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INTRODUCAO:

Nos estudos sobre a filosofia kantiana da histéria ,a qual, de algum tempo para
ca vem merecendo o cuidado dos especialistas, alguns textos importantes’ evidenciam
os aspecios comuns entre ela ¢ a Filosofia da Religiio. No entanto, resta ainda um
campo de analise, segundo nos parece, pouco explorado: o vinculo entre Filosofia da
Histéria e Filosofia Pratica, sobretudo se levarmos em conta a esperanga como prisma
central deste vinculo. Ela viabiliza o entendimento de certos pontos polémicos de Kant,
em suas posicdes néo inciusas nos chamados textos “maiores’. Sendo assim,
propomos a seguinte hipotese de trabalho: Na relagiio entre Filosofia da Historia e
Filosofia Pratica um dos elementos centrais € a idéla de esperancga. Esta permite
viglumbrar a primeira como teleologia moral e exemplifica a busca, na segunda,
de suporte teérico para a viabilidade de uma idéia de historia que se pretende uma
crenca. Assim pode-se compreender a originalidade de Kant face 4 modernidade,
guando ele associa historia , moral e o ideal pedagoégico da Aufkidrung. Desta
forma, o trabalho pretende estudar as relacbes enire filosofia da histéria e a moral,
quando de sua influéncia sobre 0s principios antropolégicos, pedagdgices e relfigiosos
do fildsofo. O fio condutor da andlise é a idéia de esperanga elaborada por Kant. a sua
filosofia da historia , sem ela, permanece incompleta e sem mediag&o, pois uma tal idéia
permite & Raz&o conceber a evolugdo histrica da humanidade rumo ao melhor.

Kant estrutura uma idéia de Histdria que destroi as pretensbes gientificas para
este ramo do saber humano, Sua filosofia permite apenas concebé-la como &, como
grenca. Para tanto, ele necessita incluir a esperanga como motor da histdria. Esta

! Yer por exemplo HERRERO.¥ 1 Religion e Historia en Kant Madrid, Gredos Editorial, 1975, ; BRUCH, Jean-
1ouis. La Philosophic Religieuse de Kant. Paris, Aubier, 1968, ; GOLDMANN, Lucien. La Communauté Humaine et
1"Linivers chezx Kant. Paris, PUF, 1948,



categoria pratica permite analisar a trajetoria humana de forma aberta e néo dogmatica:
ns atos de homens livres sdo impossiveis de prever-se na histdria, pode-se apenas
“orienta-los” na busca das a¢des por amor ao dever,

Para analisar o elemento pedagogico da filosofia da histéria kantiana, e preciso
nartir do movimento da Aufklarung, dele € emprestado muitos elementos. Contudo, ©
interesse dos ilustrados pela histéria € tao s& um ponto inicial, Kant assume posicbes
diferentes e apresenta-se original em varios momentos das analises sobre a historia e a
pedagogia.

Com efeito, esse ideal pedagdgico impede de se pensar uma histéria do tipo
estritamente finalista. O homem, nesta perspectiva, como Unico ser passivel de ser
educado, ndo espera de forma quieta que um ciclo natural se cumpra € a historia atinja
assim o seu fim. A histéria enguanto um processo, € ndo uma determinagdo incluida
num esquema de natureza biologica, € uma farefa que também Ihe pertence. Mesmo
emprestando o modelo natural em sua analise, Kant ndo se deixa conduzir por um
naturalismo teleoldgico. A sua teleologia historica & antes de tudo moral, uma filosofia da
historia como sindnimo de esperanca. A idéia de finalidade, emprestada da biologia,
reaparece sob a forma de analogia: nao podemos nos aproximar positivamente dos
objetos supra-sensiveis (neste caso a liberdade, alvo e fim da destina¢io humana), a
né&o ser segundo a analogia fornecida por algo cuja experiéncia pertence ao mundo dos
fendmenos. Desta maneira, o esperar histérico n&o é de forma alguma passivo. Em
Kant temos uma idéia de esperanca ativa, pois se a razéo nos fomece uma tal idéia
para nos orientar em termos morais, ela esta calcada sobretudo sobre a factibilidade do
obieto a ser perseguido, e ndo se traduz numa simples utopia. Por outro lado, uma
filosofia da educacdo pode também funcionar para que se pense a histéria fora da
perspectiva teolégica.

Se a histdria pertence aos homens livres e se Kant propbe uma educagdo para a
liberdade (ela ndo é um dado natural), uma interferéncia divina nos atos livres humanos
& impensavel. A historia caminha por tentativas e erros, por uma aprendizagem
continua, @ nao por decreto divino. Deus reaparece na forma de um postuiado que ©
homem se da para enfrentar as contingéncias do seu percurso histérico. Postulado e
analogia permitem-nos trabalhar num campo muito mais fiexive!l e propicio a atividade
geradora @ criadora,  ndo poderia ser de outra forma se vislumbramos uma idéia & nao
uma teoria da historia em Kant. Em meu trabalho quero, portanto, mostrar o elemento
ativo contido na filosofia da histéria kantiana, gue tanto uma interpretacao privilegiando



o aspecto finalista-naturalista bem como o aspecio teologico, deixam escapar. O
elemento ativo ao qual me refiro € justamente a educacio. Esta confere o fom da
histéria @ a torma uma Beruf, uma vocagdo humana. A educacfo moral atribui a
esperanca um sentido dinamico e propde um novo ofhar para a condicao de *desejo
passivo™ a ela muitas vezes atribuido. A filosofia da histéria pode, assim, ser
entendida como essenciaimente uma crenca no homem moraimente educado. Para
tanto, destaco as paginas relevantes que permitern um estudo do tema. Procuro
ressaltar me sua estrutura interna bem como as suas relagbes com a cultura da época,
a fim de perceber como o filésofo responde as questdes propostas pelo seu tempo.

Se tudo se regulasse por uma ordem de coisas sem diferencas e sem
oposicbes essenciais, uma ordem que somente se manifesta sob a lei do progresso
continuo o qual s6 se diversificaria em relag8o a si mesmo, as determinagbes da
vontade perderiam seu sentido original e seu valor absoluto; o8 acontecimentos
histdricos & 08 atos individuais dos homens ndo seriam moralmente qualificaveis. A
liberdade exige como condigdo um contraste iredutivel a causalidade mecanica. For
isso, Kant recusa-se a inserir tal proposta em sua filosofia da histria; nesta, o conceito
constitutivo & o de liberdade. Dito de outra forma, " a realizaggo pratica da liberdade
deve ser considerada como tarefa perseguida pela humanidade dentro do seu
desenvolvimento histérico." *

Para Delbos® a filosofia da historia possui  extrema importancia na constituicdo
da filosofia pratica de Kant Resultado das observaches expressas nas licoes de
Antropologia, 08 elementos constitutivos da filosofia da histdria ja tinham sido, em sua
maior parte, publicados e, em todo caso, plenamente conhecidos antes da
Grundlegung. Eles resultam de uma combinaco singular das influéncias ja recebidas
por ele, e, ao mesmo tempo, a filosofia da histéria representa para a sua moral um
papel mediador entre as concepgdes esparsas do periodo pré-critico e o sistema critico
da raz8o pratica. Tal refiexio se apresenta, primeiramente, com todas as aparéncias de
uma especulacio metafisica e, por isso mesmo, como tributaria do espirito racionalista.
Eia coloca, de fato, como expressdo suprema da finalidade, a necessidade para a
raz30 de se realizar, ela admite, em consequéncia, uma lei do progresso gue governa
as agBies humanas, a despeito dos mativos individuais dos quais elas resultam, e para

2 ¢f YOVEL, Yirmiyahu, Kant et la philosophie de I'histoire. Trad. de Jaqueline Lagrée Paris, Klincksieck,
1989.

*DELBOS, V. La Philosophie Pratique de Kant, . Pais, PUF, 1969, p.219.

*1d. thid. , p.235



gual ela N&o recusa, mesmo que mais tarde, a formula estoica: fata volentem ducunt
nolentem trahunt.®

A concepcao kantiana da histéria move-se portanto entre dois polos. Primeiro, a
razéo pratica formece a meta e o fim que a histéria deve seguir como mandamento
incondicional. Este sentido, antecipado como dever, ndo permitia ainda abarcar uma
filasofia da histéria como compreensio do todo real das agbes efetivas da liberdade. No
maximo ele daria o sentido que a histéria deveria seguir, mas ndo o sentido que de fato
segue. Por outro lado, a natureza, concebida teleologicamente, oferece a garantia de
que o seu sentido real ou parcial encaminha-se efetivamente para o fim da razéo,
porque a natureza humana & possuidora de disposicdes "das quais se pode deduzir que
o género humano progredira sempre para o melhor" e isto permite conceber g histonia
como o “progresso para o melhor no tocante ao fim moral da existéncia do género
humano”, progresso que "algumas vezes sera interrompido, mas nunca suspenso.”
Assim, observa Herrerc® “a concepcao da historia de Kant, com seu fim antecipado no
dever, ndoc permite absolutizar qualquer ideologia histérica.” O dever de realizar a
sociedade cosmopolita, fundada sobre o direito, & sempre uma instancia critica contra
todo o poder totalitario, veiculado através de revoiucdo, ideclogia ou utopia. Nenhuma
justificagdo que proceda da andlise de uma situacdo histdrica podera suplantar o
principio racionat que, pelo contrario, julga toda pretenséo de sacrificar 0 individuo em
tavor da sociedade futura ou de favorecer minorias com prejuizo da maioria, ou seja, ©
principic do direito que contém a exigéncia de usar a humanidade na pessoa de cada
individuo sempre como fim e nunca enguanto meio.

Como se depreende das observagbes de ambos 08 comentadores, & possivel
associar a filosofia da histéria kantiana com a sua filosofia pratica. Ora, se o objetivo
final da natureza ou Providéncia, como se queira, & gstabelecer uma comunidade civil
regulada pelo direito universal, semelhante estado exige a unifio e a colaboragdo de
todas as liberdades. As liberdades individuais subordinam-se ao bem cosmopolita e,
por iSso, O progresso humano tem em Gltima instancia, por termo especifico, ©
estabelecimento e a garantia da liberdade; contudo, a liberdade individual somente pode
ser exercida, neste contexto, sob limites que, na verdade, s&o estabelecidos pela
iberdade do outro. Existe, pois, uma determinagao conditio sine qua non para o abrigo

garantido & liberdade de cada individuo e, ao mesmo tempo, exige que tal liberdade

3 () destino conduz quem fhe obedece e arrasta quem the resiste”. SENECA, Carta 107 a Lucilius.
§ HERRERO, F.J, Op.cit,, p.194 5

10



para se fimar discipline-se aceitando a regra exterior sancionada por um irresistivel
poder que assegura a liberdade coletiva. Neste sentido, um problema se coloca:
estabelecer um paralelo entre a reflexdo centrada na vocagao do sujeito individual e a
idéia do desenvolvimeanto ordenado da espécie humana.

Com efeito, é possivel mostrar gue o elo entre as reflexbes kantianas sobre a
historia e a Razgo Pratica, antes mesmo de demonstrar um certo anacronismo, podem
revelar a garantia de preeminéncia desta uitima, principalmente se pensarmos 0 objeto
(Gegenstand) da razdo pura pratica como o soberano bem. Determinar esta idéla
praticamente, ou seja, de modo suficiente para a méaxima da nossa conduta racional,
constitui a doutrina da sabedoria (Weisheitslehre) e esta, por sua vez, enquanto ciéncia,
& a filosofia’. Assim, Kant coloca no centro da filosofia o interesse pratico,
estabelecendo-a como sabedoria. Ele, ao mesmo tempo, resgata o sentido de filosofia
tal como pensavam os antigos, para o8 quais ela consistia em ensinar o0 conceito no
qual se deve colocar o soberano bem e da conduta a seguir para atingi-lo : "seria bom
deixar a esta palavra o seu antigo significado de doutrina do soberanc bem, na medida
em que a raz&o se esforga por constituida em cigncia”®. Por um lado, a condigéo
restriiva inerente seria adequada & expressdo grega “amor da sabedoria” e seria,
contudo, ao mesmo tempo suficiente para abranger, sob o nome de filosaofia, o amor da
ciéneia. Por conseguinte, acolher todo o conhecimento especulativo da raz&o enquanto
ela é Gtil tanto para esse conceito como para o principio pratico de determinacgao. lsto,
sem perder de vista o objetivo eminente em virtude do qual, & apenas por ele, pode
chamar-se doutrina da sabedoria, Por outro lado, e agui Schopenhauer talvez tenha
razdo ao excetuar Kant dos estrifos professores de filosofia®, também nado seria mau
desencorajar a presungio de quem ousa arrogar-se o titulo de filosofo, ao apresentar-

se-he ja, mediante o conceito, o critério da avafiacdo de si mesmo, que muito rebaixaria

7K ANT, 1. K.p.}: De uma dialética da Razfio Pura Pratica em Geral; Trad. p. 126 (tradugao modificada)

*1d. ibid,

9 Nas primeiras piginas do seu escrito Sobre a Filosofla Universitdria, Schopenhaver diz: “Com efeito, que s¢
possa tomar a filosofia de tal maneira séria, é 0 que, em regra geral, quem a ensing Cré menos que (ualquer
PES50a . COMO aconiece ao cristio mais incrédulo ser de ordindrio o Papa. Portanto, € nmite raro um verdadeiro
fitosofo ter sido a0 mesmo tempo professor de filosofia (Dozent der Philosophie). Kant precisamente constitui
nma excecdo, €u expus as razdes € as consequéncias em minha obra principal.” In: “Uber die Universitits-
Philosophie”. Simtliche Werke. Band IV. Darmstadt, Wissenschaftiiche Buchgesellschaft, 1968. A dHima
seferéneia do filbsofo & de sua obra Die Welf als Wille und Vorstellung, onde ¢le assim se pronuncia; “Se Kant
pdde viver para e da filosofia, isto se deve a uma circunstincia bem rara, que 56 se reproduziu uma vez depois
de Antoninos e Julianos: um filésofo havia ocupado o trono (Frederico II). Unicamente sob tais auspicios 3
Critica da Razdo Pura pdde ver a luz do dia. Mas | to logo o rei estava morto, logo vemos Kant apavorar-se,
pois ele pertencia 3 confraria. Na segunda edicio ele modifica sua obra principal, ¢le a mutila, cle a deteriora €,
enfim, ele & ameacgado de perder o scu posio {Stetle), Samtliche Werke Band IL, p. 211
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as suas pretensdes; sem embargo, ser um professor de sabedoria poderia certamente
significar algo mais do que um aluno que nem sempre chegou assaz longe para guiar a
si mesmo, e ainda menos para guiar outros, com a esperanca de um fim tao elevado;
isso significaria um mestre no conhecimento da sabedoria, 0 mesmo & dizer mais do que
aguilo que a si se atribuird um homem modesto, e a filosofia como sindnimo de
sabedoria, permaneceria sempre um idea/ que, objetivamente, s6 na razao € de modo
pieno representado mas, subjetivamente, constitul apenas o objetivo do seu esforgo
incessante: e sO estd autorizado a pretender a posse desse ideal/, sob 0 nome
apropriado de fildsofo, quem pode também estabelecer, como exemplio, o efeito infalive!
da mesma (no dominio de si mesmo e no interesse indubitavel fomado sobretudo pelo
bem geral) na sua pessoa: eis 0 que 0s antigos exigiam para se poder merecer o titulo
de fildsofo. "

Kant estabelece a filosofia como sabedornia, e esta tem como alvo o soberanc
bem, Elegendo tal diretriz, ele subordina o papel do fiiosofo a um bem geral e, desta
forma, a filosofia e o filosofo estdo daqui para frente atrelados & uma esperanga, ou
seja, a um objetivo pratico. Isto faz ver a filosofia da historia, dentro de umna perspectiva
da esperanca, © a razdo pratica, expressa numa sabedoria visando o soberano bem,
intimamente ligadas, mas também aponta a fonte de explicacéo para que se entenda o
primado da filosofia pratica, da a¢éo. Mas, uma acéo assume um aspecto todo propric.
Eia € uma acdo moral, exige empenho e esperanca. A filosofia da histéria & por isso
traduzivel numa filosofia pratica da humanidade. A partir deste ponto de vista, pode-se
concordar com Muglioni : "A filosofia kantiana, filosofia pratica da humanidade, nao
devia portanto figurar nas trés Criticas, mas nas obras destinadas ao uso do publico
esclarecido, artigos ou opusculos de maior difus@o gue as obras escolares”. E
imporiante frisar: uma filosofia da humanidade deve gsta de acordo com a filosofia pura
& escolar, o sistema critico deve justifica-la. “Porém ler a primeira como uma teona
pertencente aos sistema especulativo, & esta seguro previamente que ela o contradiz, e
dever-se-a de modo inevitavel concluir: ele a traga e a supera, como acreditaram muitos
leitores avidos de saber. Com efeito, se, ao contrario, compreendemos como o sistema
a convoca e a torma possivel {mostrande como ela n&o contradiz a teoria, nem pode ser
refutada por ela) ndo como teoria ou saber, mas COMO crenga, ela ndo significa mais o

W f 1d ibid., p. 127 {tradugio modificada)
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fracasso do sistema. *Jf faut 1a lire en scolastique, mais surtout, en citoyen du monde:
elle s'adresse aux Weltburger.”"

Os grandes comentarios a respeito da filosofia da histdria apontam muito mais
para uma subordinagBo desta ao sistema critico, guando nos parece verdadeiro o
inverso. Quando Kant subordina os trés problemas filosdficos (O que posso saber?, O
que posso fazer?; O que me é licito esperar?) a um quarto, ou seja, o que é o homem?,
ele estabelece-0 como prioritaric para o interesse da filosofia. A metafisica, a moral & a
religido so tdm sentido por causa da antropologia. Quando Kant escreve a Critica da
Razdo Pura, a Critica da Razdo Prética e a Religifo nos Limites da Simples Razédo, esta
ern jogo o dominio de uma filosofia cosmopolita que possui a maxima do uso da nossa
raz30 em vista do seu fim maior, ou seja, a destinacéo do homem. Neste trabalho, as
referéncias & obra critica sao feitas no sentido de obedecer & uma compreensao ogica
da idéia kantiana de historia, para expd-la de modo sistematico, 0 mesmo ndo € dizer
gue a irel tratar como um conhecimento. Resguarda-se a sua autonomia frente a
filosofia escolar devido ao seu cardter de crenca. Deste modo, a filosofia da historia néo
é praticada por um técnico, mas por um fiésofo, o que busca a sabedora pela
compreenséo do homem e pela aprendizagem fornecida durante o percurso deste em
busca do soberano bem: o fildsofo ndo & um “trabalhador” construindo um “edificio de
ciéncias”, ele é alguém em “busca da sabedoria’, & “a simples idéia de uma pessoa se
propondo como objeto, praticamente, e também tendo em vista este fim, teoricamente, 0
alvo final de todo o saber”*?

De modo diferenciado, varios autores pensam a filosofia da historia como
estando & margem do sisterna critico. Nambert nao considera correto o uso desta
terminologia, recusando “o que chamamas de maneira impropria filosofia da historia em
Kant"™ Bruch é mais incisivo: “Ndo importa qual seja o interesse apresentado peios
opuscutos de filosofia da historia, forgoso & reconhecer: eles permanecem a margem da
obra kantiana propriamente dita. O filésofo al se expressa mais livremente, sem duvida,

) MUGLIONL Jean-Michel. La Philosophie de I’Histoire de Kant: que’est-ce que I'homme?. Paris, PUF, 1993,
p. 23-24, Raulet também remarca este ponto: “Nos apiisculos sobre a historia o cidaddo ¢ portanto a figura
central: a concepcio kantiana da historia tem nele 0 seu cixo.” Tn; RAULET, Gérard. Kant: Histoire ¢t
Citovenneté. Paris, PUF, 1996, p. 6. Um dos objetivos do nosso trabalho é justamente MOStrar que a categoria
cidadsio, ressaliada pelos dois comentadores, 10Fna-se Nito mais clara nesse contexto guando atrelada a
educacdo. Emn Kant nfo ha cidadania sem educacio e 3 histéria é de mado preciso o campo experimental onde
se testa o diferemtes intentos que objetivani a construgdo da sociedade cosmopolita ou a comunidade de homens
educadns em vista do direito.

2R ANT, I Anthrop . # 88, AK. VII, p.280
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contude, isto acontece porgue seu pensamento ¢ entdo menos integrado ac seu
sistema (...), ndo nos parece possivel ir mais longe do gue Delbos (“a filosofia da historia
teve uma extrema importancia na constituicéo da filosofia pratica de Kant"'*) e fornecer
a estes eshocos de filosofia da historia um lugar maior na economia de seu sistema
constituido.”*® Considero que ao autores acima referidos tém muito mais em conta uma
concepgdo propria de filosofia do que um certificado de Kant impossibilitando qualquer
relacionamento, ou um relacionamento menor, entre a filosofia da histéria e o sistema
eritico. Sem davida, os oplsculos sobre a histéria seriam considerados “menores” em
relacéo ao restante da obra se encarados a partir deste ponto de vista: “Kant ndo os
tratou sisfermaticamente”™®. Todavia, como entender este sistematicamente? Colocar em
ordem sistematica as leis do curso das coisas participa do fim supremo do
conhecimento, certo. Mas também a razdo pratica nao visa constituir um sistema dos
fins da agdo? Aqui a concepgdc de sistema se bifurca e, finaimente, s6 um
entendimenio da obra de kantiana determinaré o que ¢ sistematico ou nao.

Ora, a filosofia da histéria n&o pode ser concebida como um conhecimento, uma
teoria, porque pecaria contra a sua prépria natureza, mas {80 somente como uma fé,
por ser subjetivamente suficiente, portanto incluida no dominio sistematicamente
pratico. Assim sendo, a filosofia assume outro carater, ela é um ideal: "Com efeito, sem
nos elevar muito alto, devemos admitic que a raz&0 humana nao contém somente
idéias (/deen), mas também ideais (/deale). Estes ndo tém, € verdade, como 0s de
Platio, uma virtude criadora (schopferische), mas sao possuidores (como principios
reguladores) de uma virtude pratica e estdo na base (Grunde) da possibilidade de
perfeicio de certas acBes.”” Kant ainda precisa: "Embora ndo possamos atribuir a
astes ideais uma realidade (Realitafy objetiva (uma existéncia), isto ndo significa que
devamos toma-los por simples quimeras. Eles fomecem a razdo uma medida
indispensavel para julgar: com efeito, a razdo tem necessidade do conceito do
absolutamente perfaito em sua espécie, para poder apreciar @ medir, de acordo com
sle, o grau & os defeitos do imperfeito.””® A filosofia da historia, como uma filosofia da
esperanca (um ideal), encontra na obra sistemnatica um respaldo logico. Mas o©

13 WAMBERT, Jean. dvertissement &, KANT, L. La Philosophie de 'Histoire. Trad. de Stéphane Piobetta.
Taris, Aubler-Montaigne, 1947, p.14

“ pELBOS, V. Op. cit., p. 295

15 BRUCH, Jean-Louis. Op. cit., p.234 (grifos meus)

14, ibid

T KANT, 1, Xr¥: 1deal da Razfio Pura., AK, B, 597

B 1d. ibid,, p. 598
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ultrapassa, em seu sentido estrito, pelo proprio motivo de ser uma esperanca € nao se
contentar com os circulos fimitados da razdo tedrica. Pensar a historia é pensar ©
dominio da liberdade. Obedecendo talvez a este principio, nos opusculos & “obras
menores” encontramos um Kant mais /ivre, trabalhando com eshogos sem pretender
fochar uma teoria da histéria. Tudo se passa como s€ O filésofo néo quisesse deixar
uma obra acabada, uma obra prima, para as geracbes futuras. Ele prefere deixar uma
reflexfio sobre a historia sem um delineamento definitivo, como num desenho, por 880
mesmo livie, ndo submetido a um modelo rijo, intenso. O trago do desenho é ¢ ato de
urna consciéngia livre que ndo se sujeita a nenhuma imitag&o. "

Comumente Kant é visto e estudado como 0 “grande filésofo dos sistemas’,
como aquele gue pbe em cena 08 problemas fundamentais da filosofia mederna: a
diferenca entre pensar e conhecer, as particularidades da razéo pura e da razfo pratica,
os limites do conhecimento, 0§ antagonismos entre liberdade e natureza, efc. Visto por
estes prismas, ele assume, para grande parte de seus leitores, 0 carater epistemologico
como a tonica de sua filosofia, valendo a pena estuda-la somente assim. Fora disto,
seus outros escrifos, “marginais’, “menores’, séo perfumaria, ensaios, tentativas que
néo merecem ser inclusas nas obras de vulto, porque Nao possuem o valor filosofico
outorgado pelo sistema as grandes composicoes.

Os textos antropolégicos, pedagdgicos, filosofia da histdria, etc., escritos coma
notas de cursos, no calor da polémica, ou em resposta a questes prementes, podem
n&o atender a todas as exigéncias sistematicas, porém, neles, Kant revela um especial
empenho para compreender a aventura humana em busca da felicidade. Pois,
justamente nestes escritos ele trata do homem em pleno exercicio da liberdade, fora da
subordinacio natural. La o sistema transmuta-se em sua valia. Ele é apenas ordenagao
jégica, norma de inteligibilidade e coeréncia. Mas ndo funciona como “camisa de forga”
necessaria aos estudos da agéo causada, determinada enguanto for da ordem
tenoménica. Filosofar sobre a esperanca implica sair da causa e do deferminado para
penetrar no reino moral, No reino da liberdade. Estudar as regras do entendimento &
aigo bem diferente de tentar analisar as contradicdes humanas em husca da felicidade.

% Sobyre o desenho e Kant, ver STAROBINSKI, Jean. 1789: les emblémes de la raison. Paris, Flammarion,

1789: les embicmes dE 'd 1alobil
1979
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E preciso um plano para a historia. Nele, deve-se coadunar a liberdade individual
e estado de direito. O homem & um ser cujas disposicbes $6 podem desenvoiver-se de
mado pleno na espécie e dentro de um processo histdrico. Ele  destinado a viver em
sociedade, onde acede a cultura através de sua propria obra, por uma transformagéo
racionaimente apropriada a seus fins & ndo como o animal, pelos instintos. Ele atinge a
sua destinagdo e progride da animalidade a humanidade pura, submetendo seus
impulsos 2 esta idéia. Enquanto ser sensivel, o homem é fenbmeno. Neste campo, ele &
um ser de necessidades, instintos, disposigbes, paix0es, ser natural, &, por isto,
suBmisso 30 mecanismo da natureza. Ele estd infeiramente determinado por causas
que agem sobre ele e nele. O homem & um ser imitado no espaco e no tempo. Todavia,
visto como pessoa, sujeito de uma razéo moraimente pratica, estd acima de qualquer
preco, pois enquanto homo noumenon, & preciso considerd-lo ndo simplesmente como
um meio, mas ao contréario, como um fim em si mesmo. Ele possui urna dignidade (um
valor interior absoluto), pela qual ele se obriga a respeitar a si mesmo e a todas as
outras criaturas racionais. A humanidade em sua pessoa € objeto do respeito que ele
pode exigir de um outro homem e do qual ele nio deve se infligir a perda,

Se devemos encontrar no proprio homem agquilo que, na condicéo de fim, deve
ser realizado através da sua conexfo com a natureza, ou o deve ser de tal modo que
ele proprio pode ser satisfeito através da natureza na sua beneficéncia (Wohitatigkeit),
ou & a aptiddo e habilidade para toda a espécie de fing, para o que a natureza (fanto
externa como interna) pode ser por ele utilizada, O primeiro fim da natureza seria a
felicidade. O segundo a cultura do homem. “O conceito de felicidade néo e tal que ©
homem possa abstrai-lo dos seus instinios e, desse modo, o retire da sua animalidade
nele mesmo; pelo contrario é a mera idéia de um estado, a qual ele guer adequar este
ditimo sob condigbes simplesmente empiricas (0 que € impossivel). O homem projeta
para si proprio esta idéia e, na verdade, sob as mais variadas formas, atraves do seu
entendimento envolvido com a imaginagio e os sentidos; ele muda até este conceito tao
frequentemente que a natureza , se estivesse submetida inteiramente ao seu arbitrio
(Willkiir), ndo poderia admitir até nenhuma lei universal determinada e segura, para
cancordar com este vacilante conceito e desse modo com o fim que, de modo arbitrario,
cada um a si mesmo propde. Mas mesmo se, ou reduzimos este conceito & verdadeira

necessidade natural, na qual a nossa espécie concorda plenamente com ela propria, ou,
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por outro lado, pretendemos dar um alto aprego & habilidade para criar fins por si
imaginados, nesse caso nunca seria por ele atingido aquilo que o homam entende por
felicidade e o que, na verdade, € o seu Gitimo e propric fim da natureza (ndo fim da
liberdade).”® Néo é possivel, portanto, dizer que a felicidade é o fim ditimo do ser
humano na terra, pois o que 0 homem chama “felicidade” € apenas uma idéia que ele
mesmo projeta e modifica arbitrariamente, por conseguinte, diferente em cada homem e
desprovida de genufna universalidade. A felicidade & sempre algo agradavel para
guem a possui mas que, por si mesma apenas, n&o & absolutamente ¢ em todos 08
aspectos boa. Ela exige sempre, como condicéo, a conduta moral a lei. A felicidade, isto
&, a globalidade de todos os fins possiveis do homem mediante a natureza®', ndo tem,
por isso, o fim em si mesma. Ela é apenas um fim relativo.

Se a felicidade, enquanto matéria de todos os fins do homem na terra, néao pode
ser o fim absoluto da natureza, este 86 pode ser encontrado na condicdo subjetiva,
formal, ou seja, na aptidéo para se por fins em gerai e utilizar a natureza enquanto meio
de acordo com as méximas de seus fins livres em geral. De resto, a natureza pode
orientar-se em direcéio a este fim limo (Endzweck) que ihe & exterior, & isso pode ser
considerado como seu fim supremo {lefzter Zweck). Ora, o ato de produzir a aptidéo de
um ser racional para fins desejados em geral € a cultura (Kuftury®. Sendo assim, a
cultura representa, no homem, a promogao de sua capacidade de propor-se um
sistema de fins ; @ propria natureza prepara o homem para isto. “Engquanio Unico ser na
terra que possui entendirmento (Verstand), por conseguinie uma faculdade de
voluntariamente colocar a si mesmo fins, ele é corretamente denominado senhor da
natureza e, se considerarmos esta como um sistema teleologico, o Ultimo fim da
natureza segundo a sua destinagéo.” A natureza promove a aptid&o do homem para
propor-se fins por meio da resisténcia que he opbe, ievando-0 assim a fins mais altos.
Para dar a natureza um fim Ultimo (Endzweck), o homem deve usa-ia enquanto meio.
Fla, porém, possul um mecanismo com leis praprias. Enquanto o mecanismo lhe opbe
resisténcia, forca o homem a explorar a legislagao da natureza para seus fins. Com isto,

o homem se torna técnico e a ciéncia é promovida.**

%K ANT, L KU #83; Trad, p.270-71
? Id. ibid. p. 272

2 1. ibid.

214 ibid. p.271

% YJer HERRERO, F. J. Op. cit. p. 89
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A natureza fomenta no homem a cultura da habilidade. Esta ndo pode
desenvolver-se bem no género humano, “a né&o ser gragas a desigualdade entre 0s
homens.” Desta desigualdade nasce o tirano e o aumento da insatisfag@o interior.
Porém um tal estado de coisas, que bem poderia ser chamado de “brithante miséria”
figa-se ao desenvolvimento das disposicbes naturais. 0 fim da prépria natureza, mesmo
que n&c seja o nosso fim, € todavia atingido deste modo. O confiito entre as
desigualdades, ou entre as liberdades, impele os homens a formarem uma sociedade
civil. Nesta, perante a anarquia das liberdades, instala-se um poder legal para garantir a
liberdade de cada um e de cada Estado. Dessa forma, a natureza propicia a aptidao dos
homens a fins superiores através da resisténcia que exerce.

A natureza fomenta também outro tipo de cultura: “a cultura da disciplina (Zucht
(Disziplin) Y'* As inclinagbes e 0 desejo desenfreado dos homens obstacularizam sua
capacidade de estabelecer metas. Impde-se, portanto, uma disciplina especial como
condigdo béasica desta capacidade. Como tal esta cuftura € negativa, & & natureza
promove essa aptiddo mediante a cultura da habilidade, mostrando assim seu intento de
reduzir “o despotismo dos desejos"z? Através das belas-artes e da ciéncia, por um
prazer que se pode comunicar universaimente e pelc apuro e refinamento de uma
sociedade civilizada, o homem vai sendo subtraido daquela tirania e preparado para um
dorninio no gqual s a razdo deve mandar. Neste sentido, a cultura € o fim uitimo da
natureza, enquanto esta promove no homem a aptidao para se propor fins.

O fim Litimo da natureza s6 pode ser encontrado, portanto, no homem. Mas a
cultura, promovida pela natureza, néo pode ser este fim, pois ainda n&o satisfaz sua
exigéncia central 2 Para que um fim da natureza seja realmente o Ultimo, ele deve ter
em si o fim de sua existéncia, de modo que ndo remeta mais a outro ser. Este fim deve
ser incondicionado, Mas a cultura mostra-se ainda como um fim condicionado. O
homem, por sua cuitura, so é fim Uitimo da natureza se tiver a voniade de “conferir
aquela e a si mesmo uma tal relacdo a fins (Zweckbeziehung) que possa ser
suficientemente independente da propria natureza, por consequéncia possa ser fim
Gitimo (Endzweck), 0 qual, contudo n&o pode de modo nienhum ser procurado dentro da

natureza.”?® Neste rumo, o homem pode ser visto como senhor da natureza se ele

BRANT, I K17 #83; Trad. p.272

14, ibid.

' 1d. ibid.

% Gigo aqui a orientagdo proposta por HERREROQ, F.J. Op. cit. p. 90
® L ANT.L KU # 83; Trad. p.271
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puder se propor um fim incondicionado em sua acéo, que ponha termo a série de fins
calativos do mundo. Em resumo: ele é o fim Gitimo da criacdo. O homem & o Gnico ser
na natureza que n&o é apenas natural, porgue esta sob a lei moral absolutamente
incondicionada. Seu fundamento de determinacéo independe das condigbes naturais e
de todos os fins que, de modo arbitrério, pode representar e realizar. Como sujeito da et
moral, o homem tem o fim de sua existéncia em si mesmo! admite-se que haja alguma
coisa cuja existéncia em si mesma tenha um vailor absoluto & que, como fim em si
mesmo, possa ser a base de leis determinadas. Somente © homem preenche as
condigbes para assumir este valor absoluto. “Em todas as suas agdes, tanto nas que se
dirigern a ele mesmo como nas que se dirigem a outros seres racionais, ele tem sempre
de ser considerado simultaneamente como fim®

O homem, como sujeito da lel moral, é fim Gltimo. Consideracéo semelhante foi
levada a partir da lei moral. A reflexéo acerca da finalidade na natureza em sua
totatidade também nos leva ac fim Gitimo da criacao, gue é igualmente o homem comao
sujeito da lei moral. Por conseguinte, partindo da lei moral e depois da finalidade da
natureza, chega-se a0 mesmo resultado: "o fim-término” é o homem sob a iei moral. Os
dois fins-términos sao um s6 e o mesmo. O homem, porem, tem a obrigagéo de realizar
o objeto da razéo préatica: o Soberano bem no mundo.® Assim, o fim-término da razdo
pratica e a consideragio da causa supra sensivel criadora do mundo adquire um novo
sentido, pois se mostrara como um postuladoe da raz8o préatica, para o qual confiuem
todos os elementos considerados até agora, inclusive a historia e a politica, como
Veremos a sequir.

Comecemos pela distingio entre legalidade e moralidade. Estamos diante da
acdio moral quando esta & cumprida por dever, ao contrario, temos a pura e simples
legalidade quando a agéo e cumprida em conformidade ao dever, porém movida por
alguma inclinagdo ou interesse distinto do puro respeito ao dever. Por sua vez, a
legislagio que estabelece uma agdo como dever, e 0 dever ao mesmo tempo como
impuiso, & moral. Aquela gue, de modo distinto, n&o compreende a moral como
condigo na lei e que, por conseguinte, admite também um impulso diferente da idéia do
propric dever, & legislaco juridica: “as leis da liberdade, a diferenga das leis da
natureza chamam-se morais. Se afetam somente as agbes meramente extemas ¢ sua

% K ANT, 1. Grundl., 2*, Segfio: Transigdo da Filosofia Moral Popular para 2 Metafisica dos Costumes, Trad., p.

68
UK ANT L Religion: Preficio 3 1°. Ediclo, Trad,, p.13
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conformidade 3 lei , chamam-se juridicas; contudo, se exigem tambem gue elas
mesmas {(como leis) devam ser os fundamentos de determinacao (Bestimrungsgrinde)
das aghes, entdo s8o éficas (ethisch), e se diz portanto: que a coincidéncia com és
primeiras é a legalidade ¢ a coincidéncia com as segundas, a moralidade da agdo. A
iberdade a que se referem as primeiras leis s6 podem ser a liberdade no exercicio
exierno do arbitrio(Willkiir), no entanto aquela a que se raferem as Ultimas pode ser a
iiberdade tanio no exercicio extermnoc como no interno do arbitrio, enguanto determinado
por leis da razgo.”” Neste sentido, os deveres impostos pela legislagdo juridica podem
ser somente deveres extemos, porque essa legisiacdo ndo exige que a idéia desse
dever - claramente interna - seja por si mesma motivo que determina a vontade do
agente, & porgue essa legistagdo precisando também de impulsos adequados as suas
leis. somente pode admitir impulsos exiemos. Em resumo:; "A legislagio ética (..} € a
gue ndo pode ser extemna, a legislagéo juridica € a que pode ser tambem externa.
Entdo, & um dever externo manter as promessas estabelecidas num contrato, mas o
imperativo de assim agir unicamente porque & dever, sem levar em conta qualquer
outro impulso, pertence somente a legislacdo interna.”®

Abrem-se com isso dois campos de analise no ambito da ac@o livre: uma
iiberdade da acdo interna e uma da agéo externa, o que nos possibilita entrar no campo
da fistéria e do direito. Ora, a prescrigao kantiana para a histéria é que o objetivo finai
da natureza & o estabelecimento de uma comunidade civil reguiada pelo direito
universal™. isto estabelece estreitas figaghes entre a filosofia da histéria e o direito: se &
necessaria a formacdo de uma comunidade regulada pelo direito cosmopolita, este
empreendimento depende de um ato livre, tanto no seu sentido intemo por uma
determinagéo racional para alcancar tal objetivo, como também na agao externa que

garanta objetivamente 0 resultado esperado.

¥ ANT, I Rechislehre. p.318 (B. VIID,citado na ediglo Werkausgabe, Frankfurt, 1991; Trad p. 38

314, dbid. p.326; Trad. p.94. Kant permancce ligado ao protestantismio ascético , que inspira algumas das suas
sdéias morais, como mostra Max Weber: “No que s¢ refere ao judaismo talnmidico, certos tragos fundamentais
da moralidade puritana certamente Ihe sdo relacionados. Por exemplo, declara-se no Tatmud (..) que ¢ melhor
¢ serd mais ricamente recompensado por Deus se s fizer wma boa agio para cumprir um dever, do gue uma que
nio for pedida pela Lei. Em outras palavras. o preenchimento sem amor do dever ¢ eticamente mais valioso do
gue a filantropia sentimental. A moral puritanz iria aceitar esse ponto de vista em sen essencial. Kant, com
efeito, s aproximou bastante dele, em parte devido & sua ascend@ncia escocesa e 2 forte infludncia pietista que
recebera em sua educaciio. Se bem que ndo POSSAMos discutir o assunto aqui, muitas de suas formulacles estio
intimamente relacionadas a idéias do protestantismo ascético.” I WEBER, M. A Etica Protestante ¢ o Espirito
do Capitatismo. Trad. de M. Irene de Q. F. Szmrecsanyi ¢ Tomas JME. Szmrecsanyi. Sic Panlo, Pioneira,
1987, p. 212-213.

3 g ANT, 1, Idee 8°. Proposigio
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O objeto da acdo poliica € o Soberano Bem Politico.® Se o homem deve ser
ivie de maneira autbnoma, como prescreve a razéo, deve-se também pensar como
organizar a relagBo entre o3 homens livres. A solugao prescreve que todos devem
obedecer a8 uma mesma lei. Como 0 ato extemno se refere ao livre-arbitrio (Willkir), a lei
que dirige os livre-arbitrios é a lei da liberdade que regula e prescrave incondicionat e
universalmente. Disto resulta que a liberdade externa sé pode realizar-se na forma do
direito: “O direito é a restricao (Einschrénkung) da liberdade de cada um & condicéo de
sua consonancia com a lierdade de todos enquanto esta € possivel segundo uma lei
universal. “*® Dai pode-se afirmar que a lei da liberdade prescreve como dever a unido
de todos em um ser juridico dnico, isto & em uma “Constituigdo
Cosmopolita”(welthurgerdiche Verfassung) legitima filha de uma vontade publica, fonte
de todo o direito e exclusdo de toda a injustica®” Kant, entretanto, admite que esta
idéia, consubstanciada numa paz perpéfua entre os Estados, € irrealizavel * Mas, os
principios politicos gue tendem a realizar este objetivo ( a paz perpétua), enquanto
servem para acercar-se continuamente da paz perpétua s@o realizaveis, pois se
fundamentam sobre o dever incondicional da razao.

A tarefa de estabelecer uma Constituigdo Cosmopolita supera os limites e
possibilidades de cada individuo, por mais pura que seja a sua moralidade, assim como
supera também a de todos, tomando-os de forma isolada. Os homens precisam agir de
forma coordenada para que a politica, como forma de propiciar e garantir direitos e
deveres, possa agir universaimente. E necessaria, por isso, a aglo conjunta, ou seja,
uma progressiva unificacao, primeiro dos individuos em um Estado, em seguida, tendo
em vista o bem disto decormrente, da Federagéo de diferentes Estados, culminando apés
rmuitos esforcos e fracassos, em uma ConstituicAo Cosmopoiita: “Pode-se considerar a
histria da espécie humana { Geschichte der Menschengatiung), no seu conjunto, como
a realizacio de um plano ocultc da Natureza para levar a cabo uma constituicio politica
{Staatsverfassung) interiormente perfeita e, quanto a este fim, também perfeita
externamente, como ¢ Unico estado, aliags, no qual a natureza pode desenvolver
integralmente iodas as suas disposigtes na humanidade™ A humanidade deve

achegar-se paulatinamente a uma Constituicio Cosmopolita, que néo pode ser fruto de

35 K ANT, I. Rechtsishre, p.479. Trad. p.238

%} ANT.L Theorie und Praxis. AK VIIL, p. 289-90
¥ 1d. ibid., p. 310

3 KANT, L Rechtslebre. p.474. Trad. p.234
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uma insurreicdo ou algo parecido, mas é produto do amadurecimento racional do
homem que procura um caminhar coletivo, quando se trata de politica; tudo isso
orientado por um plano oculto da natureza.

Quando estabelece essa diretriz para a histéria humana, o estabelecimento de
um estado cosmopolita universal orientado por uma espécie de “asticia da natureza’,
Kant nao quer dizer que a participagio do homem neste projeto seja minimizada, que a
comunidade maoral e, consequentemente a historia, sejam reguladas por um
determinismo natural. Antes, trata-se de conceber o projeto cosmopolita como garantido
pela natureza, mas realizado pelo homem enguanto agente moral. O plano pratico
sendo a possibilidade do homem estabelecer fins para si mesmo - 0 campo da
iberdade -, necessariamente nos deparamos com 0 problema da finalidade moral de
toda a agho humana. A histéria, repositério de todas as agbes do homem, ndo pode
fer 2 sua analise dissociada da liberdade, porque a consecugdo de uma sociedade Civit,
na qual reine a paz perpétua, & baseada numa acao moral; “A raz&o pura contém (...), &
verdade que no No seu UsC especulativo, mas num certo uso pratico, a saber, 0 Uso
moral, principios da possibilidade da experiéncia, isto é, acBes que de acordo com OS
principios morais, poderiam ser encontradas na histéria do homem (Geschichfe des
Menschen). Com efeito, como ela proclama que esses atos devem acontecer, &
necessario também gue possam acontecer e deve também ser possivel uma espécie
particular de unidade sistematica, a saber, a unidade moral, enquantc a unidade
sistematica natural nao pode ser demonstrada segundo principios especulativos da
razéo efetivamente, se a razdo tem causalidade com respeito & liberdade em geral e
nao relativamente a toda a natureza, € se 0s principios morais da razao podem produzir
atos livres, as leis da natureza n&o o podem. Por conseguinte, os principios da razao
pura, no seu uso pratico e nomeadamente no seu uso moral, possuem uma realidade
objetiva (objektive Realitat).”*® Em se impondo a tarefa de transformar o empirico a partir
de um preceito moral, 0 homem congrega ao mesmo tempo liberdade (porque € capaz
de se iImpor maximas, cOmo pOr exemplo: “subordinarei minha liberdade ao bem
cosmopolita’) e histéria; subordinando minha liberdade & vontade coletiva busco a
constituicso da paz perpétua na comunidade civil universal. A realizagdo pratica da
iherdade deve ser entendida como tarefa perseguida pela humanidade dentro de seu
desenvolvimento histérico. Logo, néo se pode deixar de associar as reflexdes kantianas

g ANT, 1. XrV. B.833
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sobre a histéria o aspecto pratico requerido por uma razéo que, alem de ser pura, e
eminentemente pratica e sempre sujeita ao tribunal da critica.

E incompreensivel a filosofia politica kantiana dissociada da sua reflexao sobre a
histéria do homem. Como assinala Weil*', "a filosofia politica (..) deve ser
compreendida como uma filosofia de uma época da politica.” A humanidade, ac menos
entre seus elementos mais avangados saidos de sua menoridade, pode & deve ela
mesma decidir racionalmente sobre seu futuro, tragando seu proprio caminho. O que
prova, mais do que gualguer outro elemento, a eficacia da critica da razéo por ela
mesma, em consonancia com seus proprios critérios constituidos, mas, igualimente,
critica da realidade politico-historica segundo o que a filosofia gritica desenvolveu &
justificou em sua parte moral, baseada no critério de universalidade. Em tempos de
Aufiigrung acredita-se, "de direito & de fato que a época dos senhores passou. ©
homem esclarecido sabe-se livre e quer que sua liberdade seja reconhecida pelas
instituices politicas; no entanto ele n8o ignora que os homens nao séo {odos
pensantes(pensants). sua educacho permanece em grande parte por fazer...“* Por isso
o progresso em diregio ao methor ¢ uma tarefa infinda;, & necessario que a reflex@o
continue sua obra, o interesse dos poderosos e a brutalidade dos oprimidos assim o
exigem. Na verdade, a condigéo de tarefa interminavel conferida a nogdo de progresso,
funciona nao sd como certeza de que atingiremos o methor, mas tambem representa o
grande repositorio das experiéncias da cultura humana, do qual se pode extrair ligbes
para bem conhecer o proprio homem: “Todos 0§ progressos na cultura, pelos guais o
nomem faz sua educacdo, tém por alvo aplicar conhecimentos e atitudes, assim
adquiridos, ao uso do mundo; mas, neste mundo, 0 objeto mais importante ao qual se
possa fazer uma tal aplicacdo e o préprio homem. porque ele € para si mesmo fim
supremo {fetzter Zweck).“** Como se vé&, uma doutrina do conhecimento do homem néo
dispensa a educagéo e a histéria. Ao contrario, estas duas, associadas & anfropologia ,
funcionam como chave para a compreensao daquilo que o ser humano faz da natureza
prasente nele. No entanto, Kant sabe que educadores de homens acabam por
embrenhar-se em campos frageis, que necessitam de regula¢io continua: "Mas visto
que sBo também homens os que devem realizar essa educacdo (Erziehung), por
conseguinte, homens que tiveram iguaimente de para tal ser educados, ha que por a

4 WEIL, E. Problémes Kantienes. Paris, Vrin, 1982, p.119
# 1. ihid,, p.120
BRKANT, L Anthrop.. Vorreds; Trad. p.1l
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esperanga da sua progressdo, face a fragilidade da natureza humana e sob a
contingéncia das circunstancias que favorecem semelhante efeito, unicamente numa
sabedoria do alto (que se denomina Providéncia, quando nos & invisivel), como
condicdo positiva; mas para 0 que agui se pode aguardar e exigir dos homens é de
esperar simplesmente uma sabedoria negativa para o fomento de tal fim, a saber, que
se vejam forgcados a tornar a guerna, o maior obstaculo do moral, que leva sempre este
a retroceder, primeiro, paulatinamente mais humana, em seguida, mais rara e, por fim, a
desvanacer de todo como guerra ofensiva, de modo a enveredar par uma constituicao
que, por sua natureza, sem se enfraquecer, e fundada em genuinos principios de
direito, possa avangar com consisténcia para o methor.”

0 lexto kantiano permite localizar o elemento pedagdgico que permeia a
esperanca No pragresso em diregao ao melthor: mesmo que este resultado seja atingido
no processo de cima para baixe, isto &, tenha a garantia da Providéncia (elemento que
54 deve ser entendido aqui como uma idéia regulativa), & preciso que uma cultura
infelectual inicie seus passos, € esle & o papel dos homens, destacadamente dos
homens esclarecidos (aufgeklar). "“A  educacao (Erziehung) abrange 08
cuidados(Versorgung) e formagéo (Bildung). Esta & 1) negativa, & disciplina que se
imita a impedir as faltas; 2) positiva, trata-se de instrucho (Unferweisung) e
acompanhamento (Anfihrung) , e nesta medida ela pertence verdadeiramente a cultura
{Kultur). © acompanhamento consiste em guiar na aplicaggo daquilo que se ensina. Dai
vem a diferenca entre o instrutor(/nformator), que é meramente um professor, € 0
preceptor {(Hofmeister) que & um guia (Fihrer). O primeiro educa (erzieheny somente
para a escola, 0 segundo educa para a vida."*> Aqui, Bildung estéa ligada a Kultur e a0
Anfuhrung, este representando UM processo, um acompanhamento que garante a
observagdo e quando preciso mesmo o disciplinamento (Zwang), daquilo que foi
ensinado. Semelhante idéia & possivel ser encontrada entre outros autores do
movimento ilustrado da época. Segundo Mendelssohn® : "Bildung zerfailt in Kuftur und
Aufiiarung.” Mais do que uma formagao, a Bildung é ideal pedagégico que s pode ser
encarado dentro de uma perspectiva da historia, e parece ser assumido como uma

# g ANT, L Steeit, AK VL p. 93

¢ ANT, 1. Uber Padagogik. AK IX, p. 452; Trad,, p. 83

# MENDELSSOHN, M. “Uber die Frage: Was heisst aufklren?” I: KANT, |_Was ist Aufldaring? Gotingen,
Vandenhoeck und Ruprecht, 1985, (Anhang), p.129 Observo que sio conhecidas as diferencas entre Kanf &
Mendelssohn a respeito da destinaglo ds humeanidade, mas nfo quanto 4 Bildung que ests ligada & Kultur ¢ ao
disciplingmento. A este respeito ver RAULET.G. L'Idée d'Education dans les Lumiéres Allemandes. In: Archives de
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ténica da Aufklérung contra a degenerescéncia do humano na busca do melhor: "0
abuso da ilustracéo (Aufidérung) toma fraco o sentimento moral, leva ao refaxamento,
ac egofsmo, & irreligigo e & anarquia. O abuso da cultura (Kuffur) engendra a voltpia, a
dissimuiacio, a moleza, a supersticdo e a escraviddo. Onde a ijustracdo e a cultura
saminham no mesmo passo, sdo mutuamente o meihor meio de preservacao contra a
corrupgao. O modo de perverter a ambas, opbem-se diretamente. A formagao (Bildung)
de uma naclo que se compde, de acordo com a explicacio da cultura e ilustracao,
acima apresentada, sera menos sujeita & corrupgao.™

A preocupagdo de Mendelssohn e de tantos outros ilustrados é com 0 abuso que
se pode fazer da cultura e das Luzes que a engendram. Boa parte do Século XVill esta
a todo o momento revendo-se, tentando escapar dos abusos. Os ilustrados iragam duas
inhas norteadoras que evitariam os desvios das Luzes, a) 0 homem €& o centro das
destinagbes ; b) a humanidade deve ser educada’Ponho sempre a destinacao
(Bestimmung) do homem enguanto medida e objetivo de todos os nossos esforgos &
aspiragbes, como um ponto para o gual temos que fixar nossas vistas, s& nao queremos
nos perder.”*® O homem deve ser o primeiro aivo visado, mas naoc como expoente de
urm humanismo ingénuo, mas como fonte mesmo de permanente recuo frente as Luzes,
como mostra ouiro Hlustrado, Herder: “0O género humano, tal como se apresenta, &
provaveimente assim seguira por muito termpe, em sua maior parie nao tem
t.iEgnicizadt—:n""'9 A estrutura fragil do homem propicia © abatimento, a fragueza ¢ 2
snfermidade. “O homem &, por sua matéria, uma choga de barro habitada por um halifo
fugaz; sua vida € uma sombra, seu destino € o penar na terra.” E, neste sentido, €
preciso ter cautela guando se analisar os fendmenas humanos para ngo confundir
cultura com futilidade, especialmente no Séoulo XVIIi: um perverso e furioso amor de
riovidade, diz Camporesi, aliou-se a mais irresistivel inconstancia que inflava o excesso
de despesa com a mutagao continua de “volubilissimas modas” e com  a “volubilidade
do luxo suniuoso’, motejando das ‘modas dos ancestrais”, “dura e aipestires’,

Philosophie, 1979, n® 42, do mesmo autor, Us et abus des Lurmiéres: Mendelssobn jugé par Kant In; Etudes
Philosophique, 1978,18° 3.

