascal, a incapacidade dgpaz&elaborar leis justas é tanto
mais grave gquanto — como assinalamos — 0os honmarnge’l, s6 aceitam submeter-se a
Justica: ou aquilo que identificam como sendofale sublinhar o quanto nosso filosofo
se encontra distante, também aqui, tanto de Gr@jiiesnao duvida, nem por um instante,
de que a justica estd ao alcance da ‘“reta razaahtq de Hobbes (para quem os
individuos ndo estdo preocupados, acima de tuda, &qustica, mas sim com sua

seguranca).

Pois bem. Na auséncia da verdadeira justica, s@urass homens estruturar suas
sociedades em torno de uma justica faleaginaria. De fato, como vimos ao longo da
primeira secao de nosso sétimo capitulo, Pasdalavidentificar namaginacéoa Unica
instancia capaz de legitimar os Estados, que, smeram da violéncia, sdo nutridos pelo

engodo.

O filésofo, no entanto, ao descrever este processog faz para “desmascara-lo”
frente aos homens, pretenséo que relega aos ireptsiciosos semi-habeis. Por mais
repulsivo que seja confessar que a justica daariji@as e das leis ndo passa de um truque
da imaginacéo, Pascal ndo chega a amaldicoarastaca; afinal, sdo seus mecanismos
que afastam o pior dos males que podem se ab#ter @® corpos politicos — a guerra
civil.

A paz a que se chega por meio do processo imaginaddi legitimacao daqueles
que estdo a frente do Estado €, entretanto, badtagil. Eis por que Pascal se dara ao
trabalho de — nosrés discursos sobre a condicdo dos grandassinalar, aos poderosos
do mundo, os limites que ndo devem ultrapassar gasvam manter seus postos e

preservar o bem-estar de seus suditos.

Contudo, tais limites demarcados por Pascal ndmstam - nem poderiam se
pautar - por aquilo que costumeiramente se charsiacgy estando profundamente
atrelados a limites préprios a realidade das cof3es a caréncia dos bens necessarios a
vida torna os homens mais propensos a revoltagmmogovernante — cioso da paz — nao
deve, entdo, centralizar todos os bens materiaisndestado. Além disso, em decorréncia
de nosso inextirpavel orgulho, o lider que reiviadipara si louvores que nao Ihe cabem
- e, ademais, negar-se a “redistribuir’ a grandedgue os suditos Ihe rendem - estara
afrontando, estupidamente, a prépria tessituraedf que, inevitavelmente, se voltara

contra ele.
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No terceiro e ultimo momento légico do presentebahao, dedicamo-nos,
primeiramente, a perscrutar as origens de nossntardlesejo por gléria - que tao
relevante se mostrou quando se tratava de commeeadnecanismos de manutencao
dos agrupamentos humanos. Vimos que, se hoje orh@aema (e quer que 0 amem)
desmedidamente, isto se deve ao fato de, apdsda,qiee voltado em direcdo a si um
amor infinito que, originalmente, tinha o Criadar mbjeto. Vimos também que, nao
obstante amar-se infinitamente, o homem atualsmhece profundamente indigno de
tal amor, 0 que o joga num processo de fuga aksjual a mais evidente das facetas €

chamada por Pascal devertimento.

J& no penultimo capitulo, encetamos uma investigagd, se numa leitura rapida
poderia indicar um desvio de nosso trajeto arguatieot auxiliou-nos a melhor
fundamentar a tese que viriamos a sustentar na8llinhas deste trabalho. Com efeito,
no nono capitulo acompanhamos santo Agostinhoaetielse contra 0s pressupostos
estoicos ddDa Republicade Cicero e propondo, A'cidade de Deusjue o elemento
responsavel por congregar os homens sob a égidedades € seamor, e ndo sua

sociabilidade e/ou sua capacidade de se submétestiga.

Ora, no décimo e ultimo capitulo tratou-se, preuesate, de indicar que Pascal,
na esteira de Agostinho, identifica amor— ou mais especificamente, amor-proprio
— a instancia que move os homens decaidos a boasoarenvivio de seus semelhantes.
Como dissemos, isto s6 se da desta maneira paiqueconhecer-se indigno de seu
amor, cada individuo, ndo podendo deixar de se,amigia um processo de substituicdo
de seu ser real por ueu imaginario -uma outra faceta daquela marcha mais geral que

leva cada um a esconder-se, desesperadamentendsnso.

Pois bem. Como pretendemos ter tornado patenteutahaginariosé ganha
alguma consisténcipara nos depois de receber o aval de nossos pares, de cuja
companhia, portanto, ndo podemos prescindir: gigeanos levou a concluir guemor-
préprio (e a vontade/necessidade de engodo por ele irdplicaode ser tido pelo

verdadeiro fundamento da sociedade em Blaise Pascal
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