14, ibid p.131-32

11 ibid., p.129

4 ERDER, §. G. “Briefe zur Befrderung der Hnmanitie.”(Briefe 27 und 28) Tn. Herders Sammtliche Werke.
Weidmann, Berkin, 1881, p.137-143. {vol. 17). Sigo a tradugfio de A. Maestre ¢ J. Romagosa. Madrid, Tecnos,
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desprezando os séculos transcorridos.” Talvez por isso Mendelssohn faga a distingo
entre o brilho exterior & a pura autenticidade na cultura. “A cultura (Kultur),
externamente, diz ele, chama-se polidez (Politur). Afortunada € a nagao cuja polidez €
fruto da cultura e da ilustracdo (Aufkidrung), e cujo britho exterior e delicadeza interior
tam por fundamento (Grund) a genuina autenticidade.”

A esse quadro que pode inspirar o retrocesso frente ao avango das Luzes, &
preciso contrapor a educagdo do género humano para o melhor. O homem deve ser
educado até alcancar o carater de seu género e com isso o valor e a dignidade que ihe
séo proprios. Herder acredita num papel destacado para 0s homens esclarecidos no
processo educativo da humanidade. “O divino, diz o fildsofo, em nosso género é pois a
educagdo para a humanidade. Para isto tém colaborado todos os grandes e bons
homens, legisiadores, inventores, filosofos, poetas, artistas e todo o homem nobre {...)
através da educacdo de seus filhos, da observagBo de seus deveres, por meio do
exemplo, obras, instituigbes e ensinamentos. A humanidade & o fruto de todo o esforgo
humano e, a0 mesmo tempo € a arte de nosso género.” A formagdo gerada pelo
trabatho empreendido nessa tarefa, isto €, chegar a plenitude da espécie, & uma obra
que deve ser continua e constante, além de funcionar como antidoto contra a barbérie
gerada pela falta de dignidade presente no préprio homem e a ftirania propria da
incultura. A idéla de educacdo, interligada a outros conceitos chaves da Aufklérung,

permite-nos avaliar a trajetéria humana da barbarie & realizag8io do género rumo ao

5 AMPORES], Piero. Hedonismo ¢ Exotismo; A arte de viver na época das Lwzes. Trad. de Gilson C Cardoso
de Souza, $3o Paulo, Editora da UNESP, 1996, p.32

52 MENDELSSOHN, M. Op.cit. p. 130, A inspitacio parece estar em Rousseau: “Poténcias da terra, amai 08
talentos ¢ protegel aqueles que os cultivam. Povos peliciados, culifvai-os; escravos felizes, vOs thes deveis esse
gosto delicado e fino com que vos excitais, essa dogura de cardter ¢ essa urbanidade de costumes, que tornam
1io socidvel ¢ facilitado o comércio entre vis, numa palavra: a aparéneia de todas as Vi}'tudes, ser que s
possua nenhuma delas.” ( “Discours sur les sciences et les arts™ I Ecrits Politiques. (Edition critique établie,
présentée et commentée par Gérard Mairet) Paris, Le Livre de Poche, 1992, p.26(premiére partie)A critica
aparece em fungio do engodo provocado & vista, agora um sentido emblemitico que representa wma “vitdria
sobre a noite”. A falsa virtude, por exemplo 2 delicadeza de saldo fundada no exterior € nfio na genaing
autenticidade, é criticada porque ela incita 2 ter o que ndo se tem ¢ a Sér 0 que ndo se &, quer dizer, ¢la faz
palpitar uma evidéncia mais convincente do que a verdade. E deve-se observar ainda que a falsa virtude vem
sempre acompanhada do excesso, da desmedida: “Criancices vis ¢ enfatuagdes pueris acompanhavam a
‘wreguica negligente’ e o “excesso de delicadeza’ (...} O “espirito de delicadeza’ desenvolvera nas camadas
superiores um ‘nobre ¢ fino epicurismo’, sem dirvida “honesto e decente” se comparado 808 prazeres
desbragados ¢ cadticos dos novos-ricos incultos e grosseiros. No entanto, era muito fcil passar da ‘delicadeza a
volipia, da elegincia 3 corrupglo, da sensibilidade 4 sensualidade’. * CAMPORES], P. Op. cit., p. 32, Ver
também STAROBINSKI, 1. A Invenciio da Liberdade. Trad. De Filvia M. L. Moretto. Sdo Paulo, Editora da
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p.444 e segs.
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melhor, resta-nos determinar qual é a sua fungao tedrica, sua necessidade e seus
efeifos no pensamento e nos principios ilustrados.

A proposta politica do movimento da Aufkdrung move-se portanto balizada por
um projeto pedagégico, também assumido por Kant, Com efeito, esse principio
pedagégico que rege os destinos dos Estados apesar de n&o serthe essencial, é
indispenséavel e a moralidade que brota da disciplina esmaga o querer individual num
empreendimento que nunca termina; como se a disciplina necesséria para a crianga e 0
narbaro devesse prolongar-se indefinidamente.

No entanto, quando se examina o problema da educacdo em Kant uma guestao
assume imediatamente uma lugar de destaque: como pensar & educac8o associada a
urna idéia de historia orientada por um plano da natureza ou pOr uma “Providéncia”? Q
mesmo & perguntar. qual o sentido de uma educacio moral, pois O Progresso rmo ao
melhor & garantido por elementos exteriores a0 nomem? Ora, se a filosofia da historia
kantiana tem como alvo a constituicio de uma comunidade orientada pelo direito, este
por i 86 j& é um indicativo do esclarecimento desta comunidade. O progresso rumo ao
melhor requer coragem, ousadia de ser livre, de fazer uso de seus proprios
instrumentos para a agfo inteligente que toma o nomem maior. Todavia, a comunidads
universal a ser formada, é constituida por homens cuja tendéncia revela a proximidade
ao mal, ou seja, 2 preguica e a covardia. Como pansar asta refagdo conflituosa entre o
individuo tendente ao mal e o progresso rumo ao melhor? Um dos elementos
esclarecedores do problema, € a idéia segundo a qual o homem & a “Unica criatura gue
deve ser educada’, exposta por Kant nas suas reflextes sobre a educacio. Segundo o
filsofo, a experiéncia historica prova que © progresso moral da humanidade fol
impedido ou retardado unicamente porque uma teoria ruim, em moral, foi elevada ao
primeiro planoc como principio da educag:éos“. Como ser fivre, 0 homem deve fazer uso
de suas proprias capacidades. Mas o pendor ao mal acaba por ihe conduzir &
menoridade sob a tutela de outrem. E preciso, portanto, educar-the a iiberdade, ensinar-
ihe o bom uso da mesma para sua completa destinacéo na Terra. Contudo, pode se
argumentar: a liberdade nao se aduca, porque ela ndo é um conceito da experiéncia,
mas somente uma “idéia da razéo cuja realidade objetiva & em si insondavel”. Mas &
necessario considerar também, como poder prético da razdo, a liberdade transcendental
se encontra igualmente bem delimitada, sua realidade objetiva é t&o somente um
problema que se pde a razao tedrica. Na verdade, a liberdade se manifesta atraves na
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lsi moral. Ela é a “Onica de todas as idéias da raz&o especulativa, da qual sabemos
{wissen) a possibilidade a priori sem, no entanto, discernir (einzusehen), porque ela &
condicao da fei moral, que conhecemos.”

A moral nos faz descobrir primeiramente o conceito de liberdade e impbe-no a
nGs, em outras palavras, a liberdade € positivamente a legislagao propria da razao pura
pratica, a autonomia®. & com uma educagio moral que se pode conduzir o homem &
maioridade, & autonomia, & auto-descoberta COmMao ser moral, isto &, ser cuja esséncia é
a razfo pratica. Mas importa considerar também outro ponto: se uma agdo moralmente
acertada é feita unicamente por amor ao dever, e, em consequéncia, dificil de ser posta
em pratica no atual estado da humanidade, por sua vez o processo civilizatério, cujo fim
& uma sociedade regulada pelo direifo, n&o pode dispensar a agdo tendo como alvo a
conformidade com a lei. Desta forma, a educagdo deve partir da disciplina para atingir a
moralizacdo. “as agbes por dever constituem o verdadeiro fim de toda formagéo
{Bildung) moral™ O processo educativo tem ¢ seu inicic com & disciplina, ela mesma
simplesmente negativa; € o ato pelo qual se depura o homem de sua animalidade,
obrigando-o a obedecer a regras que the sdo exteriores, porém indispensaveis para a
convivéncia . “A disciplina impede o homem de ser desviado da sua destinagso, a da
numanidade™®. Saindo da animalidade pela disciplina, que de certo modo 0 prepara
para o exercicio do direito, 0 homem persegue os deveres para com a legislacao
juridica, cujo cumprimento Somos responsaveis frente a coletividade. Esta & uma época
fundamental para o estado futuro, quando ele deve obedecer somente a si mesmo, as
leis que ele se da e por cuja observancia o homem é responsave! frente a si proprio. O
estado de fiberdade consciente, porém, anteriormente educada. A lel assume aqui ©
caréter de interdigdo, e também um caréter pedagogico.

Se @ histéria caminha da barbarie (dissipada pela educacdo disciplinar) a
comunidade, cuja Unica regra é o direito, onde se exerce a liberdade conscienta, um
plano da natureza que lhe oriente s6 pode ser encarado sob um ponto de vista
reguiativo. Caso contrario, cairiamos no campo do automatismo, uma evidente
contradiclio com a idéia de iberdade. Com a idéia de um tal plano, ndo se supde a

natureza possuindo em s mesma um conjunto de intengbes, ou ainda atuando de
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acordo com um plano preestabelecido e, desta forma, utilizando o homem enguanto
meio para a realizacao dos seus intentos.” O gue esta linguagem realista diz quando
depurada pela andlise critico-transcendental, pode ser assim formulado: se a histdria
humana for lida a partir dos fins da razdo pratica, a dispers@o cadtica dos eventos
historicos, a muitiplicidade desordenada dos intentos particulares que atuam como
motivos determinantes das acBes dos individuos, tudo isto encontra o seu principio de
unidade num fim que, sendo embora um fim natural, porque decorre do jogo mecanico
das inclinacbes e dos interesses da natureza humana, pode no entanto subsumir-se sob
aidéia de liberdade . O plano da natureza nfo & um principio constitutivo para a ciéncia
historica, entendida como cidncia empirica, mas uma norma para a reflexéo filoséfica
sobre a histéria, nela visando detectar uma afinidade com os interesses supremos da
razdo. Neste rumo, a filosofia da histdria em Kant ndo admite leis histdricas. O
progresso da humanidade n&o resulta de uma lei cientifica determinando
completamente a totalidade de seu caminhar, Ele é, antes de tudo, um “tecido de alos
ivres™®, Ele resulta de um processo de educacdo permanente admitindo reformas
indefinidas rumo ao melhor, ao moraimente bom. Se pensarmos algum determinismo na
filosofia da histdria kantiana, este & o “determinismo da liberdade™ o homem deve
cumprir na historia a sua destinagdo como ser moral. Aqui também & descartada a idéia
de "Providéncia” atuando de forma direta na historia.

Assim como um plano ga natureza ndo toma 0% mesmos coniomos assumidos
pela esfera estritamente biologica, a idéia de Providéncia & deslocada de seu eixo
arteriormente teoldgico. Ela € incluida numa filosofia da esperanca, que nao permite ©
des&nimo frente aos acontecimentos cadticos da historia, mas impulsiona o homem em
husca do melhor. Reformulando a idéia providencial, Kant resguarda-se contra uma
recaida na teologia da histéria, ¢ reafirma um dos pontos centrais de sua antropologia,
a saber, o homem é livre e somente ele é encarregado do seu futuro. A razdo ordena
esperar o melhor para a espécie, e a Providéncia assume um carater imporiante neste
decreto, como idéia coadjuvante para 0 homem, no sentido de ndo deixa-io esmorecer
no percurso. Quando o homem n&o mais espera tao s6 para si, mas também em visia
das geragdes futuras, a esperanga se associa a responsabilidade, pois 0 outro passa a
ser encarado como fim e n3o mais como meio.

% Sobre este ponto ver: ALVES, Pedro M. 5. “Do Primado o Pratico 4 Filosofia da Historia”, In: CARMO
FERREIRA, M. I ¢ RIBEIRO, L. Religido, Historia ¢ Razdo: da Auflcirung ao Romauntismeo. Lisboa, Edigbes
Colibri, 1994, p. 1603
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Desta forma, um projeto educativo compativel com a histGria humana néo s6 e
possivel como desejavel. O homem ndo sendo um agente passivo, a sua historia &
construgdo da liberdade, cujo mérito cabe exclusivamente a ele proprio. Educagéo e
histéria assumem, portanto, um vinculo estreito. Embora o processo educativo (no seu
inicio relativamente facit de realizar) comece com o individuo, ele s6 tem real sentido
quando encarado pelo prisma da espécie humana. O individuo, de modo isolado, vé as
suas tendéncias ao mal em pleno desenvolvimento, & preciso disciplina-io. Inserida no
contexto da espécie, a educago reclama mais esforco, porém é mais eficaz pois
garante que o conjunto das liverdades individuais néo seja um aglomerado, e sim uma
comunidade regulada pelo direito, a humanidade de fato: “No homem, a destinagdo
natural do individuo & diferente da destinagBio da espécie. Nos oufros animais, o
individuo atinge sua destinagéo. No homem, é a espécie somente que atinge a inteira
destinacdo da natureza humana. Pois a espécie deve, pelo seu esforgo, afastar-se da
natureza bruta para se educar ao longo de numerosas geragles rumo ac seu
aperfeigoamento, e, se & verdade que encontram-se na natureza as disposi¢bes para
este fim, compreende-se 0 progresso Como obra do propric homem, por conseguinte,
da ordem do artificio; assim, ele n&o pode ser produto do individuo mas somente da
espécie. O homem n&o é feito para 0 gozo da felicidade, mas para o desenvolvimento
de todos os talentos.

Ele pertence, por um lado, ao mundo animal e, nesta medida, a natureza nao faz
nenhuma excecao em seu favor. Ele experimenta as necessidades oriundas da forne,
do conforto, do sexo e, na vida, deve pagar seu tributo a0 reino animal, bem como na
morte, 20 reino vegetal. Por outro 1ado, ¢ homem também pertence & ordem ética e &
chamado a construir em si mesmo wma pessoa moral que ranscende a animalidade.’

A filosofia moral de Kant recusa 0 pessimismo dos que ndo esperam nada de
bom da histéria, mas ndo aceita ¢ ofimismo de quem vé a histdria como imediato
conjunto guiado pela intengéo moral, Se Kant reconhece no individuo uma tendéncia ao
mal. o filésofo também encoraja-se frente ao progresso da espécie. Esta ambiguidade
presente na filosofia prética kantiana, permite-nos encarar as arbicdes de sua filosofia
da histéria a partir de um prisma, digamos, guiado pela prudéncia, contra as grandes
totalizacdes que encontramos nas reflextes sobre a histéria. A idéia de historia em Kant

& antes de tudo um principio de interpretacao, um principio hermenéutico @ ndo uma lei

2 SOYARD-FABRE, Simone. La Philosophie du Droit de Kant. Paris , Yrin, 1996, p. 46
8K ANT, 1. Ref 1521
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cientifica, experimentavel objetivamente; ela ndo comporta leis do desenvolvimento da
histéria, mas um principio regulador que nos permite pensé-la de modo a the conferir um
sentido. Sendo assim, Kant se afasta, embora concorde em varios pontos, com a idéia
de progresso das Luzes. Antes mesmo de ser um fiel seguidor, ou um simples herdeiro,
ele & um critico do seu século, no sentido de nfo aceitar o lugar comum da época: 0
nomem tem poderes desmesurados, € por compreender o século XVIIl como uma etapa
em direcdo &s Luzes. Nao se vive ainda uma época esclarecida, mas de
esclarecimento, onde a critica é eficaz contra os arroubos otimistas que esquecem 08
limites do humano. Para a histéria futura, s6 € possivel pensarum plano a ser seguido:
uma historia de homens livres jamais sera previsivel inteiramente. A prova dessa
relagdo nem sempre uniforme Como o seu século é a sua filosofia da histdria. Se por um
iado nosso filosofo acredita que a humanidade € capaz de progredir e a historia da
civilizac8o nos fornece provas desta disposicdo; por autro, néo & possivel coloca-io lado
a lado com outras filosofias da histéria tipicamente esclarecidas  como as de
7 Alembert e Condorcet, ou mesmo com filosofias posteriores como a de Marx. Kant
acredita no mal radical. Contra uma absolutizag8o, o fildsofo de Konigsberg propbe a
critica, isto &, uma eterna busca dos limites e possibifidades humanos, e recusa as
compreencbes unilateraimente naturalistas, deterministas e “otimistas” do progresso.
Por (ltimo & preciso dizer que, se busco neste trabalho correlacionar filosofia da
histéria & educacio em Kant, isto néo significa colocar este dlimo elemento enquanio
panacéia do progresso humano. Antes de qualquer coisa quero indicar qual & o seu
lugar frente a outros elementos {(Aufkidrung, o direito, etc.) que estruturam a filosofia da
histéria em Kant. impossivel analisar a filosofia kantiana da educac8o sem o aparato
critico, definido acima. No pensamento kantiano a educacdo tem limites precisos e nao
representa uma formula magica para resolver os problernas humanos. Ela &€ mais um
slemenio na problematizacio da idéia do percurso do homem em rumao ao bem moral.
Quando encontramos nos seus texios expressbes do tipo: "a educacdo € o grande
segredo da perfeicao humana’, elas devem ser analisadas em correlagdo com outras
categorias, sem as quais a idéia pedagogica de Kant permanece uma simples utopia

como tantas outras da histdria da educagao.

No primeiro capitulo, analiso alguns elementos da concepcac moderna de
historia, entendida como forga racional capaz de exercer sobre s individuos um poder

de coesdo. E, assim, posteriormente, ver comao Kant emerge na condigac de figura
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representativa deste contexto, ndo s6 porque abraga esta idéia e tomna-se legitimo
herdeiro e intérprete das Luzes , mas também porque ele consegue imprimir a filosofia
da histdria, a partir das bases modemnas, um aspecto suf generis ao cotrelaciona-la a
sua filosofia pratica e a educagio.

Caracterizo a modernidade a partir de Hegel e de cutros autores, no sentido de
esclarecer alguns pontos em tormo dos quais ela gravita, principalmente quando assume
uma preocupaco com a histéria. Verifico tambem como € estabelecida a relacio entre
histdria e natureza, como 0s estudos scbre ela assumem um carater laico e tomam-se
critéric avaliador das investigacdes historicas. Finalmente escolho trés visGes sobre a
histéria (Bossuet, Voltaire e Hume) que, nBo s6 influenciam de uma forma ou de outra a
fitosofia da histéria kantiana, mas ainda revelam-se extremamente significativas quando
falamos da diversidade e da fecundidade do pensamento do século XVIIl.

Em seguida, exponho como Kant se relaciona e concebe 0 movimento da
Aufkizrung (umn dos emblemas da modernidade). Discuto este movimento como uma
construcdo intelectual do século XVHI, tendo em vista as particularidades das respostas
fornecidas pelos filosofos ilustrados, aos problemas suscitados no seio da Aufkiarung.
Isto demonstrara ndo s6 uma grande diversidade de opinides, mas também aglutinara
alguns elementos que norteardo os ideais esclarecidos. O capitulo mostra ainda alguns
aspectos importantes da caracterizac@io kantiana da Aufklarung, tais como a
Offentiichkeit, a autonomia e uma filosofia da educagao para a esperanca.

Neste sentido, o capitulo seguinte mostra que as aproximacles e distancias
estabelecidas por Kant, em relagéo & modemidade, viabilizam uma idéia original de
historia, cujo ndcleo reside nos conceitos de fé e esperanca: a histéria néo € uma
ciéncia, nem tampouco segue seus parametros. Neste capitulo € no préximo, estudo a
peculiaridade que os dois temas, aliados a providéncia, assumem na filosofia da historia
kantiana. Comparo-os com a tradigdo teoldgica de interpretagéo da trajetdria humana e,
por fim, busco mosirar que, apesar dos inUmeros pontos de tensdo e amiguidade
presentes na filosofia da historia de Kant, ele reserva um papel destacado para a
educagio e para a esperanca na especie rumo o melhor, apesar do mal radical.

Gostaria ainda de observar, que a avenida principal desta tese é o papel
destacado da esperanca na filosofia da historia. Inevitavelmente, a esperanca em Kant,
gata atrelada a outros temas, com a educagéo, a politica  a religido. Em especial, este
Gitimo tema possul, no meu trabalho, um tratamento nem sempre usual, colocando-se
em desacordo com alguns intérpretes da filosofia kantiana. Apesar das observagdes
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cautelosas dos ieitores integrantes da minha banca de exame de qualificag&o, insisto na
abordagem original, procurandc mais uma vez o debate em tomo das minhas

propostas especulativas.



CAPITULO | - Hist6ria e Pensamento llustrado

1. "Novos tempos’: alguns prismas da modernidade.

No Prefacio & Fenomenologia do Esplrito, Hegel anuncia: “Nao é dificil ver que 0
nosso tempo é um tempo de nascimento e de transicdo para um novo periodo. O
espirito rompeu com 0 mundo de seu existir e do seu representar gue durou até agora
e, no trabalho de sua transformagao, estd para afundar este mundo no passado. Na
verdade, o Espirito nunca esta em estado de repouso, mas & concebido sempre num
movimento ;magressi\m.”62 Aqui Hegel propde o "novo mundo” modermo, aberto ao
futuro. No entanto, este nao tem, a exemplo do recém-nascido, uma efetividade
{Wirkiichkeit) acabada. O comego do noveo Espirito @ 0 resultado de um amplo
revolvimento de muiitiplas formas de cultura, a recompensa de um intinerario SiNUOSC &
complicado e, do mesmo modo, de um esforgo ndo menos arduo e penoso. A
modernidade @ fruto de um trabatho que tem suas origens em outros tempos, mas ,
sspecialmente, ela € porta para o futuro. *A ldade Moderna confere a todo © passado
uma gualidade de historia universal {...) o diagnéstico dos novos tempos e a andlise das
eras passadas estdo em matua relacdo.”® A isso corresponde a nova experiéncia do
progredir e da aceleragao dos acontecimentos histéricos, e, tambem, a compreensao da
simultaneidade cronolégica de desenvolvimentos nao simultaneos. “E entdo que se cria
a representagio da histéria como um processo homogéneo gerador de problemas; 0
tempo passa simultaneamente a ser concebido como um meio escasso para resolver 08
problemas que vao surgindo, ou seja, passa a ser sentido como presséo do tempo.**

82 yEGEL, G.W.F, © Phinomenologie des Geistes™(Vorrede). I Werke (Vo0l.3). Frankfurt am Main,
Suhrkamp Verlag, 1986, p.18. Vera tradugio de Jean Hyppolite: Phénoménologie de 1" Esprit. Paris, Aubier,
1992, p.12

& wOSELLECK, R. “Neuzeit”, In: Verganpene Zukunft. Frankfurt am Main, 1979, p.314

#1d, ibid., p.327
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Alguns desses problemas impostos pela historia ac mundo moderno séo alvo das
consideracdes que seguem.*

Para Hegel, a modernidade é regida pelo principio de auto-relagéo por ele
denominado subjetividade: “O principio do mundo moderno, em geral, € a liberdade da
subjetividade, segundo este principic todos os aspectos essenciais patentes na
totalidade espiritual (geistigen Totalitsf) encaminham-se para anuir aos seus direitos.”
A forma concreta do pensamento se manifesta essencialmente no pensamento
subjetive com a reflexdic do ser denfro de si e o pensamento surge com uma forca
propria e independente. Antes, o espirito projetado sobre o exterior se fazia valer de
campos nos quais cobrava consciéncia de si, como a religido ou a chamada filosofia
popular. Nos séculos XVI e XVl reaparece a verdadeira filosofia, a verdade como
verdade e o homem infinitamente livre no pensamento esforga-se por compreender a si
préprio e & natureza recolhendo o presente da raz&o, a esséncia, a lei geral. “O principio
da filosofia moderna ndo &, portanto, um pensamento espontaneo e sem travas, posto
que tem diante de seus olhos a contraposigao entre o pensamento e a natureza como
uma contraposicio consciente. Espirito @ natureza, pensamento e ser, 880 0s dois lados
infinitos da idéia, a gual sé pode manifestar-se verdadeiramente quando seus lados
sejam captados por si mesmos em sua abstragéo e totalidade.”” O principio da
subjetividade deve, por conseguinte, abarcar todos os setores da “vida modema”; a
moral, a sociedade. o Estado, etc. O direito da particularidade do sujeito sentir-se
satisfeito ou, o que & o mesmo, o direito da liberdade subjetiva, constitui o ponto critico e
central que diferencia a antiguidade da epoca modemna. Este direito, na sua infinitude,
foi expresso pelo Cristianismo e estabslecido como principio universal e efetivo de uma
nova interpretacdo do mundo. Entre os aspectos que ihe s&o mais particulares estdo 0
amor, o principio roméntico, a busca da etema hem-aventuranca do individuo, etc,
depois, a moralidade, a consciéncia e as demais formas que em parte apresentam-se
comao principios da sociedade civil, momentos da constituicdo politica, e, em parte, se
manifestam na histéria em geral, em particular na histéria da arle | da ciéncia e da

5 A ssumo, neste capitulo, 2 caracterizacio que Hegel faz da modernidade e sigo-a preferencialmente. Eston
ciente, no entanto, das suas oposicdes ao pensamento kantiano ¢ das criticas ao seu panlogismo feitas, por
sxemplo, por Max Weber { Ver “Die *Objektivitit nnd Sozialwissenschafilicher und Sozialpolitischer
Frkenntniss”, In: Gesammelte Aufsiize zut Wissenschafilehre. Titbingen, 1973) Contudo, ¢ preciso reconhecer
com Habermas, que Hegel foi o primeiro fildsofe a desenvolver um conceito preciso de modernidade. CE
HABERMAS, §. Der philosophische Diskurs der Moderne, Frankfurt am Main, Suhrkamp, 1985, p.13

5 UEGEL.G.W.F, “Grundlinien der Philosophie des Rechts . In; Werke, {Vol. Ty, p.439.

 EGEL.G.W.F. “Vorlesung ber die Geschichte der Philosophie (Neuere Phijosophiey”. In: Werke. (Vol. 20), p.63
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filosofia.® Como se vé, pensamento e liberdade explicam-se atraves das mesmas
fontes: o homem mesmo, a natureza e a histéria. Deve-se marcar que temos a historia
& a natureza orientadas ndo mais por aspectos exieriores ao propriamente humano.
Ora, neste sentido é possivel considerar os problemas da natureza e 0s da historia de
uma unidade, na qual j& ndo é possivel examinar os elementos isoladamente sem a
devida coesao™, mas identificar suas articulagdes centrais e conecta-las.

Hegel procura ainda delimitar outros “problemas com 0s guais se preocupam os
novos tempos.””® Isto toma a forma, na pena do filésofo, de contraposicGes. A primeira €
& idéia de Deus e seu ser e o problema disto decorrente: deduzir do pensamento a
existéncia de Deus, enquanto espirito puro. E ambos os lados devem ser captados pelo
pensamento como unidade que € em si e para si. A segunda forma de contraposigéo e
a do bem & mal, a contraposico enfre o ser para si da vontade e o positivo em geral.
Em outras palavras trata-se de conhecer a ongem do mal e da elaboragéo de uma
teodicéia. O mal & pura e simplesmente o oufro, o negativo de Deus. Sendo Deus
infinitamente sabio e bom, Todo-Poderoso enfim, se Deus &, 0 mal acha-se em
contradicdo com Ele. Tenta-se conciliar por todos os meios esta contradi¢dio. Por Gitmo,
a contraposicio da liberdade humana e & necessidade . O individuo ndo opera por
impulsos recebidos de nenhuma outra parte, a ndo ser que se ache determinado pura €
simplesmente por si mesmo, sendo, com isso, o principio absoluto de suas proprias
determinacbes: na Eu, no “si mesmo”, reside a instancia decisiva, de ultimo
recurso.Uma idéia de liberdade que se fundamente de mado decisivo no individuo,
anconira-se em contradicio com a ideia de Deus, COMO O absolutamente determinante,
e sua ingeréncia no mundo como Paoder Providencial. Além disso, a liberdade humana
acha-se em contradicdo com a necessidade como determinabilidade natural. O homem
depende da natureza e tanto a sua natureza exterior como interior s&o, para ele,
necessidade que se ope a liberdade. Esta contraposicao entre liberdade do homem e
necessidade da natureza reveste-se, ainda, de um aspecto mais preciso: a comunidade
da alma e do Corpo, O Commercium animi cum corpore, ou seja, a comunidade na qual a
alma se apresenta como o simples, 0 ideal, o livre; @ 0 corpo como 0 compiexo, O
material, 6 necessario. £stas questdes ocupam o interesse da ciéncia moderna e séo de

um tipo distinto daquelas com as quais se prepcupavam a filosofia antiga. A diferenca

 IEGEL G WF. Grundlinien der Philosophie des Rechts. # 124

® Yer por exemplo HEGEL,G.WEF. “Enzyklopadie der philosophischen wissenschafien.” In: Werke. (Vol. 10), p.347.
#548

" 1TEGEL, G W.F. Geschichte der Philosophie. p.66 ¢ segs.
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reside no fato de que, para os modernos existe a consciéncia da contraposicio .
Contraposicio que existia tambem, de modo evidente, nos objetos de andlise dos
filbsofos antigos, porém sem que estes tivessem consciéncia dela. Essa idéia de uma
ciéncia modema completamente deslocada em seus interesses daquilo que povoava a
atencao da filosofia antiga, j& aparecia em Hume.

A consciéneia foi obnubilada, segundo Hume, pela supersticio, que tomou 0
pensamento antigo uma espécie de infancia da filosofia, no sentido de ter
potencialmente os germes da maturidade mas que n&o consegquiu separar-se da atitude
ingénua prépria do infante. “Mas, diz o filésofo escocks, entre todos 0s exemplos pelos
quais se pode verificar que os peripatéticos foram guiados pelos pendores triviais da
imaginagdo, ndo existe um mais significativo que suas simpatias, suas antipatias e seu
horror do vazio . A natureza humana possui uma expressiva inclinacao para amprestar
aos objetos exteriores as emogbes que ela observa em si propria e para encontrar em
todo lugar as idéias que the s&o mais familiares. Tal inclinagdo, & verdade, ndo resiste a
um pouco de reflexdo, e s0 encontra lugar entre as criangas, os poetas e os filosofos
antigos. Ela aparece nas criangas no desejo que elas tém de bater nas pedras nas
quais tropegam, nos poetas, na perspicacia que eles colocam na personificagao de
todas as coisas, e nos filosofos antigos sob a forma de ficgles, antipatias & simpatias.
NGs devemnos perdoar as criangas por causa de sua idade, os poetas porque fazem do
seguir cegamente as inspiragoes de suas fantasias a sua profissBo: porem, que
desculpa encontraremos para justificar nos fildsofos tho insigne fraqueza?”” Poetas,
criancas e filésofos s80 aqui propositadamente comparados. O que os nivela &€ uma
compreensao ingénua do mundo desprovida de qualquer elemento cético. A natureza
& percebida peios antigos como uniformidade que pode ser explicada a partir de ficgGes
tidas como raciocinios acabados. “As opiniGes dos filbsofos antigos, suas ficgbes de
substancia e acidente, seus raciocinios acerca das formas substanciais e as qualidades
ocultas, $80 como 08 espectros na escuriddo e derivam de principios gue, se entre eles
apresentam algo em comum, Nnao s30 universais nem tampouco inevitdveis para a
natureza humana, A filosofia modemna pretende ser inteiramente isenta deste defeito e
proceder somente de acordo com principios sofidos, permanentes & estdveis da
imaginacgdo, Saber quais motivos fundam esta pretenséo, tal deve ser agora o sujeito

de nossa investigacdo.””” Voltemos a Hegel,

" FUME, D, A Treatise of Fuman Natuse. London, At the Clarenden Oxford Press, 1985, p224
14, ibid., p. 226
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Um dos Gltimos aspectos assinalados por ele na caracteristica da modernidade,
diz respeito ao seu agente maximo: o filbsofo. Em outras palavras passamos a ter em
mira o aspecto histérico-externo das circunstancias da vida dos fildsofos. Salta a vista
que o0s pensadores modemos vivem em condigbes completamente distintas daguelas
em gue viviam os filésofos dos fempos antigos. Era dito: um fildsofo deve viver tal como
ensina, depreciar o mundo & manter-se & margem dele. Com efeito, assim o fizeram os
filbsofos antigos. Isto formece uma grande forga plastica as suas individualidades, “ja
que nelas a meta interior da filosofia influi também, ndo poucas vezes, nas condigbes
externas da vida e situacéo social dos filésofos. O objeto de seu conhecimento nao era
outro Que © chegar a compreender o universo pela via do pensamento; procuravam em
geral manter-se & margem da concatenacéo do mundo, repudiando muitas coisas deste
(...} os fildsofos antigos viviam exclusivamente para a idéia sem deixar-se arrastar por
coisas que nao respondiam ao interesse de seu pensamento. 73 Assim, & que 0S
primeiros filosofos viviam de um modo muito singular, frequentando ambientes e
procurando as condigbes de vida que melhor se coadunassem a sua filosofia.
Procuravam manter-se independentes e por vezes a margem das relacOes da vida
social e, neste sentido, poder-se-ia comparé-los aos monges que renunciam aos bens
temporais.”

Contrariamente, o panorama da modemnidade nac encarna uma classe de
sndividuos -filésofos” que se mantém a parte do ‘mundo’. As muralhas gue 08
separavam do resto da sociedade, diz Hegel, cairam por terra; 08 fitosofos agora néoc
$30 monges, vivem rno mundo ¢ dele tomam parte. Vivem sujeitos as condigbes da vida
civil, ocupam postos e desempenham cargos piiblicos. E quando s&o simples
particulares, sua posicgo ndo 08 isola tampouco do resto da sociedade. Vivem

™ EGEL G.W.F. Geschichte der Philosophie. p.71.Deve-se fazer men¢ao , com Mauzi, gue j& no séoulo XV & figura
do fildsof deixaré para trs seu sentido tradicional de homem unicamente especulativo e assurmrd doravante seu novo
sentido de homem social. O filésofe aparecia como um solitério, por vezes misantropo ¢ desprovido de austeridade.
Contratiamente, o filisofo moderno ndo sepera a wvids da especulagiio; e sua filosofia serd uma “moral universal” ¢ um
“gisterna da natureze”. Cf. MAUZL, Robert. 1 Tdée du Bonheur dang la Littérature et la Pensée Frangaises au XVIile,
Gitele. Paris, Albin Michel, 1994, p.239

™ Hegel esta se referindo provavelmente 20 grupo ligado aos primérdios da filosofia, quando esta amda enconira-se
assooiads & mitologia e ao ascetismo, ¢ os filésofos apresentavam-se comao figuras semilendérias. Alguns achavam-se
estreitamente associados 4 lends de Pitdgoras, considerado fundador da “primeira seita filoséfica, "0 seu génerc de
vida, & sua investigagBo, a sua superioridade espiniual colocava-os & margem da humanidade vulgar. Que os primeiros
filésofos se apresentem com um modo de vida singular & superior, nio s0 ¢ o tema que Platdo busca desenvolver,
particularmente para relaciona-lo, no Fédon, com uma disciplina ascética, mas também ¢ wma realidade quando se
observa 2 hostilidads 20 meto social nutrida por agueles. Basts penisar em Herdclito, por exemplo, com seu isclamente
atisop, para dar-se conta desse estils de vida bastante particular. Para um methor alargamento do tema ver ¢ proprio
Hegel nas LigOes sobre Histéria da Filosofia (Capitulos dedicados & filosofia antiga), e também GERNET, L.
Axntropalogia de Ja Grecia Anftigug. Trad. de B. M. Carrillo. Madrid, Taurus, 1980, p.355 e segs.
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integrados ao presente, ao mundo, entrelagados com a marcha & o desenvolvimento
deste. O exterior reconcilia-se consigo mesmo de tal modo que o interior € o exterior
nodem conviver, mantendo-se ao mesmo tempo independentes entre si. Com efeito, a
vida converte-se em algo ensinado, uniforme, coerente; liga-se as condigbes dadas
exteriormente e nao pode apresentar-se numa forma peculiar.”

A vida torma-se coerente e uniforme porque resulta de um processo educativo,
ao gual a modemidade sabe atribuir o devido reconhecimento, identificando na
educacdo um problema gue exige uma resposta modema. O bindmio Progresso-
Educacio é fundamental para entender o projeto modemo de homem. A educagio
refere-se aos sujeitos singulares e sua tarefa (ou seu objeto) & que o espirito universal
adguira existéncia nos particulares. Na visao do espirito enquanto tal, este e
contemplado como se educado ou formado em seu conceito e suas manifestacdes sio
consideradas como os momentos de sua propria produgdo, de seu unir-se consigo
mesmo; processo por meio do qual o espirito se faz espirito real. O individuo singular
deve também percorrer os degraus da cultura do aspirito universal segundo o seu
contetido, mas na condicéo de figuras j4 abandonadas pelo espirito, como 0s passos de
um caminho ja aberto e aplainado. “Vemos, assim, no campo dos conhecimentos que
no passado ocupou o espirito amadurecido dos homens, que eles foram rebaixados ao
nivel dos conhecimentos, exercicios ou mesmo jogos proprios da infancia, e assim se
reconhecera no progresso pedagogico (pddagogischen Fortschreifen) , projetada como
urn perfil a histéria da cultura(Bildung) universal.””® O problema que se coloca agui ndo é
propriamente o da histéria do mundo, mas o problema da educacfo do individuo
singular que deve formar-se, através do saber oriundo das experiéncias que lhe sao
propostas, e & especie.

A passagem do singuiar para o universal realiza-se na histéria, & a modemidade
& um momento privilegiado desta mudanca. Nao mais a introspecgdo singular dos
antigos mas a universalizago, cujo emblema eloquente pode ser identificado ao Estado
modermno, fruto de um progresso pedagdgico { agora pensado pelo filosofo). Esta idéia
pode ser compreendida melhor se considerarmos a excepcionalidade da tarefa
pedagogica, respaldada pela concepcdo de Estado modemo, diferindo de uma
padagogia que tivesse por objetivo simplesmente a insergao do homem no ethos. O

Estado € o resuitado da violéncia contra a barbarie e a ignorancia, ou seja, de uma

* HEGEL, G.W.F. Qeschichte der Pilosophie, p.72 - 73
% UEGEL, G.W F. Phanomenologie des Geistes. p. 32. Trad. p.26
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vicléncia pedagdgica. Contudo, embora ele tambeém possa nascer da violéncia, ela néo
& seu fundamento; a producéo da violéncia trouxe apenas & existéncia uma coisa que &
legitima em-si e para-si, isto &, as leis, a constitui¢&o. “A luta (der Kampf) pelo
reconhecimento e submissdo a um senhor € o fendmenc do qual surgiu a vida em
comum dos homens - um comeco dos Estados. A violéncia { die Gewalf) que, nesse
fendmeno é fundamento (Grund), ndo &, porém, o fundamento do direito; & apenas o
momento necessario e legitimo na passagem que leva, do estado de imerséo na
consciéneia de si no desejo e na singularidade, para o estado da consciéncia de si
universal. Tal violéncia é o comego extemo ou fenomenal dos Estados, ndo seu
principio substancial””” Com efeito, a violéncia aparece como elemento impulsionador
da formacio do Estado, revestindo-se, por isso, de um carater positivo, devido ao seu
aspecto pedagdgico. O vinculo entre pedagogia e Estado assume assim uma fungéo
estratégica para se compreender a significagdo ético-politica do pensamento modemo.
Pois o espirito de um povo, alma de todas as figuras da vida ética, se organiza e se
constitui no e como Estado {cuja expresséo pode ser percebida no sentimento de
patriotismo}, de maneira que @ educacao, entendida como formag2o total que realiza no
individuo a universalidade concreta de sua esséncia, pela instrucdo (Erziehung), o
cultivo {Bildung) e a disciplina (Zucht), tem seu lugar completo e constante no Estado: “a
cultura (Bildung) e o florescimento das ciéncias s&o um dos momentos essenciais da
vida do Estado ele mesmo.”” Segundo Hegel, o Estado € o fim universal da educacdo e
as diversas figuras onde ele se pressupde primeiramente, pois se coloca em seu
sanfido verdadeiro, sdo 0 signo dos processos educativos particutares. A familia, a
sociedade civil @ o Estado colaboram na tarefa geral da Educagdo segundo suas
respectivas significagdes como produtos do universal concreto e da vida ética. “Os filhos
tam o direito de ser alimentados e educados acima dos bens coletivos da familia. O
direito dos pais aos servigos dos filhos funda-se sobre o interesse coletivo do cuidado
da familia em geral, e a isto se limita. Do mesmo modo o direito dos progenitores sobre
o arpitrio (Wiftkar) dos filhos ¢ determinado pelo objetivo de os manter dentro da
disciplina e de os educar. A finalidade das punicdes nfo € a justica como tal, ela & de
natureza subjetiva, diz respeito a moralidade abstrata, € a intimidagao de uma liberdade

7 HEGEL, G.W.F. Enzykiopadie. # 433
™ WHGEL, G.WF. “Konzept der Rede beim Antritt des philosophischen Leframtes an der Universitat Berlin.

22.0kt. 1818, In: Enzyklopadie, p.400
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ainda em desenvolvimento na natureza, e elas tendem a resgatar o que existe na
consciéncia das criangas e na sua vontade (Willen)."™

A primeira impress&o gue se tem é que a forma antiga de preparar o homem fivre
é mais atraente do que uma disciplina ,muitas vezes aterrorizadora. A pedagogia
moderna propde-se a formar uma vontade individual livre, um cidaddo que sera sujeito
ético. Esse projeto seria sem sentido se aplicado ao contexto da pedagogia antiga, no
aqual, mesmo quando se pensava o homem enquanio ndo-cidadao, isto &, na familia, por
exemplo no mundo romano, o individuo s6 podia sé-io na medida em que ja era visado
como singularidade apagada. A educagdo para o universal ndo pode ser vista como
uma “informacgéo do individuo®, adequada “para 0 individuo”. Ao contrério ela & invasdo
pela forma ética. Por isso, a violéncia pedagégica funciona como aboligéo do ser
negativo da crianga. E, mais importante: Hegel percebe que ¢ tipo “moderno” de
dominio politico estava em condigbes de suprimir a imediatez sem, com isso, anular o
individuo. E, para tanto, um sélido projeto pedagogico que transforma o individuo numa
instancia ética original tem que ser a base daquela dominacio. "Agora, a pedagogia néo
diz mais respeito @ um embriao, que amadurecera como cidadéo ético - porem a um
candidato 3 autonomia que deve suscitar, por enquanto, uma desconfianga proporcional
a conflanga que mais tarde nele deporemos - um sujeito teimoso cuja ‘vontade propria’
teramos que combater sem tréguas.”e’“ Neste sentido, ndo ha nenhum paradoxo no
aspacto autoritario dessa pedagogia, pois educar para a liberdade & esmagar o Si
natural, ou seja, a condigio do reconhecimento do sujeito em sua singuiaridade. A
tomada de consciéncia do caréter progressivo da civilizagao implica n&o somente a
realizacio de um certo nimero de condigbes histéricas, mas também uma educacdo da
vontade e o estabelecimento de uma relagéio particular do homem no mundo no qual ele
vive. A leitura do real é sofidaria de uma apreciagéo do real.

Por fim, resta um ponto a ser observado acerca do filésofo modemo e o Estado,
na drea pedagbgica. Aquele ndo somente pensa a questdo Estado, mas € funcionario
puiblico, muitas vezes é professor. Kant, Fichte, Schelling & o proprio Hegel, para citar
somente alguns, foram professores universitarios. Os fildsofos ndo se acham
organizados como oufrora 0§ mMonges, eles estao inseridos no torvelinho social, séo
dedicados ao ensino e & vida universitéria® O ambiente universitério & o local por

® UBGEL, G W.F. Grundlinien der Philosophic des Rechis . #174

" | FRRUN, G. O Avesso da Dialética, Trad. de Renato Janine Ribeiro. S0 Paulo, Companhia das Letras, 1988,
p.163 - 70
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exceléncia do uso plblico da razdo. Nele a ciéncia recebe um fratamento racional,
sistemético e especializado de um funciondric preparado para isso: “Escolas superiores,
de todas as espécies, inclusive algumas superficialmente semelhantes as nossas
Universidades ou, pelo menos, &s nossas Academias, existiram alhures (China, Islao).
Mas, um tratamento racional, sistematico e especializado da ciéncia por especialistas
treinados, em um sentido que se aproximasse de seu atual papel de dominancia na
cultura contemporanea, $6 existiu no Ocidente. Isto & verdade, principalmente, no qua
se refere ao funciondrio especializado, base do Estade Modemo e da modermna
economia ocidental. Dele sd se encontram sugestfes, que em parte alguma e em
nenhum sentido foram t8o essenciais & ordem social como ele o é no QOcidenta.
Naturaimente o “funcionario’, mesmo o especializado, é figura muito antiga nas mais
diversas cuituras. Mas, pais & tempo algum experimentaram jamais, no mesmo sentido
que o moderno Ocidente, a absoluta e completa dependéncia de toda a sua existéncia,
das condictes politicas, técnicas e econdmicas de sua vida, de uma organizagdo de
funcionarios especialmente treinados, funcionarios técnica, comercial e, acima de tudo,
juridicamente treinados, detentores das mais importantes fungbes cotidianas na vida
social.”®

Cabe também observar que a idéia moderna de um progresso pedagogico vem
acompanhada de uma outra, 0 progresso cientifico. A natureza, dominada pelo homem,
& fonte inesgotavel de recursos: “Ciéncia e poder do homem coincidem, uma vez gue,
sendo a causa ignorada, frusta-se o efeito. Pois a natureza ndo se vence, sendo
guando se the obedece. E o que & contemplagio apresenta-se COMO causa & a regra na
pratica.”™ A obediéncia 2 natureza se da pela investigaco de suas regras, de suas leis
e, para isso, hé que aplicar-se 0 método correto, ¢ que recoihe os axiomas dos dados
dos sentidos e particulares, ascendendo continua e gradualmente até atingir, em Gitimo
lugar, os principios de maxima generalidade. Este, de acordo com Bacon, &€ ©
verdadeiro caminho e, ac mesmo tempo, uma especie de antidoto contra os idolos e
nogdes falsas que ocupam o intelecto humano e nele se acham implantados obstruindo
o acesso 4 verdade, a instauracfo da ciéncia e © seu pragresso.“ Com iss0o, 0 autor do
Novum Organum instala um novo método de apreensdo do conhecimento clentifico, e

danuncia os obstaculos que impedem o futuro, aos olhos dele promissor, da ciéncia: ‘o

¥ WEBER, Max. Op. eit. p.3

2 BACON, F_Novum Organon Trad. de José Aluysio Reis de Andrade. 880 Paulo, Abril Cultural, 1988, p. 14
{Aforisme I, (Coleglio “Os Pensadores™)
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que se tem constituido, de longe, no maior obstaculo ao progresso das ciéncias e a
propens&o para novas tarefas e para a abertura de novas provincias do saber e 0
desinteresse dos homens e a suposi¢do de sua impossibilidade. Os homens prudentes
& seyeros nesse terreno, mostram-se desconfiados, levando em conta: a obscuridade
da natureza, a brevidade da vida, as falacias dos sentidos, a fragilidade do juizo, as
dificuidades dos experimentos e dificuldades semethantes. Supdem existir, atraveés das
revolugdes do tempo e das idades do mundo, um certo fluxo e refluxo das ciéncias; em
certas épocas crescem e florescem; em outras declinam € definham, como se depois de
um certo grau e estado ndo pudessem ir aiém. Se alguém espera ou promete algo
maior, & acusado como espirito descontrolado e imaturo e diz-se gue em tais iniciativas
o inicio é risonho, 4rduo o andamento e confusa a conciusao. E, como essa sorte de
ponderagbes acodem faciimente aos homens graves e de juizo superior, devemos nos
prevenir para gue, por amor de uma empresa soberba e belissima, ndo venhamos
relaxar ou diminuir a severidade de nossos juizos. Devemos observar difigentemente s&
a esperanca refulge e donde ela provém e, afastando as mais leves hrisas da
esperanga, passar a discutir e a avaliar as coisas que parecam apresentar firmeza.
Seja, aqui, invocada e aplicada a prudéncia politica (prudentia civilis), que desconfia por
principio e nos assuntos humanos conjectura o pior."®

Bacon instaura a idéia de progresso cientifico que ultrapassa a nocao antiga de
retorno do mesmo aplicavel também & histdria do saber. O dominio do conhecimento e
da técnica reveste-se de um carédter projetivo, e a razéo bem orientada & o vetor que
norteara o mundo e o pensamento ocidental modermo. O “racionalismo” especifico e
peculiar da cultura ocidental estendeu-se a coisas muito diferentes e assumiu varias
nuancas, cujo nucleo permaneceu no culto & razdo orientando o progresso. Ha por
exemplo, as racionalizagbes da contemplacdo mistica, da Sociedade, da técnica, da
educagdo, do direito, da administragdo. “Cada um desses campos pode {.) ser
‘racionalizade’ segundo fins e valores Ultimos muito diferentes, &, 0 que de um ponto de
vista for racional, podera ser irracional de outro.”® A razdo esta, agora, orientada para a
construcdo do progresso, tendo COMO suas suxiliares a ciéncia e a técnica que the
servem de sustentacuio para a consecugao de seus fins. O homem n&o recorre mais a
forgas além do mundo , ele se vale de si propric e o progresso & a sua garantia de
sucesso. A realizagdo da humanidade, a conquista do mundo e do proprio homem, n&o

8 RACON, F. Op. cit. (Aforismo XCID
% WERER, Max.. Op.cit, p.11
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mais depende da intervengdo divina (distante e onipotente} no curso da histéria; o
homem & seu proprio agente na construcdo do melfhor. O que a humanidade realizou
até agora é o emblema de uma maturidade propria gue, despida das alienacdes
“magico-religiosas’, permitira aos homens assumir enfim o controle de seus destinos
segundo as diretrizes de uma “razéio madura’”. Em outras palavras 0 mundo enconfra-se
desencantado; isto quer dizer que “ndo ha forgas misteriosas incalcuiaveis, mas que
podemos, em principio, dominar todas as coisas pelo calculo. Isto significa que o mundo
foi desencaniado. Ja nAo precisamos recorrer acs mMeios MAgICos para dominar ou
implorar aos espiritos, como fazia o selvagem, para quem €sses poderes existiam. Os
meios técnicos e os célculos realizam © servico,”® Proprio da cultura ocidental, o estado
de espirito acima descrito esta associado também & expanséo econdmica e técnica do
“‘capitalismo europeu’. Qutros tipos de pensamento néo-europeus, nas culturas
asiaticas por exemplo, permaneceram estranhos 4 ideologia do progresso - tal como a
sntendiam os modemos.® Nestes, o valor atribuido ao homem, esta cenfrado na
capacidade de avaliar sua trajetoria através do seu atributo maximo: a razdo, que
assume no pensamento modemo ndo s6 a feicdo de uma habilidade mas também & um

¥ WEBER, Max. Ensaios de Sociplogia Trad. de Waltensir Dutrs. Rio de Janeiro, Zahar editores, 1971, p.165 (grife
men)

% f WEBER. Max. A Etica .. (Introdugdio) p, 7 ¢ segs. Ver ainda GUSDORF, G. Op.cit. p333. A
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critério avaliativo, ela é critica, como mostrara Kant. E tal procedimento & efeito “do
jufzo (Unteifskraft) amadurecido da época, que ja néo se deixa seduzir por um saber
aparente; é um convite & razo para de novo empreender a mais dificil de suas tarefas,
a do conhecimento de si mesma (Selbsterkenninis) e de constituir um tribunal que lhe
assegure as pretensbes legiimas e, em contrapartida, possa condenar-ihe todas as
presuncdes sem fundamento, ndo por decisao arbitraria, porém em nome das suas leis
sternas e imutaveis.”® A critica funciona como poderoso antidoto contra o dogmatismo,
e todos os setores do conhecimento € da vivéncia humanos tém que a ela submeter-se.
“A falta desta retificacio, a indiferenga, a divida e, enfim, a gritica severa sdo outras
provas de um modo de pensar rigoroso”. A refigio, pela sua santidade e a legislagdo,
pela sua majestade, querem a critica escapar. Mas, neste caso, provocam contra elas
justificadas suspeitas e néo podem fazer jus a0 sincero respeito, que a razao so
concede a quem pode sustentar o seu livre e publico exame.® A religido e o Estado
tentam a todo custo furtar-se do exame critico porque 0 seu poder emana, néo da
critica, mas da cobediéncia, muitas vezes irefletida e dogmatica. Teologia e politica
intagram ramos do saber que devem estar constantemente sob a fiscalizagdo do
ibunal da razdo, a fim de verificar até onde vao as “justificadas suspeitas” que lhes
s&o enderecadas, até que ponto nos encontramos diante de saberes capazes de
enfrentar a razdo, frente a frente, em qualquer gpoca.

O tribunal da razdo também & invocado por Condorcet contra as preconceitos
que entravam a marcha dos progressos do espirito humano. “Os progressos da filosofia
e das ciéncias favoreceram o0s das letras, estas serviram para tornar o estudo das
cineias mals facil, e a filosofia mais popular. Elas se prestaram um apoio mutuo,
malgrado os esforcos da ignorancia e da tolice para desuni-las, para toma-las inimigas.
A erudicdo, que a submisséo a autoridade humana, o respeito pelas coisas antigas
pareciam destinar a sustentar a causa dos prejuizos nocivos; a erudicio todavia auxiliou
a destrui-los, porque as ciéncias & a filosofia ihe emprestaram a chama de uma critica
mais s3. Ela ja sabia pesar as autoridades, compara-las entre si; ela terminou por
submeter essas proprias autoridades ao tribunal da razdo. Ela tinha rejeitado os
prodigios, as histérias absurdas, 0s fatos contrarios & verossimilhanga; mas atacando 08

testemunhos, para sO ceder a0 que poderia prevaiecer sabre o inverossimil fisico ou

unidade espiritual € da expressio mdxima da moralidade (Cf. “Vorlesungen iiber die Philosophie der
Geschichte” In: Werke. (Vol. 12), p.120 ¢ segs).
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moral dos fatos extraordinarios.”™" Com efeito, é possive! verificar que, de uma forma ou
de oulra, todas as ocupacdes intelectuais dos homens, por mais diferentes que elas
sejam por seu objeto, seu meétodo ou pelas qualidades do espirito exigidas, concorreram
para a meta comum e Unica: o progresso da razéo humana. Neste rumo, o futuro da
humanidade ja@ ndo se apresenta t8o incognoscivel. Pela razdo, pelas experiéncias
histricas e pela observancia estrita dos métodos utilizados nas ciéncias naturais, €
possivel chegar a prognésticos sobre o devir humanoe. Se o homem pode predizer com
urma boa margem de seguranga os fendmenos dos quais conhece as leis; se, mesmo
quando estas the s8o desconhecidas, ele pode, a partir da experiencia do passado,
prever com grande probabilidade os acontecimentos futuros, € possivel tracar, com
verossimilnanca, o quadro dos destinos futuros da espécie humana, a partir dos
resultados de sua histéria, sem que isso represente qualguer ato quimérico. O Unico
fundamento de crenga nas ciéncias naturais é a idéia segundo a qual as leis gerais ,
conhecidas ou ignorada, que regram 08 fendmenos do universo, s80 necessanas €
constantes. E por quais motivos esse principio serta menos verdadeirc para o
desenvolvimento das faculdades intelectuais e morais do homem do que para as outras
operagBes da natureza? Ora, ja que as opinides forjadas a partir da experiéncia do
passado, sobre objetos da mesma ordem, s&o a verdadeira e (nica regra de ac¢fo dos
sabios, ndo se pode portanto impedir ao filbsofo conjecturas gue possuam base
semelhante, desde que ele néo fhe atribua uma certeza superior aquela do caloulo.*?

Tt id, ibid, A XU
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2 Modemidade, natureza e historia.

Como ja foi observado, o sujeito, que j& ndo busca seu conhecimento fora de si,
assumme para a modermnidade uma fungao emblematica. Ora, um mundo desencantado
ndo pode extrapolar seus muros ao encontro de forcas misteriosas incalculaveis; o
figsofo procura explicar o homem por meic dos instrumentos do célcuio e do
experimento, Acima de tudo, a intefigéncia do homem modermo esta desperta para a
finitude: ele cobra consciéncia de sua vontade e de sua capacidade, olha com alegria a
Terra. ‘0O homem descobre a América, seus tesouros e Seus povos, descobre a
natureza; descobre-se a si mesmo.”® O mundo passa a ser digno do olhar interessado
do espirito: o finito, o presente interior e exterior é captado pela experigncia ¢ elevado
pelo entendimento ao plano geral. Deseja-se conhecer as leis e forgas que organizam a
natureza, submetendo-se as observagbes particulares a forma geral. “O mundano
{Weilthiche } quer ser julgado como tal e seu juiz & o intelecto pensante (der denkende
Verstand).”®* O sujeito racional quer apreender O mundo, ele conhece porque julga e a
énoca modermna fomece-the todas as condicbes para isto. Nela vemos como, ao
recongciliar-se o principio do mundo consigo mesma, aquieta-se e encadeia-se dentro da
ordem o mundo exterior: as relagdes mundanas, as classes, as maneiras de viver
constituem-se e organizam-se de um modo natural e racional. Percebe-se a formagao
de um todo coeso, geral e inteligente @ com ele também a individualidade adquire um
fugar distinto na sociedade, perdendo assim aquela vigorosa personalidade piastica dos
antigos. “Esta nova coesdo, diz Hegel, tem uma forga tamanha, que todo individuo toma
parte nela, queira ou Nao, porém sem que isso seja obstaculo para gue se forme,
interiormente, um mundo proprio. O exterior reconciliou-se consigo mesmo de tal modo
que o interior e o exterior podemn conviver, mantendo-s¢ 80 Mesmo tempo
independentes entre 8i, e o individuo pode confiar o lado exterior de sua vida a ordem

exterior da sociedade, a diferenca do que viamos nas plasticas personalidades dos
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fildsofos antigos, para as quais o exterior dependia Unica e exclusivamente do interior e
era determinado por ele.”

Hege! pensa que a época modema é justamente o espago onde, por ser muito
maior a forga do interior do individuo, este pode permitir-se o luxo de confiar todo ©
exterior a0 acaso, como quem confia sua maneira de vestir as contingéncias da moda,
sem que ache necessdrio ocupar sua mente com essas pequenas coisas. Ele pode
também deixar que todo o exterior seja governado pela ordem social, isto &, pela ordem
daguela sociedade ou daquele circulo do qual o individuo faz parte.®® O dominio interior
garante de certa forma a coeséo do mundo externo, o homem abandonado a si nada
pode, dentro do marco de todas as necessidades, principaimente a de formagdo, ele
ndc conseque obter por si mesmo 0s meios para atendé-las, a n&o ser que procure
busca-los através do nexo com os outros. O mundo moderno exige coesdo, ou seja,
uma empresa que garanta o equilfbrio entre todos. Para fanto é fundamental a presenca
do Estado. Diz Max Weber: “O Estado modemo ¢ uma associagao compuisoria que
organiza a dominagio.”” E uma associagio compuisoria porgue garante a vida e
organiza o dominio para que a furia que assoma o espirito humano no desejo de
dominar o oulro ndo acabe por exterminar a ambos. E verdade que ndoc estamos em
presenca do Leviatd, mas como 08 homens j& ndo conseguem viver fora da sociedade,
o individup ndo pode agir unicamente a seu modo ou privilegiar a sua maneira propria
de ver. Ele deve, ao contrério, confiar-se & coeséio com 0s demais - “seta” que indica o
posto que deve ocupar € “termometro” que regista a mudanga de suas atitudes
encaminhando-as para 0 mérito ou para a censura geral.

O nomem moderno, portants, reconheceu a necessidade do amparo do Estado
equilibrando forgas e, sobretudo, descobriu a natureza e a si Mesmo como vir-a-ser.
“Mas, assinala Hegel, o outro lado do vir-a-ser do espirito, a hisidra, € o vir-a-ser gue se
atualiza no saber, o vir-a-ser mediatisando a si mesmo - © espirito alienado no tempo;
todavia, esta afienagéio dele mesmo; o negativo é o negativo de si mesmo. Q vir-a-ser
aprasenta um movimento lento e uma sucessdo de espintos, uma galeria de imagens
das quais cada uma & omada de toda a riqueza do espirito, e ela se apresenta
justamente com tanta lentidao porque o Si deve penetrar ¢ assimilar toda a riqueza de
sua substancia.”® A natureza, espirito alienado, aliencu-se por sua vez para restituir o

#1g. fhid, p.72

% Cf id. ibid. { grifos meus)

2 WERER. Max. Ensaios de Sociologia. Loe. cit., p.103

* MEGEL, G.W.F. Phinomenologie des Geistes. p.590. Trad. p.311 (Tome m
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espirite.”® Contudo, enquanto a natureza apresenta-se sem histéria e traz somente sua
alienacio eterna como seu tornar-se espirito, a histéria, ao contrario, € o verdadeiro
movimento que reinstaura o espirito. Este perdeu-se no tempo e a historia é o
movimento viabilizador de sua reconquista e do seu reencontro. O espirito € o que se
acha, assinalou Hegel, e portanto o que estava perdido.

Ora, para Hegel a natureza é sem historia porque, alienando-se, ela permite 0
(rejencontro do espirito consige mesmo. Por isso, sO tem sentido uma histéria do
homem; o progresso humano representa a paulatina consciéncia de si do espirto que,
em sua trajetéria, aprofunda o saber acerca de sua propria esséncia. Neste sentido, &
preciso instruir-se na “paciéncia da histéria”. Se ndo podemos falar, em Hegel, numa
historia da natureza, & possivel entretanto analisar como a natureza representa para o
pensamento moderna um critério avaliador da historia.

O que é a natureza para o pensamento modemo? Esta ndo & uma pergunta faci
de responder. Assim COMO a ciéncia'®, o conceito de natureza n&o pode ser
homogeneizado pelo adjetivo modemo™’. “Natureza termo vago.”"?0 que se pode
caracterizar, aqui, 530 alguns pontos que ofientam sugerem a direcio que 0 seculo
XVIill tomou na acepgio desse termo. Nos interessa indicar como a Natureza, segundo
a filosofia ilustrada, representa um criterio dessacralizado de avaliagdo para varios
rarmos do conhecimento, em particular a histéria. Primeiramente , nos parametros
humanos, a natureza é a que ndo se vence a nao ser obedecendo-a'® e, para isso,
urge conhecer oS seus mecanismos sem, no entanto, ultrapassar 0s proprios fimites
naturais. O conhecimento das causas Ultimas é impedido ao homem, seu intelecto pode
aceder apenas as verdades matematizaveis. Para além dessa fronteira temos a
metafisica, a qual pertence a geracao de nossas idéias, “sendo esta um dos seus
objetos principais e talvez devesse a ela limitar-se"*® lembra D’Alembert, antecipando

% Sigo Jean Hyppolite, nota 57 da sua tradugo ds Fenomenologia, loc. cit., p.311-12

9 o ROSSI, Pacle. A Ciéneis e a Filosofia dos Modemos. Trad. de Alvaro Lorencini. S&o Paulo, Editora da
LUINESP, 1992, pgs. 119 e segs.

1 \er por exemplo GUSDORF.G. Dieu, la Natwre, Homme au Siécle des Lumiéres. Paris, Payot, 1972, p.299 ¢ segs.
. LENORLE, R. Histoire de Pldée de Nature. Paris, Albin Michel, 1990, pgs. 217 & segs. ; TOCANNE, B. L’Idée de
Waturs en France dans la Seconde Moiti¢ du ¥ VIe. Sigcle Paris, Klincksieck, 1978.

W2 e GUISDORF, G. Op. sit, p.300

w3 oy BACON, F. Op. cit. p.13.88. (Aforismos Il e CXXIX)

S [y ALEMBERT, Jean Le Rond, _Essai sur les Elements de Philosophie Hildesheim, Georg Olms
Verlagsbuchhandlung, 1965, p.124 (Parte VI - Metafisica) Acrescente-se ainda a observagio de Morelly, quando de
suas propostas para um modelo de legislaglo conforme as inengdes da natureza: “Toda a metafisica se reduzird 20 que
foi anteriormente dito sobre & divindade, Quante ao homem, acrescentar-se-4 que ele ¢ dotado de uma razio destinada
a tornd-lo socidvel, que 8 natureza de suas faculdades, bem romo 0§ principios naturais de suas operaghes, sAo-nas
desconkesidos; que apenas os procedimentos dessi razio podem ser seguidos & observados por wms atenciio reflexiva
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as cautelas recomendadas por Kant ao uso da “antiga rainha das ciéncias.”'® A busca
das causas finais & pois rejeitada & ciéncia e & filosofia. No fundo, escreve
Dralembert’™ que nos importaria penetrar na esséncia dos corpoes, desde que, sendo a
matéria como a concebemos, pudéssemos deduzir de suas propriedades, que
consideramos primitivas, as outras propriedades secundarias, que nela percebemos, €
gue o sistema geral dos fendmenos, sempre uniforme e continuo, ndo nos apresente
nenhuma contradicdo? Detenhamo-nos, portanto, sem procurar diminuir com sofismas
sutis 0 ntmero j& muito pequeno de nossos conhecimentos claros e cenos. Com efeito,
& metafisica cabe as verdades da fé e & ciéncia as verdades racionais orientando a
investigacdoc da natureza, através do paradigma fisico-matematico. Este Glimo
canstroe-se pura e simplesmente sobre a idéia de lei, porém essa idéia encontra-se,
para o filésofo moderno, dotado de um significado rigoroso & mais determinado, ou seja,
expurgado do elemento metafisico. O que doravante se espera da ciéncia é o
estabelecimento de leis das agdes que definam a natureza como elemento de
investigacio, ndo por uma espécie de adivinhacdo mas por um conhecimento claro e
distinto. Por conseguinte, podemos afirmar com Cassirer. 0 nome ‘natureza’ “significa,
em primeiro lugar, o ordenamento de todas as paries em relacio ao Uno da atividade e
da vida que as engloba a todas; contudo, esse ordenamento deixa agora de ser uma
simples subordinagle, porquanto a parte nao esta somente no todo, ela afirma-se
iqualmente contra esse todo. constitui algo de especificamente individual e necessario.
A lei a que obedecem os seres individuais nac Ihes é prescrita por um legislador
estranho: esta fundada em seu proprio ser e ¢ plenamente cognoscivel a partir desse
ser”'” Mais do que um conjunto de seres naturais, a natureza apresenia-se como um
campo epistemolégico justificado por um conjunto de procedimentas, desvelar seus
smistérios” é penetrar cada vez mais na descoberta do préprio homem.

O homem Todermo se reconhece como ser natural. Ele percebe que é possivel
entender-se a partir da prépria natureza, sem recorer a sobrenatural. O homem faz
experimentos, testa inclusive suas préprias forgas e penetra num mundo que ele ira

orientar segundo sua vontade, articulando-o segundc seus valores e seu interesse;

Jessa mesma faculdade, que ignoramos o que, em nos, £ & base € o sustento dessa faculdade, assim como 1gnOramos o
que S8 DeorTe 8 £55¢ principic com a mone; dir-se-4 que esse principio inteligente talvez ainds subsista para além da
vida, mas que é indtil procurar conhecer um estado sobre o qual o autor da natureza nfio nos instrul por meio de
fendmeno algum: tais serfio os limites prescritos a essas especulagdes.” In: MORELLY. Codigo da Natureza Trad. de
Denise Bottmanm. Carpinas, Editora da UNICAMP, 1994, p.126 (IV Parte)}
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nele verificara seu poder aumentando & medida que seus conhecimentos crescem. 0
homem & sua prépria medida e, com isso, recusa a autoridade eclesial ou teologica. Ela
(a autoridade) encontra-se na propria natureza e pode avaliar qualquer coisa. Por tal
motivo, “quem quer ter razdo no século XVl invoca a natureza, pde a natureza ao seu
lado.."'®

“Aquilo que tem o seu fundamento dentro da natureza cresce e se desenvolve,
mas o que ndo tem outro fundamento que a opinido varia, mas néo progride.“m A
cbservagio de Bacon traduz a certeza de que a natureza nunca se afasta da verdade,
o que the confere um aspecto universal, pois ela & a mesma em toda a parte. Resultado:
a natureza & racional e a razao é natural. Verdade e natureza, portanto, sdo idénticas,
pois a razéo nos faz vé-ias assim; nunca a natureza diz uma coisa e, a sabedoria, oulra,
Sigamos a marcha constante da natureza e jamais erraremos: "A verdade n&o deve,
porém, ser buscada na boa fortuna de uma &poca, que é inconstante, mas a luz da
natureza e da experiéncia, que é eterna. Em vista disso, todo entusiasmo deve ser
afastado e deve-se cuidar para que o infelecto ndo se desvie e seja por ele arrebatado
em seus juizos."™® Sendo assim, & preciso também estabelecer o campo de acio do
intérprete da verdade, o fildsofo. Este deve ter unicamente o alvo de demonstrar como a
propriedade do conhecimento dos objetos externos é feita; "o fildsofo seguira a
intencao da natureza® e passaré a ser identificado ao fisico.'"! Esta recomendacéo ja
aparece em Fontenelle. Com efgito, se a natureza, para 0 seculo XVill, representa a
verdade, e esta é o objetivo do fiidsofo, entao, guiando-se pela natureza a filosofia tem
a cereza de estar coadunada com o verdadeiro. E necessarioc porém observar,
experimentar, etc,, para atingir a chave dos mecanismos naturais que regem a vida.
Eles nem sempre estdo & mostra. Fontenelle sabe disto e compara a natureza a um
grande espetéculo, semelhante ao da dpera: “Do lugar em que estais no teatro, nao
vedes o palco inteiramente como ele é: 08 cenarios e 0s mecanismos foram dispostos
de um modo a proporcionar um efeito agradavel a distancia, e os contrapesos que
executam todos os movimentos ficam ocultos aos vossos olhos.”""? Muitas das vezes

W ¢ 5 SSIRER, B, A Filosofia do luminisme. Trad. de Alvaro Cabral. Campinas, Editor da UNICAMP, 1952, p.70
108 o p A ROBINSKL J. A Invenglio da Liberdade Loc. eit., p.133

W RACON, F.Op. cit., p.43 { Aforismo LXXIV)

B ibid, Aforismo LV

My ALEMBERT. Op. eit., p.128

12 pONTENELLE. Entretiens sur Ia pluralité des mondes. Ed. R. Shackleton, Oxtord, Clarendon Press, 1955,
{Primeiro Serdo). Tradugdo:Didlogos sobre a Pluraiidade dos Mundoes. Trad. de Denise Bottmann. Campinas,
Ed. da UNICAMP, 1993, p.49. A respeito da ligagfo entre 0 pensamento de Fontenelle e o Sécuto XVII
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nao nos incomodamos em advinhar como tude aquilo funciona. Contudo, se ha algum
mecanico na platéia, a situagdo se modifica. Ele se preocupa com um vbo que ihe
parece extraordindrio @ quer entender como foi executado. “Bem vedes que esse
mecanico & assaz parecido com os filésofos.”'™ Prossegue Fontenelle: “Mas o que
acresce a dificuldade, quanto aos fildsofos, é que, nas maguinas que a natureza nos
apresenta aos olhos, as cordas estdo muito bem escondidas, e 180 escondidas que
muito tempo se dedicou para adivinhar o que gerava 0s movimentos do universo.” b
Por isso faz sentido falar-se de uma philosophie expérimentale, ou seja, a que usa as
vias da experidncia para descobrir as leis da natureza'”, durante tanto tempo
escondidas. Restringe-se o campo da filosofia & teoria do conhecimento fisico, e exeiui-
se de seu ambito, por conseguinte, a metafisica: “Assim, quanto mais se aprofunda as
diferentes questdes que dizem respeito & Metafisica, mais se vé 0 guanto sua solugio
estd acima de nossos conhecimentos e com que cuidado devemos exclui-las dos
elementos de Filosofia.”® Contudo, o proprio D’Alembert fala de certa Metafisica dos
corpos. “tendo os corpos propriedades gerais que hes s@o comuns, como a
impenetrabilidade, a mobilidade e a extensao, & ainda pelo estudo dessas propriedades
gque a Ciéncia da Natureza deve comecar: elas possuem, por assim dizer, um lado
puramente intelectual, pelo qual abrem um campo imenso as especulagbes do espirito,
e um lado material e sensivel peio qual & possivel medi-las. A especulacio intelectual
pertence a Fisica Geral, que ndo & propriamente sendo a Metaflsica dos COrpos, € a
medida & objeto da Matematica, cujas divisbes se estendem quase até o infinito.”""’
Com efeito, se da filosofia deve ser excluida toda metafisica e se a fisica é assimilada a
filosofia, como entender tal metfafisica dos corpos? Abriga-se com isto a idéia de que 0
séeulo XVl em sua tentativa de combate & metafisica, ainda era metafisico? A absoluta
certeza do conhecimento a cada momento acessivel pela experimentagéo estaria com
suas hases minadas pela metafisica?

Quem fornecesse guarida a respostas positivas dessas questdes, correria talvez
o risco de um raciocinio apressado e sem muita solidez. £ necessario lembrar a

metafisica a que esta se referindo D’Alembert. Talvez a pena de Diderot possa ser util,

consultar MONZANL L.R. © Papel de Fontencile na Constituicdo da, Razfio Huminista, (Estudo introdutério &
edicio brasileira dos Entretiens...Campinas, Ed. da UNICAMP, 1993}
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neste ponto. No verbete Métaphysique lemos: A Metafisica é a ciéncia das razdes das
coisas. Tudo tem a sua metafisica e sua pratica. A prética, sem a razéo da pratica, e a
razdo sem o exercicio, somente formam uma ciéncia imperfeita. Interrogal um pintor, um
poeta, um musico, um gebmetra e estareis forgando-0s a dar conta de suas operagdes,
isto &, a penetrar na metafisica de sua arte. Quando limita-se o objeto da metafisica a
consideraches vazias e abstratas sobre o tempo, 0 espago, a matéria, o espirito, tem-se
uma ciéncia desprezivel. Mas quando considerada sob seu verdadeiro ponto de vista,
ola & outra coisa.”'™® Quando D'Alembert exclul a metafisica da filosofia efe certamente
estd se referindo a metafisica como sindnimo de “consideragbes vazias e abstratas” que
impedem o avango das luzes pela confusdo que engendram no entendimento humano,
desviando-o de guestdes mais importantes, como, por exemplo, a compreens&o de
seus oficios. Esta é uma recomendagio destinada em especial aos filbsofos que se
véem alraidos pelo belo canto dessa sereia que 08 leva a0 mundo unicamente dos
sonhos”0s sonhos dos fildsofos sobre a maior parte das questbes metafisicas, nao
merecem lugar algum numa obra destinada unicamente a encerrar os conhecimentos
reais adquiridos pelo espirito humano.”’"® Resguardado este aspecto, [y Alembert
redefine a metafisica, colocando-a enquanto especulacio sobre a natureza como
gspace de movimentaclo que ndo é mais estranho ao homem: “{..) para fomar 0
homem tal como &, nao € nacessano considera-lo com todos os seus sentidos. Basta
nele presumir aguele que parece estar sssencialmente ligado a existéncia de nossos
corpos, o sentido do que nenhum homem jamais estd completamente privado; numa
palavra: o tato. O filésofo seguira assim a intengao da natureza, associando-se a0 tato
como aquele de nossos sentidos que nos faz realmente conhecer a existéncia dos
objetos exteriores. Por outro 1ado, 56 através do tato conhecemos a impenetrabilidade,
asta qualidade essencial dos Corpos, nova observacdo esta que indica o tato ao
metafisico como sentido que efe deve buscar como ajuda numa pesquisa desse tipo.”*%°
O fildsofo deve entdo buscar o justo equilibrio entre a metafisica e 08 sentidos, a pratica,

Y% I ENCYCLOPEDIE. ed. cit.

19 1y 41 EMBERT. Essai sur Jes Elements de Philosophie. p.141
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a natureza, esta (ltima com a funcBo de dar sentido logico e especulativo as
investigacdes.

Passemos agora a natureza como categoria de andlise para diversos ramos do
conhecimento, em particular para a histéria. Se 0 que tem o seu fundamento no interior
da natureza cresce e se desenvolve, todas as cidncias modernas requerem para si o
lastro natural no estudo de seus diversos objetos. Elas obrigam-se a ter como
verdadeiros principios, de onde devem partir, os fatos simples e reconhecidos, que n&o
pressupdem nenhum outro e que, consequentemente, nao é possivel nem explicar, nem
comtestar. N&o se deve ir além da natureza, a qual & complexa o bastante, e repositdrio
de ilimitadas experiéncias. Ela é concebida como dinamismo intrinseco. A profusao, a
variedade infinda de formas fazem-na escapar a toda predestinagéo rigida. A natureza
sugere uma pesquisa criativa, reutilizando os mesmos meios segundo a exigéncia de
uma finalidade sem fim, da qual as observagbes humanas percebem &s manifestacbes
sem chegar a exirair-he a esséncia. Tais caracteristicas conferem, por contiguidade, ac
conhecimento produzide um dinamismo e uma variedade extraordinarios. "0 Seculo
XVIil & 0 século onde a verdade coloca-se em movimento, onde a verdade se concebe
propriamente como verdade de um movimento.”

Assim, a natureza é a suprema fonte de similitude e respaldo do que é produzido
pelo conhecimento humano. Mesmo a relagao homem/homem na sociedade € regulada
pela inspiragdo natural, Se os homens s&o racionais, & da razéo que se deve retirar as
lsis que regem a convivéncia humana. A natureza, sendo o modelo racional por
axceléncia, devido ao fato de ser eficaz e imutavel em toda a parte, pode fornecer as
bases para a politica. Examinemos a seguir dois valores extremamente importantes
para a filosofia politica modema. a igualdade e a liberdade; ambas adjetivadas de
naturais. O registro na Encyciopédie é precisa: “jgualdade natural € a que existe entre
todos os homens somente pela constituiglo de sua natureza. Esta igualdade é ©
principio e o fundamento da fiberdade. A igualdade natural ou moral ,pois, esta fundada
sobre a constituico da natureza humana comum & todos os homens gue rnascem,
crescem, subsistem e morrem do mesmao modo. Jé que a natureza humana & a mesma
e todos 0s homens, esta claro que, segundo o direito natural cada um deve estimar e
tratar 0s outros como seres que the s&o naturalmente iguais, ou seja, que sao homens
tanto quanto ele.”*?? O fato de nascer, viver e morer, comum a todos 0$ homens n&o

EalISDORE, G Digu, la Na}'ure homme ... Loe. cit., p.335
2 1y JAUCOURT, “Article Egalité Naturelle ™ In:_Encyclopédie. Ed. cit.
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seria suficiente para iguald-los, porque sabemos que se nasce, se vive e se morre de
varios modos. No entanto, é preciso apelar para a radicalidade natural desses atos se
guisermos entender como a natureza pode igualar politicamente os homens.

Apesar de um individuo nascer em bergo de ourc € outro numa esteira de palha
ndo se pode dizer que ¢ primeiro & naturaimente superior a0 segundo, pois, ambos, S0
iguals pelo ato natural de nascer. Poder nascer, poder estar no mundo confere uma
igualdade ontologica que j& nao esta calcada na figura de um Criador Unico para todos,
mas numa “genitora” (nica para todos: a natureza. A desigualdade social néo é produto
da natureza e, por isso, ndo & intransponivel. A auséncia da paridade social & um fato
gue a historia comprova. Entretanto, a mesma origem natural dos homens obriga-0s &
{fratar seus iguais perante a natureza com respeito e dignidade que a condicao de
identidade exige: "Apesar de todas as desigualdades produzidas no govemo politico
pela diferenca de condigGes, pela nobreza, o poder, as riquezas, etc., agueles que 880
os mais elevados devem tratar seus inferiores como sendo naturalmente seus iguais,
evitando assim todo ultraje, exigindo somente o que the é de direito e, de acordo com o
principio de humanidade, aquilo que Ihe é devido o mais incontestavelmente.”'® Esta
nogéio fundamental desdobra-se em consequéncias que abarcam a liberdade. Sou
fivre quando ¢ sou naturaimente: minha condic8o de ser livre origina-se no principio de
que todos os homens s&o naturalmente livres e a razdo ndo pode torna-los
dependentes , a NA0 ser para a sua felicidade; “O primeiro estado que o homem alcanca
através da natureza e que estima-se 0 mais precioso de todos os bens que gle possa
ter, & o de liberdade; ele nao pode ser trocado por outro, ndo pode ser vendido ou
mesmo perdido, pois naturalmente todos os homens nascem livres, ou seja, eles ndo
330 submissos ao poder de nenhurmn senhor (mafire) e ninguém tem sobre gles o direito
de propriedade.””® Neste sentido, todos os homens retiram da natureza o poder de
fazer o que bem lhes aprouver & dispor de suas agbes e bens Como acharem melhor,
contanto que ndo tentem ultrapassar o poder, igualmente constituido, do outro. O corpo
& o limite extensivo que sinaliza a invas&o alheia. Como primeiro bem e primeira fonte
de poder, o corpo oferece a primeira indicagéo de que algo foi invadido ou usurpado,
por isso a escraviddo corporal é a mais revoltante. Somente o acordo coletivo para a
convivéncia em comum pode tolher a liberdade individual quando esta ameacga o

colativa.

214 shid,
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A igualdade e a liberdade aparecem no cendrio politico moderno como dois
elementos que adquirem nova fisionomia, porque s&o entendidos agora como retirados
do préprio “chéo” na qual pisam os homens. A igualdade n&o mais se origina no
estatuto das criaturas equiparadas pela capacidade de pecar e da possibilidade da
redencdo, ela provém das proprias condigbes materiais {naturais) as quais todos estio
submetidos. O paradigma, portanto, é imanente e néo transcendente. A vida sob a
perspectiva da finitude define a paridade ou, no minimo, a respeitabilidade entre 0s
homens. Com isso o poder divino estd esvaziado e a liberdade ndc & causa de
ascamio e medo por ser a fonte do pecado. "A vontade e o poder de Deus s&o ©
mesmo Deus™'®, pensava o crente. Nada mais estranho ao contexto moderno, no qual
o poder vem da natureza e a vontade do homem o impulsiona para o conhecimento
natural, a firn de também conhecer-se. O conhecimento ndc assume mais a feigdo da
jux suf genens et incorporea, mas seu respaldo vemn do experimento, da prova objetiva.
Ele & subtraido s maos de Deus: “Nenhuma natureza existe porque & conhecestes”'?®
é uma expresséo completamente vazia de significado para a epistemologia das “Luzes’,
que assume o conhecimento como produto inteiramente humano. E, se saber & poder
equivalem-se , segundo Bacon, 0 poder esta nas maos do homem que sabe e, por isso,
& livre. A frajetoria humana, porianto, é © assenhorear-se constante do saber que a
natureza oferece ao homem.

Neste sentido, historia e natureza recebem um tratamento diferenciado e n&o
exciudente da filosofia moderna. Todo o século XVIH asts impregnado dessa convicgao:
acredita gue na histdria da humanidade chegou, finaimente, o momento de arrancar &
natureza o segredo t&o ciosamente guardado; findou o tempo de deixa-la na
abscuridade ou de maravilhar-se com ela como se fosse um mistério insondavel, €
preciso agora trazé-la para a luz fulgurante do entendimento e penetré4a com todos os

poderes do espirite’

0 século XVIII & o século da histéria. O conhecimento histérico recebe o reforgo
do método analitico e assume a dianteira do conjunto dos saberes gque ajudam a
explicar 0 homem - inguieto pelo desejo de entender suas origens. Disto resulta duas

% 4 GOSTINHO, Confisstes. Trad. de J, Oliveira Santos e A Ambrésio de Pina. Sto Paulo, Nova Cultural, 1987,
p. 110 (Livre VIL 4) {Colegfio “Os Pensadores™)

1% 14 Thid. A historia humans difere da histéria natural porque fizemos urna e nfio outra. A historia do bornem €, por
isso, passivel de conhecimento. Quanto & naturezs . nfio é possivel conbecd-la. Ver: VICQO, Giambattista, “Princip di
Geierzs Nuova: Idea DellOpera.” In: Qpere. Milano-Napoli, Riccarde Riceiardi Editore, 1953, p.391 e segs.

2 CASSIRER, E. Op. cit., p.78
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obsessdes do século das “Luzes”'®® decompor em elementos e remontar as origens.
Assim, a analise do pensamento congiste em reduzio a idéias simples, da linguagem
acs gritos naturais, da percepgBo as sensacBes ou impressdes elementares, da
sociedade aos individuos, etc. Remontando-se as origens pode-se, em compensacao,
crer que se possui um método genético: recompor o pensamento com ideias simpies, a
percepcdo com sensagdes, a sociedade com individuos. Este metodo segue a
experiéncia quando se apoia positivamente na observacgdo. Com efeito, Locke orienta-
se através de um tal projeto, quando deseja seguir os passos do entendimento humano
a partir da crianga desde o seu nascimento ou por comparag¢ao com o animal.

E preciso marcar bem as caracteristicas da historia ilustrada, ela primeiramente
quer distanciar-se da fabula: "A historia, diz Voltaire, & o relato de fatos considerados
verdadeiros, 2o contrario da fabula, relato de fatos considerados falsos.”"®® A fabula
representa para a histéria, mulatis mutandis, a mesma preocupacgdo de Platdo com 0s
poetas, nos quais eram formada a juventude grega. Estes, assim como 0s produtores
das fabulas , representavam uma ameaga para a educagdo dos jovens, por lhes incutir
falsas idéias, por lhes formar um carater com bases mentirosas. “Os primeiros
surdamentos de toda a Histéria encontram-se nas narrativas que o0s pais fazem aos
filnos & que s&o transmitidas depois de geragao em geracio. Em sua origem 80 mais
ou menos provaveis (desde que ndo choquem O Senso comum), mas perdem
gradualmente a probabilidade em cada Geracdo. Com o tempo a fabula cresce e a
verdade diminui: por este motivo todas as origens dos povos sd0 absurdas. Assim, por
exemplo, durante muitos séculos os egipcios teriam sido governados por deuses e
semideuses, até gue finalmente teriam tido reis durante onze mil e trezentos anos,
sendo que nesse espago de tempo o sol teria mudado quatro vezes de origem e de
ocidente. ™™ A fabula significa falseamento e, se a narrativa contem impertinéncias,
teremos a mocidade calcada no erro e na iluséo, em desacordo com a natureza e fora
das Luzes. Dizer que o sol mudou quatro vezes de origem, é nao s6 uma impropriedade
contra as Jeis fisicas (inaceitavel para o filésofo modemo), como também uma
extravagancia, so aceitavel na poesia ou na religi&o; nunca na historia |, ela tem na
ciéncia sua companheira insepardvel. Por isso, em qualquer empreendimento que vise

a historia este primeiro cuidado deve ser muito bem observado, como assinala Morelly:

2% pry AVAL Y. “El Siglo de las Luces”. In:_Historia de la Filosofis . Trad. de LG.Romero, J.Sanz Gujarro,
.V Martinez. México, Siglo Veintiuno Editores, 1992, p. 201 {Vol. &)

1 oL TAIRE. Asticle Histotre. In: Encyelopédie. Ed. cit.

¥ 14, ibid.
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“Cada Senado particular mandara redigir as acBes dos chefes e dos cidadaos dignos de
memarias; mas havera o cuidado de que essas nistérias sejam isentas de quaiquer
exagero, de qualquer lisonja e, com muito maior rigor, de qualquer relato fabuloso; com
elas, o Senado supremo mandaré compor o corpo historico de toda a nagao. "

Contraria a historia fabulosa, temos a fundamentada em fatos, e documentos,
cada vez mais precisa. Esta histdria sera, para todos os que t&m em vista o exemplo
das ciéncias, uma historia do progresso do espirito humano. “Podemos dividir 0s fatos
em trds classes: 08 atos da divindade, 0s fendmencs da natureza e as agles dos
nomens. Os primeiros dizem respeito & teclogia, os segundos a filosofia e os outros a
historia propriamente dita. Todos estdo igualmente sujeitos & critica.”'™ Os fatos,
enquanto micio da historia,ainda podem ser classificados de acordo com seu critério de
averiguacao. Ou eles sdo presenciados, e tém testemunhas oculares, Ou Nos $ao
transmitidos pela historia. Quando um falo passou-se diante de nOssos othos &
tamarnos todas as precaugdes possiveis para n&0 NOS eNgananmos e aos outros, temos
a certera que a sua natureza pode comportar. No entanto esta persuasao, seus graus
e sua forca vinculam-se a variedade das circunstancias do fato e das qualidades
pessoais da testemunha. A certeza entdio forte, grande nela mesma, © & contudo,
quanto mais crédulo for o homem. Expresso de outra forma, o que dispde o homem a
crer, & nA0 ser a sua organizagdo & suas uzes’? Por isso, os fatos que somente
contam com o testemunho pessoal apresentam-se frageis e incertos  quando
submetidos a avaliagdo criteriosa. Se eles sdo transmitidos pela histéria, temos uma
regra para os juigar: a experiéncia dos séculos passados € a nossa. Se contamos
somente com os “golpes de vista® para anaiisar 0s acontecimentos, estarernos sujeitos
constantemente a erros, pois quantos fatos verdadeiros s3o por muitos tomados por
falsos e vice-versa? Para evitar o ero, € necessario nos representar a historia de todos
os tempos e a tradigio em todos 0s povos sob 0 emblema da experigncia, que ao longo
do tempo dird se poderiamos ter enconirado a verdade sem agueles fatos.'®

B A ORELLY. Op. cit., p.127 (parte 4, Leis dos Estudos, VID). As recomendagdes de Morelly seguem & inspiragio de
Tacite: “Dai o meu desejo de cORSAGrar poucas palavras a Augusto, somente 40 firn, e depois relatar o principado de
Tibério ¢ as demais coisas, sem oblera nem lisonja (sine ira et studio), sentimentos de cujas causas estou bem
afastado.” In: TACITE. Annales. Trad. de Bierre Wuilleumier. Paris, “Les Belles Lettres”, 1978, p.5 (Livro LI).
(Hdigho Rilingue). Ainda sobre Morelly, ver BAUDIFFIER. Serge. Morelly Pedagogue. In: Dix-huitiére Siccle. n°14,
1982,

3 pNCYCLOPEDIE. Article Fait, ed. cit

B CF id. ibid,
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Somente nesse senfido a histéria pode ser il Como lembra Voltaire', a
historia Util, & 2 que nos mostra nossos deveres e direitos sem ter a aparéncia de nos
guerer ensina-los. Com efeilo, a “paciéncia historica” de fazer da experiéncia acumulada
urmn grande repositorio para comparacdes, permite maior distanciamento das pessosas
dogmaticas que procuram ensinar’ a histéria como ela deve ser; aquela ndo testada
pela comparagio, porque € verdadeira a priori. “Atualmente, escreve O filosofo, usa-se
2 histéria de um modo muito esquisito. Desenterram-se constituigbes suspeitas & mal
compreendidas, datando da &poca de Dagoberto, e quer-se gque voltem a vigorar 0s
costumes, og direitos e as premogativas de antanho. Os historiadores gue assim
procedem seriam como um homem que chegasse & praia e dissesse a0 mar. outrora
hanhavas Aguas-Mortas, Frejus, Ravena, Ferrara. Retorna imediatamente para 1a"'%®
Nos historiadores modernos s8o exigidos mais detalhes, fatos constatados, datas
precisas, autoridade, maior atencfo aos costumes, as leis, a0s USOS, 80 COMErcio, as
financas, & agricultura, a populaggo. Enfim, o rigor proprio da fisica e da matematica.
“Tada certeza que néo encontre uma demonstracdo matematica & uma simpies
probabilidade. A certeza histérica & dessa espécie”*™® Assim como a fisica modema, a
histria vé sua estrada alongar-se prodigiosamente.

“Atualmente, continua o filésofo, & mais facil fazer uma coletanea de jornais do
que escrever a histéria”*"’ A compilagéo de fatos, muitas vezes feitas para agradar o
principe ou um nobre, nao interessa mais & ciéncia histérica, que recusa ‘0 que
contraria o curso ordinario da natureza” A histéria, declara D'Alembert, ou & da
natureza, ou & dos pensamentos dos homens, ou de suas agbes.'™ A historia da
natureza, objeto de meditagéo do filésofo, pertence & classe das giéncias, 0 mesmo
quanto & histéria dos pensamentos humanas, sobretudo se sob tal nome estiverem

compreendidos apenas oS pensamentos verdadeiramente luminosos e Uteis, que s&o

13 YOLTAIRE. Op. cit. Numa outra passagem a ronia cortante de Voltaire recai sobre a obra de Bossust mostrando
novamente o vicio inerente 4s narativas ditas histéricas, que sfio orientadas por um viés aparentemente descritive, mas
que no fundo buscam uma doutrinacio precisa: “O que mals Aprecto em Nossos modemos compiladores ¢ 2 boa [é com
gue nOS Provam que tudo o que aconteceu ouirora Nos maiores impérios do mundo sé aconiecel pard instruir o8
habitantes da Palestina. Se os reis da Babilénia, em suss conquistas, caem de passagem sobre o povo hebreu, €
umicamente para corriglr os pecados deste povo. e o rei Ciro torna-se senhor da Babilonia, € para dar aos hebreus &
permissdo de retornarem a seu pais. Se Alexandre vence Dario, & para estabelecer alfaiates em Alexandria. Quando os
romancs acrescentam 4 $itia 40 seu vasto kmpéno & englobam o pequeno reine da Judéia, ainda ¢ para instruir os
judeus. Os drabes ¢ o5 Turcos vieram apenas para COTigIr esse povo amavel. E preciso admitir que receben uma
excelente educagio. Nunca s tiverar tanlos preceptores - gudo wtil é a kistdria t” (id. ibid. grifos meus})

¥ 1d, ibid.

14, ibid,

714, ibid.

138 rp AT EMBERT. Essai .. Loc. eit, p. 179
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também os Unicos que devem ser apresentados aos leitores num livio de elementos.
Quanic a histéria dos reis, dos conquistadores e dos poOvos, em suma dos
acontecimentos que transformam ou perturbam ¢ mundo, ela sé podera ser objeto do
filbsofo na medida em que ndo se limitar apenas aos fatos; este saber estéril, obra dos
oihos e da memoria, ndo passa de um conhecimento puramente convencional, ao
parmanecer encerrado em seus estreitos limites, mas, nas méos do homem que faz
pensar, ele pode se tomnar 0 primeiro de todos. O sabio estuda o universo moral tal
como o fisico, com a paciéncia, circunspecgdo e controle do preconceito, que
aumentam os conhecimentos ao torna-os tteis; ele segue 08 homens em suas paixdes
como a natureza em seus procedimentos; ele observa, aproxima, compara, soma suas
ohservagdes as dos séculos anteriores, para extrair desse conjunto os principios que
devem iluminaJo em seus estudos ou guia-lo em suas acBes: segundo essa idéia, ele
considera a Historia como uma coleco de experiéncias morais realizadas no género
humano, a qual sem dlvida seria muito mais completa se tivesse sido feita apenas por
fildsofos, mas que, mesmo sendo informe, ainda encerra as maiores licdes de conduta,
tal como a colecdo das observagbes medicinais de todas as épocas, a despeito de tudo
o que the falta e talvez sempre venha a the faltar, mesmo assim constitul a parte mais
importante e mais real da arte de curar. A Historia, portanto, pertence a classe das
Cigncias pela maneira de estuda-la e torna-la Util. ou seja, pela parte filosdfica.

Oy Alembert resume acima urn aspecto significativo da filosofia moderna, em se
wratando da relacdo entre histéria e natureza. Esta fornece o lastro aquela a fim de
tomna-la ciéncia; ndo uma ciéncia dos fatos colecionados por obra dos oihos e da
memaria, nem tampouco da imaginagao inventiva que colige fantasias historicas. Os
fatos que importam realimente a nistéria s&o os que podem sofrer o crivo da experiéncia
e da critica. £, se ha uma histdria sem documentos, deduzida, imaginaria em grande
parte, COMO vemas, por exemplo, em Vico ou Rousseau , gla funciona como exercicio
racional, espsculativo, levando iodos ao fomento intelectual e caracterizando assim a
tarefa do filésofo como a do “homem gue faz pensar.

A natureza, admitida como diversidade no espago, podera ser agora encarada
também como diversidade no tempo. A projegao cronologica da ordem bioibgica €
correlata & mobilizag8o histdrica da humanidade num esgquema de progresso. A marcha
temporal dos povos e das civilizagbes parece um fato inegavel que assegura a
asperanga de um futuro superior ao presente. Se a cultura movimenta-se para o futuro €
porgue a natureza também o pode. Rica em possibifidades que nédo se desenvoivem
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todas de uma sO vez, a natureza também se exprime cronologicamente. A cadeia dos
seres nAo caracteriza uma estrutura vertical e fixa etemamente. Ela corresponde a um
ordenamento temporal de formas vivas sucessivas. Justifica-se entdo a natureza € a
histéria associarem-se na explicagdo do progresso do homem - tinico denominador que
unira dagqui para frente essas duas instancias.
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3. Trés Vistes da Histdria: Bossuet, Voltaire & Hume

“Se existe uma ciéncia para prever os progressos da espécie humana, para
dirigi-ios, para acelera-ios, a historia dos progressos que a humanidade ja fez deve ser
sua base primeira”"® A idéia aqui apresentada por Condorcet reflete a grande
preocupagdo moderna, isto é, a pergunta sobre a histéria. O *Século das Luzes” € um
momento privilegiado, & um solo férlit e seguro sobre 0 qual os homens podem aferir 08
degraus que até agora a humanidade galgou na construgio de sua identidade. E um
momento revolucionario. Pode-se pensar 0 homem a partir de um contexto inerente a
sua prépria circunstancia, a histéria: “Tudo nos diz que chegamos a época de uma das
grandes revolugbes da especie humana. O que existe de mais préprio para nos
esclarecer sobre aquilo que devemos esperar dela, para nos oferecer um guia seguro
que nos conduza no meio desses movimentos, do que o quadro das revolugles que a
precederam e prepararam? O estado atual das luzes nos garante que ela sera feliz; mas
nao & também sob a condigio de que saibamos nos servir de todas as nossas forgas? E
para que a felicidade que ela promete seja comprada de modo menos caro, para gue
ala se estenda com rapidez em um espago maior, para que ela seja mais complexa em
seus ofeitos, ndo precisamos estudar na histéria do espirito humano quais obstaculos
nos restam a temer, quais meios nos temos para transpor estes obstaculos?”'® O
século XVIIl sabe: pode-se aprender com a histéria. Por meio da anélise de trajetdrias ja
percorridas & possivel evitar NOvos erros, novas quedas, pela reflexdo sobre o passado
& possivel melhorar o futuro e entender o presents. Esté instituido o paradigma que
norteara grande parte das obras filosdficas do século XVIil. Embora ndo se possa dizer
que a visdo dos ilustrados seja unanime, consensual quando estéo falando do sentido
da histéria, pode-se falar desta viséo como “uma forga agindo em todos 0s sentidos”**’
Nao existe verdade historica absoluta, a nao ser para fatos isolados, o que existe é uma

significag@o (que nado foge 80 contexto humano) que toma corpo referindo-se a uma

¥ CONDORCET. Op. it p.27
14 ibid., p.28 (grifos meus)
" Ver CASSIRER, E. Op.eit., p.26%
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compreens3o global. N&o mais uma cronologia rigorosa que registra fatos e herdis
muito bem escolhidos, porém uma tentativa de compreender e explorar 0 dominio da
cultura e da civilizagio, onde ndo existe demarcagbes rigidas entre histdria e
metahistoria.

O historiador do dezoito toma partido e nfio é um ser absftrato, distante da
sociedade da qual & membro encarregado de registrar e reflefir seus progressos. A
questiio deve ser sempre colocada nas seguintes formulas: quemn escreve a histéria?
Com quais intencdes? Para uso de quem? Uma preccupacio assim esbogada permite
o registro dos progressos do espirito humano a partir de uma perspectiva filosdfica.
Nesta diregio, examino a seguir algumas das “filosofias da histéria”'®, ligadas de uma
forma ou de outra ac Movimento das Luzes, que buscam um sentido & historia universal,

Para Bossuet os vetores que indicam esse sentido ainda permanecem aqueles
retirados dos designios de Deus, criador e mantenedor do universo. A tradiggo cristd,
astribada no dualismo neoplatdnico, opde o sensivel ao inteligivel, 0 natural ao
sobrenatural. O ascetismo cristdo ndo exige somente do individuo, chamado a sacrificar,
em sua propria individualidade, a came ao espirito, a riqueza material & vida eterna; ele
se aplica também & existéncia coletiva, donde as finalidades materiais devem submeter-
se a Lei sob o controle da Igreja. Com efeito, os valores politicos e econdmicos, sociais
e culturais, em sua relatividade, néo podem ter significagéo em si mesmos, eles sao
desprovidos de bom senso se analisados de per si. A caminhada na sequéncia das
épocas tem por objetivo descortinar 08 designios da Providéncia para o resgate da
Humanidade. Tendo em vista que o homem n&o se explica por si mesmo, Bossuet, em
sua filosofia da histéria, procura mostrar como a Vontade Divina orienta a caminhada
humana. E assegura: excluir Deus da historia é cair na scherba, € o caso de alguns
filbsofos. “Os libertinos (fes fiberting) declaram guerra a Providéncia Divina e nao
encontramn nada mais forle contra eia do que & distribuicdo do bem e do mal que
parece injusta e irregular pois ndo distingue entre os bons e 08 maus. E la que se
refugiam os impios, numa fortaleza inexpugnavel de onde ousam langar dardos &
sabedoria que rege o mundo, falsamente convencidos, como estdo, de gque a aparente
desordem das coisas humanas constitul prova contra ela.”"*® E possivel encontrar uma
“ordem” na desordem, uma fogica no caos. “Provamos, garante Bossuet, pela propria

desordem, que existe uma ordem superior que chama tudo a si através de uma lei

1 A porca do termo filosofia da historia ver VOLTAIRE. Essai sur les Moeurs. {Introdution). Paris, Garnier, 1963
B 1oySSUET. “Sermon sur la Providence.” In: Sexmons Choisis. Paris, Librairie Gamier, 1922, p.142
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imutavel (.)" Assim sendo, devemos entender este mundo como o reino de Deus,
que Ele mesmo o regula ¢ governa segundo leis imutdveis, agindo através de uma
“celeste politica” que rege a natureza e o homem, tanto na vida particular quanto nos
grandes e memoraveis acontecimentos que decidem a sorte dos povos. Resta a
humanidade submeter-se & Sabedoria maior, conformando-se & ordem de seus
designios porque ‘se existe a arte de bem govemar, existe também a de bem
obedecer”™® Encontramos ¢ modelo ideal de acdo politica. Deus fornece a devida
sabedoria ao principe para saber conduzir 0s povos, bem como d4-hes a inteligéncia
para se deixarem conduzir. Junto 3 cidncia maior através da qual o principe comanda,
ha uma outra. subalterna, que ensina tambem a08 sujeitos a se tomarem “dignos
instrumentos” da conduta superior e a relagéo entre essas duas cigncias mantém o
corpo de um Estado pela correspondéncia bem pensada entre Chefe e suditos.

A proposta politica expressa por Bossuet tem implicagbes historicas. jmaginando
o mundo como um Reino onde todo © comando permanece invariavelmente nas maos
do Eternc soberano, o padre convoca-nos a pensar com tranquilidade a histéria do
Homern. A histéria aparece, para ele, na condicio de esteira onde se desenrolam
acontecimentos que fluem somente num UMo &, assim como um govemante deve
saber conduzit bem o seu pove, também Deus conduz de modo perfeito o seu
rebanho, mesmo que ‘aparentemente’ haja confusfo e desequilibrio no cenario da
historia. Quando isto acontece no espago histérico € preciso gue se ultrapasse a miopia
humana e se encontre os verdadeiros designios que fluem subterraneamente, atraves
dos fatos"talvez, diz Bossuet, achareis no que parece confusdo uma arte escondida, e
se souberdes reconhecer o ponto, através do qual as coisas devem sefr vistas, todas as
desigualdades se retificardo e vereis sabedoria onde imaginaveis a desordem.”'*®

A idéia de uma “arte escondida’ gxplica 0 gque, aocs NOSSoS olhos, parece
incompreensivel. Existe uma Razio maior orentando a historia de forma oculta,
womando-a coerente na incoeréneia, porque uma razdo derivada ndo pode
compreender in fotum sua matriz. Permanece valido o principio Dixit insipiens in corde
suo: Non est Deus. “Eis senhores, assevera Bossuet, um raciocinio digno do mais sabio
dos homens: ele descobre no género humano uma exirema confuséo, ele vé no resto

da mundo uma ordem que o arrebata, gle vé que ndo & possivel a nossa natureza, a

#1d, ibid.
g imd, p.h44
5 1d. ibad., p.146
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anica feita por Deus & sua semelhanca, ser abandonada & propria sorte. Assim,
convencido pela razo que existe uma ordem enire 0s homens e festemunhando pela
experiéncia que ela ainda ndo est4 estabelecida, ele conclui necessariamente: o homem
tem alguma coisa a esperar. Esta aqui, cristaos, todo o misterio do designio de Deus e a
grande méxima do Estado da politica do céu”¥

Quem acredita na Providéncia jamais cai no desespero e nas incertezas oriundas
de uma historia como uma construgdo unicamente humana. A histdria possui um
complexo encadeamento de concatenagbes pragmaticas de causa e efeito que n&o
deve estar atrelado a pormenocres, com fisco dos acontecimentos apresentarem-se
como fihos do acaso. Para Bossuet, a relagdo entre sorte e destino é um designio
orientado, cujo resultado Giimo & preparado nas suas causas mails remotas €
permanece oculto aos agentes humanos da histéria; “E por isso, sucede que todos 0s
que governam se véem sujeitos a uma forga maior. Fles fazem mais ou mMenos o que
pensam e 05 Seus conselhos nunca deixaram de ter efeitos imprevistos. Nem s&o
senhores das disposighes que em épocas passadas foram orientadoras de grandss
processos, nem podem prever o curso que tomardo no futuro; muito menos s&oc
capazes de o forgar (...) Alexandre ndo acreditou trabalhar para seus capites nem
mesmo em arruinar sua casa Com suas conquistas. Quando Bruto inspirou © povo
rOManc com um amor imenso pela liberdade, nunca pensou estar langando em suas
mentes 08 germes daquela licenciosidade infernal, pela qual a tirania que visava
destruir vifa um dia a ser restabelecida de uma forma ainda mais dura do que sob 08
Tarquinios. Quando Césares lisonjeavam os soldados, n&o tinham intencdes de dar
chefes ans SBUS Sucessores @ aos impérios. Numa palavra, nao existe nenhum poder
humano que hao sirva, apesar de sua vontade, a designios atheios. Por gonseguinte,
udo causa surpresa, considerando apenas causas particulares; e, no entanto, tudo
ocorre dentro de uma progressao reguiar.“”& Como se observa, Deus néo precisa dar
ciéncia de seus propositos aos homens. Fle ndo $e preocupa com &a sua
incomnpreensdo, quanto ao rumo dos acontecimentos. O ocultamento faz parte da
divindade. O mistério, o escondido, © obnubilado, compdem a natureza do ser divino, e
a historia, como sagrada, nao poderia escapar @ auséncia de qualquer marca visivel da
Providéncia. Neste sentido, a historia ndo se desassocia da &, ja que esta dispensa

certezas objetivas, antes mesmo apoia-se na ausencia delas, em riscos e expectativas

Y714, ibid., p.147 (grifos meus)
18 pSSUET, Discours sur L Histoire Universelle, Paris, Hachette, 1898, p.512 -13
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naquilo que de um modo ou de outro resuita inacreditavel. “Tornar a Providéncia
inteligivel @ transparente post facfum na historia poiitica do mundo é o que tentam 0s
ndo-crentes, que dizem como o diabo a Jesus: ‘se és o filho de Deus, atira-te dai
abaixo' (Mat, 4:6). “**

A preoccupagdo filoséfica de Bossuet reflete, apesar da intrinseca inspiragéo
teclégica, o ideal de uma época que se inquieta com o destino do homem histdrico.
Mesmo sendo criado, o ser humano tem um percurso no mundo que requer explicago.
Dai, talvez, venha toda a preocupacao histérica moderna: o homem tem um fim a ser
atingido. Bossuet analisa o mundo sob uma perspectiva historica e procura desvendar a
logica que rege a histdria, muitas vezes tumultuada, da humanidade e, diferente de
outros discursos teoldgicos, a andlise do padre evidencia a histéria politica como lugar
da batatha essenciaimente humana.

Contrério ac pensamento de Bossuet, Voltaire rejeita a nogdo de Providéncia,
gsforgando-se por explicar racionalmente 0s fatos histdricos sem a interferéncia de um
planc oculto da divindade guiando 0s humanos. Uma histéria mitica, como & idealizada
pelo padre, em nada contribui para o esclarecimento da humanidade porque “0s que
desenganam (détrompent) os homens s&0 seus verdadeiros benfeitores.”** Com efeito,
se os verdadeiros benfeitores da humanidade sao 0s que lhe desenganam, falar da
histaria de forma mitica ndo the traz nenphum beneficio, pois em nada ajuda em sua
autonomizacao. Pelo contrario, the prepara o sentimento para a aceitagéo dos designios
ja preestabelecidos. Uma histéria universal presa & mistica sofre da mesma falha que
uma filosofia subordinada & teologia.fatta-he o imprevisto”*' Ela ja esta feita, s6 resta
sequir-he. Uma visdo religiosa do mundo prende a histdria a rota de um caminho
inapelavel, eliminando qualquer possibilidade de desvio, € o que acontece no Discours
sur L'Histoire Universelfe, onde Bossuet, por estar preso a orientagdo pétrea de uma
histéria sagrada, faz cortes propositais em fatos importantes, esquece outros e abusa
da exaltacéio a0 povo acidental (cristao). “O ilustre Bossuet que no seu Discours sobre
uma parte da Histéria universal apreendeu-he o verdadeiro sentido, a0 menos No gue
ele diz acerca do império romano, detém-se no entanto em Carlos Magno. (...} Este
aloquente escritor, referindo uma palavra sobre os drabes, que fundaram {40 poderoso
impéric e uma religido florescente, néo os trata a ndo ser como um dillivio de barbaros

19 1 SSWTTH, Karl. Q Sentido da Histéria T rad. de Maria Georgina Segurado. Lisboa, Edigies 70, 1951, p.145
By TATRE. Essai sur fes Moeurs, Paris, Garnier, 1963, T1 p. 126
15 pOMEAL, René. “Introduction”sux Essal sur les Moeurs. Bd. cit., p.XXIX
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(déluge de barbares). Ele parece ter escrito unicamente para insinuar que tudo foi feito
na mundo tendo em vista a naglo judia; se Deus deu o imperio da Asia aos babilonicos,
foi para punir 0s judeus; se Deus fez reinar Cyrus, foi para os vingar , se Deus enviou 08
Romanos, isto foi ainda para castigé-los. Tude isto pode ser, mas as grandezas de
Cyrus e dos Romanos tém ainda outras causas.”'®

A interpretacéo de Bossuet estaria, portanto, viciada pelo recorte privilegiado da
historia cristd em que 0 progresso nd@o é impulsionado por um trabatho livre dos
homens, mas resulta de um ditame do Ser Supremo. E certo que Voltaire fala de um
«encadeamento fatal de causas que conduz os homens™'™ ou mesmo de uma “fatal e
invisivel destinagdo pela qual o Ser Supremo conduz todos 08 acontecimentos do
universo.”™™ Todavia parece-nos que o encadeamento fatal das causas ou © Ser
Supremo comandante da destinagdo invisivel n&o possuem a mesma dimensdo na
histéria que tem a Provigéncia dos escritos de Bossuet Antes mesmo, parecem um
auxilio retérico, irbnico e paradoxal para descrever a riqueza concreta da histdria
passada e de sua prépria época. Em Voltaire , se existe a presencga divina entre 08
homens ela permanece diving, isto €, nao ultrapassa a atitude humana no comando dos
eventos orientados pela raz8o. A filosofia voltaireana néo se preocupa tanto em saber
se ha interferdncia, ou ndo, da Providéncia nos acontecimentos historicos. A sua
grande inovagdo reside na mudanca de abordagem com implicagbes metodolégicas
para o estudo da histdria.

Mais do que uma divergéncia, o autor do Essai instala uma nova metodologia, a
qual & apreciada en phi;‘osophe’“. A historia & agora colocada como problema e ndo
como dogmatica com caracteristicas de uma aquisicao definitiva. O problema historico
& o de compreender o mundo atual: "comecemos por examinar se o globo que nos
habitamos era outrora tal como & hoje.”'™ Esta afitude n&o significa apenas um olhar
para 0 passado pela Gtica cronologica, Diz Voltaire no prefacio ao Essai sur les Moeurs :
“s alvo deste trabalho ndc é o de saber em qual ano um principe indigno de ser
conhecido sucederd um principe numa naglio grosseira. Se conseguirmos ter a

infelicidade de colocar em sua cabega a sucessdo cronoldgica de todas as dinastias,

1% YOLTAIRE. Op. cit., p.196

W14 ibid., p.794 (T.ID)
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unicamente teremos palavras. Ao contrario, € preciso conhecer as grandes agbes dos
soberanos que tém conseguido tornar seus povos melhores e mais felizes, de outra
forma podemos ignorar o vulgar dos reis, que s6 pode sobrecarregar a memoria”'> O
historiador ndo deve se preocupar com detalhes frivolos que funcionam como
perfumaria na construglo das imagens dos grandes personagens historicos. Estes,
alias, devem se apresentar no registro histdrico balizados pelo critério politico da
contribuicdo para a felicidade e o bem-estar dos povos. Encher a memoria com detalhes
vulgares em nada contribui para a consciéncia pofitica dos povos. Pelo contrario, eles a
dissipam e distraem-na. Escrevendo um ensaio sobre os costumes, Voltaire fhes da um
novo sentido, tornando-os objeto da atengao filoscfica e histérica. Ambas remontam as
idéias das quais partem. Nesta direcdo, a partir dos costumes, é possivel “penetrarc
espinito dos homens e desiocar as lentes da histéria do seu aspecto epifenoménico
enfocando o género hurmano propriamente dito: *£ go género humano que se necessita
prestar atencao na historia: & al que cada escritor pode certamente dizer homo sum, no
entanto a maior parte dos historiadores tem descritc as batalhas.”"*®

Os homens s30 mais importantes que as revolugdes dinasticas, & 0 seu caminho
pela historia parece obedecer uma ordem que 0s anima em secreto: "vemos urm amor a
ordem que anima em segredo o género humano e que tem prevenido sua ruina total ">
sic  nada tem a ver com um plano divino de boa disposigdo. Na verdade, ©
ordenamento de que fala Voltaire “é umna das forgas da natureza.”'® Introduzindo esta
Jitima nos planos da histdria, o filésofo separa histéria e mito. A fisica entra como
parmetro para escapar & fabula. “O que ndo estd na natureza ndo é jamais
verdadeiro.”™® Ora, se a histdria tem um compromisso com a verdade, o historiador & 0
fisico podem legitimamente ser comparados, as verdades de um como as do oulro
opdem-se paralelamente ao mito: 36 admitimos na fisica o que & provado & na historia
o que possui a mais alta possibiiidade de reconhecimento.”*® O trabalho do historiador
é percebido por Voltaire como da mesma natureza que o do fisico: a vocagao para
descobrir as leis que regem o emaranhado muitas vezes confuso dos fendmenos.

Fssas leis nfo possuem qualquer astreitamento com a Providéncia. *Devemos

Y 1d. qbid., p.195 (T.D)
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renunciar, tanto no conhecimento histdrico quanto nas ciéncias da natureza as
ingenuidades da teleolagia.”'®, observa Cassirer comentando Voltaire. Decerto, este
{ltimo percebe o louvar da teleologia em Bossuet que empregnou & histdria de causas
finais. A historiografia sob um aspecto mais critico( entenda-se centrada na fisica) deve,
de modo diferente, libertar-se daguelas causas € reconduzir a historia as empiricas. A
historiografia deve nesse aspecto prestar A historia o mesmo servico que 08
matematicos prestam as ciéncias da natureza.

O esquema de analise, portanto, é uma idéia de historia fundamentada num
parametro estritamente racional, onde se minimiza o espaco dedicado aos “fatos pelos
fatos”, valendo a necessidade de pensa-los num ordenamento que atribua a historia um
sentido. Isto, com a credibilidade no progresso, é o que vale. Certamente o Essai sur les
Moeurs representa a proposta de associacdo entre filosofia e historia porque, como
insiste Volitaire, o filésofo pode ascrevé-la com mais liberdade pois n&o tem patria nem
faccho. Aqui a inspiragio vem de Bayle: “Todos os que conhecem as leis da Histéria
estardo de acordo em que um historiador, se quiser cumprir fielmente suas fungdes,
deve despojar-se do espirito de adulagéo e do espirito de maledicéncia e colocar-se 0
mais possivel na posicio de um estdico, a quem nenhuma paixao agita. Insensivel a
todo o resto, s6 deve estar atento para os interesses da verdade, sacrificando a essa o
ressentimento de uma injiria, a lembranca de um beneficio ¢ até mesmo o amor da
patria. Deve esquecer que estad num certo pais, que foi instruido numa certa comunha&e,
gue & devedor de gratiddo a este ou aquele, que tais e tais 830 seus progenitores ou
seus amigos. Um historiador, enquanto no exercicio de sua fung8o, & como
Melquisedeque, sem pai , sem mde e sem genealogia. Se the perguniarem donde veio,
devera responder. ndo sou francés, nem alemao, nem inglés ou espanhof, sou
habitante do mundo: ndo estou a servico do imperador, nem do rei de Franca, mas
somente a servico da verdade; essa é a minha Gnica rainha, s6 a ela prestei juramento
de obediéncia.”'® Sendo assim, a historia s6 deve ser tocada com “maos fimpas “. O

seu o relato ndo deve ser enlameado pelo preconceito nem desfigurado por nenhuma
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parcialidade confessional ou mesmo oficial. O historiador ndo deve preocupar-se em
recolher uma multidao de fatos que se eclipsam mutuamente, porém reunir 0s principais
& 0s mais reconhecidos que possam guiar o leitor e fazé-lo julgar por si mesmo a
extingdo, o renascimento e 0s progressos do espirito humano. “Este método”, instrul
Voltaire, “o (nico que me parece conveniente & historia geral, foi imediatamente aceito
pelo filésofo(Hume) que escreveu a historia particular da inglaterra.”"®

Hume aparece na pena de Voitaire como exemplo do historiador-fildsofo, um
verdadeiro Melquisedeque que ndo parece ter maiores parentescos nem mesmo com
& idéia vigente de se fazer historiografia ilustrada, visto nao ceder ao fascinio do
progresso que garante um devir gradual e orientado, um aprimoramento da espécie
humana. A idéia de histéria humeana atribui a diferenca entre as culturas & diversidade
das circunstancias, as quals favorecem um ou outro aspecto dos atos humanos em
detrimento de outros. A politica retira seus resultados segundo as combinagBes
realizadas com tais forgas. Hume situa-se de forma oposta & idéia segundo a gual a
huranidade seria diferente em cada época. Ele admite existir uma grande uniformidade
entre as agbes dos homens em todas as nagbes e idades. A natureza humana
permanece sempre a mesma em seus principios e operagdes. Os mesmos motivos
sempre produzem as mesmas agbes. Os mesmos aconfecimentos seguem-se as
mesmas causas. “A ambicio, a mesquinhez, ¢ amor-préprio, a vaidade, a amizade, a
generosidade, o espirito publico: estas paixes, misturadas em varios graus e
distribuidas através da sociedade, t&m sido desde o comego do mundo e continuam a
ser a origem de todas as agbes e empreendimentos j& observados entre os homens.
Quereis conhecer os sentimentos, inclinagdes e o curso da vida dos gregos e
romanos? Estudal bem a indole e as agdes dos franceses e ingleses: ndo podereis
enganar-vos muito se deslocardes para os primeiros a maioria das observacbes gue
tiverdes feito acerca dos dltimos.”™® O que restaria entdo a Historia? Qual a sua
utilidade?

Essa pergunta & extremamente significativa. Talvez estejamos diante da grande
questao filosofica dirigida pelo sécuio XVl a0 estudo da marcha da humanidade. Util &
aquilo que tem seu valor ndo em si Mesmo, mas enquanto meio de um fim juigado bor:
“Chamamos bom (Util (das Nitzliche) ) algo que apraz somente COMO meio.”'® Em

% VOLTAIRE. Qp. cit., p.906 (T.I1)
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oposicdio aos fing espirituais( verdade, justica, beleza, etc), o Util serve a vida ou a
felicidade. Ele & o objeto cuja a existéncia liga-se, para nods, a idéia de nossa
conservacio ou bem-estar. Ndo € por acaso que Voltaire diz ser preciso conhecer as
grandes acOes dos soberanos que tomaram seus povos melhores e mais felizes. O
restante, o vulgar dos reis, apenas sobrecarrega a memoria. O Utit &, portanto, sempre
tomado no seu sentido objetivo. De um homem que se defronta com a eficacia dos
meios num empreendimenito, ou com os efeitos de um regime por efe seguido, dizemos
que ele os ¢ré (il , ndo que eles the s8o Gteis. Meios e efeitos, neste sentido, nao tem
valor em si mesmos. S6 o adquire quando colocados a servico da utlidade, e da
felicidade dela decorrente.

Voltemos entio ao pensamento de Hume e a resposta da questdo crucial acima
formulada. Parece que a historia resultaria de uma vida espiritual & quat faltariam os
poderes propriamente sintéticos, que ultrapassam o individuo e cujas manifestacbes
ibgicas, éticas e religiosas ndo possuem com 0s instintos nenhuma diferenca qualitativa.
O principio de coes8o desta vida espiritual, a associagdo, tem um resultado totalmente
mecanico, pois a humanidade é mais ou menos a mesma em todas as épocas e
lugares, “de modo que a Histéria nada tem de novo ou de estranho para nos informar
neste aspecto. Sua principal utilidade é descobrir os principios constantes e universais
da natureza humana, mostrando homens em todas as variedades de gircunstancias e
situagBes fomecendo-nos materiais para nossas observagbes sobre o0s moveis
habituais da agBo e da conduta humana.”'® A histéria, neste sentido, torna-se menos
um campo de certezas do que um terreno de experimentos. SO ha uma certeza: @
nomem quer felicidade. Nas varias tentativas, acerios e erros, ensaios, a humanidade
acumula conhecimentos Uieis para o devir. A historia, por conseguinte, € um espelho
onde podemos ver refletidos os diversos momentos “da agao e cenduta humanas “.
Escreve Hume, “esses registros de guerras, intrigas, facgles e revolugbes sdo uma
colecdo de experimentos pelos quais o filosofo politico ou moral fixa os principios da
sua ciéncia, assim como o filésofo fisico ou natural toma conhecimento da natureza das
plantas, minerais e outros objetos exteriores pelos experimentos que faz a seu
respeito.”'® A comparagdo entre historia e fisica é mais uma vez retomada. O Essai de

Voltaire, também coloca a natureza como fonte de criterio de verdade pois, como ja
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vimos, 0 que nac esta na natureza nlo é jamais verdadeiro. Hume segue a mesma via:
“se quisermos destruir qualquer faisificagdo em Historia, ndo hé argumento mais
convincente do que provar que as agbes atribuidas a uma pessoa qualgquer opbem-se
diretamente ao curso da natureza e gue nac hd motivos humanos que, em tais
circunstancias, pudessem induzi-ia a uma tal conduta.”"™

Apesar de crer na forga da natureza, Hume afasta-se do esquema
Historia/Natureza tal como o entendiam os ilustrados de sua época. Quando o filosofo
manda seguir a natureza esta Ultima ¢ descrita através da metafora teatral : “O mundo
que habitamos é um grande teatro cuja magquinaria esta oculta aos nossos othos; ndo
vemos O0s primeiros motores, ignoramos as  causas dos acontecimentos,
incessantemente ameagados por mil desgragas, falta-nos sempre a inteligéncia para
pravé-las ou o poder para afasta-las; flutuamos continuamente entre a vida e a morte,
entre a doenca ¢ a salde, enftre a abundancia e a penudria. Causas secretas derramam
sobre a raca humana estes bens e estes males; agem a maior parte das vezes guando
menos esperamos, e O seu modo de agir € mistério.”'* Destrinchemos a Nogao
humeana de causa e efeito e entenderemos melhor O hindmio HistériaMatureza tal
como formulado pelo filésofo.

E precisc observar um ponto importante. todos os argumentos relativos a
existéncia baseiam-se na relago de causa e efeito. O nosso conhecimento desse nexo
deriva inteiramente da experiéncia e todas as nossas conclusdes experimentais partem
do suposto de que o futuro serd conforme ao passado. Por isso, tentar provar esta
Gitima suposicao por meios de argumentos provaveis, ou seja, argumentos relativos &
existéncia, pensa Hume, é girar num circulo vicioso. Quants & experiéncia passada,
pode-se admitir: ela formece informagbes diretas e certas apenas sobre os objetos
precisos € o periocdo exato de tempo de que se teve conhecimento. Mas por que
estender essa experiéncia aos tempos futuros e a outros objetos gue, tanto quanto nos
& dado saber, podern ser semelhantes apenas na aparéncia? A consequéncia nao se
assemelha a um absoluto necessério, deve-se reconhecer que frata-se de algo
deduzido pela mente ¢ que chamamos de “conexio necessaria”. A relagdo enire causa
e efeito n&o possui nada que a justifique. Tomemos como exemplo a nossa aima; ela

014, ibid.
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contém sensacgies presenies e impressdes-recordagbes as guais chamamos igéias. O
nosso poder fimita-se a associar estas sensagles e estas ideias: associando-as,
pressupomos entre elas relagdes ldgicas, de cujaa existéncia real, nao temos garantia.
Transformamos indevidamente em lei de causalidade 0 que apenas é uma sucessao no
tempo. A causa € um objeto tdo proximamente seguido por oulro, que a presenca do
primeiro nos faz pensar o segundo; mas, entre ambos, nao podemos afirmar uma
conjuncdo necessara, “E forgoso admitir, por certo, quie a natureza nos tem mantido a
distancia de todos 0s seus segredos, concedendo-nos somente o conhecimento de
algumas qualidades superficiais dos objetos, enquanto nos nega a visdo dos poderes €
principios de que esses objetos dependem completamente. Nossos sentidos nos
informam sobre a cor, 0 peso e a consisténcia do pdo, mas nem os sentidos e nem a
razdo nunca poderfo dizer-nos quais s&o as qualidades que 0 tomam adequado a
alimentacao e sustento de um corpo humano.”'’? Sendo assim, torma-se bastante difici
continuarmos pensando as nogdes de "natureza e suas leis’. A primeira, apresenta-se
como uma grande desconhecida. A segunda & 56 aparéncia que tenta interpretar
poderes e principios inatingiveis pela razgo. Dificil também, & conceber a histdria como
um caminhar continuo que obedece 4 lei do progresso inexoravel.

Todas as inferéncias derivadas da experiéncia, por conseguinte, s&o efeitos do
costume e nao do raciocinio. O habito & o grande guia da vida humana. Ele & o principio
Gnico que torna a experiéncia Util para nos e nos leva a esperar, no futuro, uma série de
acontecimentos semelhantes aos ocorridos no passado. Sem o habito, afirma Hume,
ignorariamos completamente toda guestao de fato além do que esta imediatamente
presente 4 memoria ou aos sentidos. Jamais saberiamos como adequar 05 meios aos
fins ou como utifizar os nossos poderes naturais para produzir um efeito gualquer. Seria
o fim imediato de toda a agéio, assim como da maior parte da vida especulativa. Em
verdade, é a experiéncia que forma a base priméaria de nossas inferéncias e conclusdes.
Por isso, toda crenca numa questao de fato ou de existéncia real deriva de aigum objeto
presente & memoria ou aos sentidos e de um nexa habitual entre esse objeto e algum
outro. A histéria, consequentemente deve obedecer 0s critérios acima expostos, €aso
gueira legiimamente ser reconhecida como ramo do conhecimento confiavel:
“Aprendemos da histéria os acontecimentos dos tempos passados; mas para isso €
precisc perlustrar os volumes em que estdo contidos esses conhecimentos e transportar
nossas inferéncias de uma fonte para outra, até chegarmos as testemunhas oculares ©

IR {TIME, 1D, “Segiio IV, parte IF”. An Enquiry... Lec. cit., p461
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espectadores desses eventos distantes. Em resumo, se n&o nos baseamos em algum
fato presente & memdria ou aos sentidos, NOs$os raciocinios serao puramente
hipotéticos; &, como quer que os elos particulares se ligassem uns aos outros, a cadeia
toda de inferéncia ndo teria nada que a sustentasse, nem poderiamos nos, por meio
dela, atingir 0 conhecimento de qualquer existéncia real. Se vos perguntar porque
acreditais num fato particular que estais relatando, devereis dar-me alguma razao
disso; e essa razdo sera algum outro fato ligado a ele. Mas, como nao podeis proceder
desse modo até o infinito(in infinitum), deveis terminar em algum fato que esteja
presente em vossa memoria ou em voss0s sentidos; ou entdo admitir que vossa crenca
n&o tem nenhum fundamento.””

Uma vez convencidos de que nada mais sabemos sobre quaiquer espécie de
causacdo além do simples nexo constante dos objetos, e da consequente inferéncia
mental de um para outro, & impossivel dizer que se possa penefrar no sentido dos
acontecimentos e descobrir, nele, o plano geral. Antes mesmo de tentar definic as
grandes linhas norteadoras da histdria, Hume prefere ater-se ao seu grande manancial
concreto e proceder com mais cautela ao tragar a historia a fim de ndo assinalar causas
que nunca existiram e reduzir aquilo que é apenas contingente a principios estaveis e
universais. Estudar o livro da historia significa recolher preciosos ensinamentos para
entender o homem em sua trajetéria no mundo, sem pretender vasculhar causas
obscuras e impenetraveis que ordenariam secretamente 0 universo e a humanidade:
“Com efeito, nada é mais agradavel ao espiritc que transportar-se aos séculos mais
recuados, a fim de contemplar a sociedade humana em sua infancia, fazendo de suas
fraquezas experiéncias para suas forgas, elevando-se lentamente as artes & as
ciéncias: ver a politica, a retorica e tudo aquilo gue confribui para a beleza e a dogura da
vida refinando-se gradualmente e tendendo & perfeicao; observar o nascimento, 0s
progressos, a decadéncia e a queda dos mais florescentes impérios, as virtudes que 0s
engrandeceram e os vicios que os levaram & ruina. Em resumo, ver todos 0s homens
desde o comego dos tempos passarem diante de nossos olhos, revestidos de suas
cores naturais sem qualquer daqueles disfarces gue, durante suas vidas, tanto

desconcertaram o julgamento dos espectadores. Onde encontrar um espetaculo tao

14, ibid., “Segfio V, parte 1.7, p466
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magnifico, tao variado, t&o interessante? Onde encontrar um prazer sensivel ou mesmo
um prazer da imaginago comparavel a este?"”

Quem contempla os diferentes periodos pode observar as mudancas pelas
quais passam 0s usos, costumes e opinides da espécie humana. Todavia, a historia
politica acrescenta outra ligdo: “na historia polftica se verifica uma uniformidade muito
superior & da historia do saber e da ciéncia, € que as guerras, as negociacbes e a
polifica de uma época se assemelham as de uma outra mais do que o gosto, 0 génio e
os principios especulativos. O interesse & a ambigao, a honra e a vergonha, a amizade
¢ a hostilidade, a gratidéio e a vinganga s80 0s motores primeiros de todas as disputas
politicas, ¢ essas paixdes séo de natureza extremamente obstinada e intratavel, quando
comparadas com os sentimentos e com o intelecto, que faciimente variam conforme a
educacio e o exempio. Os godos eram muito mais inferiores aos romanos em gosto e
em ciéncia do que em coragem e virtude.”"™

Como se observa, a histéria politica & movida por principios ou sentimentos que
parecern nd@o mudar. O interesse, a ambicdo, a vinganca, efc., surgem em todos 08
momentos nos quais os homens enfrentam-se na disputa pelo poder e pelo comando. O
gosto, 0 génio & os principios especulativos, ao contrario, encontram-se mais ligados a
mudanca, ao progresso. Com isso, verificamos gque a histdria humana nac se
apresenta de modo uniforme, orientada por uma razdo que, agindo subterraneamente,
daria homogeneidade aos acontecimentos. Quando Hume fala de uma ‘“tendéncia &
perfeicio” ou, mesmo, de um elevar-se lentamente, é & histéria do saber e da ciéncia
que ele esta se referindo. O fildsofo, todavia, coloca-se também frente ao limite proprio
das culturas nacionais (com suas vicissitudes particulares) € verifica gue, em s
tratando da histéria politica, a uniformidade entre as diferentes épocas & maior. Se, por
um lado, a humanidade progride nas artes € nha ciéncia, independentemente dos
episddios locais, por outro ela esta sempre as voltas com as mesmas paixdes politicas.
Com isto Hume foge do primitivismo, que exalta as origens e denuncia uma decadéncia
continua, e, a0 mesmo tempo, esquiva-se de uma crenca numa perfectibilidade
indefinida, fato que the confere uma posiglo sui generis nas “Lumiéres’.

74 1TUME, . “L Etude de L Histoire™. In: Essais Politiques. Traduction francaise aponyme publi¢ & Londres en 1788.
Reproduction: Panis, Vrin, 1972, p.85-86
S IME, D. “Da Eloquéneia”. In: Ensaios Morass . Politicos ¢ 1itersrios. Trad. de Jofo Pavlo Monteiro e Armando
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M. I Oliveira. $§o Paule, Victor Civita, 1980, p.307 {Coleglio “QOs Pensadozes™)
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As vantagens que podemos usufruir do estudo histérico podem ser reduzidas a
frés pontos: ele deleita o espirito, aperfeigoa o julgamento e educa a virtude.'™A filosofia
humeana ndo estd preocupada em ser um repositorio das agbes divinas guiando a
humanidade, nem estad a servico de uma grande causa: “A histdria de Hume nao
trabalha para a teologia, como a de Bossuet, nem para uma raz&o militante e triunfante,
como Voltaire. Ela  apresenta-se como um inventaric de possibiidades e
eventualidades, em numero indefinido, que permite & natureza humana desenvolver
seus meios & fins”"" Se para as damas'® a descoberta da variedade da experiéncia
histérica é fonte de satisfacBo que se basta a si propria, o filosofo nela encontra a
confirmacdo de suas inducdes e conjecturas sobre a realidade humana, Contraria ao
pressuposto racionalista que subordina a histéria ac servigo de uma causa especifica, a
visio empirista , considerando ¢ dominio histérico um campo de aplicacdo para a
antropologia & a moral, ndo restringe a percepgac dos acontecimentos histdrices e
consequentemente do homem. E neste sentido que a histéria “é o mais instrutivo dos
conhecimentos™™ e “a porta de entrada para vérias ciéncias”®, inclusive para a
filosofia, gue utiliza a historia como campo experimental onde se pode verificar ou nao a
eficacia da ordemn cultural, politica e social.

Essa experimentacao terd significado especial para o movimento da Aufkldrung.
percebendo-se como um momento especial da histéria, ele convoca a humanidade a
uma nova reflexio acerca de suas possibilidades e potercialidades. A cultura, a politica
e a sociedade, passam a ser encaradas sob o ponto de vista histérico, e acredita-se nas
fuzes humanas desenvolvidas e impulsionadas pela educacdo. Esta também € uma
época de critica, na qual, a liberdade de pensamento € propagada e exercida; muitos se
posicionam a favor dos ideais esclarecidos, permitindo-se, contudo, divergéncias e
gxperimentactes. E uma época que, em varios momentos, se distancia da
homageneidade, mas possui na historia seu grande referenciat de analise.

T HUME, D. L Btude de L Bistoire. Loc. eit, p.85

1 (UISDORF. G, L Avénement des Sciences Humaines au Sigcle des Lumigres. Paris, Payot, 1973, p.487
8 oo HUME, DL Btude de I Histoire. Loc.cit., p.81

14 ibid., p.85

" 1d. ibid., p.87
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CAPITULO II: Kant e a Modernidade: Was ist Aufkldrung?

1. Luz e Sombras

Luz, imagem tdo antiga guantc o mundo. De modo preciso esta figura foi
acolhida pelo Século XVIll para definir uma época que, pela primeira vez, escolhe o seu
proprio nome: « Eis-nos num século gue tomar-se-4 dia a dia mais esclarecido (€clairé),
de sorte que todos os séculos precedentes ndo passar@o de trevas se a ele
comparado. »' O testemunho de Bayle pode indicar como a metéfora da luz foi utilizada:
como oposigao. A claridade, a luz, o dia, opde-se a treva, a noite, & obscuridade, a
sombra. Os homens s&o cegos ou  esclarecidos. Segundo Wieland, st pode
verdadeiramente responder a questdo O que sdo as Luzes?, «todo aguele que
mediante um par de olhos, aprendeu a reconhecer aonde esta a diferenca entre o claro
& 0 escuro; entre a Juz e a freva. Na obscuridade, ou bem n&o se vé nada, ou a0 menos
rdo 180 claro como para poder reconhecer devidamente os objetos e diferencia-los uns
dos outros. Logo se faga luz, as coisas se aclaram, fazem-se visiveis e podem ser
distinguidas uma das outras; sem embargo, para tanto séo necessarias duas coisas: 1)
que haja luz suficiente, 2) e aquele que tenha gue ver ndo seja nem cego, nem ictérico,

nem por qualguer outra razéo esteja impedido de poder ou ndo querer ver. »* Existemn

' Cf BAYLE, P. (1684). Cit. por LEON, Antoine. La Révolution Francaise et 1’Education Technique. Paris,
Société des Btudes Robespierristes, 1968,p.17. Apesar das diferencas entre a Aufklarung € as Lumiéres, autores
tigados aos dois movimentos estdo aqui reunidos, tendo em vista uma tentativa (nem sempre possivel, devido 4
sua complexidade) de expor alguns prismas significativos, comuas 4 cultura ilustrada. Isto nio anula suas
divergéncias. A respeito, ver: BELAVAL, Yvon. L’ Aufklirung a Contre-Lumiéres. In: Archives de
Philasophie, T. 42, Cahier 4, octobre-décembre, 1979; GUSDORF, G. L Europe Protestante au Sigcle des
Lumiéres, I Dix-lmitiéme Siécle, n ® 17, 1985

2 WIELAND, Ch. M. Ein paar Goldkomer ans-Maculatur oder Sechs Antworten auf sechs Fragen, In: Der
Testsche Merkur vom Jahre 1789 vol. 66, april, p.97. Trad. de A Maestre ¢ J. Romagosa. Madrid, Tecnos,
1989, p. 45 (Grifos meus)
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trés possibilidades de ndo enxergar com nitidez o mundo e as coisas diante da « uz
suficiente ». ou a propria natureza oferece obstaculo (por meio de uma deficiéncia,
como a cegueira), ou o proprio homem esta impedido de ver por causa de um obstaculo
alheio & sua vontade ou, ainda, e mais desastroso, ele nao quer ver a |luz. Transposto,
este cenario funciona perfeitamente para a mentalidade esclarecida do Século XVl
Segundo ela, quem se recusa a receber a dadiva da fuz ¢ tido & conta de fraco,
« supersticioso, falso e mal». Estar fora das Luzes, ndo estd inciuido enire os
usufrutudrios dos beneficios trazidos pelo progresse delas advindo, € uma espécie de
orfandade: « lluminados, eis o que eram os filhos do século (...} Antes deles, 0s homens
tinham errado porque viviam imersos na escuriddo, porque tinham sido obrigados a
permanecer nas trevas, das névoas da ignoréncia, das nuvens que escondiam a
estrada reta; haviam tido uma venda a cobrir-hes os olhos. Os pais tinham sido cegos,
mas os seus descendentes seriam os filhos da fuz. »*

O simbolismo do claro e do escuro, da cegueira e da visgo € tradicional. Depols
de Platéo, os raios luminosos atravessaram os séculos para alimentar a patristica crists,
a teologia medieval ou mesmo as utopias do Renascimento. Contudo, as fuzes do
Século XVl revestem-se de particularidades que as distinguem da metafora da luz
utilizada em outras épocas. Elas trazem consigo um poder critico e polémico, podendo
ser descrito como uma espécie de coragem, uma audécia contra a preguica (de nao
querer ver) e a covardia, mantenedoras dos homens sob o julgo do obscurantismo. O
tempo é de mostrar a noite na qual peregrinaram 0§ covardes, como algo pesado € que
traz para a humanidade os seus piores males, a saber, a supersticdo®, o argumento da
autoridade, a estupidez dogmatica, a intolerancia e o despotismo, fieis companheiros
das instituicbes & das férmulas intelectuals anteriores. Estamos diante de um novo
tempo, de «uma revolta filoséfica que, na sua negag@c do negativo, produz uma
renovacao axioldgica. Para recomegar € preciso destruir»” Neste ponto, articuiam-se
ravolugdo politica e filosdfica e, por conseguinte, a eficacia das Luzes.

Segundo P.Francastel, podemos encontrar trés sentidos para a exprassao luzes.
Ela pode significar o que esclarece o espirito, o que toma visivel algo antes
ohscurecido: ela nomeia as luzes da razdo. Ela também pode dizer da capacidade

3 HAZARD, Paul. O Pensamento Furopeu no Século XVIIL (Vol. I) Trad. de Carlos G. Babo. Lisboa, Presenga,
1974, p.49-50 {Grifos meus)

4« A trevas formam sernpre a palavra de ordem de todos os miisticos para seduzir, através de uma obscuridade
combinads, aqueles que estio em busca do tesouro da sabedoria” In: KANT, 1 Anthrop. # 5; Trad., p.24
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intelectual natural ou adquirida. Por fim, ela € o emblema de um século, o Sécule das
Luzes, um estagio da civilizagdo, um nivel de conhecimento alcancado. No entanto, no
singular, a palavra luz foi utilizada de maneira absoluta como na frase de Voltaire: /a
lumigre se communique de tous cotés. Prevaleceu este Ultimo sentido quando a ele se
acrescenta um valor historico. ® Assim como a luz, que pode expandir-se, irradiar-se por
todos os lados, porém guardando o seu centro nela propria, a razéo humana € o centro
dela mesma , ou s$eja, ela ndo admite outra referéncia. Neste sentido, 0 Século das
Luzes significa dizer o século exaltador da razédo, o préprio saber, enguanto constituinte
da raz8o e suscetivel de um progresso infinito, contra a noite da ignorancia, dos
preconceitos e supersticdes. Para o Século XVill a “raz&o” ndo e exatamente a que foi
invocada por Boileau no século anterior { Art poétique} como guardid da justeza do
discurso e da qualidade da rima («au joug de la raison sans peine elle
fiéchit... »).Também ndo é a elogiada por Moliére ( Le Misanthrope ) e que llustra a
sabedoria comedida de Philinte (« La parfaite raison fuit toute extremite... »Y. Elaé a
razfo criica, desmascaradora do erro e implementadora da verdade, aquela em
particular, cujas regras ensinou Descartes : « as [uzes caracterizam menos uma apoca
da histéria cultural que uma corrente racionalista do seculo XVIIL. »®

O Século da Razdo, das Luzes, da Fifosofia. Trinbmio perfeito , como
evidenciam os escritos da época: « A razdo & para o filésofo 0 que a graga significa
para 0 crisiéio. A graca determina o cristéo a agir, a raz&o determina o filbsofo. »° As
lures oriundas da razao clarificam os caminhos do filésofo, também constituindo-se
enguanto sindnimo de filosofia; “Pilosophie des Lumieres”. De certo poder-se-ia objetar.
a filosofia nio & propriamente origindria do século XVIIl, muito menos da Franga. Com
efeito, os ilustrados reconhecem este fato, pois se hd uma certeza no « progressos do
espirito humano » & porque houve um ponto de partida, “os Antigos™. Antes da obscura
idade Média houve um século erudito, o das befles-fettres e da filosofia. Esta historia « 2
naturaimente ligada & do pequeno ntmero de grandes génios, cujas obras contribuiram

5 GOYARD-FABRE, S. Les Lumiéres ont-elles préparé la Revolution? In: Cahiers de Philosophie Politique et
Juridique, n°16, 1989, p.27

¢ Cf FRANCASTEL, P. « L’Esthétique des Lumiéres. » In: FRANCASTEL, P. {org) Utopie gt Institwlions aun
VI, Sidcle. Le Pragmatisme des Lumigres, Paris, Ecole Pratique des Hautes Etudes, 1963, p. 334

TCf RENAUD, 1. La Littérature Francaise du XVIHe. Siécle. Paris, Armand Colin, 1994, p.15

§ FRANCASTEL, P. Op. cit,, p.335

* DUMARSAIS. Article « Philosophie ». In:_ Encvclopédic ou dictionnaire raisonné des sciences, des arnts et
métiers, par une sociéte des gens de lettres, New York, Pergamon Press, 1969, Réiropr. de U'ed. de Paris,
Briasson, 1751-1776, 5 vols.
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para espargir (répandre) a luz entre 05 homens. »'° A contribuico dos Antigos &
importante, reconhece-se. Apesar do periodo nebuloso da Idade Média, no qual « 0o
exame aprofundado da natureza e o grande estudo do homem foram substituidos por
mithares de gquestbes frivolas acerca de seres abstratos e metafisicos (..)» 80
podendo gerar « a supersticio nascida da ignoréncia e que a reproduz por sua vez »',
a filosofia progride, avanga. Ela se reencontra e supera 0s « tempos tenebrosos »'* nas
obras de Bacon, Descartes Newton, Locke e Leibniz. O espirito humano se purifica
pouco a pouco dos preconceitos ancestrais, a escoléstica e a teologia recuam enfim a
filosofia se estabelece:  « A filosofia, formadora do gosto dominante de nosso seculo,
a julgar pelos progressos que ela fez entre nGs, guer recuperar 0 tempo perdido e se
vingar de uma espécie de desprezo a ela atribuida por nossos pais. »™* E acrescenta
d'Alembert: « o século de Demétrius sucedeu imediatamente o de Demdstenes, o
séoulo de Lucanius, e de Séneca, o de Cicero e de Virgilio e 0 nosso o de Luis XIV. »™*
Progresso por vezes enxertado de uma concepgao aparentemente giclica da
histéria: o sistema de d’Alembert é composto de épocas de sombras e de momentos
iuminosos, quer dizer, os grandes séculos da civilizag@o. O Seéculo XViil aparece como
o resuftado provisério do desenvolvimento das consciéncias, digno herdeiro dos antigos
« séculos  filosdficos », mas também como 0 momento de friunfo sobre a noite dos
primeiros instantes de nossa era. Talvez isto se deva a uma particularidade do século, a
sua forma de fazer filosofia. O fitésofo esclarecido vé mais longe porgue ndo se afasta
da natureza, nem tampouco do grande estudo do homem (desta feita atrelado ao
mundo, ativo socialments). Estudando o homem, o filésofo estuda a si mesmo, O
espirito filosofico, por isso, é um espirito de observagio e de justeza que relaciona tudo
aos verdadeiros principios. Mas n&o é somente o espirito que o fildsofo cultiva, ele
dirige mais adiante sua atengao e seu apuro. Com isso, a filosofia (e fe philosophe, bien

sof reveste-se de um poder, as vezes podendo parecer frio tranquilo porque a

¥ 7y ALEMBERT. Discours Préliminaire de VEncyclopédie. Ed. cit,, p. 124

Uil ibid, p. 126

2 1d jbid., p. 125. A idéia de que as fuzes vencem as trevas, ou seja, a razdo ¢ a sabedoria vencem 4 ignordncia,
contagia todo o século XVIIL Toda a drea da atividade humana torna-se poria-voz deste discurso, inclusive a
arte. Uim bom exemplo é Die Zauberflote, de Mozart. Nesta dpera monumental a rivalidade fuz/sombra é o
argumento principal, A noite ( Konigin der Nacht) representa sempre uima argeaga contra os objetivas
esclarecidos da sabedoria e da virtude, contudo, o trinnfo final & da juz (Zarastre) : « Die diistre Nacht
verschencht der Glanz des Sonne. » (1 Ato, cena 18). 580 os acordes em mi bemol de uma gloria luminosa que
se anancia. Ainda a esse respeito ver STAROBINSKT, J. Pouvoir et Lumiéres dans « La Fliite Enchantée ». In:
Dix-huitiéme Siécle, n° 10, 1978

P id ibid, p. 152

Hi4 teid, p. 157
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satisfaglo por ele procurada é um sentimento uniforme. « A invengdo e o uso de um
novo metodo de filosofar, espécie de entusiasmo acompanhandc as descobertas,
certa elevacdo das idsias que produz em nods o espetaculo do universo; todas estas
causas deviam excitar nos espiritos uma fermentacio viva. Esta, por sua vez, agindo
por todos os lados devido a sua natureza, se faz portadora de uma sorte de violéncia
contra tudo o que lhe obstaculariza, como um rio a romper seus diques.»"
Especialmente considerado pelo novo metodo de filosofar, 0 homem nac € mais um
monstro vivendo nos abismos marinhos ou no interior de uma floresta. As suas estritas
necessidades vitais lhe remetem ac intercAmbio com outras necessidades € n&o
importa em qual estado ele possa se encontrar, suas caréncias e seu bem-estar o
conduzem para a vida em sociedade. Assim, a razo exige que ele conhega, estude e
trabalhe a fim de adquirir as qualidades sociais.

« Nosso filésofo ndo acredita estar em exilio no mundo, ele ndo cré, tampouco,
estar em pais inimigo; ele quer gozar, como sabio organizador (en sage économe), 0s
bens oferecidos pela natureza; ele quer encontrar o prazer convivio com o8 outros e,
para isso, & preciso nfo afastar-se dos que a sorie trouxe para junto dele ou dos que ele
escolheu para viver. Ele, entdo, encontra ac mesmo tempo o que the convém: cest un
honméte homme qui veut plaire e se rendre ufile. »'® As luzes da filosofia no
abandonam o mundo para se tomarem uteis. Pelo contrario, elas procuram no mundo
as explicacbes proprias para tornar a vida humana compreensivel e organizavel. A sua
axpansd0, por conseguinte, é inevitavel. O mundo, mais e mais, deve se tormar claro ao
homem. Assim, uma possivel recaida nas sombras infelizes torna-se cada vez mais

remota e a felicidade, lJuminosa, um alve cada vez mais proximo.

'S 13° ALEMBERT. Essai sur les Elémens de Philosophie. Paris, Fayard, 1986, p. 11 A violéncia que porta a
filosofia, a filosofia que porta a violéncia, Aqui talvez vejamos jé anunciado o tema da filosofia da vieléncia

tratado por Hegel. A este respeito, ver HEGEL, G. W F. Enzvkioptidie. Parggrafo 433. In: Werke, (Vol. 10).
Frankfurt am Main, Suhrkamp, 1986
S DUMARSAIS. Loc. cit.
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2. O século XVIII e sua suposta unidade

Teria sido o sécule XVHl unanime quanto a felicidade luminosa e as sombras
infelizes? Podemos falar mesmo de uma Europa das Luzes ou de um Século das
Luzes? O adjetivo “luzes” pbde qualificar uniformemente toda uma epoca?

« As denominactes atribuidas aos grandes momentos da historia s&o raramente
inccentes. »" A idéia de século, por exemplo, ndo & t80 clara e distinta como pode -se
pensar. Antes mesmo ela fraduz uma comodidade, pois opera uma delimitagao imposta
pela historia e abre um campo, talvez provisério, a pesquisa e ao trabalho intelectual. No
sntanto, este provisério ndo é inocente, nem tampouco despretensioso. Nenhuma
datacéo & despretensiosa, ainda menos o estabelecimento de uma periodizacdo. Na
verdade, mais do que uma exigéncia prévia a todo o estudo, a periodizacao € a linha
condutora orientando, de modo decisivo, © estudo futuro a partir do momento em que
formece as primeiras ferramentas tedricas das quais ela mesma tem necessidade.
Quais s&0 as exigéncias, portanto, visadas pela idéia de Século das Luzes? Os proprios
principios que o movimento intelectual das Luzes quis expandir, exigia a nogao coesa
de século. A razdo é a mesma em todo o lugar, ela & universal, seu uso esta fora de
todo fim particular, Logo, é preciso trabathar com nogbes as mais amplas possiveis,
comegando inclusive pela autodenominagao Seécufo das Luzes.

J& se disse, ¢ importa ndo esquecer. o « século » ndo tem , historicamente
falando, uma duracdo uniforme de cem anos, mas designa toda uma época marcada
por caracteristicas cuja data e duragio variam segundo o lugar e o tempo. Em nome da
rigidez no estabelecimento dos periodos perdemos de vista o mosaico dos costumes,
dos dialetos, das religifes, das seitas, enfim das culturas da « Europa do Século XVIil ».
Um indicio do exposto estd na propria nomenclatura, os nomes Enlightenment,
Lumiéres, Aufkisrung, Huminismo, efc, nao sdo traduziveis exatamente um pelo outro®.
Utilizar os termos Lumiéres, Aufkidrung, Enlightenment para designar de maneira global
o século X VIl europeu, & tomar as partes pelo todo. Uma tal figura de retdrica privilegia
um aspecto entre outros e tende a lancar no esquecimento 0s que néo obtiveram &
prioridade. Assim, diz Gusdorf, « encontra-se falseada toda apreciacdo de conjunto

1 GUSDORF, G, Naissance de Ia Conscience Romantigue an Siécle des Lumiéres . Paris, Payot, 1976, p.39

¥ Sohre as nuangas proprias a cada nomenclatura, consultar: WY TRZENS, Gunter. Sur la Sémantique de
I"4ufldiirung en Allemagne, en Autriche et dans les Pays Slaves non Russes. In: FRANCASTEL, Pierre. (org.)
Utonie et Institutions au XVITe, Siscle. Le Pragmatisme des Lumicres. Paris, Ecole Pratique des Hautes
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concemente ao periodo considerado. Temaos 0 dirgito de nos servir dos vocabulos em
analise, mas sob a condigdo de aplica-los a um mavimento parficular no contexto da
época. »*° Se as Luzes, antes de tudo, s8c uma palavra de ordem, num combate, a
expressdo Século das Luzes, utiizada para nomear o conjunto de um periodo, arrisca
monolitizar o gue fol uma realidade ativa, atribuindo uma importancia exclusiva a uma
30 das facetas dentre tantas outras formadoras do complexo cultural da época. Sem
gnumerar as consequéncias (muitas vezes desastrosas) desta exclusividade,
reconhecemos, no entanto que o Século XV, de elemento puramente guantitativo
{delimitacdo metodoldgica), transforma-se em designacio de qualidade, de momento
pleno, sob o signo de uma revolugdo intelectual. O que nos leva a pensar, com Belaval,
os riscos de determinadas abstragbes: « (...) a abstragdo é perigosa quando cria
entidades de uma s6 pega - Ortodoxia, Pietismo, Aufkldrung, Europa, etc. -, ela
permanece insensivel as evolugdes semanticas, ela apaga as diferencas. Ora, logo as
‘fuzes’ se opbem ao ‘tiranc’, logo elas the servem, o totalitarismo de Pombal impde seu
{luminismo, como em Berlim , Frederico If sua tolerancia (...) »*

Mo & dificil encontrar, reunidos scb a mesma rubrica, sob a mesma paiavra de
ordem, Fontenelle e Voltaire, d’ Alembert, d’'Holbach, Heivetius, Turgot e Condorcet. Sim,
eles professam uma filosofia da histdria continua, orientada para o bem-estar geral, 0
abandono de todas as superstiches, a tolerAncia, a justiga para todos, um
ragonhecimento e consagracio do homem. Eles acreditam: a investigac&o intelectual, a
fiosofia e a cidéncia assumem uma tarefa predominante no cenario cultural, elas
scicham as mais seguras interpretagdes dos valores morais e espirituais. O devir
histérico projeta-se na apoteose do homem, liberado de todos 0s entraves, numa
humanidade que sera enfim dona de seu destino. Contudo, mais do que uma reunido
espontanea, autores tao diversos est8o assim agrupados porque metas grandiosas
precisam da coes#o minima para serem alcangadas. Tais metas comegam a se formar
ne seio da intelectualidade ilustrada, a qual busca estabelecer uma harmonia entre
objetivos e pensamentos, e tém enderego certo: formar a opinio publica contra a
paralisia & as trevas do passado. Uma das manifestacles mais explicitas dessa
ideologia® € o Discours Préliminaire da Enciclopédia. Ele representa a sintese das

Emdes, 1963 ; BARIDON, Michel. Lumiéres ef Enlightenment. Faux Paralléle ou Vraie Dvnamigue da
Moviment Philosophigue? In: Dix-huitiéme Siécle, n ° 10, 1978,

¥ GUSDORY, G. Op. cit., p. 39

2 BRI AVAL, Yvon. Qu'esi-ce que les Lumidres? In: Dix-huitiéme Sigcle, n° 10, 1978. p. 12

2 ¢y termo & empregado por Gusdorf para esse contexto. Ver GUSDORF, G. Op. cit., p.40
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perspectivas de um século « que se cré destinade a mudar as leis em todos 0s géneros
& a fazer justica »™% Trata-se de um documento da propria luz a qual ressurge apos um
«grande intervalo de ignorancia»® e instaura a «regeneragio das idéias ».
inegavelmente a eficacia das Luzes deve muito & d'Alembert. Na sua pena, bem como
na dos enciclopedistas, a nogdo de Seéculo das Luzes & usada enguanto arma,
maquina de guerra. « D'Alembert, com e entre outros, inventa o Século XVIII, »*

Se o Século XV é um artificio, situar a totalidade dos seus artesdos franceses
sob um modelo fipo Fontenelie - Condorcet, 0 querer encontrar uma Aufklarung
uniformemente situada na linha de pensamento partindo de Thomasius & chegando até
Kant, & tarefa inviavel, porgue o trabalho mais minucioso com os textos prova o
contrério. O que entender, entéo, por Século XVIll, Lumigres, Aufidarung ? Como definir
uma época, se « nenhuma época esta satisfeita com sua época »*, segundo afirma
Richter em pieno debate roméantico, discutindo as pretensdes monoliticas do Zeitgeist?
Como encarar afirmages do género: « A civilizago do Seculo XVl & assaz oniginal »,
ou mesmo « Europa das Luzes » e « A Civilizag8o da Europa das Luzes »® A fim de
tentar escapar « dos perigos das grandes generalizagbes », & preferivel reconhecer a
heterogeneidade do Século XVill, o que ndo implica recusar a continuidade exigida peia
pesquisa historica, e encarar seus grandes temas como hipdteses de trabalho e ndo
como uma esséncia daguele movimento. Embora reconhecamos com Husserl alguns
de seus aspectos mais notaveis: « o século autodenominado o século filosdfico, atingiu
0s mais vastos dominios, se entusiasmou pela filosofia e por todas as ciéncias
particulares enquanto ramificacbes dela. Além disso, o fervor e o impulso em diregéo a
cultura, o zelo pela reforma filosofica da educacdo e do conjunto das formas sociais e
politicas da humanidade, fazem da época das Luzes , se fequentemente depreciada,
também uma época digna de ser honrada. »% Contudo, ndo é proposito deste trabalho
nem depreciar, nem elogiar, mas entender. Sobretudo entender como a eficacia da
palavra de ordem Luzes e todas as suas consequéncias restam ainda presentes entre

nds e a qual necessidade podem elas responder no dominio da histéria e da educagao.

22 1y ALEMBERT. Discours Préliminaire de VEncvclopedie. Ed cit, p 128

K. ibid., p. 1253

** CHARTIER, Pierre. Le Dix-huitieme Siécle existe-t-il 7 In; Dix-huitiéme Sigcle, n°5, 1973, p44

¥ RICHTER, Jean-Paul. Vorschule der Aesthetik 1804, V. 21, Werke, hgg. von der Preussischen Akademie
der Wissenschaften, I, Bd. X, 1935, p.70 Citado por GUSDORF, G. Op. cit., p.25

* Todas as expressdes sdo de CHAUNU, Pierre, La Civilisation de I'Europe des Lumiéres. Paris, Arthaud,
1971

27 HUSSERL, E. La Crise des Siences Europééenntes ef Ia Phénomenologie Transcendantale. Trad de Gérard
Granel, Paris, Gallimard, 1976, p.15.
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3. Was ist Aufidérung?

Ao redigir o artigo « E aconselhavel ndo mais sancionar o matriménio pela
religiio? », o pasior e Popularphilosoph Johann Friedrich Zoliner, por certo, nao
imaginou o0 desencadeamento de uma vultosa literatura cuja repercusséo se estende
até hoje. Este & umn escrito que ataca o espirito laico da Aufkidrung. Segundo o autor,
ele se dirige contra « 08 que, consagrando seus esforcos para ruir as bases da
moralidade, minimizam o valor da religifo e confundem as cabegas e 0s coragbes dos
homens, sob o pretexto de os esclarecer (unter dem Namen der Aufkigrung). »* Zoliner,
como seé Iinterrompesse sua pena a propdsitc de uma questao « quase
despretensiosa », acrescenta em nota: « Was ist Aufklarung? Esta questdo € quase tao
importante como esta outra: o que € a verdade?, e devera primeiramente ser
respondida antes de se comegar a esclarecer (aufzukldren). E todavia eu ainda nao
encontrei em nenhum lugar uma resposta! »* Tratam-se de questionamentos Jangados
pelos Popularphilosophen quanto ao uso da raz&o. Eles produziram de imediato duas
respostas. em setembro (1784) a de Mendelssohn, Uber die Frage: was heisst
aufklaren?, e, em dezembro, a de Kant, Beantwortung der Frage: Was ist Aufkidgrung?

O século tem necessidade de respostas a perguntas urgentes de intelectuals que
buscam ao maxima caracterizar a sua época. Esta ansia obedece as exigéncias de um
periodo que pretende se definir a partir de referéncias préprias. Voltaire ja enunciara no
Précis du Siécle de Louis XV: « E certo, o conhecimento da natureza, o espirito céptico
acerca das fabulas antigas honorificadas com o titulo de histérias, a s& metafisica
separada das impertinéncias da escola, s&o fruto deste século, no qual a razéo se
aprimorou .»™ Ainda no mesmo sentido, afirma d’Alembert. « Nosso século & chamado

% 7OLILNER, IF. Ist es rathsam, das Ehebiindnis nicht forner durch die Religion zu sanktionieren? In:
Berlinische Monatsschrift, dezember, HE, 1783, p. 116

# 1d. ibid.

* Citado por RENAUD, 1. Op. cit, p.8
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por exceléncia o século da filosofia. »*' Estamos em presenca de um momento singular
da histdria das idéias, cujos contemporaneos dao o vivo testemunho de se encontrarem
numa época especial onde « se respeita os homens que exercem um dominio sobre os
espintos pela forga da verdade e n3o aos gue fazem escravos pela violencia, bem como
aos gue conhecem o Universo e néo aos seus desfiguradores. »>2 Contra a violéncia e a
escraviddo, os llustrados afirmam o poder da verdade, uma forgca imanente ao homem,
enquanto razao, Unico guia e norma. « A modernidade néo pode e ndo guer continuar a
buscar em outras épocas 0s critérios para a sua orientacdo, efa fem de criar em si
propria as normas pelas quais se guia. »> 05 « novos tempos » vém-se a si proprios a
partir da Optica de uma « hipersensibilidade », ativada ao menor sinal de retomo a
valores do passado como escravidao e violéncia, supersticao e sombra. A aurora deve
brilhar, agora, indefinidamente. « com esta magnifica aurora, diz Hegel, atingimos o
gitimo estagio da histéria, ¢ nosso mundo, 0s nossos dias. »>** Tarefa precisa do
prasente: tendo em vista a perspectiva dos « novos dias », 0 presente compreende & si
préprio como atualidade da época mais recente e deve encarar, daqui por diante, como
uma espécie de renovagio incessante, a ruptura que esses novos tempos levaram a
cabo com o passado. Portanto, a auto-definicio € antes de tudo uma démarche
funcionando por oposicio, como demonstra d'Alembert no Discours Préliminaire ao
distinguir 0 « nosso século », cujos méritos ele enfatiza, em relagfio « aos dos seculos
precedentes ».

Em resumo, nos encontramos face a um processo de ordem cultural, que tomou
consciéncia de si mesmo ao se nominar, ao se posicionar em relagéo ao seu passado e
diante do seu futuro, determinando as operagbes a serem efetuadas no seu proprio
presente. Como diz Foucault™ a « época das Luzes» & a primeira época a se
autonominar e em lugar de simplesmente se caracterizar, de acordo com a tradigao,
como um periodo de decadéncia ou de prosperidade, de esplendor ou de miséria, se
identifica por meio de certo acontecimento que marca a histdria geral do pensamento
da razao e do saber e no interior da qual ela tem um papel a desempenhar. Ela formula

sua propria divisa, seu proprio preceito e diz o que ela propria tem a fazer, tanto em

¥ 1y ALEMBERT. Essai... Ed Fayard, p. 10

32 yOLTAIRE. Letires Philosophigues. (Deuxiéme Lettre). Paris, Gallimard, 1986, p.82

3 ARERMAS, J. Der philosophische Diskurs der Moderne, Loc. ¢it., p. 16

¥ RGEL, G.W.E. Vorlesungen iiber die Philosophie der Geschichte. In: Werke, 12. Frankfinrt am Main,
Suhrkamp Verlag, 1970, p. 524

3% FOUCAULT, M. Premier cours de P'annde 1983; Was ist Aufkidrung? In: Magazine Littéraire, n°207, 1984,
p. 36
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relacdo a histdria geral do pensamento, como a seu presente e as formas de
gonsciéncia, de saber, de ignorancia, de lusdo nas quais ela sabe reconhecer sua
situacao histérica.

Was ist Aufkiarung™ ? « Aufildrung é a saida do homem de seu estado de
menoridade, do qual ele préprio & responsével. » A pergunta de Zoliner obtera vérias
tentativas de respostas de boa parte da filosofia alemé modema (Mendelssohn, Lessing,
Herder, Fichte, Schelling, Hegel, eic.). Se, em alguns casos, ela néo lhe dedica uma
resposta direta , no entanto the consagra volumosas meditagbes por ter o pastor
colocado em pauta um tema gque até 0s nossos dias suscita grandes debates; ¢ uso da
razBo. A resposta de Kant, todavia, de certa forma se diferencia das demais: Aufkldrung
é uma saida (Ausgang). Ela € propriamente um momento especial da historia presente,
embora se contraponha a um passado de menoridade, e cologue como meta um futuro
autbnomo. Aufkldrung é salda, é passagem. Se, de modo incontestavel, o homem esta
ligado ao seu passado, assim como direcionado a um futuro, € no presente que ele
precisa se situar para poder posicionar-se frente a ambos.

NZo ha outra referéncia a ndo ser o proprio homem. Ele é o responsavel por sua
estagnacio. Kant n&o procura uma causa fora do humanidade para discutir o momento
singuiar da Aufklarung. Ele estabelece, antes, uma antropologia da Aufkidrung: como
momento presente™ que se desdobrard, pois toda saida é saida de algum « lugar »
para um outro, ela tem no homem a sua referéncia principal ao responsabiliza-lo por sua
histéria. Além de responsavel, porque dotadc de raz&o face ao conhecimento, €

sobretudo como ser moral que ¢ homem faz-se responsavel pelo mundo. A natureza

5 Aufldéreng, termo que encontramos somente tarde no século XVIIL exatamente na metade do século. (Cf.
OELMULLER, Willi. Auflldrung, In: Handbuch Philosophischer Grundbegriffe. Miinchen, Kosel Verlag,
1973, p. 141, Ver também do mesmo autor, Die unbefriedigte Aufklirang , Beitrag 7o einer Theorie der
Moderne von Lessing . Kant und Hegel. Frankfurt, 1968. ) Antes de se « tornar am grande nome »,
Aufkliirung entra muito tarde nos dicionérios, segundo o Worterbuch der Deutschen Sprache o termo €

« novat » (Cf_Wonerbuch der Deutschen Sprache. Bd. I Braunschweig , 1807, p.237). Em 1727 o adjetivo
aufgeklrt aparece pela primeira vez na obra de Brockes (Sammlung irdischer Vergnigen in Gott) e, apesar do
sen emprego distanciar-se do substantivo Aufklirung , podemos considerar o ponto de partida como o mesno
para ambos (Cf. Historisches Warterbuch der Philosophie. Bd. I. Basel/Stuttgart, Schwabe & Co. Verlag, 1971,
p. 620). O que sc deve enfatizar é que a palavra Anfklinmg aparece no mesino rastro dos seus

« correspondentes » (Lumiéres, Enlightenment, Itiuminismo, etc.), como escolhida para designar « 0§ novos
tempos alemies »: ¢la marca a presenca de uma €poca, a €poca da Razdo (Zeitaiter der Vernunf) ¢ a0 mesmo
terapo 6 comego de nma nova época na historia da liberdade (Freiheitsgeschichte). (CL OELMULLER, W. Op.
cit., p.14142)

¥ KANT, I Beantwortung der Frage: Was ist Aufktiming? Ak, BA VI, p.35

%« No texto sobre a dufkldrung, a questio diz respeito 4 pura atualidade. Ele (Kant) néio procura compreender
o presente a partir de uma totalidade ou de nma totalizacdo (ackévemeny) futura. » FOUCAULT, M. QOu’est-ce
gue les Lumieres? In: Magazine Littéraire, n° 309, avril 1993, p. 64
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humana n&o he & doada, ao contrario, ela é construida a partir de um processo, no gual
ndo ha espago para conjecturas além do humano.

« A menoridade é a incapacidade de fazer uso de seu entendimento sem a tutela
de outrem. O homem é o préprio responsavel desta menoridade se a sua causa n&o
reside numa insuficiéncia do entendimento, mas na insuficiéncia de deciso e de
coragem de servir-se de i mesmo sem a lutela de outrem. »>? Surgem aqui, dois
constituintes da Aufkidrung, o politico e 0 j& mencionado aspecio antropoldgico. Neste
gitimo, Kant mostra as insuficiéncias humanas, a falta de coragem e indecisao,
fraquezas das disposicdes morais inevitaveimente atreladas a covardia e a preguica®,
causas que levam ao estado de menoridade: nele, a vontade aceita a autoridade de
outrem no entendimento. Se o homem ¢ dominado, esta dominago é voluntaria. Eia
acontece porque |he falta forca (coragem) para lutar contra 0s seus pendores com as
armas oferecidas pela raz&o e, com isso, sair da tutela dos que pensam em seu lugar,
tornar-se enfim um homem das Luzes: « Ser um homem das Luzes (aufgekiart ), quer
dizer, pensar por si proprio, procurar em si mesmo, isto €, nos principios, a suprema
padra de toque da verdade do meu julgamento »*

« Sapere aude! Tem coragem de fazer uso de teu prépno entendimento! Eis a
divisa da Aufklérung. A preguica e a covardia s&o as causas pelas quais 0s homens em
grande parte, apds a natureza os ter ha muito libertado da tutela alheia (naturalifer
maiorennes), continuam, no entanto, voluntariamente menores durante toda a vida; e
tarmbém porque a outros se toma tao facil constituirem-se em seus tutores. »* E preciso
ousar para ser livre. Almejar 4 sabedoria libertadora implica coragem, € preciso néo se
deixar abater pelas dificuldades. Por isso Kant repete Horacio: « Dimidium facti, qui
coepit, habet : sapere aude, incipe... »* Quando a preguica e a covardia se instalam, &
a razdc a primeira a ser embotada. O medo, advindo das fraquezas mencionadas,
desencoraja e obstaculariza a liberdade: « A coragem, por sua vez, € a alma
guardando seu controle, para encarregar-se do perigo apos a reflexao. »* Contudo,
como entender o fato de, mesmo liberta pela natureza, a maior parte dos homens

#RANT, L Op. cit.,, p. 35

# oy KANT, 1. Anthrop. #87, Trad., p. 127

# KANT, L Ref 6204, Ak V, p.488

L KANT, | Was ist Auffdarung? p. 35

2 HORACE. Epitre 11, livre I Ad Lollium, vers 40. In: Oeuvses d’Horace en latin et en francais avec des
remargues critiques et historiques par Monsieur Dacier, Amsterdam, 1727, T. VIIL Acerca da evolugdo da
divisa Sapere aude! , ver: VENTURI, Franco, Enrope des Lurni¢res: Recherches sur Ie 18, Sié¢cle. Paris , La
Haya, 1971, p. 354 47
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permanece como servos voluntarios? Por que |hes falta forga, coragem para travar uma
hatalha contra suas mas inclinagbes, para assumir sua autonomia sem precisar do
concurso atheio? E necessario observar a menoridade tal como a entende Kant. Ela
estd conforme a sua antropologia: © homem € propensce ac mal. O homem € por
natureza mau.” A natureza do homem ndo &, aqui, sua natureza sensivel, esta, em si
mesmo, inocente. O mal néo esta inscrito num instinto perverso; se assim o fosse, o mal
seria mecanicamente determinante, ele serig estranho a ordem ética. A natureza é o
fundamento subjetivo do uso que faz o homem de sua liberdade, cuja atuagio precede
todo ato sensivel. Kant utiliza a palavra natureza, porque a possibilidade de escolher ou
de recusar a lei moral caracteriza a espécie humana, esta possibilidade é, nela, inata. O
arro e ¢ mérito njo diz da natureza, mas do homem como autor de alos livres,

Em segundo lugar, ainda tentando responder as questdes acima, € possivel
vislumbrar dois aspectos da vontade, na antropologia kantiana. Mesmo se o pendor
para ¢ mal obstaculariza a raz8o humana, existe ainda um oulro glemento a  ser
considerado: a propria razdo pode despertar a coragem.” Este aspecto é
compreensivel somente se entendermos a razao como passivel de ser educada: « A
raz5o numa criatura é a faculdade de ampliar as regras e intengbes do uso de todas as
suas forgas muito além do instinto natural, e seus projetos ndo conhecem limites. Porém
ela nao atua instintivamente, pelo contrério, ela precisa de tentativas, de exercicio e
aprendizagem para avancar de modo gradual de um estagio do conhecimento para
outro. »% O bom uso da razdo, isto &, a razfo educada, pode despertar no homem a
coragem adormecida em germe. Apesar de em certos momentos ela lhe faitar, o
homem, através da razfio esclarecida (ou seja, educada), pode ver despertada a
coragem. E assim se estabelece uma “dialética da coragem” a educacdo da razéo
reforca, a cada conquista, @ ousadia do saber. Por sua vez, a coragem impuisiona a
razd0 & querer e a ousar mais. Por conseguinte, o homem torma-se livre. Mesmo a
liberdade humana & passivel de educago. Ela ndo se efetiva de um dia para o outro,
nem tampouco & um presente dos céus. A liberdade integra Um processo do qual ela ¢
seu proprio fundamento. Ha que ser livre para servir-se convenientemente das proprias
forcas, na liberdade. « As primeiras tentativas sergo, por certo, grosseiras, ligadas até

Y KANT, I Anthrop# 77, Trad., p. 112
% Yer: KANT, 1. Religion., p. 27 e segs.
% KANT,L dnthrop. 4 8, Trad,, p.29
¢ 1d. ibid. #77, Trad, p.113

® K ANT, 1. Idee. 2a. Proposicio
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ordinariamente a um estado mais perigoso @ mais arriscado do que quando se estava
sob a tutela, mas tambem sob os cuidados de outro; contudo, nunca se amadureceu de
outro modo para a razdo, a ndo ser por meio dos proprios esfor¢os (que alguém deve
realizar na liberdade). »*

As tentativas de usar a liberdade, em sentido proprio, podem ser impedidas por
slementos « simples » e cotidianos: o livro fazendo as vezes do meu entendimento, o
diretor espiritual fazendo as vezes da minha consciéncia ou, mesmo, O médico
decidindo por qual dieta eu devo seguir. Esses elementos relativamente simples, s&o
perigosos porque, através deles, se dispensa o esforgo. N&o é forgoso pensar, quando
posso simplesmente pagar. Outros se encarregaréo de fazer por mim o meu trabalho.”
£ mais faci ser menor. A maioria dos homens considera dificil a passagem a maioridade
, porisso, de bom grado, os tutores tomam para si a sua guarda e lhe impedem de
ensaiar de modo autbnomo a utilizago de seu entendimento, isto e, pensar por si
mesmao.

Se o conceito de menoridade estd de acordo com a perspectiva antropologica
kantiana, a sua idéla de maioridade encontra-se intimamente ligada a critica da razéo
através do nexo entre razéo e entendimento. Assumir sua autonomia, renunciar aos
tutores, servir-se de seu proprio entendimento sem a interferéncia de outrem, &
reconhecer que o entendimento néo conhece outro guia a ndo ser a faculdade dos
principios, ou seia, a razlo: « Pensar por si mesmo (Selbstdenken) significa procurar em
si préprio (isto €, na sua propria raz#o) & suprema pedra de togue da verdade; e a
méxima que recomenda pensar por si mesmo & a Aufkldrung. Nao lhe pertencem tantas
coisas como imaginam os que situam a Aufkiérung nos conhecimentos; pois ela € antes
um principic negativo no uso de sua faculdade de conhecer e, muitas vezes, guem e
enormemente rico de conhecimentos é muito menos esclarecido (aufgekidr) no uso dos
mesmos » ' E acrescenta Kant: « Servir-se de sua propria razéo quer dizer apenas que
em tudo aquilo a ser admitido deve-se também perguntar serd possivel transformar
em principio universal do uso da razéo aguele pelo qual se admite algo, ou tambhém a

% KANT.L Refigion., p. 189-90 (tradugio modificada)

% ¢ KANT, I Was ist Aufldérung. p.35 O trabalho, pa antropologia kantiana, fanciona como poderoso
antidoto contra a preguica que impeds o homem de pensar por si mesmo ¢ de ser, porianto, livie: « o homern é
o tnico animal que deve trabalhar. » (Pddagogik. p.471; Trad, p.110) Por isso é da mais alta importincia que
as criancas aprendarm a trabafhar (Cf. id. ibid.) Mais yma vez assinalamos a relagio estreita entre liberdade e
educaciio. A propdsito do tema trabalho e educagdo em Kant, ver SANTOS, Edmilson Menezes. Consideragtes
sobre alguns prismas de Educacio ¢ Trabalho em Kant ¢ Marx. Unicamp, tese de mestrado, 1991

UK ANT, 1. Was heisst: Sich im Denken orientieren? Ak., Bd, VIII, 146-47
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regra que se segue do que se admita? Qualquer um pode realizar consigo mesmo esse
exame e vera bem depressa desaparecerem a supersticiio e o devaneio (..) »* O
homem & um Vernunftwesen, 0 seu ser & a razéo. Por isso, ele & o seu proprio tutor. Ser
racional significa governar a si mesmo, ser autdnomo e independente de toda a dire¢io
estrangeira. Para tanto, ndo & necessario um nimero excessivo de conhecimentos, mas
a razéo deve ser utilizada. E possivel encontrar grande numero de eruditos sem o
estatuto de esclarecidos. Seu entendimento & submisso & orientagéo de outrem e ele
ndo sabe ulilizar 0s seus conhecimentos de maneira independente. Aufiddrung nao e
sindnime de erudicBo. « A erudicBo (Gelehrsamkeil) ¢ essencialmente apenas ©
conjunto das disciplinas histéricas. »> O conjunto dos conhecimentos, de per si, néo €
um obstaculo ao esclarecimento, na verdade o perigo encontra-se na forma como ¢le é
transmitide. Com frequéncia, os conhecimentos aumentam a nossa dependéncia e a
nossa menoridade, porque foram impostos a memoéria™, sem que a reflex@o pudesse
assimila-los ou, como na maioria dos casos, eles ndo contribuem para a emancipacao
do homem pois vém carregados de pré-julgamentos, de guias de onentacéo de todos 0s
géneros. As Luzes presas somente & acumulagBo de conhecimento, falha no seu
objetivo moral™,

O jlustrado n&o confunde histdria e erudigfo, antes de mais nada ele diferencia
bem os dois campos. Neste aspecto Kant estd em comum acordo com sua epoca. Siga-
se o testemunho bastante significativo, para o bom entendimento desta diferenciagado, e
o porqué dos eruditos estarem classificados como adeptos de uma forma de saber: “Os
momentos s&80 180 preciosos e a vida dos homens € {30 curta que eles deveriam
emprega-la apenas para aprender a verdade. Todo mundo a procura: néo existe escritor
gue ndo se vanglorie de ensinar a encontra-la. No entanto, nds estamos ainda cercados

de todo género de monumentos consagrados ao erro. Eu ndo falo apenas destas

14, ibid.

% KANT, L Kp}" Da Diglética da Razio Pura na Determinacio do Conceito do Soberano Bem, item VIE Trad.,
p. 157 Meste ponto Kant esti de acordo com a Frihaufkldrung alemd. Segundo Christian Thomasius, o emdito
¢ aguele que conhece um pequeno nimero de verdades, que ele sabe aplicar de forma util aos oufros e do qual
ale sabe deduzir outras verdades, sempre apoiado ne addgio popular segundo o qual o mundo ¢ repleto de
ilusdes, Ele pode entlio expor confortavelmente aos outros tanto suas proprias verdades oy suas ilusdes, sem
delas faver a mesior diferenca. O erudito é um homem que deve perseverar para fer wm entendimento
aperfeigoado. (Ver Einleitung zu der Vernunft-Lehre. Olms, Hildesheim, 1968, p.76)

5% acerca do tema meméria ver KANT, L Uber Padagogik. p.472 ¢ segs. ; Trad. p. 113 ¢ segs., também
Anthrop. #34 ; Trad. 58 ¢ 59

55 % As Luzes nio consistem numa acumulacio de conhecimentos inertes; nem erudigfo, nem mesmo somente
ciéncias matemdaticas, mas formaco do espirito, cultnra interior , formam uma nova relagdo com a verdade.”
MIJGLIONI, I-M. Op. cit., 169. A esse respeito ver também GRELL, Chantal. L’ Histoire, entre Erudition et

Philosophie: étude sur ia connaissance hisiorigue 3 'dge des Lumiéres. Paris, PUF, 1993, p.19 ¢ segs.
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brochuras levianas, produzidas e susientadas pelo 4cio; penso nestas graves
compilacdes recolhidas por pessoas respeitaveis, nestes romances plenos de erudicéo |
0% quais fomamos a conta de histdrias, Eu tenho em vista estes enormes compéndios
de obscuridades repugnantes, de anedotas pueris, de faisas cronologias, que durante
tdo longo tempo baniram a razf@c da literatura, e cujo gosto nado esta ainda
completamente destruido. Segundo 0s tedlogos n&o existem escritores mais fecundos a
n&o ser os compiladores e especialistas em Antiguidade (anfiguaires). A cronologia, em
suas maos, & uma fonte inesgotavel de conjecturas, disputas, querelas as vezes
grosseiras e de obras sempre entediantes. A Antiguidade toma-se para eles um campo
fértil. onde eles vao ceifar laboriosamente algumas verdades e muitas mentiras. Delas,
gles se tornam 03 proprietarios absolutos: por pouco que se queira examinar os titulos
de suas propriedades, uma guerra cruel se estabelece. Uma desconfianga prudente,
torna-se um pirronismo perigoso. Eles esgotam um homem de bom senso com citagles.
Eles abarrotam-no para atacar a razdo como os Titds das fabulas empitham montanhas
para desviar os deusss... Um leitor que tenha coragem de vencer o tedio desta profunda
e indtil erudigéo, encontrar-se-a mais fatigado porem ndo mais instruido do que antes.”®
Entre os véarios pontos possiveis de serem notados, um interessa sobremodo. A
erudiclio é criticada por querer impor a verdade, trazendo a heteronomia. Como frisa
Linguet, 0 homem deve empregar o seu tempo em busca da verdade, para “aprender a
yerdade”. O sentido de “aprender’, aqui, & o elemento crucial. Aprender a verdade da a
idéia de um processo individual, que, embora recolha na histbria elementos para a sua
composicsio, resuita de uma plena autonomia de busca. Os manuais e os compéndios
s3o criticados por Wazerem uma verdade entedianie e mofada, porque impesta. A
Antiguidade, e outros periodos , ac invés de campos férteis de investigacao, tornam-se
celeiros aprovisionados de dogmas. A razdo, desta maneira, se vé embotada e o
processo livre de aprendizagem & comprometido em vista de uma pré-formagao imposta
e exterior. Ser racional e autbnomo, o homem n&o pode confiar 86 no seu lado
mnemdnico, pois ele pode Ihe trair. A desconfianga dos ilustrados com respeito a
erudicdo, estimuladora sé da memoria, une-se & sua insisténcia em separa-la da
filosofia e da histéria. informagéo ndo é igual a conhecimento e saber ndo é sindnimo de
estocagem. O pensamento fiustrado assume o verdadeiro como fundado somente pela

razdo, sujeito a prova, a dvida, & critica.

% 1 INGUET, S.N.H. Histoire du si¢cle 4’ Alexandre. 2°. Ediclo, Amsterdara, 1769, p.23-26
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86 as verdades do entendimento, as que reconhecem como legitimas as leis
{naturais ¢ morais) sancionadas pelo tribunal da razéo, podem conferir liberdade de
espirito . Neste contexto, a erudicdo desempenha um papel menos importante. O
homem esclarecido ndo & ¢ mais rico de informagdes eruditas, ele pensa de outra
maneira. Ele julga, porque a Aufkldrung &€ uma reforma interior da maneira de pensar 57
e 0 espirito ndo deve ser submisso a nenhum poder estrangeiro. O sujeito € o guia dele
préprio @ de sua existéncia. Existir como sujeito diz portanto que eu nao tenho
necessidade de me referir a um outro ser, a uma outra existéncia (patolégica, ou mesmo
divina) para me definir, para me compreender, enfim para dar sentido ao que eu sou. O
gque em mim ndo depende de mim, n&c e verdadeiramente eu mesmo. As
caracteristicas singulares de minha individualidade ndo bastam para me definir como
ser humano, eu devo me apropriar destas determinagfes pelo meu ato. Isto, por sua
vez, pressupde a liberdade. Por que sou livre, eu me posiciono como sujeito, « ser
agindo fiviemente, podendo bastar-se a si préprio, compondo como membro uma
sociedade, mas também possui para si mesmo um valor interno. »°° A rentincia portanto
a exercer a sua liberdade como sujeito, na verdade, € o motivo da menoridade. Quando
um tutor pensa por mim, eu renuncio & « vocagéo (Beruf) presente em cada homem de
pensar por si mesmo » & me anulo como sujeito da minha prépria existéncia.

Kant coloca no centro da atividade de conhecer, islo & no centro do
entendimento, uma necessidade do espirito mais profunda, radical ¢ arriscada, sem
davida: a necessidade de pensar, um desejo de incondicionado (ja exposto na Crifica da
Razéo Pura), identificado pelo fildsofo como pendor & e de liberdade. Pensar ndo é um
ativo do entendimento, mas da razéo, ndo € uma atividade tedrica, mas pratica; € um
exercicic da liperdade®, cuja espontaneidade permite escapar ao mecanismo do
antendimento: o homem encontra em si mesmo uma faculdade pela qual se distingue
de todas as outras coisas, e até de si mesmo, na medida em gque e afetado por
objetos. Esta faculdade é a razéo (Vernunft). Ela, como pura atividade propria, esta

T KANT, 1. Jdee, 4°. proposicio

58 W ANTT, L Uber Pédagogik. p. 455; Trad. p. 89 Uma filosofia do sujeito requer que o sujeito seja o seu
prépric fundamento, € preciso por conseguinte poder inserir Des no seio do saber ¢ da razéio. E por isso que
uma filosofia do sujeito s6 se encontra em Kant, mesmo que Descartes tenha iniciado esse processo. CL
VICENTI, Luc, Education st Liberté: Kant et Fichte, Paris, PUF, 1992, p7

$ Yoy KANT, 1. Was ist Aufkldrung. p.36 Para Frangoise Proust a esséncia do pensamento nio € a autonomia,
o« pensar por si mesmo » é experimentaglo, ¢ 0 « comegar por $i mesmo », Pensar ndo consiste em encontrar
on reconhecer por si mesmp as verdades ¢ depois funda-las, €, no entanto arriscar-se no estranho, 8o
desconhecido e neles exercer a « necessidade de pensar ». A esséncia do pensamento nfo € a verdade, mas a
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ainda acima do entendimento (Verstand). Embora este seja também atividade propria e
néo contenha somente, como ¢ sentido, representacdes que sé se ofiginam guando
somos afetados por coisas (passivos portanto) ele ndo pode contudo tirar da sua
gtividade outros conceitos sendo 08 que servem apenas para submeter a regras as
reprasentacbes sensiveis e reuni-ias por este meio numa consciéncia. Sem o uso da
sensibilidade ele n3o pensaria absolutamente nada. A razéo, pelo contrario mostra sob
o nome das idélas uma espontaneidade tdo pura que ultrapassa tudo © que a
sensibilidade fomece ao entendimento: ela mosira a sua mais elevada fungéo na
diferenca que estabelece entre mundo sensivel e inteligivel, impondo limites ao préprio
entendimento. Por tudo isto, um ser racional deve considerar a si mesmo cComo
inteligéncia, ndo submetido ao mundo sensivel, mas pertencendo ao inteligivel. Ha, por
conseguinte, dois pontos de vista dos quais € possivel considerar a si mesmo €
reconhecer leis do uso das suas forcas, e de todas as suas agbes. O primeiro,
enquanto pertence ao mundo sensivel, sob leis naturais (heteronomia). O segundo,
como proprio ao mundo inteligivel, sob leis que independem da natureza, néo séo
empiricas, mas fundadas somente na razéo. Como ser racional e, por isso, pertencente
ac mundo inteligivel, o homem n&o pode pensar nunca a causalidade da sua propria
vontade senio sob a idéia de liberdade, pois que independéencia das causas
determinantes do mundo sensivel (independéncia gue a razéo tem sempre de atribuir-
se) é liberdade. Ora & idéia de liberdade esta inseparavelmente ligado o conceito de
autonomia, e, a este, o principio universal da moralidade, o qual enquanto ideia esla na
hase de todas as acBbes de seres racionais como a lei natural esté na base de todos 08
fendmenos.®

Pensar compreende riscos, tentativas e experimentacdes pessoais que excluem
a tutela, mas n3o a educacgio. « O uso da liberdade nfo deve coloca-a em contradicao
com a humanidade nela mesma, com a liberdade do outro. »*' Para tanto as liberdades
devem ser educadas, disciplinadas a fim de evitar que « cada um queira para si a
iiberdade natural € para os outros a coagdo civil »@ O homem & livre, mas ndo
somente para si. Ele deve viver em sociedade. Entre outros homens gle exerce a sua
fiberdade e encontra a sua destinacdo. Na humanidade civilizada ( educada), esta o uso

fikerdade, Cf Introduction a sa traduction de KANT, 1. Vers Ia Paix Perpétuelle. Paris, Flammarion, 1991,

p.&

yer. KANT, L. Grund{., AK 1V, p.459; Trad,, p.101-102
8t KANT, 1. Ref. 6795

%14 ibid Ref 1498
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pleno da liberdade.  « O que ha de particular na humanidade, diz Kant, & que ela tem
necessidade de educacio, ela deve descobrir todo o bem por ela mesmo, no exercicio
da liberdade. »*

Do exposto, se observa a liberdade de pensar encontrando a sua razdo de ser
no uso publico. No confronto com outras liberdades, o individuo livre se reconhece, se
exgrcita e se educa. Sobretudo a liberdade de pensar se opde a qualquer tipo de
coacio, seja ela civil, moral ou qualguer outra néo proveniente da propria razéo™. Com
frequéncia ouve-se: podem tirar a liberdade de falar ou de escrever mas nao a liberdade
de pensar. Contudo, o que significa esta Ultima se eu N80 pOsSSC expressar meus
pensamentos, se ndo posso ser ouvido ou fido nem mesmo ouvir ou ler? A liberdade,
tendo em vista a experiéncia moral, deve produzir seus efeitos na historia. Por isso,
roubar a liberdade de comunicar publicamente, € © mesmo que roubar a liberdade de
pensar. O poder exterior formulado numa censura, obstrui ¢ curso da liberdade na
histdria, mas também impde um isolamento nefasto, cujas consequéncias politicas séo
avidentes. Aqui se associa outro tipo de coagdo, cujas afinidades com a primeira nao
s&o desprezaveis, falamos da censura. Ela acontece guando, sem qualquer poder
exterior em matéria de religidio, os cidaddos julgam-se tutores dos outros e, ao inves de
argumentos, utilizam formulas de fé imposias para banir o exame da razdo, infundindo a
anglstia do perigo de uma busca pessoal. Por fim, a liberdade de pensamento significa
a razBo ndo submetida a qualquer outra lei, menos a dada a si mesma. Se a razao nac
quer submeter-se a lei que ela se da a si propria, precisa curvar-se perante as leis de
um outro. Em todos os trés casos acima, Kant defende a liberdade contra o vicio da
orientacdo externa que se impde, ndo por forga do argumento comunicado ou discutido,
mas por forca coercitiva politica, moral ou filosdfica.

« Para a Aufkidrung nada mais se exige que liberdade; e a mais inofensiva entre
tudo o que chamamos liberdade, a saber: usar publicamente a sua razao em todas as
atividades (Gebrauch). »* A Aufklarung requer como conditio sine qua non a liberdade,
aparentemente a mais inofensiva, ou seja, a de fazer uso pdblico da razdo. Ela @
inofensiva porgue em nenhum momento vem em prejuizo do seu agente. Pelo contrario,
ela é sempre meio de esclarecimento, de transparéncia. Ora, se o exercicio da liberdade
se faz em publico, é indispensével a transparéncia, 0 outro deve conhecer minhas

*1d ihid. Ref. 1499
% Cf. KANT, L Was heisst: Sich im Denken orientieren? p . 144 € segs
S KANT, 1. Was ist Aufkldrung. p. 36
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posicles e vice-versa, Determinada maxima gue eu nao posso tornar publica, levanta
contra ela justificadas suspeitas.®® Por isso, 0 uso pUblico da razéo traz a possibilidade
de romper com o ciclo vicioso da menoridade, segundo o qual o tutor impde ao menor
um pensamento preestabelecido e, sem nenhuma discussao, conserva-o sob a sua
guarda espiritual. « O oficial diz; ndo raciocines, mas faz os exercicios! O fiscal de
finangas diz. ndo raciocines, mas paga! O sacerdote proclama: n&o raciocines,
crede! »* Nenhuma dessas exigéncias é posta em exame publico, elas devem ser
acatadas num ritimo mecanico que conduz ao esquecimento do uso da razdo, do
questionamento. Pagar impostos, sim; mas por qué? Para onde vao os impostos? Qual
a diferenca entre Igreja e Crenga? Quem se beneficia do nosso siléncio?

Nem sempre estas questbes sao bem-vindas, obedecer sem questionamentos €
mais comodo. Com efeito, se a Aufkidrung é um ato de coragem pessoal , ela & também
um processo * do qual os homens fazem parte coletivamente, isto é, a Aufkidrung
assume também um aspecto politico. Kant escolhe a publicidade (Offentlichkeit) como
exemplo de atividade cuja repercussao coletiva conduz & Aufkldrung: «0 uso pablico
{Gffentiiche) da raz8o deve ser sempre livie e s6 ele pode
realizar a Aufklarung (...) Eu entendo”, diz o fildsofo, “como uso piblico de sua propria
razdo aguele que qualquer um |, enquanto sabio, pode fazer dela diante do grande
publico letrado. »* O sentido de “publico” reveste-se .em Kant , de um elemento
dinamico: nele, no debate publico propiciado, se dissipam as superstighes, os falsos
julgamentos, e a verdade avanga progressivamente & medida que as Luzes ganham
terreno. Este aspecto ativo & reforgado pelo campo semantico do termo Offentlichkeit .
Ele significa mais do que uma opinido plblica e se une & publicagdo de idéias, a
iberdade de opinidio e de escrita. Tal forga livre permite aos « espiritos maiores »
exprimirem-se e formar, no debate publico, condigdes para que 08 outros evoluam

nesta mesma forma de expressdo. O que estd em jogo € a exigéncia de uma

 « Com efeito, nma maxima que eu ndo posso manifestar em voz alta sem a0 mesmo tempo frustrar a minha
prépria intengio, deve permanecer inteiramente secrefa se quiser ser bem sucedida, e que en ndo posso
confessar publicamente sem provocar de modo inevitdvel a oposichio de todos contra 0 meu propdsito, uma
miaxima assim s6 pode obter a necessdria ¢ universal reaclo de todos contra mim, cognoscivel a priori, pela
injustica com a qual a todos ameaga. » KANT, 1. Frieden. AK., VIIL, p. 381

5 K ANT, 1. Was ist Aufkidrung, p. 37 Foucault chama a atengfo para o verbo empregado aqui por Kant:
rizonieren. Fie se encontra também empregado nas Criticas e nfo traduz wm simples uso da razdo, mas ao uso
da razdo no qual esta tem um fim em si mesma. CE Op. ¢it., p.65

% (3 senso afive que tem o substantivo alemiio Aufklarung (Cf. RAULET, G. Aufklirung: les Lumiéres
Allernandes. Paris, Flammarion, 1995, p.28), possa talvez nos ajudar a compreender a sua escolha (seméntica)
para designar o movimento das Luzes ¢ o seu aspecto de processo.

* KANT, 1. Was ist Aufkidrung. p.37
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autorizaclo publica e sem limites do pensamento. Sem isto, o interesse da razéo néo e
atendido: *Em todos 0s casos e sem nenhuma divida é Gtil dar uma completa liberdade
4 razao investigadora assim como a razdo critica, para que ela possa, sem entraves,
ocupar-se de seu proprio interesse que quer que ela cologue limites as suas vistes,
mas também exige que ela as estenda, e sofre sempre quando maos estrangeiras se
prontificam a desviar-ihe a marcha natural para dirigi-la para fins impostos.””

A Offentlichkeif, elemento destacado do plano esclarecido, une-se ao projeto
kantiano da critica, cujo alvo principal é revelar os limites da condico humana e, ao
mesmo termpo, a sua grandeza. Quando o homem toma consciéncia dos seus limites,
ele se libera dos devaneios alimentados por uma razéo dogmatica. A consciéncia de
minha ignorancia {...) em lugar de colocar fim &s minhas pesquisas, €, ao contrario, a
verdadeira causa que as fomenta’”, pois “a ignorancia em si mesma € a causa dos
fimites, mas nao dos erros em nosso conhecimento.” 0 debate publico das idéias tem
uma tarefa idéntica ao tribunal da raziio. Se este Uitimo funciona como elemento
inibidor dos devaneios da dialética transcendental (a raz8o querendo uitrapassar seus
fimites), a comunidade de sabios, no julgamento plblico das idéias, € mais um reforgo
contra o devaneio que pode ter ainda escapado do tribunal da razéo pessoal, mais
importante: o julgamento & uma atitude de sabedoria que consiste para fodo homem em
tomar consciéncia de seus limites. Deixe pois seu adversario falar em nome somente da
razdo e enfrente-o simplesmente com as armas da razo. Teremos duas razbes
opondo-se e combatendo sem levar em conta as "boas causas” mas as amas
especulativas. Nesta luta a vitdria é somente racionat porque este tipo de combate deixa
svidenciadas as antinornias da razo que devem ser necessariamente consideradas e
analisadas: desta forma “essa luta é benéfica para a raz8o porque ela & obrigada a
considerar seu objeto sob dois pontos de vista e retifica seu julgamento ao circunscreveé-

i0w74

Como Soécrates, Kant reconhece no didlogo (exercicio publico da palavra) uma
possibilidade de nos precaver contra uma dupla ignoréancia, como a de Alcebiades: ele &

™ Cf RAULET, G. Op. cit,, p.29

TKANT, L KV, B772

14, ibid,, B 786

S KANT, L. Was heisst: Sich im Denken orientieren., p.136 Aqui se vé justificada a afirmagdo de Ricosur: a
filosofia kantana antes de ser uma fitosofia dos sistemas ¢ uma filosofia dos limites.(In: Le Conflit des
Interprétations: essais d’hermeneutique. Paris, Seuil, 1969, p. 405) A tensfo provecada ao se estabelecer os
Lisnites se desdobra na diferenca entre Denken e Erkennen, diferenca alids que mudard a orientacdo da filosofia
de Kant.

M“KANT, LKV . BT72
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ignorante e ignora que 0 €.7° A razéo crifica & o antidoto contra o dogmatismo. Em
todos os seus empreendimentos a raz8o deve submeter-se a critica. Ela nfo pode, por
meio de nenhum tipo de veto absoluto, sofrer dano a sua liberdade. N&o ha nada de téo
importante ou sagrado a ponto de escapar deste exame profundo e rigoroso: “sobre
esta liberdade repousa a existéncia da razdo, que nio tem uma autoridade ditatorial,
mas cuja decisdo € somente e sempre 0 acordo entre cidadaos livres no qual cada um
deve poder manifestar sem obstaculos suas duvidas e mesmo seu vefo.” 6 A razdo tem
um caréter “civil’. Este, por seu tumo, € arma contra a face arbitréria de toda razéo
isolada, quando o pensamento se recusa comunicar. Contudo, é dificil o processo pelo
qual se efetua o exercicio intelectual livre em busca de limites e possibilidades. Poucos
homens s&o capazes de implementa-lo sozinhos. Por isso é necesséario uma pedagogia
socratica da razdo: « Com efeito, Sdcrates, autodescrito parteiro dos conhecimentos de
seys ouvintes, nos fornece em seus didlogos (...) exemplos da maneira com a qual
podemos, mesmo se tratando de gente adufta, conduzir o aluno a tirar muitas coisas de
sua propria razo. »” Uma tal pedagogia da razio pressupde o didlogo, processo de
aprendizagem que nao é solitario. Apesar da fonte da verdade esta no proprio homem,
no embate de idéias com o outro eu me exponho & critica e respaldo ou ndo o meu
pensamento. Assim procede quem chegou a maioridade: n&o se esquiva do debate,
sua razdo & maior, ele pode encarar com tranquilidade os seus pares. O outro néo é
um ser ideal e abstrato ao qual me dirijo, ou sob o olhar do qual aceito me colocar. Ele
me interpela e, na reciprocidade, me responde: « quais seriam a amplitude e a justeza
do nosso pensar, se de alguma maneira ndo pensassemos em conjunto com outros, a
quem comunicamos nossos pensamentos, enquanto eles comunicam & nos os
deles? »™

A comunicacio das idéias, sinal mais profundo da liberdade humana, atende
ainda a uma determinagio da razdo moral. « A razdo quer ser satisfeita »’® | ela quer
ser fivre em seu enunciado como razéo moral, e « na moral tudo o que é correto para a
teoria deve s&-o também para a pratica. »® Além de um Vernunftwesen o homem &
também Geschafismann, a razao The submete a certos deveres expressos na pratica.

75 er PLATON. Alcibiades. (116¢ - 118b). Edition Bilingue. Trad. de Maurice Croiset. Paris, Les Belles
Lettres, 1996,

" KANT, L. KV, B 766

" KANT, 1. Uber Padagogik. p477; Trad, p.119

B KANT, I Was heisst: Sich im Denken orientieren. p.144

1d. ibid., p.136

# ¥ ANT, 1. Theorie und Praxis. AK VI, p. 288
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Neste sentido, a Offentiichkeit é um conceito estratégico na articulagio teoria e pratica.
A uma perspectiva tedrica barateada face a sua aplicagdo pratica, Kant propde um nexo
dinamico entre teoria e pratica, cujo motor é a publicidade. Mais ainda, ela e a ponte
ligando a raz8o pura préatica e a esfera politica®™ ; gragas a sua mediacio, a passagem
da teoria & pratica néo acarreta nenhum limite dogmatico como a primazia de uma
asfera sobre a outra, pois o publico esta apoiado numa ordem calcada no equilibrio e
na equidade, a saber, a ordem do direito: « S8o injustas todas as agbes que se referem
ao direito de outros homens, cujas maximas nao sao compativeis com a publicidade. »*
O direito, neste contexto, ¢ fundamental, porque é a Unica base sobre a qual a
civilizacdo alcancada pode ser salvaguardada e a partir da gual o progresso moral pode
ser considerado. Nesie momento, a Aufiddrung assegura 0§ Seus progressos.

Apoiado no direito o cidadao pode e deve exercer a sua liberdade de expressac,
¢ a Offentlichkeit & por exceléncia o espago para o exercicio da cidadania (direito ao
qual © homem n8o pode renunciar), mesmo quandc as suas idéias estejam em
desacordo com as autoridades constituidas: « & preciso conceder ao cidadéo (...) ©
dirsito de fazer conhecer publicamente sua opinido sobre ¢ gue, nos decretos do
soberano, Ihe parece ser uma injustica a respeito da comunidade. Com efeito, admitir
que o soberanc ndo pode errar ou ignorar alguma coisa, seria representa-lo como
agraciado de inspiracdes celestes e superior & humanidade. Por isso, a liberdade de
escrever (...} & o Unico palladium dos direitos do povo »> Neste sentido, a liberdade de
expressao ndo pode ser impedida, pois € a propria linerdade de pensar a primeira a ser
atingida . A todo custo é necessério preservar esta Ultima de quaiquer tipo de coagdo
civil, religiosa ou intelectual: « podemos com justeza dizer : este poder exterior que retira
do homem a liberdade de comunicar publicamente seus pensamentos rouba-lhes
também a liberdade de pensar, 0 Unico tesouro que ainda nos resta apesar de todas as
cargas civis. »™ Este esforgo de tornar o exercicio do pensamento aberto e exposto ao
pablico tem um objetive preciso para a Aufkisrung. formar uma opinido publica
esclarecida, cujo desdobramento ndo é puramente intelectual, mas o alvo em miraé o
desabrochar de uma nova sociabilidade filha de uma nova idéia de sociedade: « Se
portantc a natureza, por baixo deste duro involucro , desenvolveu 0 germe de que

8t RAULET, G. Op. cit,, p.30

82 RANT, 1. Frieden. p.381

5 K ANT, 1. Theorie und Praxis. p.304. O Estado também pode ser um entrave para o progresso da Aufkidrung.
Por vezes Ele nio perde a oportunidade de condenar os fildsofos, ou seja, 08 “propagadores das Luzes como
sente perigosa para o Estado (Streit., AK. VIIL p.89) condenacio alids , da qual Kant foi vitima,
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delicadamente cuida, a saber, a tendéncia e a vocagdo ao pensamento livre, ela tem
progressivamente repercussdes sobre o estado de espirito do povo (com 0 que este se
toma cada vez mais capaz de agir de acordo com a liberdade), e finalmente até mesmo
sobre as principios do governo, que acha preferivel para si proprio tratar o homem, que
agora € mais do que uma maquina, de acordo com a sua dignidade. »%

O projeto politico da Aufklarung tem como idéia nicleo a liberdade de expressao,
em particular a escrita. 1sto the confere um trago singular. Pela primeira vez na historia
do pensamento esta idéia ¢ requerida ndo sd pelo seu prisma de difusdo mas, e
sobretudo, ela € a condicdo de acesso ac pensamento livre, especiaimente para guem
escreve e faz parte de um movimento gue permaneceu intelectual: a Aufkddrung.

O pensamento autbnomo nao dobra-se sobre si mesmo, Ele ganha sentido e
folego ao se comunicar, ao se fazer entendido chamando o outro & mesma liberdade.
Meste contexto a divulgacdo publica das idéias, através da imprensa, ganha um novo
sentido. Segundo Etienne Frangois, de uma maneira geral, numerosas cidades
independentes, parecem ter desempenhado um papel nuclear na difusio da Aufidarung.
Esta funcdo mediadora, deve-se nfo somente as suas relagbes comerciais, mas
também & sua antiga caracteristica de lugar de expressao e a sua relativa liberdade de
imprensa.® A isso se acrescente , se jomais como Berlinische Monatsschrift
desempenharam um papel importante na divulgaggo das idéias esclarecidas, eles
tarmbém eram palco de discussdes intelectuais entre os sabios da época, debates estes
que formavam opinides e eram exercicio de liberdade de pensamento.m’ E possivel que
um dos primeiros resultados da Aufkldrung tenha sido alcangar a interacfo do mundo
modemo com o processo de génese da opinido publica. Aqui percebemos como ©

projeto politico esclarecido, antes de tudo, € calcado nas reformas. « Um publico 56

B W ANT, L. Was heisst: Sich im Denken orientiren. p.144

B K ANT, 1. Was ist Aufklirung. p41-42 Estaremos enganados se somente enxergarmos aqui filosofia. Kant
traduz verdadeiramente o pensamento de seus compatriotas. Um dos ministros mais ativos de Frederico 11, o
Freiherr von Heinitz, que depois de ter governado varias provincias, reforma a administracho das minas,
escreve, guando ele nfo esta de acordo com o rei, que sen dever € obedecer, porém 0 sen juramento o obriga
também 4 dizer o que ele diria se nfio fosse ministro, mas simples particular. Cf; BRUNSCHWIG, Hen.
Socidte et Romantisme en Prusse au XVIie, Siécle. Paris, Flammarion, 1973, p.24

% f « Villes d’Empire et Anfldérung ». In: GRAPPIN, P. (publiés sous 1a direction) L’ Allemagne des
Lumidres: Périodigme, Correspondances, Témoignages. Paris, Didier-Erndition, 1982, p.15. Q autor ainda
informa que em 1750 um guarto, ¢ em 1770 um tergo dos jornais que apareceranm na Alemanha foram
tmpressos nas cidades livres (as mais importantes foram Frankfurt, Hamburg, Colénia, Nuremberg ¢
Ratishonne)

¥ Sobre 2 imprensa alemd e o debate intelectual esclarecido, ver: BOUREL, D. Moses Mendelssohn ¢t

i’ Aufklarng, Tn: Dix-huitiéme Siécle, n° 10, 1978 ¢ LUSEBRINK, Hans-Jiirgen et REICHARDI, Rolf.

L Echo de 1789 en Allemagne. In: Dix-huitidme Sicle, n°20, 1988
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muito lentamente pode chegar & Aufkigrung. Através de uma revolugdo pode-se talvez
levar a cabo a queda do despotismo pessoal e da opresséo gananciosa ou dominadora,
mas nunca uma verdadeira reforma do modo de pensar. »%® Com efeito, reformar o
modo de pensar dos homens pressupde ndo so o projeto politico, mas tambeér o
pedagogico. Como exprimir a autonomia, quando ela € conquistada? Como pode ela se
axpandir e, pouco a pouco, conquistar a sociedade? A estas duas questdes, Kant
responde claramente: & primeira, pela liberdade de expresséo, a segunda pela liberdade
de imprensa e de publicag8io, que ndo deixa de lado um labor pedagoégico.

Como se pdde observar, a resposta de Kant a Zdliner esta repleta de elementos
caros ao movimento da Aufklarung: fazendo parte da crenga numa humanidade maior,
pensando por ela mesma e submissa somente & raz&o, o discurso kantiano exalla 0
reino crescente de um pensamento e de uma agdo movidos pela razdo e, fundado
sobre um estilo critico, o empenho a favor da liberdade e do progresso. A Aufkidrung
nao se preocupa em construir uma metafisica do futuro, mas, antes de mais nada, sia
se inquieta com o processo pelo qual a humanidade chegara a este porvir. E neste
sentido gue ela é compreendida como um processo educativo e, assim, igualmente, ela

devia ser colocada em pratica.

8 WANT, I. Was ist Aufkldrung. p. 36
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4. Aufkldrung. uma filosofia da educacao para a esperanca.

O século XV é definido por alguns como © “sécuio da pec‘lag;;ogia”‘i‘9

, 0 que
lancou as principais questbes, até hoje debatidas, sobre o progresso de uma
humanidade passivel de educar-se. Nele, 0 movimento das Luzes busca verdades €
exalta a capacidade de encontra-las, transmiti-las ou reformula-las pela educagdo - "o
espirito continua incansavel e sem desanimo suas aspiragbes de verdade e educagdo,
até que a morte ponha fim a seus nobres esforcos.”™ Se a morte pode por termo aos
esforcos pessoais de aperfeicoamento, o seu triunfo esharra na imortalidade da
espécie. Por isso, a educagio néo é um affaire somente da pedagogia. N&o é s6 o
individuo fisica que requer métodos de ensino e aprimoramento. Educa-se, também, o
homem, de modo a nele manter-se em equilibrio a moral e 0 pendor natural. A
educacio é o vetor do progresso, ela formece a base para a esperanga num plano de
conjunto da evolugdo humana, de um progresso geral rumo ao melhor. O valor nela
depositado & trago importante da modernidade. Mas, nela um destaque a diferencia das
outras épocas , também cdnscias da importancia do ato educativo. Os filosofos
assumem-no dentro de um ideal historico, a histéria esta a servigo da educagéo.

Os homens s$do os responsavels pela formagéo e conduta deles mesmos. Eles
ndo estdo mais destinados exclusivamente a vida ativa, mas tambem a um certo
desenvolvimento de suas capacidades espirituais. Eles tém o dever de perseguir sua
formacao (Bildung). Desta forma, é possivel defini-los por esta capacidade de criar sua
propria histdria, independente de uma possivel origem divina: “o que possuimos de
divino & a capacidade de formarmos a humenidade™' A felicidade ou infeficidade é obra
exciusiva deles. A educagio nos toma o que somos. ¥ Aprender e aprimorar 08

¥ A expressio é de GUSDORF, G. L’avénement des Sciences Humaines an siécle des Lamiéres. Paris, Payot,
1973, p. 155. Ver ainda a respeito RAULET, Gérard. I’ Aufklirung: Les Dumiéres Allemandes, Loc. cit., p.343
gsegs. ¢ HASARD, Paul. O Pensamento Europeu ng Século XVIIL Loc. cit., p. 253 e segs.

% RIEM, A . Uber Aufkdrung. In: BATSCHA, Z. (editor) Aufidarng und Gedankenfreiheit, Funfzehn
Anregungen, ans der Geschichte zu lernen. Frankfurt, Suhrkamp, 1977, p.118.

% UERDER. J. G. Briefe zur Beforderung der Humanitét (Brief 27). In: Werke. Ed. Suphan, Tomo XVII

%2 gpi VETIUS. De ’Esprit. Verviers, Editions Gérard & C°, 1973, p.371. Num outro escrito, Helvetius
declara ainda 2 sua crenga no poder da educaclo: “Se eu demonsirasse que o homem ngo é sendo produto de
sua educacdo, en teria sem divida revelado wna grande verdade as nagdes” In; De I'Homme et de son
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conhecimentos em vista de uma formacaoe pessoal, Estamos diante de uma quase
ontologia pedagégica; “eu creio poder dizer que nove décimos dos homens por noés
conhecidos, s80 ¢ que $30, bons ou maus, Uleis ou nocivos, peio efeito de sua
educagdo. A educacdo faz a diferenga entre os homens’™ Com efeito, estes
depoimentos nos mostram que o contexio impede-nos de pensar o seéculo da
pedagogia, como o século da técnica pedagbgica, apenas. ‘A pedagogia & mais do que
a pedagogia”™ Nao esta em jogo o fato de entregar a uma parte do povo um
equipamento intelectual mais ou menos desenvolvido, ou de formar os quadros da
igreja ou do Estado, nem os técnicos necessarios 4 administragéo da justica e 0s
guardids da salde. A educacg8o, predute genuino da humanidade, busca propagar uma
identidade conforme as aspiragbes e inspiracdes surgidas neste mundo e no seu
tempo. Seus principios norteadores devem permitir a inser¢éo do individuo no grupo, na
comurtidade.

Colocar este individuo em contato com a cidadania requer instrumentos eficazes
de sociabilidade. Entre eles destaca-se a instrugdo. Instruir um povo é civilizao. A
ignorancia é a companheira da escraviddo e do espirito servil, instruindo o homem,
asta-se, ap mesmo tempo, aproximando-o da dignidade: o escravo néo tardara a sentir
gue ndo nasceu para tal estado. “A instrugo amaina o carater, esclarece sobre 0S
deveres, sutiliza os vicios, sufoca-os ou dissipa-os, acelerando o nascimento do bom
gosto em todas as coisas da vida. Os selvagens fazem longas viagens sem se falarem,
porgue eles s8o ignorantes. Os homens instruidos buscam-se, amam se ver €
snireterem-se. "  Instruir os homens n&o quer dizer torna-os iguais, mas viabilizar o
didlogo comum, permitir que o individuo se reconhega no coletivo. Muitos Hustrados
fazem. contudo, enormes reservas a seu estatuto e buscam delimitar seu campo de
atividade: a instrugdo estd a servigo da educaglo, ela the determina as diretrizes.

Apesar de suas enormes contribuigBes, a instruglio, se no bem orientada, pode se

Education. Paris, 1792, Citade por MIALARET, Gaston et VIVAL, Jean. Histoire Mondial de I'Education.
Paris, PUF, 1981, p. 290. Nem sempre os autores estavam de acordo com determinadas afirmagdes tdo
enfaticas, Diderot, por exerplo, critica Helvetius ¢ mostra as diferencas estabelecidas pela natureza para cada
homem (In: Sur le Livre de I'Esprit par Helvetius dans Ocuvres Complétes, 1818, T. I, p. 636. Citado por
MIALARET e VIAL, Loc. cit., p. 291.), embora reconheca na educacio renovada a capacidade de produzir um
novo tipo de homem, que seja também um “espirito reto, esclarecido, aberto (étendn)” (CE _Lettre i la Comtesse
de Forbach sur I’Education des Enfans. In: Oguvres, T. 1, p.539).

5 LOCKE, John. Some Thoughts concerning Education. In: The Works of John Locke ( a new edition
corvected in ten vohames). Darmstadt, Scientia Veriag Aalen, 1963, p. 6.

# GUSDORF, G. Op. cit., p. 109

S DIDEROT, D. Plan d'une Université ou d'une éducation publique dans toutes les sciences. In: Qeuvres,
Tome HI: Politicue. Paris, Laffont, 1995, p.415
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transformar em mera erudic@o, conhecimente acumutado, inatil, porque sem um bussola
norieando a sua finalidade, isto &, o progresso coletivo rumo ao melhor.

Talvez a educagio seja uma das poucas causas unanimes no controvertido e
complexo movimento das Luzes. Os intelectuais deste periodo ndo tém as mesmas
opinides sobre ela, como fomenta-la ou sobre os resultados dela advindos. Porém,
todos, de uma forma ou de oufra, envolvem-se com o tema e acreditam que formar o
homem & tarefa relevante e urgente. O educador é, por sua tarefa, o Aufkidrer por
exceléncia: existe a tarefa premente de conduzir os homens & maioridade, preservando-
ps dos tutores externos. A filosofia da educacéo esclarecida prima por fortalecer uma
idéia de sujeito, criago do homem por ele mesmo, formar, transformar sua natureza.
Para levar a efeito tho grande tarefa, os educadores centram seus esforcos na
formagado moral do individuo.

Educar moralmente o individuo é desenvolversthe os sentimentos e as
disposicdes que convenham & virtude. A natureza forga o homem a civilizar-se, e assim,
desenvolve suas faculdades e o prepara para a liberdade. A convivéncia pacifica entre
as liberdades &, no entanto, tarefa educativa exigente e demanda atengao, pois nao ha
educacio moral sem esta maxima: o sujeito no deve prejudicar-se, nem tampouco 08
autros. O coletiva deve ser fortalecido neste tipo de empreendimento, porque a historia
é a educacdo da humanidade e ndo a de um dnico individuo, sujeito sempre as
flutuactes do carater singular. E necessario desenvolver nesta singularidade néo 86 o
respeito @ si mesmo, como também & humanidade. A esperanga que acompanha a
historia estd calcada na possibilidade de um povo educado para a liberdade, para a
autonomia congquistada ndo s6 pelo exercicio da raz&o, como também pelo refinamento
do gosto: “deverd chegar um tempo, no qual as sociedades, asseguradas em sua
subsisténcia, procurardo coisas que possam contribuir para a comodidade e para o
atrativo da vida. Assim comecardo as belas artes e com elas o gosto.”®

A sociedade concebida pelos ilustrados, é intelectualmente bem situada, e o
fundamento que Ihe sustente €, em esséncia, ético. A grande batatha das Luzes &
inventar novas bases para uma ética que vele pela educacao. Estas novas bases se
firmam na &tica da autonomia da razdo. O respeito devido ao outro ndo passa apenas
pelo fato de se defrontar com uma outra criatura, obra da divindade, mas o outro & visto

como ser também dotado de razdo. A identificacdo entre as razbes nos confere

5 CONDILLAC. Cours d'Etudes pour I'Instruction du Prince de Parme. In: Oguvres Philosophiques. Paris,
PUF, 1947, vol. 1, p. 401
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potenciaimente uma igualdade ontoldgica e social. Entretanto, sabe-se das diferencas
enire 05 individuos e recomme-se a educacdo como grande porta de acessc ac
desenvolvimento racionatl e a cidadania. Neste sentido, o grande merito da educagio
fustrada & perceber estas diferencas e langar-se como um ideal e nao como uma
certeza.

Kant, talvez, esteja entre 0s nomes mais representativos dos que tiveram essa
perspactiva como norteadora de suas reflexdes pedagdgicas. Ele centra sua filosofia da
Aufkigrung, como ja foi dito, no principio da autonomia. Por sua vez, a este, acrescente-
se a dificuidade de produzir uma nova maneira de pensar: Ora , esclarecer um povo é
educa-lo - As novas formas de pensar, veiculos para a autonomia, 80 s&0 possivels
gracas a um longo processo educativo, que se confunde com ¢ proprio ideal da
Aufklarung.

Chegar coletivamente as Luzes, implica uma educaglio da humanidade, que
passa pela educacéo tout court, N&o seria demals dizer que a educaclo € o cerne da
filosofia kantiana da Aufkidrung. os principios de autonomia, livie pensar, exercicio
pliblico da razao, estdo a ela inimamente atrelados. Acreditar na possibilidade de um
homem educade para a liberdade € o que permite estruturar a Aufk/drung como um
processo, do qual vive-se apenas a aurora: “Ve-se logo que o  Eksclarecimento
{Aufkldrung) na verdade in thesi & facil, in hypothesi porém & uma coisa dificil e
lentamente realizavel, porgue ndo ser com sua razdo passivo mas sempre a si proprio
legistador é na verdade algo totaimente facil ao homem que quer ser conforme apenas
ao seu fim essencial e ndo pretende conhecer 0 que estd acima de seu entendimento.
Mas visto que a aspiragio ao dltimo néo & sequer evitavel e que jamais faitarao outros
gue prometem com muita seguranga poder satisfazer esse apetite de saber, assim tem
que ser muito dificit conservar ou produzir na maneira de pensar (tanto mais na publica)
o simplesmente negativo ( que consfitui o verdadeiro esclarecimento).”” A educago
exigida para levar a sociedade as Luzes & lenta e dificll, pois cada geracdo deve
transmiti e aperfeigoar os ensinamentos recebidos. Educar n&o significa, desta forma,
limitar o trabatho pedagégico a uma técnica, ela consegue burilar o individuo, mas nao e
suficiente para preparar uma época para ¢ exercicio da cidadania: “E facil, portanto,
estabelecer nos sujeitos particulares as Luzes (Aufklérung) por meio da educacao;
deve-se apenas comecar cedo @ habituar os jovens espiritos (jungen Kopfe) a esta

" KANT, 1 KU # 40; Trad,, p. 141
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reflexdo. Contudo, esclarecer uma época € muilc demorado, porgue depara-se Com
muitos obstaculos exteriores que, por um fado, proibem e, por outro, dificultam esta
espécie de educacdo.” Os obstdculos externos aos quais se refere o filosofo, dizem
respeito a todos 0s mecanismos gue contribuem para a heteronomia do pensar. Tanto
o processo educativo quanto as Luzes podem ser afetados por eles, dai primar-se por
conferir a ambos um carater de interdependéncia que garanta um avango continuo e
proporcional. Sem educagdo ndo ha Esclarecimento e vice-versa . *‘Com efeifo, as luzes
dependem da educagio e, por sua vez, & educagdo depende das iuzes.”® £ impossivel
pensar um homem esclarecido que n&o seja educado, também & dificl pensar alguém
educado que ndo busque esclarecer-se, isto é, exercer livremente sua capacidade
racional & de cidadania. O circulo formado garante uma continuidade que aprimora
incessantemente um ideal de humanidade. Os lentos passos rumo ao melhor viabilizam
um conceito exato da estrutura educacional, porque uma geracio lega a futura suas
experiéncias e seus conhecimentos, e esta, acrescenta alguma coisa e transmite &
seguinte, formando desta maneira uma heranga que define e avalia 0 progresso.

O homem aprende através de tentativas e erros'™. Sua histéria é 0 acimulo
advindo destas experiéncias. Isto impde 0 elemento pedagogico como marca importante
na filosofia kantiana da historia: o sujeito tem uma histdria porque tem uma capacidade
para aprender sempre. Impossivel, entdo, tentar estabelecer atributos essenciais e
especificos de modo definitivo para caracterizar 0 humano. Tal impossibilidade, toma a
educagdo “o maior e 0 mais dificil problema que se possa propor &o homem**®* O
nicleo desta dificuldade esta no conceito atribuido por Kant 2o esclarecimento de um
povo: esclarecéo, € educado.'® E, por sua vez, educédo significa lhe fornecer
instrumentos para a saida da menoridade & maioridade autbnoma, ou seja, da condicao
e povo para a de publico. Para tanto, é fundamental a reforma da maneira de pensar,
ou melhor, & preciso aprender a pensar por si mesmo. Pensar significa ir mais longe que
conhecer. Esta faculdade é dada aoc homem através do seu estatuto espaco-temporal,
todavia, pensar requer um processo educative especial. Eu ndo posso conhecer as
coisas em si, mas por analogia com as relagbes reciprocas dos fendmenos eu posso
pensar sua maneira de agir e assim me aproximar simbolicamente. Saber usar 0

% K ANT, 1. Was heisst: Sich im Denken orientieren?, p, 146-47
% WANT, 1. Uber Pédagogik.p. 446; Trad., p. 77

00 of KANT, 1. dnfang. AK VI, p.115

10 ¢ ANT, 1. Uber Padagogik., p. 446, Trad, p. 77

W2 ¢ KANT, 1. Uber Padagogik, p. 447 ¢ Streit., p.89
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simb6lico em suas representacdes demanda um alfo grau do exercicio da razao que,
por outre lado, pede educagio para ndc degenerar em devaneio devido ao grande
espaco atribuido a liberdade nesta atividade do espirito.

O homem pode ser simplesmente adestrado (dressierf), dirigido ou, instruido de
forma mecanica. Tudo isto pode ser feito dentro de um processc educativo, mas néo €
suficiente. “Com efeito, importa, antes de tudo, que as criancgas aprendam a pensar”'®
Saber pensar, saber bem pensar é poderoso instrumento de libertaclo e, como tal €
complexo e comporta trés etapas: a) pensar por sl mesmo - maxima de um espirito
desprovido de preconceito (Vorurteif), fivre ; b) pensar se colocando no lugar do outro -
maxima de um pensamento ampliado, desenvolvido; ¢} pensar de acordo consigo
mesmo - forma consequente do pensamento.“’“ A primeira maxima, carro chefe das
demais, & a do homem esciarecido. Uma razdo passiva, trancada em preconceitos, &
propensa & supersticdo e, libertar-se dela & o verdadeiro Esclarecimento.'® O
supersticioso & cego, sle é levado & necessidade de ser guiado por outros, por
conseguinte ao estado de uma razio cativa e acaba colocando naqguilo que esperamos
chegar de maneira n&o natural, uma confianga maior do que naquilo que é suscetivel de
explicacdo segundo as leis naturais.’® O homem das Luzes projeta seus fins de comum
acordo com a natureza. Na histdria, por exemplo, ele n&ao mais procura 0$ recursos
divinos em seu favor e faz da educacdo das geragdes a nova base do progresso. O
cultivo do espirito permite a formagdo de uma consciéncia moral autdnoma, livre das
superstiches,

Entretanto, formar uma tal maneira de pensar ainda requer esforgos de muitas
geragBes. Em Kant, a educagéo para as Luzes se fraduz num ideal pedagogico aberto
a0 futuro e num processo pedagdgico que passa necessariamente pela educagdo
formal. Em outras palavras, a educacéo no se pde acima dos homens, ela reflete a sua
condicdo. Ainda ndo vivemos uma era cuja a observancia a lei se dar por puro respeito,
mas por conformidade. A educago também espelha esta realidade, gla dirige-se para
a conformidade a lei, é a educagdo formal que prepara para a cidadania, mas orienta-
se, de outra parte, come educagao dirigida para o puro respeito a lei, € ideal pedagdgico

que deve nortear 0s passos da primeira.

144, ibid., p. 450, Trad,, p. 83
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Uma ac8o praticada por dever tem seu vaior moral, ndo no propdsito que com
ela se quer atingir, mas na maxima que a determina, n&o depende, portanto, da
realidade do objeto da agdo, mas somente do principio do querer segundo o qual a
agso, abstraindo de todos os objetos da faculdade de desejar, foi praticada. Quando se
fala de valor moral, ndo é das acgbes visiveis que se trata, mas dos seus principios
intimos. Embora as primeiras sejam importantes, elas s&o determinadas pelos segundos
& possuem um valor relativos em termos de julgamento moral, Tudo isto corrobora para
que as agfies moralmente relevantes tomem-se dificeis de serem implementadas e
avaliadas, formando-se, assim, dois universos de andlise :a moralidade e a legalidade.
“(y sssencial de todo o valor moral das agbes é que a lei moral determina imediatamente
a vontade. Se a determinacio da vontade acontece em conformidade a lei moral, mas
s& mediante um sentimento, ndo importa de que espécie, (...}, por conseguinte, nao por

=107 A lei moral,

caysa da lel, a aglo terd certamente Jegalidade, mas nao moralidade.
ela propria, deve ser o mabil, o motivo do querer. Tem-se a moralidade guando a agac
& cumprida por dever. Tem-se , ao contrério, a pura e simples jegalidade, quando a
acao ¢ conforme ao dever. Dito de outra forma, 2 legislagao moral € aquela que nao
admite uma acBo efetuada segundo as inclinagbes e os interesses. De maneira
diferente, a legistacdo juridica aceita apenas a conformidade da agéo 4 lel @ ndo se
interessa pelos seus mébeis determinantes . A pura moralidade se coaduna com uma
vontade cujo respeito esteja voltado so para seus fins, isto ¢, uma vontade que ndo esta
determinada por alitude alguma e por célculo interessado algum, mas apenas pelo
respeito ac dever. Decididamente n&o vivemos num mundo onde reine, de modo
incondicional, a boa vontade.

£ verdade que o direito esta intimamente figado a liberdade, mas a liberdade
limitada pela presenca da liberdade dos outros. Sendo a fiberdade limitada e sendo eu
um ser livre, pode acontecer que alguém transgrida os limites que me foram dados.
Mas, uma vez gue eu transgrida os limites, invadindo com minha liberdade a esfera de
liberdade do outro, tomo-me uma nao-liberdade para ele. Porque o outro € livre como
eu, ainda que com uma liberdade limitada, tem o direito de repelir 0 meu ato. “Pelo fato
aue nao pode repeli-lo a ndo ser por meio da coagao, gsta apresenta-se como um ato
de ndo-liberdade cumprnido para repelir o ato de n&o-liberdade do outro, e portanto, -

197 X ANT, 1. Kp¥: Dos Motivos da Razdo Pura Pratica; Trad., p. 87 (tradugdo modificada). Sobre a
moralidade ¢ a legalidade na doutrina do Direito de Kant, ver BOBBIO, Norberto. Direito ¢ Estado no
Pensamento de Emanuel Kant. Trad, de Alfredo Fait. Brasilia, Editora Universidade de Brasilia, 1984.
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umna vez que duas negacdes se afirmam -, COMo um ato restaurador da liberdade.”'® O
Direita, como elemento disciplinador das liberdades, consegue implantar a civilizagao,
mas ndo a moralidade. Ele, na verdade, é um grande passo rumo a moralidade, embora
nao tenha ainda um carater moral. Vivemos, portanto uma época civilizada, mas nao
moralizada'™® a humanidade alcangou uma comunidade politica, mas ainda persegue
uma comunidade ética.

Sem. no entanto, a legalidade, oriunda da imposigéo do direito, & impossivel
visiumbrar o passo seguinte, ou seja a moralidade. A tendéncia a refrear 0s seus
impulsos fransgressores, sob a aparéncia de uma conduia em tudo conforme & lei,
pode, paulatinamente, produzir uma disposi¢ao interior para agir ndo s6 segundo a lei,
mas tambeém por respeito a ela, de tal modo gue os homens néo so se civilizam, como
pouco a pouco, em certa medida, se moralizam. "Nao uma quantidade sempre
crescente da moralidade quanto a intengdo, mas um aumento dos efeftos da sua
legalidade nos atos conforme ac dever, sejam quais forem os motivos que 08
acasionaram “'"®  eis 0 que presenciamos na historia, segundo Kant. Com efeito, 0
homem civilizado & o prendncio do homem moral : “0 homem, mesmo que ele ndo seja
moralmente bom, &, entretanto, compelido a ser, por isso mesmo, um bom cidadao™"!

O estado controla a legalidade mas, sozinho n&o consegue preparar cidadaos. E
da educacao formal esta tarefa: “aqui a educagao pablica revela suas vantagens mais
surpreendentes. Nela aprende-se a medir suas forgas e a fimitagéo resultante do direito
do outro. Nela ndo se goza de nenhum privilegio, porgue encontra-se por toda a parte
resisténcia e sO se pode destacar pelo mérito. Ela fornece a melhor imagem {Vorbild) do
futuro cidadao.*'? H& uma educacso formal que prepara o individuo para a cidadania:
ela deve ensinar-ihe a convivéncia pacifica com os outros, isto &, com a liberdade dos
demais. Ela é a primeira a comegar ser transmitida. Pela cultura da prudéncia, ou seja,
a faculdade gue consiste em saber utilizar sua habilidade em relag&o a outro homem'"
o individuo & formado como cidadao, pois ele adquire um valor pablico. O educando
deve ser preparado para agir conforme a lei e tornar-se membro efetivo da sociedade
civil. Os instrumentos de acesso & cultura escrita e os demais componentes de uma

formacéo civica, sfo, pelo estatuto pablico, 08 primeiros sinais de igualdade e de

% g(BRIO, Norberto. Op. cit., p. 78
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reconhecimento na esfera social. O fato de todos poderem entrar, da mesma forma, em
contato com os meios para melhor utilizar sua habilidade, antecipa a educagédo morai e,
por conseguinte, o grande triunfo do ideal da Aufkldrung. a autonomia. “Pela educacio
moral, o homem adqguire um valor em relag@o a espécie humana"'* | ele passa a ndo
ser apenas cidaddo, mas toma consciéncia de seu estado de ser livre. Se a educagao
formal preparou-o para a cidadania, a segunda prepara para @ liberdade. Mas, uma
idéia de humanidade orienta esta proposta moral. deve-se formar o carater da pessoa
em vista do puro amor ao dever. Tal idéia nao permite que pensemos a formagao moral
como uma mera etapa, cronologicamente preestabelecida, ela perpassa todo ©
processo educacional e avanga com as geraches. A esperanga no homem esclarecido,
& fruto de um grande ideal pedagogico perseguido na historia: “Na educacéo atual, o
homem ndo atinge inteiramente o objetivo de sua existéncia.” Cada geracdo instruida
dos conhecimentos da precedente, estabelece uma educagio que desenvolve todas as
disposices naturais do homem e conduz a espécie 2 sua destinaggo.*

86 através das geragdes sucessivas, 0s obstaculos podem ser minimizados, e
até suprimidos. Esta filosofia da educacéo deposita todas as suas esperangas num
continum, num intercambic incessante entre as geracbes: elas deixam suas
experiéncias e seus conhecimentos para a seguinte e, assim, por diante, de maneira
sempre enriguecida. "A educagao é uma arte, cuja a pratica deve ser aperfeigoada por
muitas geragdes.”’'® E por essa condiclo de ideal, que a educacao deve esta voltada
para o futuro: "ndo se deve educar as criangas somente de acordo com o presente
astado da espécie humana, mas em conformidade com seu estado futuro possivel e
melhor, quer dizer , de acordo com a idéia de humanidade € sua destinagao.”""’

A Aufkldrung identifica-se profundamente com esse projeto educativo, porgue
seus ideais de humanidade e de autonomia, sem ele, estariam fadados a utopia.
Transformando-se numa filosofia da educaglo, ela assume tal projeto como o veiculo
que levara a humanidade até o ponto de néo precisar mais da autoridade extema e da
supersticBo, como escudos da sua menoridade.

Mas, Kant sabe que a educagao da humanidade esta inserida na historia. Este
campo aberto & liberdade, n3o pode ser encerrado em gertezas. para a historia néo

1314 ibid, p. 455.p. 90
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valemn leis divinas ou cientificas. Ela nem sempre segue 0s caminhos da raz&o.
Portanto, é preciso que a educaclo esteja de acordo com uma filosofia da historia
aberta. na qual, ela esteja, entre determinadas idéias coordenadoras, fazendo parie de

um plano para o progresso da humanidade.
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CAPITULO #: Um Idéia de Historia para a Humanidade.

1. Caminhamos para o methor?

Hé& dentro da natureza humana disposicdes a partir das quais se pode inferir que
o homem (enquanto espéacie) progredira sempre rumo ao methor, e que o mal dos
tempos presentes e passados desaparecera no bem de épocas futuras? Essa, talvez,
seja a questdo crucial da filosofia da historia kantiana, cuja resposta ndo pode ser
dissociada de uma profunda nogdo de amor pela humanidade. Se afirmo positivamente
0 progresso do homem em diregac ao melhor, demonstro, segundo Kant, um amor
evidente pela especie. Caso contrério, devo dirigir-the o meu ddio ou o meu desprezo, o
gue equivaleria  afastar-me das quesies humanas, desvalorizadas frente a
impossibilidade de uma transformacao para o methor.!

Num escrito contra Moses Mendelssohn®, Kant esforca-se por demonstrar como
0 progresso humano € possivel. O primeiro julga ser uma quimera a tese de que a
humanidade em seu todo, agui em baixo, rume sempre em frente e se aperfeicbe.’
Vemos 0 género humano, no seu todo, fazer pequenas oscilagbes, mas nunca completa
um progresso, sem logo retroceder duas vezes mais depressa para o seu estado
anterior, acredita Mendelssohn. E como se estivéssemos diante do rochedo de Sisifo ou
do pensamento indiano que acredita na Terra como um lugar de expiacio de pecados,
dos guais os homens n&o mais se recordam. N&o ha portanto nenhuma esperanga para
a humanidade, a sua condenag@o & sem apelo: « O homem vai mais longe, porém a
humanidade oscila todo o tempo entre limites fixos, para cima e para baixo; considerada
am seu conjunto ela conserva em todas as épocas mais ou menos ¢ mesmo nivel de
moralidade, a mesma medida de religido e de irreligio, de virtude e vicio, de
felicidade(?) e de miséria. »* A tese de Kant acerca do progresso da humanidade & aqui
invertida: do individuo se deve esperar uma progresséo efetiva, e ndo da espécie. As
oscitagbes da historia humana excluem uma ascensao geral para 0 melhor e somente é

' Ver KANT, 1. Theorie und Praxis. AK VIII, p. 307. « Da Relagio entre teoria e pratica no Direito das Gentes,
considerade de um ponto de vista filantropico universal, ou seja, cosmopolita - (Contra Mosss Mendelssohn). »
? Sobre a polémica Mendelssohn / Kant, ver PHILONENKO, A Introduction 3 Qw’est-ce gque s orienter dans la
pensée? Paris, Vrin, 1972

* MENDELSSOHN, M. Jerusalém. 2a. segio. Citado por Kant, id. ibid.
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possivel uma Aufkidrung pessoal frente aos impasses oriundos de um nivel sempre
instavel de moralidade humana. Portanto, « é inatil forjar hipdteses quanto as intengtes
que a Providéncia tem a respeito da humanidade. »°

Kant, obviamente, & contra a esse posicionamento: « eis algo por mim
admissivel: estando o0 género humano em progresso constante no tocante a cultura,
progresso alids que é o seu fim natural, é preciso iguaimente considera-lo como
progresso em diregao ao melhor do ponto de vista do fim moral de sua existéncia; de
fato, este progresso pode ser muitas vezes inferrompido, mas jamais rompido. Nao sou
obrigado a provar esta hipttese, cabe ao meu adversario fazé-lo. »° A proposta
kantiana, justamente, formula uma hipdtese de trabaiho que Ihe possibilita percorrer a
historia humana e, a partir dos indicios de progresso, como por exemplo na cultura,
encontrar um fic condutor que permita uma coes@o mesmo frente as oscilagbes
humanas, dificultadoras de uma perspectiva de progresso moral para a humanidade,
mas gque ndo impedem de pensa-la sem uma ruptura definitiva. Um so golpe de vista na
histéria humana, e os mais variados motivos podem desacreditar o progresso. No
entanto, a minha condicdo de homem me diz: devo deixar algo bom para as geragbes
vindoras, mesmo que eu ndo seja moralmente bom como deveria. Este dever se
transmite regularmente de um membro de uma geragdo a outra. Por isso ndo se pode
encarar o progresso humano da perspectiva do individuo, mas somente da espécie.

« Ao se apoiar na histbria, pode-se langar quantas dividas se queira sobre
minhas esperangas, dividas que, se fossem conclusivas, poderiam incitar-me ao
abandonc de um trabatho aparentemente inutil. Contudo, enquanto n&o sejam elas
absolutamente certificadas, eu ndo posso trocar o dever (como liquidum) pela regra de
prudéncia que aconselha a ndo obstinar-se no trabalho de uma coisa inexequivel (como
ilfiquidum, porque € uma simples hipbtese); & por mais insegure gue eu possa sempre
estar frente a questdo de saber se & possivel esperar o melhor para o género humano,
isto ndo pode portanto causar dano a maxima, nem por conseguinte a sua suposi¢ac
necessdria de um ponto de vista pratico, que 0 mesmo ¢ factivel. » 7 Esperar 0 melhor
para a humanidade , portanto, é um dever, o qual n&o posso abandonar devido as
vacilaches humanas visiveis na histéria. No lugar de uma incerteza inibidora desta
perspectiva, Kant substituira a esperanga em tempos melhores, sem a qual jamais um

“14. ibid , p.308
* 1d. ibid.
“1d ibid, p. 308-309
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desejo sério de fazer alguma coisa de Util ac bem universal teria acalorado 0 Coracao
humano. A esperanca sempre exerceu uma influéncia sobre as atividades daqueles
homens cujo espirito ndo se rendeu ac pessimismo. Um bom exempio disto s&o os
judeus, origem de Mendelssohn. Eles nunca se renderam ao desespero face as
opressbes  sofridas. No entanto este espirito néo poderia racionalmente esperar por
dias melhores somente a partir de uma decis@o pessoal, outros antes dele pensaram
também desta forma. A historia pode também nos fornecer elementos indicadores do
caminho para o methor e, neste sentido, serd vao fazer uso de argumentos empiricos
contra a possibilidades de que estas resoluges, tiradas da esperanga, sejam bem
sucedidas. A idéia segundo a qual 0 gue nao logrou éxito até agora néo lograra jamais,
ndo justifica, em nenhum caso, a renUncia ao propésito de esperar o melhor.
Imaginemos o destino da ciéncia e da técnica se os investigadores parassem as suas
pesquisas frente ao0s iNsucessos de seus antecessores, ou renunciassem aos projetos
por causa das incertezas futuras, Isto também vale para o campo da moral e Kant evoca
como exemplo a sua época: « pode-se provar de muitas maneiras que O género
humano, no seu conjunto, progrediu efetivaments de uma maneira consideravel de um
ponto de vista moral, em nossa época, em comparacao a todas as anteriores (as breves
paradas ndo podem provar em contrario. »® Herdeiro das Luzes, Kant v& a sua época
como privilegiada face as demais, nf&o s6 do ponto de vista moral, mas tambeém critico.
Ao falar de um lugar privilegiado como é o seu tempo, Kant sente-se & vontade para
expor um dos argumentos mais fortes contra Mendelssohn: todo o barulho que se faz a
propésito da decadéncia irresistivelmente crescente do género humano deriva, sem
embargo, do seguinte fato: quando sua moralidade alcanca um patamar superior, ele
vé ainda mais longe e, a partir de entdo, todo julgamento comparativo com 0 gue
deveria ser, torna-se mais severo.? Enxergar com um nivel de exigéncia maior a histéria
. ndo significa desisténcia de uma perspectiva melhor porque vemos agora de um
modo mais nitido os passos em falso do percurso humano. Ao confrario, 0s
instrumentos de que dispde uma época privilegiada do ponto de vista moral, permite
analisar de modo mais agudo o passado humano, isto é, através de uma critica da
histéria em seus limites e possibilidades, e assim descobrir um elemento coordenador e
urificador por detras do caos, orientando e conduzindo o género rumo ao melhor.

’1d. ibid., p. 309
*1d. ibid,, p. 310
PCE 14, ibid.
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« Ora, diz Kant, se perguntarmos agora por quais meios pode-se manier,
acelerar, esse progresso constante rumo ao melhor, vé-se logo gue um tai sucesso
estendendo-se até o infinito ndo dependera daquilo que fazemos (por exempio da
educacao as jovens geracdes) nem do método a ser empregado para lhe colocar em
marcha; ele dependerd ac contraric daquilo que a natureza humana fara em nos e
conosco para forcar-nos a ir por um caminho no qual ndo estariamos por nos mesmos
de bom grado engajados. Pois s6 dela , ou melhor {porque a realizacio de um tal fim
requer a suprema sabedoria), da Providéncia podemos esperar um sucesso no tocante
ao todo e a partir dele as partes, uma vez que, pelo contrario, 08 homens com 0S seus
projetos sasm apenas das partes, mais ainda, permanecem apenas nelas e ao todo
enquanto tal, que para eles & demasiado grande, podem sem duvida estender as suas
idéias, mas ndo a sua influéncia; e sobretudo porque eles, mutuamente adversos nos
seus designios, com dificuldade se associariam em virtude de um proposito livre
proprio. »'° Com efeito, se Kant acredita moraimente em sua época, quando se trata
das instituicBes o seu crédito é mais restrito e prudente. Ele é um dos maiores criticos
das instituicbes de seu tempo, a saber, a Igreja, o Estado e a Escola. A primeira
funciona muitas vezes como entrave moral «Q clericalismo é (...} a constituicao de uma
igreja enquanto nela reina um culto fefichista, o qual se encontra sempre onde 0s
orincipios da moralidade n&o constituem a base & o essencial, mas sim mandamentos
estatutarios, regras de f& e observancias. »'' O Estado se aproveita da guerra oriunda
da propensdo ao engrandecimento a custa dos outros, da asticia e da violencia, para
investir em armamentos & aumentar a engenhosa excusa que & a invengao da divida
publica, em detrimento de coisas mais importantes como a educagio dos cidadaos que,
alids, ¢ o pagador sem direito a voto decisivo dos encargos da guerra.” A educagZo
com este vilipéndio, s pode gerar criangas mal formadas. E dificil ndc concordar com
Rousseau: «Je mnenvisage pas comme une institution publigue ces risibles
établissements qu'on appelle Colléges. »'° Ha uma séria crise da educagéo néo s6 na

Y 1d. ibid.

Y KANT, I Refigion. p. 183} (tradugdo modificada)

2 0f KANT, §. Theorie und Praxis. p. 311
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Franca , como também na Alemanha durante o século XVl Nao é de admirar que
Kant um evidente adepto da educacdo como impulsionadora do progresso, recuse-se
nesse frecho a esperar um sucesso de seu concurso, Na verdade, ele se refere a uma
educacéo institucional cujo caminho passa pela escola e pela familia e ndo tern em vista
o aprimoramento moral mas somente um engrandecimento individual. O trecho citado
refere-se eminentemente a um aspecto do todo e as instituigdes ensaiam ainda uma tal
perspectiva, por isso o filésofo confia & Providéncia o sucesso do género humano. Uma
providéncia, enfatize-se, marcada pela esperanga no homem em marcha para o melhor
e ndo pela interferéncia de Deus na histéria. Uma idéia orientadora autorizada psela
razdo, um poder agregador que ndo permite aos projetos individuais um massacre dos
fins coletivos. Esta grande esperanga permite pensar o progresso numa perspeciiva de
conjunito, na qual os casos isolados ndo falam por si s6, mas obedecem a um plano.

A natureza aproveita-se do conflito das tendéncias entre si para conduzir ©
homem a um estado de direito, no qual os embates s&o regulados por uma constituicdo
comum a todos: « assim como a violéncia generalisada e a miséria (confiito dos
interesses) dai resultante, levaram necessariamente um povo & resolugao de se
submeter & coergdo prescrita pela prépria razéo comoe meio, isto &, 4 lei plblica, e a
entrar numa Constituicdo de Estado, assim também a miséria produzida pelas
constantes guerras, nas quais os Estados procuram de maneira altemada humilhar e
submeter-se entre si, deve finalmente leva-os, mesmo contra gosto, a ingressar numa
Constituicho Civil, mas se um tal estado de paz universal & ainda mais perigoso, por
outro lado, que a liberdade, porque ele suscita o despotismo o mais horrivel (como se
passou com Estados demasiado grandes), esta mesma miséria deve portanto obriga-los
a entrar num estado que, certo, ndo é uma comunidade cosmopolita submetida a um
chefe, mas, no entanto, &€ um estado juridico de Federagdo, segundo um direito das
gentes convencionado em comum. »™ O conflito das liberdades buscando os seus
interesses de maneira desordenada obriga os homens, a fim de preservarem a propria
sobrevivencia e para o préprio uso da fiberdade, a se organizarem em Estados, cada
um deles com a sua constituicdo civil, devendo deparar-se com outros Estados nas
relachies inavitdveis a@s quais a humanidade estd destinada. Nem sempre estes

M Qobre a crise da educacio na Franca e na Alemanha, vé respectivamente: GRIMAUD, L. Histoire de la
liberté d'enseignement en France. Paris et Grenoble, T1., 1944, p. 22 -28 PINLOCHE, A. La R¢forme de
1'Education en Allemagne au XVille. siécle. Paris, 1889; PHILONENKQ, A. Introduction 3 sa traduction de
KANT, L. Réflexions sur ’Education. Paris, Vrin, 1987, p. 14 - 17

Y g ANT, 1. Theorie und Praxis. p. 310 -311
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ancontros 580 amistosos e a guerra se instaura. Esta, por sua, deve levar os Estados a
pensarem uma outra forma de direito que ndo seja circunscrito a cada um deles em
particular, mas seja cosmopolita, coordenando-os numa Federago internacional. Sem
embargo, a constituicdo de Estado € uma realidade, uma conquista dos nossos fempos.
Todavia, uma Federac&o dos Estados reguiada pelo direito cosmopoiita & ainda um alvo
a perseguir. Kant acrescenta, portanto, mais um elemento 8 sua argumentagao a favor
da idéia de um progresso em direcdo ac melhor: encontramos um aumento dos efeitos
da fegalidade nos atos conforme ao dever, expresso através do direito, embora ainda
astejamos longe de uma verdadeira moral. O direito & a grande prova de que
caminhamos para o melhor. Ele é o grande motor de um Estado determinado por meio
do contrato social, tendo em vista a saida do estado de natureza. Ele permite aos
homens levarem suas vidas dentro de condigbes livres garantidas pela lei. Eis por
conseguinte a politica estabelecida pelo direito: a associagéo dos homens é impingida
pela necessidade do exercicio da liberdade que, apds a instalaco do Estado, &
garantido pela lei. Daqui para frente toda e qualquer politica de agéo comunal deve ter
por principio esta garantia, Assim passamos de uma metafisica do direito { abstraida de
todas as condicbes da experiéncia) a um principio da politica (aplicadora desses
conceitos aos casos da experiéncia). Por meio deste principio se alcanca a solugéo de
uma tarefa polftica, em comum acordo com o principio geral do direito. Uma tal solugao
githou o seguinte caminho filosdfico: primeiro, um axioma, uma proposicio
apoditicamente certa, derivando de modo imediato da definicdo do direito exterior:
corformidade da liberdade individual com a liberdade de todos, de acordo com uma lel
universal. Em segundo lugar, um postulado: da lei plblica exterior enquanto vontade
unificada de todos segundo o principio da igualdade, sem a qual n&o haveria liberdade
para cada um. Por fim, um problema: como fazer uma sociedade, por maior gue gla
seja, manter-se ainda harmoniosa, segundo os principios da liberdade e da igualdade, a
saber, por meio de um sistema representativo, constituindo, a partir de entdo, um
principio da politica, cuja organizagao e ordenamento terdo decretos que, extraidos do
conhecimento experimental do homem, visam apenas o mecanismo da administracado
do direitc e o modo como este se estabelecerd de acordo com seu fim Por
consequéncia; « O direito jamais deve se adaptar a politica, mas & a politica qus deve

sempre se adaptar ao direito. »™°

YK ANT, I. Recht zu Higen. AK VIII, p. 429
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A partir desse esquema € possivel, portanto, pensar que as geracdes futuras
podem sempre progredir para o melhor moral, ndo mais sob ¢ influxo de um « amor
local », mas « do amor que cada época tem por si propria. »'" Sob a égide do direito
cosmopolita, toda a comunidade abandona a violéncia em troca de uma seguranca
coletiva garantida pela lei, pois ha uma substituigdo do naclonalismo fruto de um « amor
focal »*® peic « amor a uma época ». Logo, prevalece um Zejfgeist entre as
comunidades, conscientes agora da histéria comum & qual estao submetidas e da tarefa
pedagogica a elas devida de formar as geragbes futuras tendo em vista o melhor. Kant
inverte a perspectiva mendelssoniana, © individuo, pelo seu carater finito, oscilante
quando se trata de questdes morais, € visto numa unidade dos povos que, embora
diferentes, encontram no direito o elemento com 0 qual se pode pensar a histdria dentro
dos limites impostos pela finitude humana: « Tudo o que deve se conservar tem de
modo obrigatorio uma comunidade de orientagbes, e as diferentes tendéncias tém
necessariamente relagbes intrinsecas segundo uma idéia que, mesmo se ela ndo &
yvisada, consfitui portanto o resultado de suas aspiractes contraditrias, no qual pode se
encontrar para elas uma unido. A unidade da historia a partir de uma tal ideia e
sistematica. As diversas oscilagbes encontradas no mundo estdo em conjunto
circunscritos. A histéria sistemética comega com a guerna de Tréia. Ao lado passaram
historias episodicas de outros povos e a8 histéria propedéutica dos tempos legendarios.
A questdo & saber se existe portanto alguma coisa de sistematica na histdria das acdes
humanas. Uma idéia conduz todas estas agOes, aguela do direito que lhes
comresponde. »'® O direito exprime a unidade da histdria, ou antes mesmo a unidade
dos humanos. Contra a idéia de humanidade, cuja finitude é sindnimo de restrigéo e de
iremediavel mal, o qual s6 a bondade divina pode socorrer, Kant propde uma ideia de
unidade dos homens a partir da histéria orientada pelo direito, na qual as solugbes para
os problemas morais encontram-se no seio dela prépria.

A perspectiva de unidade & harmonia, toma o centro do pensamento de Kant
sobre a historia e a antropologia. A possibilidade de uma historia sistematica é dada por
uma idéia de homem conforme a uma perspectiva de unidade. As diferentes oscilagbes
340 encaradas como conjunios circunscritos. Elas ndo assumem, para Kant, um valor
fundamental e ndo podem ser realgadas quando ele fala do progresso humano, pois o

1* K ANT, 1. Theorie und Praxis. p. 311
'8 Of, KANT, L. Reft 1353
% KANT, I Ref. 1420
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pano de fundo deste idéia, como veremos, & uma crenga e um amor da humanidade
sempre vista a partir de uma perspectiva do methor. E ndo poderia ser diferente quando
se pensa 0 homem como dotado de razéo. Pensar a impossibilidade do progresso &,
por conseguinte, dizer da impossibifidade da razdo na tarefa de guiar a humanidade. A
antropologia e a historia devem por isso ser consideradas no sentido da totalidade do
género humano (como seres racionais) e encontrar assim o seu lugar na arquitetonica
kantiana. Na verdade, pensar a historia orientada pelo direito tendo em vista o género
unido numa paz perpétua , & qual se opdem os fins dos homens individuaimente
considerados, & « simplesmente um parecer @ mera hipotese. »* Porém, os homens
s#0 possuidores de aspiragdes morais, e a luta para empreender o direito € uma prova
disto. Como obra da raz&o, o direito nos prova ainda a possibilidade de uma esperanga
racional no soberano bem. A hipbtese da paz perpéiua é portanto pensada como uma
dessas aspiracbes cuja sede estd na razdo pratica. Mesmo néo se provando do ponto
de vista da teoria a realidade objetiva desta idéia, ao menos do ponto de vista
moraimente pratico a razao deve encontrar ai um modo pleno de ser satisfeita.

A raziio pratica diz ser um dever pensar a humanidade caminhando rumo ao
melhor. O mais alto sentido do direito, expresso numa comunidade de Nagbes, € o
apelo permanente da raz8o se recusando a pensar © homem a partir de fins
particulares. A destinaco final do génerc humano é a maior perfeicao moral, pelo fato
de ser obra da liberdade e somente o homem pode ser digno de uma tao grande
felicidade. Deus poderia ter criado o homem perfeito e ter distribuido a cada um sua
quota de felicidade. Mas, se assim fosse a feficidade nao teria sua fonte no « principio
interior do mundo »*' | a saber, a liberdade. Sem dlvidas a palavra perfeigio
{Vollkommenheif) pode soar aos ouvidos de muitos como eivada de sentido teoldgico.
No entanto, Kant estabelece uma diferenga entre o conceito ontolégico e o conceito
teclégico da perfeicio. Este dltimo faz derivar a moralidade de um querer divino,
gnquanto o primeiro tem em mira uma referéncia aos principios & conceitos do
entendimento. Kant prefere utiizar o primeiro: « Entre 08 principios racionais da
moralidade, o preferivel é ainda o conceito ontolégico da perfeicgo { por vazio,
indeterminado e portanto impréprio que ele seja para encontrar, no imenso campo da
realidade possivel, a maior soma que nos convenha, e embora também, ao distinguir

especificamente de qualquer outra a realidade aqui tratada, ele tenha a tendéncia

N ANT, 1. Theorie und Praxis. p. 311
2 K ANT, 1. Vorlesnng fiber Ethik Trad. de Luc Langiois. Paris, Le Livre de Poche, 1997, p. 408
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inevitavel para girar em circulo e ndo possa evitar pressupor tacitamente essa moral a
gual deve explicar). A despeito de tudo isto, o conceito ontoldgico da perfeicdo e melhor
do gue o conceito teolégico, pois este faz derivar a moralidade de uma vontade
divina(...)**

A escolha de Kant pelo uso do conceito ontoldgico da perfeicdo, demostra a
conformidade da filosofia da histéria com o sistema critico. Ora, este conceito foge da
habitual definicBo de ontologia « como ciéncia das propriedades gerais de todas as
coisas ». Obviamente Kant sabe dos riscos que a abrangéncia do conceifo tradicional
de ontologia implica (indeterminacdo, vazio, tendéncia para girar em circulo, etc.),
contudo, prefere empregé-lo em detrimento do conceito teologico, porque neste a
referéncia ao homem, como condutor da sua histdria (pois é livre), & impensavel.
Entretanto, restam ainda as indeterminagbes da ontologia. Esta é um sistema de todos
os conceiios & principios do entendimento mas, « somente enguanto se dirigem para
objetos que podem ser dados aos sentidos e, portanto, ser cobertos pela
experiéncia. »* Estamos em presenga de uma ontologia critica. A perfei¢@o ontoldgica
por conseguinte, pelos elementos disponiveis na histéria, o direito, por exemplo, indica
o aperfeicoamento da humanidade dentro dos limites do mundano, que nao foge ao
dominio do éspago e do tempo em busca de elementos para justificar-se. A historia
critica afasta os slementos veiculados pela metafisica dogmatica, para encontrar no
proprio homem como « ser » moral um fundamenio para o progresso. Kant investe
numa filosofia da histéria laica, na qual continuamos a ver a reviravolta radical da
relacdo homem-Deus, j4 comecada na Critica da Razéo Pura. A finitude, ou melhar, o
senfido de limite, relativisa a idéia de Deus, ao contrério de Mendelssohn. Boa parte da
sxpressao filosafica do século XVl e do século XVIli pensa a finitude partindo de Deus,
conservando o homern como falta em relacio & plenitude absoluta e original. Tal ¢ a
perspectiva de Descartes, mas também de Leibniz. Existe em primeiro lugar Deus, o
absoluto, e em relacdo a Ele o homem aparece como um ser finito, um ser
caracterizado pela falta, algo muito bem traduzivel por ignorancia, pecado e morte. E,
justo ai, Kant inverte a relagdo e « inaugura um espago laico dentro do qual nos
pensamos ainda hoje. »2* A finitude assume um novo estatuto porque diz respeito, ndo

2K ANT, L Grundl,, AK, IV, p. 443; Trad. p. 88 -89 (tradugfo modificada)

K ANT, L Metaphysik. AK, XX, p.260

24 pERRY, Luc. Kant. Penseur de 1a Modernité. In: Magasine Littéraire, avril, 1993, p.19. Nio pensemos com
isso que Kant deixa de ser um cristfio. Varios filosofos das Luzes se reivindicavam cristios ¢ pensavam, com
sinceridade, elevar a compreensio da mensagem dos Evangelhos ao seu nivel mais auténtico. Longe de
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a uma falia, mas a condicio do conhecer humano. S0 as intuicbes o objeto ao quat se
dirige Kant, para delimitar a capacidade de conhecer tebrica e fundar o que Heidegger
chama finitude da femporalidade™ O meu tempo é finito pois se reduz ao
conhecimenio humanc. Nao posso ulirapassar a temporalidade se me disponho a
conhecer alguma coisa. Neste sentido, ser finito néc quer dizer ser pior ou meihor que
Deus, quer dizer ser humano. No homem, ser livre e racional, enconira-se a sede dos
principios morais: o outro é sempre fim e nunca meio. A fundamentagcdo moral nao
requer a divindade. Esta recebe daqui para a frente um tratamento pessoal, elaé uma
crenca. Sera um postulado e ndo uma certeza organizadora e fundadora da historia. E,
por coseguinte, em tomo da existéncia moral do homem gue deve se organizar o
mundo. O carater problemaético de uma tal organizagio pede a idéia da existéncia de
Deus; “pretendemos também dizer que a interior determinagdo final moral da sua
existéncia (da raz&o) completava aquilo que faltava ao conhecimento da naturéza, na
medida em que tal determinagdo levava a pensar, para o fim terminal da existéncia de
todas as coisas e em relago ao qual o principio da razéo s6 pode ser ético, a causa
suprema com qualidade, com que ela pode subordinar toda a natureza aquela Gnica
intencio (relativamente & qual essa natureza n&do é mais do que instrumento), isto &,
levava a pensar aquela causa como divindade."*

Sem embargo, Kant ndo se afasta do homem para compreender a sua trajetoria.
E por amor da humanidade que o direito das gentes pode ser pensado. Kant n&o aceita
a tese sobre o etemo oscilamento moral da humanidade, pois ele recusa ©
distanciamento do homem . Na sua filosofia da historia , a natureza humana €
remodelada, sendo o Gnico fundamento do progresso: « pois nela permanece sempre
ainda vivo o respeito pelo direito e pelo dever, ndo posso ou querc considerar tao
mergulhada no mal que a raz&o moral pratica, apos muitas tentativas sem sucesso, nao
acabe finaimente por friunfar, e deva também apresentar-he como digna de ser

desaparecer, mesmo nos dias atuais, a inspiracdo cristd continua a bem relacionar-se com as morais laicas. A
grande « revolugio copernicana » estabelecida na modernidade ¢ precisamente a inversdo operada no
relacionamento entre tica e teologia © « sem para tanto desaparecer, o conteldo da teclogia cristd njo vem
mais antes da ética, para na verdade funda-la, contudo, apos ela, para Ihe fornecer um sentido, » FERRY, Luc,
Le sacré i visage humain. In: Magasine Littéraire: 1966 - 1996 la passion des idées. Hors - Série, 1996, p. 108.
Ainda sobre a questio ver, GAUCHET, Marcel. Le Désenchantement du monde. Paris, Gallimard, 1985 ;
FERRY, Luc. L’ Horeme-Dieu. Paris, Grasset, 1996,

% URIDEGRER, Martin. Die Grundprobleme der Phinomenologie. (Gesamtansgaabe, Bd. 24). Frankfurt,
Klostermann, 1973, p.386

®KANT, I KU#87, Trad., 287
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amada. »*

Antropologia e Historia se cruzam precisamente no ponto onde se
reconhece no homem o Unico interesse da filosofia. A metafisica se pde, assim, a
servico da antropotogia.®® Cabe 4 filosofia um conhecimento especulativo, cujo papel é
contribuir para o fim Gltimo da raz8o humana, « pois nada do que € humano lhe deve
ser estranho. »* A filosofia enguanto filosofia pratica, & a mais alta espressdo do amor
da humanidade porque procura entendé-la sem estranheza, nem hostilidade. Kant
compreendeu cedo esta perspectiva e a destingue no seu projeto intelectual « Eu sou
por inclinacdo um pesquisador. Sinto séde de conhecimento por inteiro, e sinto o desejo
inquieto de expandir meu saber, ou ainda a satisfacdo por todo 0 progresso
conquistado. Passou-se 0 tempo no gual acreditava que tudo isto podia constituir a
honra da humanidade; ¢ desprezava o povo ignorante. Rousseau fol o primeiro a tirar-
me ¢ engano. Esta ilusdria superioridade desapareceu. Aprendo a honrar os homens e
me consideraria bem mais inGtil comparado ao mais comum dos trabalhadores se nac
acreditasse gue este assunto de estudo pode dar a todos os outros um valor gue nisto
consiste; fazer ressaltar os direitos da humanidade. »*

O dever do filésofo &, de modo preciso, adentrar ao trabalho da razéo
aspeculativa e descrever de forma prudente, isto €, critica, 0s atos do processo pelo
qual a razéo tenta avancar no seu interesse incondicionado em vista do melhor.
Quando Kant se propSe a « ressaltar os direitos da humanidade », ele ndo s6 esta
atendendo ao seu dever de fildsofo como tambeém, para que este mister seja cumpnido,
gstabelece um projeto antropoldgico que recusa o desprezo, dispensado por seus
antecessores, aos homens & ac mundo. A antropologia passa a ser um critério para a
fiiosofia.” Segundo ele, em todas as épocas sabios e fildsofos, por vezes injustamente
assim denominados, deixaram & margem em suas analises « o lado bom da natureza
humana », desencadeando comparagbes estranhas e repugnantes para representar o
mundo: 1} Como um albergue - os homens estio de passagem no mundo, & portanto,

¥ KANT, 1. Theorie und Praxis. p. 313 (grifos meus)

M KANT, L Logik. AK, IX, p. 24-23: « 1- O que posso saber? 2 - O que devo fazer? 3 - O que me ¢ licito
ssperar? 4 - O que é o homem?, 0 dominio da filosofia num sentido cosmopolita s¢ reporta a estas questdes. A
metafisica responde & primeira, 2 moral 4 segunda, a religido 4 terceira e finalmente a antropologia & quarta.
Porém, no fundo, pode-se tudo resumir & antropologia porque as trés primeiras questdes se referem 2 Gltima. »
*  Homo sum, humani nibil 2 me alienum puto ». TERENCIO. Heautontimo roumenos. I, I, v. 77. Q verso
de Teréncio, amplamente difandido entre o movimento ilustrado, pode, ao lado do Sapere Aude!, valer de modo
ignal como divisa das Luzes, consideradas enquanto filosofia moral e militante. Cf. DELON, Michel. « Homo
supr. . un vers de Térence comme devise des Lumiéres, In: Dix-huitiéme Siécle. 1° 16, 1984, p. 279 - 296

% K ANT, 1. Beobachtung iiber das Gefithl des Schonen und Erhabenen. In: Nackfass. AK, XX, p.44

¥ WISSER, R. Anthropologie:Disziplin der Philosophie oder Kriterium fisr Philosophie. In: Kant-Studien, 78
Jahrgang, Heft 3, 1987
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como albergados, devem compreender gque logo ser@c substitufdos por outros que
virgo; 2) Como uma penitenciaria - 0 mundo & um lugar de castigo e purificacdo dos
espiritos expulsos do paraiso (até Platdo ndo escapou a esta perspectiva; 3) Como um
manicomio - onde ndo somente cada um frusia os seus préprios desejos, mas também
atribui aos outros todo tipo de sofrimento imaginavel e considera em grande conta ©
poder de fazé-lo; 4) Como uma cloaca, para onde se langam todas as imundicies dos
mundos.® A viséo do mundo de Kant é outra, ela tem outro norte. A fim de no repetir
0% mesmos erros da filosofia anterior, ele encara a « natureza corrompida » do género
humano muito mais como um fator de estimulo, € n3o como um elemento de
degradacac total, algo assim levaria a uma completa perda da esperanca € a uma
histria de natureza aterrorizante. E certo, so cometidas véarias atrocidades e « 0s
homens seniem, ndo sem motivos, o fardo da sua existéncia, embora sejam eles
préprios a causa deles. »* Todavia, a compreens&io deste fardo ndo ultrapassa os
limites humanos para ser clarificada, nem tampouco é motivo de vergonha e escamio. A
laicidade da filosofia obriga, depois de Kant, a descobrir em nos mesmos as solugdes
especulativas dos problemas terrestres, sem para isso intervir um Juizo Final, ou coisa
parecida. Nem albergue, nem penitenciaria, nem manicomio oy muito menos cloaca; o
mundo pertenice aos homens e ndo ha nenhum motive para desqualifica-o por esse
fato. Uma idéia contraria, na qual ha homens rebaixando outros homens, supbe a
autoridade impositiva dos que afirmam a desqualificacgdo a partir de uma suposta e
excepcional qualificacdo, fato alias justificador de suspeitas por parte da critica.™

% KANT, L Ende. AX VII, p. 331 « Esta ultima idéia, diz Kant, ¢ de certa maneira criginal e atribui-se a um
humorista persa gue transpds o pataiso, a morada do primeiro casal humano, para o céu. No jardim se
encontravam muitas rvores frutiferas; as sobras desapareciam por uma imperceptivel evaporaciio. A excegio
sra un drvore no meio do jardim, que produzia wm fruto sem davida atraente, mas incapaz de gvaporar-se.
Como 0s nosses primeiros pais se deixaram por ele tentar, niio obstante a proibigio de saborea-lo, 0 dnico mew
parz gue nio sujassem o céu fol um anjo thes mostrar de longe a Terra dizendo: “Eis a latrina de todo o
universe’; e, logo a seguir, os conduziu até 13 a fim de satisfazerem as suas necessidades, enquanto 1880, el
regresson ao céu, abandonando-os, Assim surgiu na Terra o género humano. » (Id. ibid.)

*1d. ibid

* & 8e o Cristianismo devesse um dia deixar de ser digno de amor (0 que poderia acontecer se ele, em vez da
mansidio de espirito, se armasse com uma autoridade impositiva), entdio, pois nas caisas morais no se
enconira nentralidade alguma (e a fortiori nenhuma coligagdo de principios opostos) a repulsa ¢ a resisténcia
contra ele deveria ser o modo de pensamento reinante entre os homens. » (Id. ibid,, p.339)
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2. Histdria e Fé

E possivel racionalmente esperar por dias melhores, ou esta esperanga néo
passa de uma convicglo de Kant? Pensar o progresso da humanidade a partir de uma
esperanca, esta de acordo com o projeto critico ou € o modo como se exprime um bom
cristio a esperar de modo fervoroso o methor para o homem, imagem e semelhanca do
Criador? O problema merece ser examinado ¢om cuidado e sua resposta passa
obrigatoriamente pela explicacdo do que seja idéia e fé em Kant.

Obedecendo as determinacgdes da razao, € preciso um conceito pratico, isto &,
uma jigéia, para se representar a unidade da humanidade e de sua historia, a saber: a
unido livre dos homens numa sociedade regida pelo direito cosmopolita. /défa, aqui, é
concebida como o « conceito do incondicionado engquanto ele contém um fundamento
da sintese do condicionado. »® Do incondicionado, tiramos a idéia de liberdade que
organiza, de forma sintética, a histdria humana. Antes de passar a idéia de liberdade,
analisermnos um pouco mais o sentido de idéia na filosofia kantiana. O entendimento e a
fonte da experiéncia (quanto a forma) gragas as categorias e a0s principios
transcendentais, e a razfo é a fonte das ideias, dos conceitos puros da razdo. Estes
aparecem, por causa de uma « dialética » especial, como 0s conceitos dos objetos
conhecidos. O incondicionado, a instancia clarificadora da totalidade das condicbes, ao
gual se remetemn as idéias, parece ser objeto de conhecimento. Mas, as antinomias da
razdo mostram como as idéias n&o podem, de forma alguma, ser consideradas
enquanto conceito dos objetos. No seu uso transcendental, porque ultrapassam 0s
fimites da experiéncia, as idéias revelam-se contraditdrias, fiusdrias. Quando as
percebemos, no entanto, como conceitos ndo « constitutivos », mas « regulativos »,
pontos de vista superiores da elaboracio e da sistematizacdo da matéria empirica ja
intelectualmente determinada, regras para ¢ processo de conhecimento, tal como ele
progride em todos os sentidos, entdo as idéias tém um valor eminente. Elas séo
fecundas cientifica e filosoficamente, mesmo se constituem apenas «ficches
heuristicas » 48 quais nada corresponde na realidade. As ideias partem do todo

M KANT, I K, B379
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incondicionado e orientam a investigagdo, que a ele se dirige, para demonstrar,
assim,gue nenhum limite atingido pela analise ou pela sintese pode ser considerado
como Uitimo e intransponivel, O todo absoluto da experiéncia n&o € dado. Mas, ele
volta ao pensamento que vai busca-lo mesmo sem a possibilidade de chegar , de modo
efeitvo, a um termo. Isto, precisamente, porque a idéia, como conceito de um maximum,
n&o pode jamais ser dada in concrefo. E forgoso, entretanto, pensar e investigar como
se¢ 0 incondicionado fosse dado enquantc ponio de partida ou de chegada do
conhecimento (ou da acio). Somente as idéias tornam possivel uma coeréncia
sisternatica da experiéncia.®

Nesse contexto, a liberdade é a unica, dentre todas as idéias da razdo
especulativa, da qual sabemos (wissen) a possibilidade a priori sem, no entanto, a
discemir (einzusehen), porque ela é a condigéo da lei moral conhecida.® Embora n3o
saibamos discernir a liberdade, sabemos que 0s seus efeitos nos impulsionam € nos
forcam a pensar a humanidade de oulra formatudo se passa como se a natureza,
mesmo perante ¢ jogo das liberdades humanas, agisse segundo um plano e tendo em
vista um objetivo final. Desta idéia ndo captamos absolutamente o seu mecanismo
profundo. Ela & diil, enfretanto, e pode nos servir de fio condutor para representar como
sistema algo que, sem o Seu CoNcurso, seria um agregado.® Kant ndo aceita pensar os
homens como um conjunto sem unidade. Se assim o fosse, havera sentido falar em
raz8o humana? Como um poder organizador proprio a cada um poderia falhar no
momenio da interpretacéc do coletivo humano? Como explicar que este poder organiza
e confere unidade ao conhecimenio €, a0 mesmo tempo, € impotente para organizar 08
homens enquanto seres concretos? Para fugir 4 contradi¢&o, é imperiosao introduzir uma
idéla de homem (dotado de razé@o) fora de uma sequéncia indeterminads de
acontecimentos, mas dono de uma hisidria, de um plano coerente em vista de fins
determinados. Assim, esta idéia permite criar um novo sentido para a palavra coletivo;
gie ndo & $6 ¢ conjunto empirico das gera¢bes, mas a humanidade considerada em sua
vinculo pratico de espécie de seres racionais e livres.Na espécie enconframos os
germes do seu proprio aperfeicoamento, « e este termo, ao menos na idéia do homem,
deve ser alvo dos seus esforgos, pois, de outro modo, as disposigdes naturais deveriam
em sua maior parte considerar-se como indteis e sem finalidade; o que suprimiria todos

* Cf id. jbid., B 369 ¢ segs.
¥ KANT, I KpV: Vorreds; Trad. p. 12
¥ KANT, I Idee., 9a. proposigio
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os principios pratices, e, deste modo, a natureza, cuja sabedoria é precisc servir de
principio para julgar todas as outras produges, seria tida como suspeita de um jogo
infantil, »™

Quando se estabelece o aperfeicoamento da humanidade dependendo de seus
proprios esforgos, a idéia de uma histéria numa unidade pratica assume  estatuto
diferente d de simples desejo de coeréncia l6gica, ela é um dever. « F esta necessidade
{Bedlrnis) ndo ¢ talvez uma necessidade hipotética, de um propésito arbitrario da
especulacdo, segundo o qual importaria admitir algo, se quisermos elevar, na
aspeculacao, ate a perfeicdo do uso da razio, mas é uma axigéncia leqgal (geselzliches)
de admitir algo sem o0 gual nao pode ter lugar 0 que se deve cuidadosamente por como
objetivo da sua acgdo. »* Apesar de significar um Simufacrum® e de nenhuma
axperiencia possivel ser-the adequada, uma idéia pode assumir uma outra importancia
quando se trata do ponto de vista pratico. Ela serve a lei moral que obriga a pensar ¢
progresso do homem de maneira coesa, pois a razdo tem sempre em vista a totalidade,
a qual chamaremos, neste caso, perfeigdo humana . Donde o interesse de Kant em
distinguir idéia (/dee) de ideal (ldeal). « A idéia € uma regra universal in abstracto, o
ideal & um caso particular submetido a esta regra. »* Para marcar a diferenga, o filésofo
oferece um exemplo deveras significativo: « O Emflio de Rousseau e a educagio que
se deve ministrar a Emilio constituem, por exempio, uma verdadeira idéia da razéo. Mas
ndo se pode nada dizer de determinante em relacso ao ideal. Pode-se afribuir as
melhores qualidades a uma pessoa gquanto & maneira como ela se comporta enquanto
soberano, pai ou amigo, sem para fanio, esgoiar tudo o que ela deve fazer em tal ou tal
caso, a Cyropaidie de Xenofontes® é um exemplo disto. Esta exigéncia de totalidade é
necessaria pois, sem ela, naoc podemos ter nenhum conceito de perfeicdo. E o caso da
perfeicdo moral. A virtude humana ¢é sempre imperfeita. Precisamos, portanto, de uma
medida para determinar a gue ponto esta imperfeicio afasta-se do grau de virtude o
mais elevado.»* A razéo parece ter séde infinita do perfeito e, com isso, € inevitavel ter

*1d. ibid. 2a. proposiciio (grifos meus)

* KANT, L Kp¥" Vorrede; Trad. p 13 (tradugfio modificada)

' KANT, 1. Vorlesung itber die Philosophische Religionslehre. Trad, de William Fink. Paris, Le Livre de
Poche, 1993, p. 129

L4, ibid,, p.52; ver também K1/, # 17

# Livro que descreve a educagio ideal de Ciro o Grande, rei dos Persas, génio militar ¢ politico conthecido por
sun grande tolerdncia. Assim, segundo Xenofontes, Ciro encarna a idéia do rei perfeito e torma-se por
conmseguinte seu ideal, Cf FINK, William. Loc. cit., p. 212

 KANT, 1. Religionslehre, p, 52-53
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em mira a totalidade, a harmonia.*® Na ha perfeicdo no particular, a0 menos se temos
em conta o oscilamenio moral dominanie entre os homens, considerados de modo
isclado. Logo, a perfeicdc moral é esperada na espécie. Nao podendo a razao se furtar
g totalidade, ela acaba também por encontrar © incondicionado. No dominio moral esie
incondicionado diz respeito as leis morais em sua perfeic8o e em sua pureza. Tedavia, €
uma outra coisa querer realizar tais idéias, € mesmo néo sendo plenamente possiveis, a
idéia de virtude perfeita & portanto de grande utilidade.

A hipdtese do progresso do género humano em diregBo a sociedade
cosmopolita, regida pelo direito provedor da paz perpétua, € uma idéla, mas sua
utifidade importa no plano moral. Ela é mesmo um dever, um postulado orientador da
ac8o humana, necessariamente suposto e, sem 0 qual, torna-se dificil pensar a ordem
dos acontecimentos futuros, sem cair na armadilha do descrédito consagrado ao
homem. A humanidade marcha para o melhor?. « A guestéo proposta ¢ deveras
importante, por isso ndo deve ser resolvida sem seriedade e abandonada, como sendo
sem interesse, ao jogo de uma estéril casuistica. E bem verdade que a resposta
segundo o principio regulativo da razéo meoral pratica, ndo oferece dificuldades: a saber,
o género humano tem o dever (Pflichf), em todas as épocas, & em todos 08 povos, de
agir no sentido do progresso rumo ao melhor, mesmo se 0 sucesse deste pogresso
pOSSa permanecer problematico. Pretende-se mais, quer-se afirmar segundo o principio
constitutivo da razéo tedrica & de maneira assertorica, que ¢ género humano progride
efetivamente (wirklich), desde a origem. Ora, como isto ndo se pode estabelecer através
de nenhuma experiéncia, dever-se-a (musste) utilizar um julgamento (Urtheil) a prion,
portanto consciente, apoditico ac tema da necessidade deste progresso em diregio ao
methor; sem um tal julgamento, ndo poder-se-a prever (vorhergessagt werden) a ordem
dos acontecimentos resultantes da ac2o aos tempos vindouros (...} Logo, nés e todos os
povos da terra somos obrigados a agir, como & requerido, tendo em vista 0 progresso
do género humano; seguindo-se dal  a possibilidade (Moglichkelf) deste progresso
como podendo ser postulada (como para tudo o que & de dever). »* Uma constituicéo
cujo alvo seja a dignidade humana na sua mais alta expressao, fundada sobre leis que
permitam a liberdade de cada um subsistir ac mesmo tempo com a liberdade do outro, &
a0 menos uma idéia necessaria e deve servir de base ndo somente as grandes linhas
de uma constituicBo civil, mas ainda para todas as leis. Neste ponto, & importante

* ver KANT, 1. Tungendiehre: Introdugdo, item V; Trad,, p. 57
“ KANT, 1. Opus Postumus. AK, XX, p.621-22

127



abstrair, desde o inicio, os obstaculos atuais, que resultam, segundo Kant, menos da
natureza humana do que do desprezo alribuido as verdadeiras ideias em maténia
legislativas. Talvez isto nunca venha a se produzir, mas néo se deve esquecer a justeza
de uma idéia como esta. «Com efeito, qual pode ser 0 mais alto degrau, no qual a
humanidade deve parar e 0 quanio pode ser grande o abismo que necessariamente
subsiste entre a idéia e a sua realizagio, ninguém pode ou deve estabelece-io, parque
neste caso trata-se ,de maneira precisa, da liberdade podendo ultrapassar todo o limite
determinado. »¥ N&o se pode medir o dominio da liberdade, Quando proponho comio
idéia regulativa a Paz Perpétua entre os homens, por exemplo, estou nao s
exercendo minha liberdade, porgue tenho o direito e a possibilidade de pensa-la, como
também estendo os seus dominios ao infinito. No dominio moral, o interesse ndo esta
na factibilidade imediata da minha idéia. O importante & o proprio exercicio  livre
dizendo da minha capacidade de ser moral, capaz de projetar, de no submeter-se a
fronteira do natural. Por um lado, o determinismo da natureza me coloca no reino
puramente fisico, objetivo, que me faz ver a guerra , por exemplo, como uma realidade
& ndo como abstracho, limitando assim o que tenho a dizer ndo 86 sobre a guerra, mas
tamnbém sobre o mundo; por outro, o meu estatuto moral me leva a pensar a paz como
um dever impulsionado pelo amor da humanidade , e me permite, no exercicio de
pensar 0 melhor para os homens, ser livre. E, portanto, a histéria o lugar do reencontro
da natureza e da liberdade. O homem é histéria*® Se isto & verdade, o humanismo de
Kant, expresso na perspectiva do amor da humanidade, € a chave-mestra para
compreendermos a reconciliagéo dos dois mundos antes opostos pela Critica da Razdo
Pura e pela Critica da Razdo Prética.

Entre a idéia e a sua realizac8o Kant propde o exercicio livre do pensamento.
Pensar a historia é nosso dever como seres racionais e dotados de liberdade.
Justamente para nf@o impedi-la em sua atividade, Kant se afasta de um
pronunciamento estrito em termos de saber ou de teoria quando se refere a historia.
Sua filosofia da historia ndo estabelece nem explicagbes definitivas, nem uma ciéncia ou
mesmo uma idéia diretiva para uma ciéncia. Um determinismo historico & impensavel,
porque O pacto para formar a sociedade nasce pouco a pouco da discordia, de um
acordo extorquido, e isto acontece néo somente gragas a uma evolugo natural, mas

T KANT, L K- B374
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também em virtude de uma histdria impuisionada pela liberdade, uma vez que a
natureza preparou-he ¢ terrenc. O plano da natureza, fio condutor da historia, se
arlicuia com a idéia de humanidade como um fim em si mesmo e uma analogia se
estabelece entre a teleologia natural e a filosofia da histéria come sinbnimo de teleologia
moral. « Neste uso analdgico da teleologia natural, ndo ha juizo reflexionante no sentido
de uma teoria, mas um juizo reflexionante reempregado em um nivel superior e
refferado no que ele tem de reflexionanie e neste aspecio se encontra uma nova
metafisica. »* A idéia de um designio possui elementos parecidos, sob um certo
anguio, com uma idéia do futuro moral da humanidade. Do mesmo modo que a
natureza funciona como um organismo, cujas partes somente s&0 possiveis mediante a
sua relacéo com o todo, como um sistema segundo a regra dos fins, & também possivel
pensar 0 curso da histdria , analogicamente, obedecendo o mesmo principio. Os
homens ndo estdo dispersos e soltos nos seus atos, héa um plano organizador
orientando-os para um fim determinado. Assim como & um dever pensar, « na natureza
tudo € bom para alguma coisa, nela nada ¢ em vao »*, devo também esperar, por
analogia « com o exemplo dado pela natureza em seus produtos organicos »°', que
moraimente a humanidade caminhe para um todo moral onde s6 reinara o melhor.
Compreenda-se:. este n&o é um principio para a faculdade de juizo determinante, mas
para a faculdade de juizo reflexivo, € um principio reguiativo e n&o constitutivo. Por ele,
somente, recebemos um fio orientador para considerar, segundo uma nova ordem
legisladora, a natureza e & histdria. A teleclogia, tambem aplicada a historia, ndo e
portanto, um saber nem mesmo uma teoria dos seres vivos em geral. O homem como
ser livre jamais poderd ser objeto de uma ciéncia positiva. A fteleologia pode ser
considerada entdo como uma filosofia pratica da histéria. Ora, se filosofia « & uma
simples idéia de uma ciéncia possivel que ndo é dada em nenhuma parte »°%, & Como

* « Que o homem seja histéria on que a humanidade seja uma historia, eis um emmeiado que, em si, define
uin humanismo original, pois, mais tradicionalmente, o humanismo entende 0 homem como uma namreza (nd
sentido da nogdo de “natureza humana’) » RENAUT, Alain. Kant aujourd’hui. Paris, Aubier, 1997, p. 334.

“ MUGLIONI, Jean-Michel. La Philosophie de I'Histoire de Kant: qu’est-ce que I'homme? Paris, PUF, 1993,
p.57. Mais adiante o autor diz o seguinte, ainda sobre a questfio da analogia: « A teleologia moral pensa o
homem ¢ sua histéria por analogia com a finalidade natural, ela mesma analdgica: ndo temos simplesmente a/b
=k, mas a/p = bic = ¢/d, de sorte que o estd mais longe de a que ¢. » (Id. ibid. , p. 58) A analogia da qual nos
servimos para as relacfies entie finalidade natural ¢ filosofia da histdria ndo € do tipo igualdade de relagdo entre
quatre elementos colocados dois a dois, porém € uma comparaglo, uma similitude entre elementos que,
parecidos sobre certos aspectos, sfio apesar disto diferentes.

P KANT, I KU, #67, Trad,, p. 221

*1d. ibid.

2 K ANT, L KrV. B 866. Raros séio os homens que, como Kant ou Hume, sdo prudentes ¢ escrupulosos na
designacio de algwma coisa como cientifica, mesmo aquelas nas guais depositam a mais forte convicgdo.
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filosofia pratica, se relaciona ndo com o que existe, mas com o que deve existir™, uma
filosofia prafica da histéria busca entdo pensar a possibilidade da humanidade mais
justa, mais esclarecida (educada), mais pacifica, mais feliz. Uma esperanca legitima,
impossivel de ser barrada, ¢ oriunda da propria razo, e representa a sua incontrolavel
séde de incondicionado.

Neste senfido, Kant substitui uma ciéncia da histdria por uma & na histdria. A
realizacho do soberano bem no mundo, via sociedade cosmopolifa, como objetivo do
progresso historico, pertence as coisas de @ (res fidel), que ndoc devamn ser
confundidas, alias, com arfigos de fe, como salienta Kant | « coisas de fé nado sdo por
isso artigos de fé (Glaubensartikel) se, com esta (itima designacdo, se compreendem
coisas da fe tais que possamos ser obrigados (interior ou exderiormente) para que sejam
profassadas (zu deren Bekenntnis), »™ N&o se pode obrigar ninguém a crer numa idéia
de histdéria, nem de modo interior atraves do medo, nem exterormente pelo
gnculcamento, de um manual, por exemplo, que diz haver uma classe encarregada de
personificar a condugo da histéria. Na verdade, ela, enquanto coisa de 8, n&o pode
fundar-se em esquemas tedricos, para dai configurar uma ciéncia. Trata-se de uma
adesdo livre e, 86 como tal | legitimamente ligada a moralidade. Esta perda de cerleza
cientifica ndo guer dizer uma incapacidade da filosofia da histéria, nem a metamorfose
do fitdsofo num crente que professa de um artigo dogmatico de maneira a-critica. Ao
contrario, percebemos em Kant um esforge para bem estabelecer os  limites entre as
diversas areas, dentro de uma perspectiva adotada pelo criticismo de néo tomar por
verdadeiro o que & apenas hipdtese de trabalho, crenga e modo de interpretar. A 6
professada pelo fildsofo pratico € um habifus e ndo um acfus, «& o modo de
interpretacdo moral da razao no assentimento daquilo que para o conhecimento tedrico
& inacessivel. Ela & por isso 0 pringipio permanente do animo (Gamdf) que consiste em
admitir como verdadeiro aquilo gque é necessario pressupor como condigio da
possibilidade do supremo fim terminal moral, por causa da obrigatoriedade
relativamente agquele e ainda que tanto a sua possibilidade como também certamente a

Saber, através da filosofia, da metafisica (do supra-sensivel) como reflexdo ou pensamento e nfo conherimento
do chjeto, mas também crenga e nio ciéneia, é dar prova de nigor especnlativo, Tomar por ciéncia aquilo que
1o ¢ ciéncia, nio passa de um engodo: esta confusiio diz respeito nfio somente sobre a natureza de nosso
assenthnento mas também sobre o contetdo do nosso pensamento. Constituindo o supra-sensivel em objeio do
saber, the atribuimos um estatuto totalmente falseado, o gque nfio aconteceria se ele permanecesse objeto de &,
Naiuratizado, objetivado, cle perde o sen sigrificado prdtico. Ver MUGLIONI, I-M. Op. cit, p. 63

* KANT, L XrV: Arquiteténica... ; B 867

M KANT, L KU, #91. Trad p. 309
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sua impossibilidade n&o possa ser por nos descortinada. »° Esta & da razao & 1bgica,
porque nao admite nada além do que foi demonstrado a possibilidade na Critica da
Raz8o Pura. Mas ela & também &tica, porguanto é plenamente desinteressada, ela ndo
responde a nenhum medo, nem a nenhum desejo, mas s6 ao interesse moral purc. A
adesdo a coisas da fé ¢ adesdo em sentido pratico, isto &é. "é uma fé moral que nada
prova para o conhecimento da raz&o puro e tedrico, mas sim somente para o prético,
dirigido para o cumprimento dos seus deveres e ndc alarga de forma nenhuma a
especulacdc ou as regras de inteligénecia préficas, segundo o principio do amor
préprio.”® A fé racional afirma a esperanca legitima do homem moral, ele tem o direito
de acreditar, apesar dos insucessos apontados pela experiéncia, apesar dos absurdos
contidos na vida e na historia, que nossa existéncia moral nao é desprovida de sentido.
A fé ndo & demostravel, mas exige um grau de confianca, pelo menos igual, ao
gue produz uma demonstragdo, pois, como ades&o que se pretende licida, ela encontra
na razéo os elementos garantidores do sucesso final. Apesar de n&o seguir s mesmos
gaminhos da ciéncia, a fé historica & tho importante quanto ela. Se a primeira permite
conhecer os dominios naturais, a segunda toma o sujeito apto a pensar o futuro e,
assim, nos destaca dos outros seres da natureza. Apesar das diferencas, 1é e ciéncia
esi80 no mesmo patamar, pois sdo instrumentos para a compreensdoc do mundo e por
gonsequéncia dos homens. « O assentimento completo fundado em razbes subjetivas,
gue, do ponto de vista prdfico valem tanto quanto as razbes objetivas, &€ de fato
convicgdo ndo somente I6gica, mas tambem prafica (eu estou certo). £sta convicgao
prética ou esta f& racional moral, & com frequéncia mais firme que todo o saber. No
caso do saber escuta-se ainda razbes contrarias, mas ndo no ¢aso da f&; pois neste
(itimo ndo se trata de razdes objetivas, porém do interesse moral do sujeito. »™ A fé
racional, é t&o digna de crédito quanto um conhecimento. Ela baseia sua convicgio no
proposito moral, gue, por ser autbnomo, ndo repousa sobre uma fé religiosa, mas faz,
necessariamente, amadurecd-Ja. N&o pode haver conflito entre o saber e a &, pois ¢
dominio daquele € o mundo sensivel, 0 mundo dos fendmenos; ela,por sua vez, dirige-
se a alguma coisa que esta para além da experiéncia e de suas formas e que somos
jevados a admitir por uma necessidade da raz&o. Precisamente por uma limitacao do

*1d. ibid.,, p.311
KANT, L KU. #91; Trad. 309-10
T KANT, L Logik. p.72-3
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conhecimento tedrico aos fendmenos, é possivel expandir a razdo em vista do seu uso
pratico.

Kant tem o cuidado de vincuiar o seu conceito de fé & moral e néo 4 teologia: ela
& uma capacidade de escoiha™ e um guia para a razéo: “...) a fé diz respeito
unicamente a diregdo gue me é dada por uma idéia e a influéncia subjetiva que exerce
sobre o desenvolvimento dos atos da minha raz80 ¢ que me confirma nessa idéia,
embora ndc me encontre no estado de a justificar do ponto de vista especulative™®. A 8
doutrinal & vacilante, ela claudica frente &s dificuldades impostas pela especulacéo. “De
todo diferente & o caso da f& moral, pois agora € absolutamente necessario que alguma
coisa aconteca, a saber, que eu obedeca, em todos os pontos, a lei moral. ™™ Nao existe
nenhuma crenga tedrica no supra-sensivel. Mas, em seu sentido prético, isto &,
moralmente pratico, ndo s6 uma crenga no supra-sensivel & possivel, como ele esté
indissociavelmente a ela ligado.

Antes, a teclogia, ao reinvindicar-se como /ogos (teo-logia), se valeu de um
aspecto racional para fundar uma esperanca escatologica € assim justificar
teoricamente uma teodicdia. Em Kant, percebemos uma questdo, antes mesmo de um
aceife aos pressupostos teoldgicos: qual a necessidade de se pensar teologicamente?
Qu dito de outra forma: qual o alvo visado com ¢ pensar teolégico? Uma resposta de
acordo com os principios criticos s serd aqui entendida, se a teologia for encarada
como fazendo parte do terreno das manifestagbes da razdo no exercicio de sua
investida rumo ao incondicionado, portanto desprovida de qualquer estatuto cientifico,
Por analogia, ela chega a uma idéia de ser inteligente, considerado como fundamento
de toda a coisa € essencialmente distinto do mundo. Assim, um tema da teologia €
colocade sob a mira da critica filosdéfica: a questdo o que posso esperar? , ndo é dada
somente ao tedlogo responder, mas também ao filosofo. Kant desvincula a esperanca
do dominio teoldgico para refunda-la a partir de novas bases. Por que trabalhar com a
manifestacdo quando temos em maos a sua fonte: Deus fala agora pela nossa razéo
pratica. Desta forma, encontramos um deslocamento que ndo € somente fruto de um
jogo de palavras entre dominios tedricos, nem de um simples demarcar de termitorio;
trata-se, na verdade, de recolocar 0 homem na conducio de seu percurso, de refazer
uma idéia de antropologia. A esperanca presente na filosofia pratica kantiana, é a

¥ ver RICOEUR, Paul. « La liberté selon I’espérance ». In: Le Conflit des Interprétations; essais
d herménentique. Paris, Senil, 1969, p. 393
* KANT. I KV, B 855-56
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esperanga no proprio homem, em seus poderes e na capacidade das geragdes se
aperfeigoarem. Ela se afasta daquela entregue totalmente nas méaos divinas, como em
santo Agostinho: “Sé na grandezaa de vossa misericordia deposito toda a minha
esperanca. Dal-me ¢ que me ordenais, e ordenai-me o gue quiserdes.”e’

O homem comum espera; ele espera uma nova politica, que amanhé nao chova,
« tudo vai mal, mas tenho esperanga em dias melhores », « apesar da equipe, espero
ver o meu time ganhar », etc. Esta esperanga nascida no cotidiano @ fruto de uma
espera prética, cujas bases s#o revalorizadas pelo trabalho filosofico. E do interesse da
raz&io saber 0 que Posso esperar, porém a real tarefa filosofica & justamente elevar esta
esperanca cotidiana ao seu mais alto patamar, isto €, a reflexdo sobre suas bases
morais, mostrando com clareza que, antes de afirmar as minhas esperangas na
bondade divina e esperar graciosamente suas dadivas, a razéo reformula o problema e
lhe confere outra dimensao: se fago O que devo, 0 que é entdo permitido esperar? Tal
perspectiva recoloca nas maos humanas o poder da conquista de sua felicidade.
Mesmo se nenhum destes objetos de esperanga consiga efetivar-se numa acao,
continuaremos a esperar, ndo porque Deus nos revelou desta forma, mas porque a
raza0 assim determina. Além disto, esperar mesmo sem nenhuma garantia o methor
para a humanidade, implica um alto sentido de responsabilidade frente ao outro, pois
agir para a concretizacdo deste mefhor, mesmo sabendo que possiveimente ndo serei
membro desta sociedade mais feliz, prova o amor pela humanidade, refletido no pensar
as geragtes futuras (0 outro) como fim. Trabalho para o pem das geracgdes vindoras, da
mesma forma como os pais investem na educaglo de seus filhos, mesmo sendo
conscientes de que n&o estardo presentes no seu futuro. A razdo nos obriga a agir
assim.

Apesar de seus antecedentes teologicos (fides), a fé & submetida a um novo
sentido e se presta a proposicéo kantiana de uma confianca na promessa da lei moral.
O seu carater flexivel permite incorporar o seguinte raciocinio: um fim terminal ndo pode
ser ordenado mediante qualquer lei da raz&o sem que esta ao mesmo tempo prometa o
cardter alcancavel (Ermeichbarkeif) daquele, e assim também justifique a ades&o as
unicas condicbes sob as guais a nosgsa razéo pode pensar um tal carater. Longe de ser
um piedoso a nos ditar um formula de como teologicamente se explica a histéria, Kant

€ Id. ibid.
8 AGOSTINHO. Confissdes. X, 29. Trad, de . Oliveira Santos e A . Ambrésio de Pina. Sdo Paulo, Nova
Cultural, 1987, p.191 { Colegio “Os Pensadores)
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utiliza antigos termos sacralizados ¢ sacralizantes, para subverté-los, ao conferir-lhes
um aspecto laico. Antes, tinhamos uma fé pessoal guardid da salvacdo de um individuo
submisso & tutela externa.® Agora encontramos uma esperanca na espécie que néo
garante absolutamente nada, exceto a dependéncia do homem  dele mesmo para
encontrar o equacionamento dos problemas mais aflitivos do seu género. Nem feclogia
da historia, nem ciéncia da hisioria. aqui, Kant & obrigado a suprimir o saber para dar
lugar & 8. O que se pode esperar de ambas, a ndo ser um curso pré-estabelecido da
frajetdria humana? Ou melhor ndo ha como esperar, ndo ha esperanca. Sabe-se
previamente como Deus nos preparou o destino futuro: ou Ele nos acolhera em seu
seio, ou nos banira para sempre. Na terra, a « ciéncia do materialismo historico » faz
acraditar no proletariado redimindo o mundo. De modo diferente, uma fé na historia nos
coloca diante de um horizonte por construir, nos & permitido esperar um munde melhor,
fora de uma fé na lgreja ou no Partido (mesmo porgue « uma crenga mandada é um
absurdo »s“); mas airavés de uma fé no empreendimento humano. A histdria humana é
aberfa, ela se faz a pariir de seres livres. Como ndo se pode prever rigorosamente um
tipo de histdria nestes pardmetros, dela sé se pode esperar . « & uma questéo de
fiberdade e 14 ndio se pode prever com certeza »> Mesmo ndo sabendo com garantias
scomoe sera o seu futuro, o homem pode pensa-lo e se da certas idgias moralmente
origntadoras em vista do melhor. Diante de nods, nada assegura desde agora 0 nosso
destino futuro, a no ser o juizo da prépria consciéncia moral. Sociedade cosmopolita,
constituicdo regulada pelo direito internacional . elementos sem nehuma garantia de
5Ucesso, apenas reguladores. Uma idéia de histéria cujas bases encontram-se nestes
glementos, pode nos induzir a um sonho? Talvez. Mas um sonho de consequéncia
politica; « Esperar um dia, por mais tarde gue seja, a consecucdo de um projeto palitico
como agui se imagina, & um doce sonho. Pode-se, no entanto, ndo somente pensa-io
como possivel, como também dele se aproximar aos poucos, & na medida em que ele

% Uma descricio deste individuo estd na teologia de Bossuet: “Croyez donc et connaissez: croyez
prentidrernent comme vrai enfant de 1'Eglise, docile et sourmis, et vraiment enseigné de Dieu. Aprés avoir été
enseigné de Dien, et avoir & doucement tiré 2 Ia foi, vous le serez encore 4 Uintelligence, autant gu’il est
nécessatre pour confirmer votre foi.” In: BOSSUET. Le Jeudi-Saint, Paris, Union Générale d’Editions, 1963,
p.114

“KANT, L K7V, B XXX

* KANT, L KpV . Dialética da Razdo Pura Pratica, Cap. I, VI, Trad., p. 164

S KANT, I, Ref, 8077,
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se figa a lei moral, € mesmo o dever, nBo do cidaddo, mas do chefe de Estado de por
ele trabalhar. »*

Resta, agora, ver como Kant estrutura a sua idéia de historia, quais etapas sdo
propostas na configuragéo de um progresso que dispensa qualquer interferdncia extra-
Humana no encaminhamento do género rumo ao melhor.

® KANT. L. Streir. AK, VII, p. 91. Kant um sonhador? E possivel. O sonhador abandona-se 4 fantasia, ¢
verdade. Mas, ele guarda o sentido de uma diferenga entre o que ele imagina e 0 que ele percebe, isto €, a
percepoio efetiva dos acontecimentos que impedem o desenvolvimento sem Limites de suas pretensbes. A este
propésito ver; DAVID-MENARD, Monique. La Folie dans Ia Raison Pure: Kant lecteur de Swedenborg, Paris,
Vrin, 1990, p. 83 e segs. ; BUTTS, Robert E. Kant and the Double Government Methodology. Supersensibility
and Method in Kant's Philosophy of Science. (Cap. Iil). Boston, D, Reidel Publishing Company, 1984,
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3. Histdria e Natureza em Kant

3.1 Os germes propiciadores € as disposicdes morais.

Pensar a humanidade caminhando para o melhor, pressupde nela existir, por
natureza, algo de bom ultrapassando em definitivo as oscilagbes entre bem e mal. Estas
nao passam de maneiras, entre ouiras, encontradas pela natureza para impulsionar 0
homem para a sua destinagdo moral, « porgue precisamente esta mistura do Bem e do
Mal constitui a fonte de energia para as grandes engrenagens que colocam em
movimento as forcas criadoras da humanidade e obriga-lhe a desenvolver todos 0s
talentos, a estender-se em sentido & perfeicdo de seu fim. »* O que para alguns
parece a fonte do desvio humano, em Kant, é fonte do progresso: a fragilidade do
homem evidencia-se no jogo, aparentemente perpétuo, entre bem e mal. Entretanto, ha
por defrds deste jogo um plano da natureza para desenvolver as disposicfes e os
germes ® para o bem presentes no homem. Acreditar no bem e no seu
desenvolvimento € acreditar no progresso. Mesmo havendo no homem uma tendéncia
ao mal, & o bem o objetivo da natureza: « uma arvore originalmente boa (quanto a
disposicao) produziu frutos maus, e a queda do bem para o mal (se levanmos em conta
aste (itimo promanando da liberdade) ndo é mais concebivel do que o ressurgimento
para o bemn a partir do mal, ent3o a posssibifidade desta Ultima (uma arvore ma dar bons
frutos) ndo pode ser contestada (..) Importa sem ddvida, pressupor aqui gue um
gérmen do bem persistiu na sua total pureza e ndo pbdde ser extirpado ou
corrompido. »* Com efeito, um gérmen do bem & sindnimo de uma capacidade
potencial & moralidade. Cada homem individualmente a possui, no entanto, a sua
efetivaciio s & possivel no coletivo, da mesma forma gue um 0Orgéo, considerado de
maneira isolada, guarda as suas propriedades e potencialidades particulares, mas so
encontra sentido no organismo complexo: « De modo firme eu creio, diz Kant, que todos
os germens do bem estlo ainda por desenvolver-se em nds; o homem foi criado para o
todo social. Este deve esperar um dia a maior perfeigdo, e nele cada um tomado de

& KANT, I, Rassen. AK, 11, p.431

% « O principios de um desenvolvimento determinado que estabelecem a natureza de um corpo orghnico
fvegetal ou animal) chama-se germes, se este desenvolvimento diz respeito a certas partes; mas se ele diz
somente do tamanho on da relacfio das partes entre si eu o chamo de disposicdes naturais. » KANT, L Id. ibid,,
p434
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moedo individual. Por isso ela dura indefinidamente. N&o importa qual tenha sido o
estado primitivo dos homens, a ordem da natureza traz consigo a causa do fate do bem
brotar do mal ou, para melhor expressar-me, a forga do impulse gue obriga 0s nucleos
escondidos do bem a se desenvolver, reside no mal e, sem o sey fomento, eles
permaneceriam em segredo etemo. »’° Em sua sabedoria astuciosa, a natureza dotou o
homem de germens, nos quais um sentido moral s6 € compreensivel porgue Kant
propde, por analogia, uma idéia de natureza organizada de maneira teleologica, e asim
estabeiece um liame entre g realidade como ela € ¢ como ela deve ser em termos
morais,

« Todas as disposicdes naturais de uma criatura sdo determinadas de maneira a
se desenvolverem de modo integral um dia e em conformidade a um objetivo. »”' O
exempio comparativo & a natureza: nos animais, o enunciado acima pode ser venfficado
num simples observar. Todos os seus o6rgéos tém uma raz@o de ser por causa do
sistema teleoldgico proprio a um organismo vivo. Se, portanto, o principio ieleoldgico é
abandonado como forma de explicagfo, teremos uma nalureza caminhando « as
cegas » e uma indeterminagdo desoladora toma o lugar de um fio condutor racional.
Para os érgédos, o fim Gitimo de sua existéncia & o equilibrio vital do organismo. No
homem, o0 desenvolvimento de todas as disposicdes é um trabalho caracterizado por um
lado mecanico, via disposicdes pragmatica e técnica’™ | mas possui em contrapartida um
aspecto moral. Se as duas primeiras colocam o homem no interior da natureza |, a
segunda ultrapassa os limites naturais e avanga para ¢ reino do incondicionado. « O
homem deve, em primeiro jugar, desenvolver suas disposicbes ao bem. Nele, a
Providéncia ndo as colocou completamente acabadas, elas sdo simples disposicies
sem a marca distintiva da moralidade. Aperfeicoar-se, cultivar-se e, se € mau,
desenvolver em si mesmo a moralidade, eis o que deve (solf) fazer o homem.»’> A
natureza colocou no homem as disposicBes necessarias para 0 seu avango €
desenvolvimento, porém o trabalho de transforma-las de simples disposi¢bes em fatores
morais @ particular ao homem. Trata-se de um labor dificll, exigindo tempo, espera ¢
constancia, pois & algo pedagogico. Somente através da educacdo o homem consegue
dasenvolver todas as suas disposicdes. Estas sdo dadas em poténcia como se a

® KANT, L. Religion. p. 51 {tradugfio modificada) , (grifos meus)
" KANT, 1. Ref. 1499

' KANT, 1. Jdee. 1%, Proposicio

P EANT, I Anthrop. (2a. Parte, O carater da espécie); Trad. p. 162
K ANT, L. Padagogik., p. 447, Trad,, p. 77
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natureza guisesse gue ele fosse o Unico agente de sua formag8o. Se existe um ato
propriamente humano, este & a educagéo. S6 os homens podem educar ¢s homens.
Lima s6 vida e curta para o desenvolvimento de lodas as disposicbes. Por isto, este é
um trabalho que se deve esperar da sequéncia de geragdes, uma geragéo educa outra:
« a natureza tem necessidade de uma série talvez incaiculavel de geragdes, na qual
cada uma fransmite as seguintes suas Juzes, para conduzir finalmente o
desenvolvimento de seus gérmens na espécie humana ate o nivel perfeitamente
conforme & sua destinagdo »™

A idéia de progresso humano estabelecida por Kant, parte da natureza corno um
todo organizado, e que fomece inicialmente o modelo para se analisar a humanidade
caminhando para a sua destinac8o. As conquistas percebidas na histdria, a saber: a
organizacio em sociedade, o direito, o Estado, etc., sdo manifestagbes de um gérmen
da Aufklarung’ que ficou sempre apés os triunfos temporarios das imperfeigdes ainda
proprias ao género humano. Assim, a originalidade de Kant frente as posicbes de seus
contemporaneos, reside no fato de, por um jado em n&o descrer no progresso por
causa das oscilagbes morais dos homens, mas ao contrario, reinterpreta-las de um
outro ponto de vista: elas tornam fluidas as engrenagens do progresso, e séo aceitas
como inerentes & condigio humana. Mas, Kant n8o concorda, por outro lado, com um
otimismo exagerado que acredita num progresso initerrupto e totalmente previsivel.™ A

" KANT, L Idee. 2. Proposigiio

" 1. ibid., 9°. proposigio

" « O género humano ndo mais voltara a ver as oscilacdes entre a obscuridade ¢ a luz, 3s quais acreditamos
fongoe tempo que a natureza nos havia eternamente condenado. Nio estd mais no poder humano apagar a
chama acendida pelo génio, {...) Instalados nesia época feliz e testemunhas dos ltimos esforgos da ignorancia e
do erro, nds vimos a raziio triunfar neste 30 longo ¢ penoso combate. Assim, podemos enfim escrever: A
verdade vencew;, o género humano estd salvo! Cada século acrescentara novas luzes (Jumiéres) aquelas do
século precedents ; e estes progressos, que nada doravanie pode deter ou interromper, nfio terio outros ltmites
exceto aqueles da duracio do universo. » (CONDORCET. « Discours de réception 4 1" Académie francaise »
£1782). In: Oeuvres de Condorcet. Ed. O’ Connor - Arago, Paris, 1847/49, p. 390 - 91) O manifesto otimismo
de Condorcet , nfia podemos encontrar da mesma forma em Kant, apesar da crenga compartilhada no
progresso humano, No primeire as oscilagtes ndo terfio mais lugar porque serfo suplantadas pela razio, no
segundo, entretanto, a razfio é em tiltima instincia pritica, isto quer dizer que o progresso da humanidade ¢
guiado pela liberdade e portanto, imprevisivel. E um dever para uma geragio educar outra, mas a educagio ndo
salvard a humanidade.

Na mesma direclio de Condorcet, escreve d° Alembert: « Parece que depois de aproximadamente trezentos anos
a natureza tem destinado o centro (milien) de cada século a ser a época de uma revolugio Bo espirito

humano. » (D°ALEMBERT. Essai sur les Elémens de Philosophie. Ed. Fayard, p. 9. A histéria doravante,
isio &, apds o éelat des Lumiéres, segue a regnlaridade na operagio das mudangas no espirito humano. Posicio
incompativel com uma idéia de historia, na qual a natureza € a doadora dos gérmens propiciadores, mas
ratbém na qual o esforgo do homem, como ser livie construindo o seu fuuro, € considerado. Se a natureza
prevé regularmente o centro de cada século para uma revolugdo espiritual, € preciso tdo s6 esperd-la. Ainda
sobre 0 tema do otimismo ern Kant, ver HENRIOT, Patrice. Considérations sur I'Optimisme, In: Enseignemeny
Philosophique, n © 1, septembre-octobre, 1987
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filosofia kantiana da histéria se vale de um esquema natural (teleclogia) para um fim
propriamente humano: a moral (teleciogia moral). Nem a recusa do progresso nem a
previsdo absoluta estabelecida sobre o futuro humano, mas uma idéia de um progresso
latente dependendo do homem, e somente dele, a realizacio.

« Os gérmens presentes nos homens devem unicamente, daqui para frente, ser
sempre desenvolvidos, pois ndo encontramos 0$ principios que conduzem ao mal nas
disposicts naturais do homem. A dnica causa do mal € que a natureza ndo esta
submissa a regras. Existe no homem somente gérmens para o bem. »”” E verdade, a
natureza possui suas leis. No entanto, Kant fala aqui da natureza humanaindo
submetida a regras, isto &, ndo admitinde um controle exterior a ela mesma. S0 existe ¢
mal porque existe a liberdade e toma-se impossivel prever os atos regidos por ela. Se a
iberdade nao estivesse presente, os gérmens do bem seriam inibidos em sua ecloséo.
N&o ha germens do mal, existe a liberdade, impensada sob qualguer tipo de jugo e por
isso atuando de maneira imprevisivel, ao contrario, seria um absurdo mesmo falar em
gérmens. Se definitivamente o homem fosse destinado ao mal nfo seria possivel a
historia, pois ela estaria calcada num elemento virtual, sem positividade. Ndo haveria
algo a esperar porque « 0 mal por si se destroi »”° Ora, a histdria humana & a historia
da liberdade e o mal, de uma forma, ou de ouira, acaba se manifestando na escoltha do
homem. O progresso ndo extirpa o mal, mas afirma uma razéo praticamente legislativa.

A natureza aproveita os conflitos das tendéncias entre si, para conduzir 0 homem
a um estado de sociedade e através da raz8o subjugé-las, fazendo assim « reinar ¢
bem que, uma vez existente, se mantém por si mesmo dai por diante. »™° Assim como
todo érgéo tem um fim, a natureza quer encaminhar o homem, como ser racional, ac
seu objetivo por exceléncia, a saber, a moralidade, mesmo apesar do caos presenciado

na historia.

"KANT. 1. Uber Padagogik. p. 448; Trad., p.80
B KANT, 1. Theorie und Praxis. p. 312
" 1d. ibid.
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3.2. Finalidade e natureza, ou como a natureza arma o piano para atingirmos o

meilhor.

O turbith@o verificado na histéria dos homens pode por vezes nos desencorajar
na espera do melhor, como aconteceu, alias, entre muitos dos que tentaram pensar a
trajetoria humana. « O filésofo ndo pode tirar daqui outra conclusdo: porque Ihe é
impossivel pressupor um proposifo racional particular nos homens e no jogo de sua
conduta, € preciso procurar a possibilidade de descobrir no curso absurdo das coisas
humanas uma infengdo da natureza, a parlir da qual seja possivel mesmo para as
crigturas que se conduzem sem um plano particular, uma historia conforme a um plano
da natureza. »* Kant fala aqui de possivel e ndo de certeza; contudo, a natureza é o
reino do certo. Ela € a existéncia das coisas enquanto deferminadias por leis universais,
ou seja, o conjunto de fendmenos reunidos sob as leis do enfendimento, enguanto o
possivel (porque agio livre) diz respeito a razdo. No plano especulativo, @ raz8o aciona
¢ entendimentio totalizando a experiéncia através de leis universais. Do ponto de vista
pratico, no entanto, ela nos transforma em seres morais, cidadao do reino dos fins.
Diferenca gue assegura o primado da raz&o pratica. Mas, tanto no planc especulativo
guanto no pratico, a razdo permanece fora de um dominio objetivo, ela se aplica mais a
um dever do gque a um objeto. O entendimento, por sua vez, como faculdade de
determinago conceitual dos conteudos, € encarregado do conhecimento. N&o se pode
obter um conhecimento da historia. Logo, nae é o entendimento por hora visado, mas a
razdo. O entendimento se encarrega pelas regras face & natureza, porém a razao pode
uitrapassa-la no seu uso hipotético. A natureza formece uma série de dados,
comprovados alids pelo entendimento, que juntos formarao a histdria, mas é a razéo a
incumbida de procurar entre eles o fio condutor, & idéia de finafidade, a qual se ajusta a
histdria. A natureza age segundo uma conformidade a fins. Pode-se pensar, pois,
analogicamente gue mesmo no jogo particular dos homens ha um plano atendendo, no
final, aos interesses universais da razéo. Mas, se a nog8o de possibifidade € atribuida a
razdo, resta explicitar um oulro aspecto: « eslte conceito transcendental de uma
conformidade a fins da natureza ndo € nem um conceito de natureza nem de liberdade,

* KANT, I Idee. ,p. 18
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parque nada acrescenta ao objeto(da natureza), mas representa somente a Unica
forma segundo a qual temos que proceder, na reflexfo sobre objetos da natureza, com
0 objetivo de uma experiéncia exaustivamente interconectada, por conseguinte é um
principic subjetivo (méxima) da faculdade do juizo. »® A faculdade de juizo é um
intermediario entre © entendimento e a raz&o, Ela € o poder de submeter o particular ao
geral { seja ele sob a forma universal de uma regra, ou de uma lei). Se o universal ja é
dado pelc entendimento, entdo a faculdade do juizo é deferminante, se, porém ele deve
ser encontrado, entéo ela e reflexionante. A faculdade do juizo reflexionante possui um
principio a priorf (mas 6 subjetivamente regulador) particular a ela: o de finalidade. Ele
serve a apreciacdo de uma experiéncia numa perspectiva prépria, ou seja, tornar
compreensivel a conexao das expenéncias e de leis particulares nas suas relagbes
reciprocas. Pelo principio de finalidade, o juizo recoloca o gue a natureza fem de

particular e de diverso numa unidade tornada compreensivel,

Deve-se observar fambem: a faculdade do juizo esta sob a influéncia da
razdo pratica. « Se, de fato uma acgdo possivel para nds na sensibilidade constitui um
caso submetido ou ndo a regra, isso depende da faculdade de julgar pratica mediante a
gual aquilo que foi enunciado na regra em geral (in abstracto) se aplica in concreto »*
Para esta aplicaglo n&o existe um esquema, pois 0 bem moral é suprasensivel e dele
nao se pode ter infuicdo. Mas quando se trata de submeter, sob uma lef pratica pura,
uma acBo para mim no mundo sensivel, n8o se trata da possibilidade de uma acéo
gnguanto acontecimento no mundo sensivel, E Preciso um esqguema comrespondente as
leis da natureza. Coniudo, ndo se pode atribuir nenhuma intuicdo, portanto nenhum
asquema, a liberdade (enquanto causalidade n&o sensivelmente condicionada), nem |,
por conseguinte, ao conceito de bem incondicionado para the aplicar in concreto. Por
i850, a Unica faculdade de conhecer mediadora da aplica¢o da lei moral a0s objetos
da natureza € o entendimento, 0 qual pode atribuir & uma idéia da razéo, ndo um
esquema da sensibilidade, porém uma lei tal que, no entanto, possa ser representada in
concrelo nos objetos dos sentidos, por consequéncia, uma lei natural, mas s segundo
a forma. Esta lei chama-se o fipo da lei moral E permitido fazer uso da natureza do
mundo sensfvel como fipo de uma natureza do mundo inteligivel, sem transferir, para
este ultimo, intuicOes mas simplesmente a forma da legalidade em geral.

| KANT, I KU, p. XXXIV; Trad., p. 50
¥ KANT, . KpV: Da tipica da pura faculdade de julgar pratica ; Trad. p. 82 {traduco modificada)
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A Taculdade de julgar & estética ou teleoldgica. Nos ocuparemos no momento,
da segunda. Se entendermos por natureza a totalidade do que possui uma existencia
determinada segundo leis, isto &, o mundo, duas vias podem ser expioradas no seu
estudo (inclusive de sua causa primeira), uma via puramente tedrica ou uma via
teleoldgica. A segunda esta atrelada a Metafisica e a primeira a Fisica. Esta, por sua
vez, ufiliza, no conhecimento do mundo, fins passiveis de comprovagdo pela
experiéncia. A Metafisica ao contréric, pela sua propria vocacdo, se vale de fins
astabelecidos sob a égide da razfo pura. Ora, o conhecimento fornecido pela fisica &
limitado pelas formas puras da intuiclo, e, onde ele para, a Metafisica avanga: « E um
direito, ou antes mesmo uma necessidade analoga, partir de um principio teleoldgico la,
onde a teoria nos abandona. »>

Quando os principios garantidos pela experiéncia estdo ausentes e devemos
imaginar todas as forgas naturais como se elas fossem obedientes a leis
desconhecidas, ndo suscetiveis de provas, saimos da ciéncia e da natureza, embora
confinuemos a dar o nome de causas a fenbdmenos ainda naturais, a estes
emprestamos forgas, das quais a existéncia ndo se pode provar e a possibilidade &
dificiimente compativel com a raz&o. Como o conceito de um ser organizado ja implica
a existéncia de matéria, e no seu interior toda a manutengio das relagtes de fim e
melos, aguele ser 86 pode ser pensado como um sistema de causas finais, equivale
dizer que a sua possibilidade, enquarto sistema, admite unicamente o método
explicativo teleclbgico e néo o fisico-matematico, ac menos ao abrigo da razao humana,
« nAo podemos por conseguinte perguntar & fisica sobre a origem primeira de toda
organizacio. »¥ Ao mesmo tempo em que funda o uso da finalidade natural, a
faculdade do juizo delimita de modo rigoroso os seus limites. Se ndo queramos cair num
regressio ao infinito, devemaos admitir um fim em si , devendo ele mesmo ser superior a
natureza: o fim moral. De outra parte, ¢ juizo teleoldgico s6 pode ser reflexivo: « trata-se
de uma especificidade do nosso entendimento (humano} a respeito da faculdade do
juizo na reflexéo da mesma sobre coisas da natureza. »> O que em Kant poderia se
chamar « um naturalismo de género particular »®  inscreve-se numa filosofia da
subjetividade - a raz8o coloca seus fins, ela somente os descobre dentro da natureza -
comoe também num pensamento da finitude - a considerag&o da finitude provem dos

8 KANT, 1. Teleologischer. | AK, VIIL p. 159
14 ibid, p.179

B KANT, L KU, #77 Trad., p. 246

8 KANT, L. Teleologischer. p. 178
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limites do nosso espirito. A sensibilidade nac é mais um estigma da finitude, devendo
ser a todo custo vencida para abrir caminho a uma tentativa de contato com o divino.
Fla é o sinal incontornavel de uma razao limitada pelo espago e pelo tempo. Mas ela
também mostra uma outra face: ¢& livre enquanto pratica. Um conceito pratico de
finiiude aparece, de modo mais claro, quando se produz o deslocamento da esséncia
da razdo, acompanhando a passagem da filosofia tedrica & filosofia pratica, no
momenio em que tedrica (ratio , isto é, organizadora, calculadora) rende-se a razao
pratica { legisladora, implementadora). A perspectiva kantiana da finitude permite ao
homem reconhecer, no fimite imposto pela sua propria capacidade racional, um espago
para transitar em busca das fontes fundadoras da moral. Uma filosofia dos limites, em
Kant, restitui ao homem o poder de organizar a sua existéncia. O fato de ser limitado,
néo quer dizer, ser ontologicamente inferior. E no préprio limite que o ser humano pode
se reconher como tal, o limite passa a ter um estatuto distintivo e ndo e mais um
contraponto a0 « ilimitado divino ». O homem descobre este ultimo como uma idéia
que ele da a si mesmo , em vista de uma esperanca e de um sentido para a sua acao.
Neste rumo, & preciso marcar com cuidade os campos da feleologia e 0s da
teologia. Kant o estabelece como forma de prudéncia: « nas discussbes que abordam
pura & simplesmente os conhecimentos da natureza, e por mais longe que glas se
estendam (& onde é de todo modo licito exprimir-se teleologicamente), eu a0
considero prudente empregar a linguagem feoldgica. »¥ O interesse critico exige
delimitar cada uma destas formas de andlise e suas fronteiras. Kant n&o tem em vista
uma feoria sobre a influéncia divina na histéria empirica. Isto traria consigo uma
incongruéncia com a proposta da razéo prética para o progresso da hurnanidade. Se
ndo precisamos mais de Deus para fundar a moral, nao seria coerente recupera-lo na
histéria. Primeiro, & preciso encontrar dentro da natureza e da propria razdo 03
componentes & fornecedores de sentido para a histéria. A idéia de Deus vem apos,
como postulado, conferir sentido ao fato de se respeitar a lei, de juntar a esperanca ao
dever e o amor ao respeito. « O principio cristdo da moral em si mesmo ndo & teologico
{portanto, heteronomia), mas autonomia da razao pura pratica por si mesma, porque
esta moral nfdo faz do conhecimento de Deus e da sua vontade o fundamento destas

¥ 14, ibid. Acerca das aproximagies ¢ diferencas entre teclogia ¢ teleologia em Kant, consultar: FRAISSE,

Jean-Claude. Téléologie et théologie selon Kant d’aprés 1a “Dissertation” de 1770 et la “Critique du Jupement”.
In: Revue de Métaphysique et de Morale, n ® 4, octobre-décembre, 1973
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leis, mas apenas da consecugio do soberano bem. »* A moral, dissociada da teologia,
permite a0 homem perseguir a consecuglo do soberano bem no mundo de maneira
autbnoma. Se o objetivo da histdria é tal estabelecimento, o jugar de uma vontade
divina é substituida peia humana, agora inteiramente responsavel pelos seus atos,
porque esté emancipada de um querer externo. A histbria € a histéria de homens livres.
Nela ndo se recorre a outras fontes a ndo ser a propria razdo para compreender 0 seu
percursc € nao se aceita a ingeréncia celeste vertical, mas o horizontal de uma
aprendizagem continua, em vista da autonomia e da maioridade.

A teleologia ndo é uma parte da teologia, pois ela tem por objeto as produgdes
da natureza o suas causas. Contudo, ela também ndo integra a ciéncia da natureza.
Esta requer principios determinantes e néo simpiesmente reflexivos para indicar
fundamentos objetivos de efeitos da natureza. A teleologia como ciéncia nao pertence a
nenhuma doutrina (Doktrin), mas somente & faculdade de julgar. « Mas, na medida em
gue possui principios a prion, ela pode e deve indicar o método como se deve julgar
acerca da natureza segundo o principic das causas finais. Assim, ao menos a sua
metodologia possui uma influéncia negativa sobre a forma de proceder na ciéncia
natural tedrica e também sobre a relagio que esta pode ter na metafisica em relagéo a
teologia, enquanto propedéutica da mesma. »* O objetivo final da criagdo segundo os
tediogos e os metafisicos € a « gldria de Deus ». Existiria no mundo empirico uma
concatenacdo final que, considerada em sua (ofalidade, manifestaria todo o soberano
bem possivel no mundo. O requisito supremo da ordem teleoldgica de sua existéncia,
seria digna de uma divindade considerada como autor moral. Ora, 0 requisito supremo
da perfeicio do mundo é a moralidade dos seres racionais deste mundo, 0 que, por sua
vez esta fundado no conceitc de liberdade. Em troca, os homens devem ter eles
mesmos consciéncia como de uma auto-atividade (Sefbsttatigkeif) incondicionada, para
noderem ser moraimente bons, Mas esta pressuposi¢&o toma simplesmente impossivel
que possamos conhecd-ios teoricamente, de acordo com esta finalidade, como seres
oriundos de uma criacd0 e por consequéncia da vontade de um outro. Embora o
homem ndo possa tornar inteligivel para si, «do ponto de vista teoricamente
dogmaético », a possibilidade de um objetivo ao qual ele deve aspirar sem, no entanto,
t&-o inteiramente em seu poder, resta-lhe um « principio praticamente dogmatico » para
se dirigit rumo a esse ideal de perfeigdo do mundo. Este principio, malgrado 0s

¥ KANT, 1. Kpl™ A existéncia de Deus como postulado da razdo pura prética ; Trad,, 148
¥ KANT, L KU. 4 79; Trad., p.258 (tradugdo modificada)
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obstaculos encontrados na frajetdria humana contra ¢ progresso, admite a existéncia
no mundo de um encadeamento teleoldgico, tendente a este objstivo final enguanto
objetivo da razdo prética, de acordo com uma ordem da natureza incompreensivei para
o homem: « Que o mundo, em seu conjunto, progrida sem cessar em diregdo ao
melhor, teoria alguma autoriza o homem a admiti-lo, mas a raz&o pura pratica lhe
ordena dogmaticamente a agir segunde uma tal hipdtese e se estabelece assim, de
acordo com este principio, uma teoria que sem divida ndo pode, deste ponto de vista,
ver-se revestida de outro carater a ndo ser o de ser pensavel, por isso nao suficiente
para provar a realidade objetiva deste ideal de modo teorico, porém concede plena
satisfaclio & razdoc do ponto de vista moralmente pratico. »® O acordo entre as
teleclogia moral e fisica tem como referéncia a finalidade natural. Neste contexto, ela
tem por tarefa estabelecer as condi¢gdes nas quais as exigencias da razao podem ser
realizadas no mundo empirico. E possivel estabelecer uma correlagéo intima entre uma
idéia de historia € uma perspectiva moral.

A filosofia da histéria se vale faculdade do juizo refiexivo a partir do seguinte
principio: para a conexao manifesta das coisas segundo causas finais, uma causalidade
diferente do mecanismo tem que ser pensada, nomeadamente a de uma causa do
mundo atuante (infeligente) segundo fins, mesmo se este principio seja tambem muito
precipitado e indemonstravel para a faculdade do juizo determinante. Neste caso, ele (0
principio) é uma simples maxima da faculdade do juizo, onde o conceito daquela
causalidade é uma simples idéia, & qual ndo se pretende de modo nenhum conferr
realidade, mas pelo contrério, se utiliza somente como fio condutor da reflexao,
permanecendo sempre aberto para todos os principios explicativos mecanicistas @ nao
se perde fora do mundo sensivel” Quandc Kant propbe um plano da natureza
organizando e orientando a historia, é a maxima da faculdade do juizo que o autoriza a
fazélo. Um plano da natureza permanece um principio regulador, uma hipttese de
trabalho, que é valida devido a sua extrema fecundidade. Ele néo é algo existente mas
um “como se”. A idéia de finalidade possibilita trabalthar no mundo sensivel com © aivo
de procurar leis, neste caso especifico, leis morais. Quando dizemos, “a humanidade
caminha para o melhor”, a idéia de finalidade ajuda-nos a descobrir no progresso, n&o
um sentido que ele possui em si mesmo, mas o sentido assumido por ele diante de nos
em relacio aos fins da razdo. O progresso da cultura n&o garante o progresso moral.

* KANT, L Metaphysik. , p. 307- 308
®of KANT, I KU 471 ; Trad,, p. 230 - 231

145



No entanto, devemos pensar e encontrar ¢ progresso moral 1& dentro. Resta-nos

verificar como a natureza pde em agao suas estratégias para tanto.
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3.2.1 Plano da Natureza e passagem da hipocrisia a moral.

« Os homens considerados individuaimente, & até povos inteiros, nédo se dao
conta gue, ao perseguirem cada um o seu propésito de acordo com a sua disposicao
pessoal e, muitas vezes, em prejulzo do outro, conspira & sua revelia a intengao que
eles propios ignoram, mas para ela trabalham, como se seguissem um fio condutor,
tayorecendo a sua realizacéo; a qual, alids, se lhes fosse dado a conhecer, pouco fhes
importaria. »™ A natureza manipula 0s homens & revelia destes, em vista da
consecucao de seus fins. Tenderiamos a concordar com Viachos™ - « as especulagbes
finalistas pesam enormemente sobre a filosofia critica » - , ou o fim perseguido pela
natureza somente exclui em aparéncia a participagdo do homem na historia,
reservando-ine no final o lugar principal? E possivel atribuir um papel educador a
Natureza®, Assim, o que no inicio é instinto precisa ser burilado, por meio de uma
disciplina transformadora da animalidade em humanidade. A0S poucos, 0 caminho para
a liperdade se amplia, a tutela natural &€ abandonada e 0 homem toma nas Maos 0 seu
proprio destino. A disciplina tem por incumbéncia impedir 0 seu desvio, Como Deus esta
excluido enquanto fonte de explicagdo da historia, Kant € obrigado a encontra-la na
propria natureza. Esta, afias , ndo tem por habito consultar o homem em seus designios.
Ela o educa em vista de sua destinagio. No entanto, a razlo pratica autoriza a pensar
gstes designios privilegiando no final 0 homem, mesmo que O seu Comeeo seja
marcado por um aspecto pesadamente finalista. Analisemos como Kant entende a idéia
de fim, como a natureza usa o homem para os seus fins e como estes Ultimos dizem do
homem moral, livre.

O conceito de fim (Zweck), é primeiramente pratico. Enquanto tal, eie resuilta
da raz8o préatica, o « poder dos fins» ¢ a vontade ® Com efeito, a faculdade de julgar

possui, ela também, de modo mais preciso a faculdade de julgar reflexionante, um

" KANT, L. fdee. p. 17

® VILACHOS, G. La Pensée Politigue de Kant. Paris, PUF, 1962, p. 573, nn. 66

2 y7er SANTOS, Edmilson Menezes. Consideraces sobre alguns prismas de Educacio e Trabatho em Kant g
Marx. Log. cit.
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principio & priorf enquanto faz uso da idéia de fim para juigar um objeto. Mas, assim
fazendo, ela n&o estd dando uma lei a natureza, porém a si propria. Ela n&o determina
nenhum objeto através desta idéla de fim e ndo atribui & natureza nenhuma atividade
gfetivamente finalisada. Ela se limita a apreensio de formas e leis particulares,
empiricas, da natureza, como se recebesse de um principio que colocasse fins, uma
figura unificada pela conformidade ao fim, uma conexo tendo em vista um objetiva. A
idéia de fim, face & natureza, tem somente um sentido regulativo e se presta a encadear
de modo coerente as experiéncias particulares, produzindo entre elas uma ordem
sistematica; « Ora, porque o conceito de um objeto, na medida em que ele ac mesmo
tempo contém o fundamento da efetividade deste objeto, chama-se fim e o acordo de
uma coisa com aguela constituiciio das coisas que somente € possivel segundo fins se
chama conformidade a fins {(Zweckméssigkeif) da forma dessa coisa, 0 principio da
faculdade do juizo entdo &, no que respeita a forma das coisas da natureza sob leis
empiricas em geral, a conformidade a fins da natureza na sua muftiplicidade. O que
significa dizer que a natureza é represeniada por este conceito, como se um
entendimento contivesse o fundamento da unidade do mditiplo das leis empiricas. A
conformidade a fins da natureza , por isso, € um particular conceito a priori que tem a
sua origem meramente na faculdade de juizo reflexiva. »* N3o se pode acrescentar
aos produtos da natureza algo como uma relagdo a fins neles visiveis, mas apenas
ulilizar este conceito para refletir sobre eles no tocante a conexédo dos fendmenos
naturais, conexsio, alids, dada segundo leis empiricas. Este conceito também & diferente
da conformidade 2 finalidade pratica (da arte, ou dos costumes, por exemplo}, mesmo
se pensado a partir de uma analogia com aguela. Sendo assim, o mundo é formado de
uma tal maneira, que as leis nele reinantes conduzem-no a um desenvolvimento de
ordem final, quer sela uma ela pensada através da teleologia fisica, quer seja
completada pela teleologia moral. O alvo derradeiro da criagéo & o ser racional
{Vernunfiwesen) enguanto sujeito da moralidade. O conjunto formado por tais seres
constitui um mundo moral um reino dos fins. £ o fim Gitimo da natureza, no homem, € a
cultura. No entanto, como passar da cultura & moral?

Se devemos encontrar no proprioc homem o gue, enquanto fim, deve ser
estabelecido pela sua conexao com a natureza, ou o fim precisa ser de tal modo que,
ele propric pode ser satisfeito através da natureza na sua beneficéncia (Wohitatigkeff).
Ou trata-se da aptiddo ¢ habilidade para toda a espécie de fins, para o que a natureza

% g ANT, I KU, p XXVIIL, Trad. p. 24 - 25
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(tanto externa, como interna) pode ser por ele utifizada. O primeiro fim da natureza sena
a felicidade. O segundo, a cultura do homem. Mas, antes de chegar ao o fim ultimo
(letzten Zweck) da natureza, é preciso dizer; ele s6 pode ser fixado quando tiver sido
estabelecido o fim terminal {Endzweck) da criagdo , « fim incondicionado e o dnico
podendo por fim ao sistema de fins da natureza.» Este fim terminal 86 pode ser o
homem sob a Jei moral. Conhecido portanto tal fim, podemos ver algo no homem
podendo ser o fim Gitimo da natureza, que, alias, n&o pode esiar fora da natureza
sendo algo que ela seja capaz de realizar, a fim de preparar o homem para o gque ele
proprio tem a fazer para ser fim terminal.

O conceito de felicidade ndo pode ser considerado como base para um fim
aitimo da natureza. O homem projeta para si mesmo uma idéia de um estado, a qual ele
quer adequar este Ultimo sob condigdes simplesmente empiricas. Isto © conduz de
maneira inevitavel a mudar, de modo frequente, este conceito. Se a natureza estivesse
submetida a um conceito parecido, n3o poder-se-ia admitir nenhuma lei universal
determinada e segura, pois seria impossivel concordar o vacilante conceito com o fim
proposto pelos individuos a si mesmos. Mesmo se reduzimos este conceito a verdadeira
necessidade natural, onde a nossa espécie concorda plenamente consigo mesma, ou
se pretendemos dar um grande valor & habilidade para criar fins por si imaginados,
nesse caso nunca seria  alcancgado o que o homem entende por “felicidade” e o que ¢
o seu ultimo e préprio fim da natureza (ndo fim da liberdade).”” O fato de cada um
colocar para si mesmo um fim singular e determind-lo como objeto de felicidade, indica
um poder de escolha, uma liberdade. Por conseguinte, & llusdrio igualar “felicidade” e
“fim Glimo da natureza®. A primeira € apenas um fim relativo.

Sendo assim, resta somente procurar o fim Gltimo na condigao subjetiva, na
aptiddo de se colocar a si mesmo fins em geral e usar a naturcza enguanto meio. Ora,
produzir aptiddo de um ser racional para fins desejados em geral (por conseguinte na
liberdade) & proprio da culiura. « S0 a cultura (Kuffur) pode ser o fim uitimo, o quatl se
tem razdo de atribuir & natureza a respeito do género humano. »% A natureza promove
no homem dois tipos de cultura: a primeira € a da habilidade. Ela ndo pade desenvolver-
se bem no género humano, a ndo ser gracas a desigualdade entre 0s homens. Esta
desigualdade promove a opresséo de uns pelos outros e aumenta o descontentamento

interno. A miséria, cresce, paralela ao progresso da cultura. « Mas a brilhante misérna

YOf Id ihid, # 83 ; Trad., p. 270 - 71
#1d ibid. ; Trad, p. 272
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esia ligada, todavia, ao desenvolvimento das disposicdes naturais e o fim da propria
natureza, mesmo que nao seja o nosso fim, é todavia atingido deste modo. »P Ao
conflito das liberdades opde-se um poder conforme a lei num todo chamado sociedade
civil, pois somente nela pode ter lugar o maior desenvolvimento das disposicles
naturais. Contudo, esta sociedade requer ainda um todo cosmopolita (weltbdrgerfiches
Ganze), 0 sistema de todos os Estados sob o acordo legal que garanie a paz entre
gles. Desta maneira a natureza promove o desenvolvimento de todos os talentos do
homem por meio da 0posicao que exerce.

0 segundo tipo de cultura é a culfura da disciplinag (Kuftur der Zucht (Disziplin)).
As inclinagbes muito dificultam o desenvolvimento da humanidade, porque
obstacularizam os homens em sua atividade de estabelecer fins. Logo, imple-se uma
disciplina especial como conditio necessaria desta atividade. A segunda forma de
cultura ¢ negativa e consiste na liberag&o da vontade face ao despotismo dos desejos.
A natureza mostra, assim, o seu intento de reduzir o que ha ainda de animalidade e
rudeza no homem. « As belas artes e as ciéncias, que por um prazer universalmente
comunicavel e pelas boas maneiras e refinamento na sociedade, ainda que néo fagam o
homem moralmente melhor, tormam-no porém civilizado, sobrepfem-se em muito a
tirania da dependéncia dos sentidos e preparam-no assim para um dominio no qual s a
razao deve mandar. »'™

O homem, tnico ser na terra possuidor de entendimento e de uma faculdade
de voluntariamente colocar a si mesmo fins, merece ser cometamente denominado
senhor da natureza. A cultura, enquanto promove esta aptiddo para se propor fing, € 0
fim aitimo da natureza. O homem s6 merece o senhorio sobre a natureza, se ele puder
se propor fins incondicionados em sua ag&o. Deste modo, ele & fim terminal da criago ,
independente da natureza. Ele, como sujeito moral, € o fim terminal. Ele «nao
necessita de nenhum outro fim como condicéo da sua possibilidade ». E mais: « sobre o
homem {assim como qualquer ser racional no mundo) enguanio ser moral ndo &
possivel continuar a perguntar: para que (quem in finem) existe ele? A sua existéncia
possui nele proprio o fim mais elevado, ao qual - tanto quanto the for possivel- pode
submeter toda a natureza, perante o qual a0 menos ele n&o pode considerar-se
submetido a nenhuma influéncia da natureza. Ora, se as coisas do mundo, Como seres

dependentes segundo a sua existéncia, necessitam de uma causa suprema, atuando

¥ Id. ibid. ; Trad, p. 273
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segundo fins, entdo o homem ¢é o fim terminal da criacBo, pois gue sem este a cadeia
dos fins subordinados entre si ndo seria completamente fundamentada. »'®

Do exposto até agora, sabemos: a natureza quer homens livres, e para isso
ela empreendeu um trabalho de drastica reducdio do que neles € instinto, podendo
assim se concretizar sua destinacao moral, a saber, o homem deve ser tratado sempre
como fim e jamais como meio. Por outro iado, utilizando nossas inclinagbes, a natureza
serve-se dos homens para atingir seus objetivos, e a « boa vontade » n@o desempenha
al um papel importante. Temos, entdo, uma natureza que quer , e utiliza o homem
enquanto meio para seus fins. Qual € o espacgo da liberdade, neste contexto? A
resposta fica mais clara se trabalharmos o problema como se ele fosse divisivel em
duas partes distintas: a cuitura e a moralidade. A natureza fimita-se a primeira, a cuitura
é fim relativo e s& pode ser pensada quando um fim terminal the confere sentido. A
tutela da natureza n3o consegue avangar para além da cultura, da sociedade, pois a
« insociavel sociabilidade » n&o realiza a liberdade, mas simplesmente a torna possivel.
A cultura prepara a liberdade. A andlise kantiana da hipocrisia reflete com justeza esta
perspectiva. Kant parte do seguinte diagndstico: « Nbs somos altamente culfivados
(kuftiviert) no dominio das artes e da ciéncia, Somos civilizados (zivilisierf) em excesso
quando se trata das boas maneiras € a responsabilidade social. Mas quanto a nos
considerar como j& moralizados, ainda falta muito. A idéia de moralidade, sem dividas,
faz parte da cultura; mas a aplicagao desta idéia, que se restringe apenas a honra e a
um saber viver em sociedade, constitui simplesmente a civilizagdo. Enquanto, porem, 0§
Estados consagrarem todas as suas forgas a quiméricos e violentos propositos de
conquista , entravando assim, sem cessar, o lento esforgo da formagao interior do modo
de pensar dos seus cidad8os, privando-os de todo o apoic no cumprimento deste fim,
nfo se pode contar com um empreendimento deste tipo, pois um fongo trabalho intenior
& necesséario da parte de cada comunidade para a educagdo (Bildung) dos seus
cidadaos. Todo bem que n&o é inbuido de uma disposigdo (Gesinnung) moralmente
boa, ndo passa de pura aparéncia e falsos brilhos. »'* Quase roussonianamente, Kant

I, ibid. ; Trad p.276

192 AN, 1. Jdee. 7 * Proposico, Os termos kulfiviert ¢ zivilisiert indicam dois rnomentos do progresso
humano, A cultura (Kwftur) consiste no desenvolvimento de nossas disposigles naturais, enguanto criaturas
racionais. E o esiado da habilidade no qual o homen saiu do instinto, sem ter ainda a lei. Trata-se de um
momento de grande marca pedagogica, refere-se s primeiras tentativas de uma disciplina das inclinacbes
aaturais do ser humano; “Este homem é suscetivel ¢ tem necessidade de uma educacio, tanto sob a forma de
ensinamento como de disciplina (Zucht (Disziplin} ).” (KANT, L Anthrop, Segunda parte: o cardter da espécie -
Diisposicio pragmatica; Trad., p. 163). A civilizagdo (Zivilisierung) € a segunda etapa, aquela da vida em
sociedade, na qual a obrigagio de viver em grupo fornece novos impulsos ¢ novos apelos as disposigiics
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constata & sociedade ainda como © reino da aparéncia, no gual a hipocrisia €
confundida com civilidade. Existe uma febre de honraria e confusdo de valores. Esta
mania & a paixio e a fraqueza dos homens, permitindo uma influéncia sobre eles, a
partir de suas opinides enviesadas: « Ndo é o amor pela honra, alta estima que ©
homem tem direito de esperar dos outros por causa de seu valor interior (moral), mas
um desejo de celebridade, ao qual basta a aparéncia. »'™ A civilizagéo é ainda o reino
dos fafsos brilhos, o lugar onde se aparenta ser o que néo se é, onde se utiliza o outro
como meio para se atingir um reconhecimento vao e sem interesse moral. Sem nenhum
interesse moral? Talvez, para os olhos menos avisados incapazes de ir alem da simples
aparéncia e perceber que, & sua revelia, pode se « esconder », por detras de seus atos
frivolos e hip6eritas, uma  asticia comandando esta cena confusa, em vista de um fim
superior. Assim nos autoriza pensar & razdo. « A natureza humana guarda cena
hipocrisia (Unlauterkeit), que deve, em definitivo, como tudo o que provem da natureza,
levar a bons fins; eu quero falar de nossa inclinagdo a esconder nossos verdadeiros
sentimentos e a exibir outros, por nds supostos como bons e honrados. Com efeito, esta
tendéncia, que leva os homens a dissimular e ao mesmo tempo ter uma aparéncia
presungosa, ndo somente Civilizou-os, mas, ainda em certa medida, moralizou-08 pouce
a pouco, porque ninguém podia compenetrar-se, de uma s6 vez, por meio da
dissimulacdo da decéncia, da honorabilidade e da moralidade. »'% A fim de concretizar
o seus objetivos, a natureza langa mao de um artificio: a hipocrisia. A bela aparéncia &
uma etapa, uma plataforma de onde se salta para o ato moral. Um minimo de hipocrisia
civilizada deve ser levada em conta quando pensamos & natureza posta em marcha por
meio de evolugbes e ndo de revolugdes. Logo, a astdcia (List) da natureza utiliza-se
desta manifestacdo superficial para estimuiar 0s verdadeiros germes ainda por serem
desenvolvidos no género humano. « Encontramos ent&o, continua Kant, nos supostos
hons exemplos vistos a nossa volta, uma escola de aperfeicoamento para nds mesmos,
Porém esta disposic&o a nos fazer passar por melhor do que somos & a manifestar os
sentimentos ainda ausentes, de qualquer sorte, s6 serve provisoriamente para despir 0
homem de sua rudeza e the fazer fomar, ac menocs No comego, a maneira (die Manier)

arigingrias, cujo o desdobramento se impde pela vida social. Estamos diante do reino da legalidade, onde a lei
constrange os homens; onde prevalece a prudéncia, ou sgja, a arte de tirar proveito do coletive (Cf. KANT, L
[Ther Pédagogik., p. 486, Trad., p. 132). Referéncias sobre o tema encontram-se em: CASTILLO, Moaique.
Kant et Pavenir de 12 culture. Paris, PUF, 1990, p. 111 ¢ segs. ; SCUCCIMARRA, Luca. Kant ¢ il diritio alla
felicita, Roma, Editori Riuniti, 1997, p.149 ¢ segs.

103 KANT, I dnthrop. # 84 ; Trad. p. 124

M KANT, LKV, B776
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do bem por ele conhecido, pois, uma vez desenvolvidos e transpostos 03 bons
principios para a maneira de pensar, esta hipocrisia deve entdo Ser pouco a pouco
combatida com rigor, caso contrario, ela corrompe o coragdo e sufoca os bons
sentimentos sob o jdio da bela aparéncia. »'™ Em suas lighes de Antropologia, Kant
retoma o mesmo argumento: « A corfesia (politesse ') parece fazer-nos abaixar para

que sejamos amigaveis. As saudagbes (compliments'®

} e todas as galanterias da corte
hem como os mais calorosos protestos verbais de amizade nfo dizem sempre a
verdade (Meus caros amigos, nd0 existem amigos - Aristoteles'® ) ; elas em
contrapartida no se enganam, pois cada um sabe o caso ao qual deve aplica-las. Em
seguida, e principalmente, as demonstragbes de boa vontade e de aprego, vazias no
comeco, conduzem de modo progressivo a formas de pensar que ihes s&o na realidade
mais adequadas. »'® Sabemos no intimo: os signos exteriores da boa regra de
convivéncia, em muitas ocasides, s80 vazios e falseados. Mas tudo se passa como se
preferissemos esta exterioridade va, este teatro, & crueldade da barbarie: « Os homens
em geral sd0 tanto mais afores quanto mais civilizados. Eles tomam a aparéncia do
afsto, da consideragdo mutua, da reserva, do desinteresse, sem enganar ninguem,
norque cada um sabe muito bem; isto ndo provém do coragéo. E € bomn que seja assim
no mundo. Pelo fato de os homens encenarem seus papeis, as virtudes, das quais
durante muito tempo eles tomaram apenas a aparéncia combinada, séo estimuladas de
maneira paulatina e passam aos seus modos. Mas enganar ¢ que nos engana, isto é,
as inclinacdes, é voltar & obediéncia as leis da virtude. N&o se trata de um engodo, na
verdade é uma maneira inocente de buscarmos a nossa propria imagem. »''° A terra é
um teatro! E Cervantes lembra-nos que a vida humana parece um espetaculo: quando a
peca acaba e as mascaras sdo retiradas, os atores se encontram todos juntos, Como 0s
homens apos a morte.'"! Esta idéia da vida como espetaculo teatral, no final conduzindo
os homens as suas verdadeiras caracteristicas, encontra eco em Kant. Por detrés das
mascaras, ou seja, da hipocrisia civilizada, encontramos um homem procurando a sua
propria imagem. Os homens tém consciéncia de sua encenagfo, pois ela é fruto de um
acordo mutuamente estabelecido para tormnar possivel a convivencia das liberdades: €

14, ibid,

8 B francés o original

17 Bm francés no original

B Nisgenes Laéroio, V, 1, 21

1% K ANT, L. Anthrop. # 14; Trad., p. 36

U914 ibid, ; Trad,, p. 35 (grifos meus)

U D, Quixote. 11 a. Parte, capitulo XIL. Kant Jeitor de Cervantes? Ver Opus Postumum. AK, XX, p.9
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um espetdculo entre homens. N@o temos mais as marionetes de Platao'™

transplantadas para o teatro do mundo por Lutero: toda a historia profana é um teatro
divino de marionetes (Puppenspiel Gottes)."™ Em Kant, os fantoches foram substituidos
por atores, por homens livres que ja ndo s&o mais maniputados por cordeis divinos, mas
iém a capacidade de se livrar deles para assumirem 0s riscos de encenar. As
marionetes ndc podem verdadeiramente representar, nao podem dissimular, enganar.
Seus gestos, sem autonomia, néo sao na realidade aigo proprio a elas, mas de um
outro. Por que ser marionete se podemos ser oS manipuladores, inclusive dos deuses?
Kant inverte o caminho.

A aparéncia do bem nos outros nao & sem valor para nds, desse jogo de
dissimulacdo, algo serio & imporante pode nascer. Segundo parece, a escolha da
metafora do teatro & significativa pelo seu contetido moral. A «falsidade» do mundo
teatral reflete uma forma de agir da sociedade. £ dificit dizer neste cenario quem
engana quem. O artista € verdadeiramente o grande mestre do engodo, porque se
passa por alguém que ndo &7 Ou, na realidade, ele é o grande enganado, pois o
espectador the faz crer que confia na autenticidade do papel ? Ou ainda uma terceira
via & aceitavel a saber. no teatro presenciamos um engodo reciproco. O comediante
dissimula ser o que ndo &, e o espectador finge acreditar naguele personagem posto em
cena. Por alguns momentos ator e platéia, por um aceits tacito, vivem a dissimulagéo na
gual cada um esquece 0 seu proprio papel para assumir um outro: o primeiro, 0 de um
personagem artificial de forca cénica, @ 0 segundo, o de um crente. Na sociedade
civilizada as experiéncias sdo vividas de maneira semelhante. Quando ponho em
nratica a polidez {condigéo de ator), ha sempre alguém (como espectador) fingindo
acreditar e, ao final de uma reunido, de um encontro social (como apdés uma peca de
teairo), refomamos para nossas casas com o sentimento de termos cumprido a nossa
obrigacio civilizada (como depois do teatro encontramos um prazer efémero gque se
desfara em breve), e entdio podemos continuar a sermos nas mesmos, No entanto, o
exercicio de dissimular nos levara a desenvolver as disposicies morais.

Através de tentativas, ensaios, repeticdes e imagens, O homem realiza a sua
educagio moral. A participagao da natureza se faz pelo encaminhamento & vida social,
nela o homem se educa. A tutela da natureza, por consequéncia, € pedagogica,
quando ela faz uso das nossas inclinacBes manifestas na hipocrisia e prepara-nos para

U2 pLATAO. Leis, I, 644 d, e; VI, 803 c . Paris, Bibliothéque de la Piciade, 1996
I i por CURTIUS, E. R. Op. cit,, p. 238
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a lierdade. Lembremo-nos, a educacio Kantiana pede disciplina e tuteia no inicio, para
depois, pouco a pouco se fazer o implemento da autonomia. Na « ascola de
aperfeicoamento » ,ou seja, na sociedade, o processo de moralizar-se é lento, porém
continuo. De modo progressivo, a vida social ensina aos homens como tolerar-se
mutuamente. Neste sentido, a bela aparéncia assume um carater positivo, embora ©
seu aspecto de provisoriedade lhe confira sempre o estatuto de exemplo no seu sentido
ilustrativo e nunca o de exemplo moral. Um exemplo (Exempel)''* & um caso particular
de uma regra préatica apresentado in concrefo. Ora, ndo se pode afirmar o jogo da
hipocrisia civilizada como a manifestagao in concreto de uma regra pratica racional, mas
como um estimulo ao ato moral, este sim obediente a um decreto da razdo. A sociedade
funciona para nos como educadora que, de « maneira experimental » formece
ifustragbes (Beispiel), coadjuvantes do nosso processo de aprendizagem moral: « A
maneira experimental (técnica) para educar em matéria de virtude , para o educador, &
o bom exemplo (das gute Beispiel) (ter uma conduta exemplar), € para 0s Ouiros 0
exemplo que serve de figdo (und das warnende an anderen), porque a imitagdo € para o
hormem ainda inculto a primeira determinagio da vontade para admitir as maximas, as
guais ele se apropia por consequéngcia, - O habito consiste em implantar em si uma
tendéncia persistente sem nenhurna maxima, pela frequente satisfacao desta; e ndo um
principio do modo de pensar (Prinzip der Denkungsart), porém um mecanismo da
sensibilidade (logo, isto explica porque desaprender & mais dificil que aprender) »3
Quando fazemos uso dos cumprimentos, gestos @ boas maneiras, a sua aparéncia
moral n&o & o mais importante, mas a sua capacidade de servir de exemplo ilustrativo
(Beispiel). A civilizaggo e a cultura s80 0 espago privilegiado onde podemos, pelo ato de
imitar, educar-nos mutuamente de modo experimental, n&o regido por completo em
vista da autonomia subjetiva. Isto, apesar de néo ser facultado nele enconirar nenhum
modelo de agdo virtuosa, pois esta se funda no  uso livre da raz&o em obediéncia

14 A ralavra alemd Beispiel, comumente empregada como equivalente a Exempel, nfo tem entretanto 2 mesma
significagiio desta fltima. Tomar como « exemplo » (Exempel) & citar um « exemplo » (Beispiel) para que se
entenda urna expressdo, o duas coisas diferentes. O « exemplo » (Exempel) ¢ um caso particular de uma regra
pritica, enguanto esta Tegra representa nma agio como praticavel ou impraticavel. Ao contrario, 0 « exempio »
{Beispiel) ¢ somenie o particular {concretum) representado como contido no universal segundo conceitos
(abstractum) € ndo passa de nma expressdo tedrica de um conceito, Come em Portugués sO contamos com a
palavea exemplo para traduzir Exempel ¢ Beispiel, utilizarei o segundo maig atrelado a wm sentido gue Ihe
equivale fracamente, a saber, um sentido iustrativo. A escolha estd voltada ao emprego pedagdgico que dele
farei. Ainda sobre a diferenca entre Exempel e Beispiel, ver os tradutores francés e espanhol de Kant,
respectivamente: Alexis Philonenko, nota n° 1 da pagina 157 da sua tradugiio de KANT, 1. Métaphysique des
Moeurs: Docirine de la Vertu. Paris, Vrin, 1968 ; Adela Cortina, p.356, tradugio de KANT, 1. La Metafisica de
las Costurabwes. Madrid, Tecnos, 1989
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pessoal & lei. Contudo, o0 exemplo ilustrativo (Beispief) pode nos sensibilizar, na justa
medida em que somos capazes de um sentimento moral, « Mas, continua 0 nosso
fiivsofo, no tocante & forca dos exemplos (Exempels) (seja para o bem, seja para o mal)
apresentada a nossa tendéncia de imitagéo ou de suspeita, 0 que 0s outros nos déo
n&o pode fundar nenhuma maxima de virtude. Com efeito, a virtude consiste, de modo
preciso, na autonomia subjetiva da razao pratica de cada homem e, portanto, ela implica
a jei @ ndo a conduta dos outros homens para nos servir de modelo. Por isso, 0
educador ndo dira ao seu aluno travesso:. tome como exemplo (Exempel) este bom
garoto (ordeiro e estudioso)!, pois tal gesto servira apenas para estimular ¢ Gdio do
primeiro pelo segundo, pois, gragas a este , ele & colocado em lugar desfavoravel. O
bom exemplo (Exempel) (a conduta exemplar) nao deve servir de modelo, mas apenas
de prova para mostrar como algo que & conforme ao dever é praticavel. Néo é entdo
fazendo a comparagao com um outre homem (tal como ele &), mas a comparagao com
a idéia (de humanidade) do que deve ser portanto a lei, que o educador obtera a regra
infalivel da educacdo por ele ministrada. »''° Acrescente-se ao conselho kantiano, a
moral n&o carece de exemplos (Beispiele). Esta ou aquela pessoa nédo pode me servir
de exemplo moral, pois « o que & apoditico ndo precisa de exemplo (Beispiele), porque
apreenda a priori a sua necessidade. »'"7 A mesma coisa se passa com as proposicbes
matematicas, elas ndo requerem exemplos {Beispiels), estes ngo lhes servem de prova,
mas somente de ilustragio. A necessidade de agir deste ou daguele modo, no campo
moral, & apreendida a priori . Disto resulta: nenhum exemplo (Beispiel) é necessario em
matéria de moral &, por conseguinte, de religigo. O fundamento e o principio de nossa
conduta devem se apoiar na simples raz&o e n@o podem ser derivados a posteriori. Se
a experiéncia nega demonstragbes de honestidade, retidao ou virtude, a razao nem por
isso deixa de nos ordenar a sermos honestos, retos e virtuosos. Caso oposto, seria
como um matematico gue deixasse de ulilizar as proposicdes matematicas em suas
operagdes porgue elas ndo estariam dadas jn concreto na experiéncia e n&o valhessem
enquanto idéia.

A moralidade e a religifio nao podem ser julgadas a partir de exemplos
(Beispiele) , mas estes s&o obrigados a serem vistos como bons ou maus de acordo

com principios universais. O arquétipo se encontra no entendimento. Neste sentido,

m. KANT, 1. Tugendiehre. # 52, Trad,, 157
Y614 jbid. ; Trad., p.158
YT KANT, 1. Ethik. p. 217
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« quando nos sdo apreseniadas pessoas santas como modelos religiosos, ndo importa
¢ grau de sua santidade, ndo devemos imita-las, mas antes julgé-las segundo as regras

universais da moral. »''®

Os atos de corlesia, polidez, fino trato, efc., exigidos pela vida
civilizada, ndo podem nos servir de exemplos (Beispiele) na conduta moral. Mas, como
entdo fomentariam eles a virtude? A resposta estd associada ao seu aspecto
experimental, isto e, didatico. Como 0s exemplos matematicos, 0s atos sociais nao 580
provas, mas ilustragbes que nos estimulam em nossa aprendizagem moral. Eles néo
impiicam um alto grau de resoluc@o moral @ n8o podem por isso ser considerados como
virtudes: eles ndo exigem nenhum esforgo sobre nos mesmaos, nenhum sacrificio
pessoal. Na vida hipdcrita, o outro ndo é buscado tendo-se em vista um real auxilio as
suas necessidades. Uma tal forma de vida s6 contribui ao prazer e ao agrado das
fegquentacbes sociais. Contudo, de ambos surge a virtude e as frequentagbes sao
pcasides de exercicio para a ftolerancia . Os atos acima referidos podem ser
descartados como exemplos (Beispiele) morais ou verdadeiros modelos de conduta
virtuosa, todavia ndo podem ser dispensados como ocasido de aprendizagem. Antes
de qualquer coisa, imita-los decorre de uma férmula repetitiva para a aceitacio coletiva
que, pelo seu carater reiterativo, educa os homens para a vida em comum, os dociliza e
refina as suas relacdes. A imitagio aqui ndo é para seguir, mas é para comparar e
experimentar. As qualidades sociais « embora ndo sejam virtudes nelas mesmas, sao
exercicios para desenvolver e cultivar em nos a virtude. »''® O exemplo (Beispiel) s6 &
Utit para a moral guando visto através desse prisma pedagogico. Mesmo ndo sendo em
si uma virtude, ele & ¢ instrumento do qual langa Mmao a natureza para educar 0s
homens, ele & um dos meios dos quais ela se utiliza para atingir seus objetivos. Os
pequenos gestos de gentileza, os cumprimentos, as vezes abusivos, a forma polida, sao
vistos como se no fundo espelhassem , de forma imperfeita, 0 amor da humanidade.
Fm cada pequeno gesto esconde-se um germe que, estimulado como elemento
formador, realizara no futuro uma nova forma de pensar, na qual o homem nao mais
utiiizara o outro como meio, porém como fim, e a hipocrisia social ndo passara de um
capftulo {necessario) da histéria da moralizag8o humana: « ¢ homem percorreu entao
o8 primeiros passos da brutalidade & cultura cujo fundamento verdadeiro € o valor social
do homem; assim, se desenvolvem pouco a pouco todos os talentos, forma-se o gosto e

através de uma evolucdo no sentido de um esclarecimento continuo, comega a se

HE 14 ibid
U9 4, ihid
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estabelecer uma forma de pensar que pode, com o tempo, transformar a grosseira
disposicao natural em discernimento moral relativo a principios praticos determinados. E
deste modo, um acordo patologicamente extorquido em vista do estabelecimento de
uma sociedade pode se transformar em um todo moral, »'*® Eis o fim para o qual
conspira a natureza.

Voltemos a uma das nossas questdes iniciais: ate onde essa conspiragéo
inibe o papel do homem na construgdo de sua propria histdria? A asticia da natureza, a
primeira vista, conspirando a revelia do homem, & sindnimo de um finalismo mecéanico
onde nao ha espaco para a liberdade. A natureza quer (?) que atinjamos um todo moral:
« Quando digo da natureza: ela quer isto ou aguilo ocorrendo, nao significa que ela nos
imponha o dever de fazé-lo (pois sO a raz&o pratica, livre de todo constrangimento, o
pode), mas ela propria 0 faz queiramos ou n&o (fata volenteum ducunt, nolentem
trahunf). »'*' Kant retoma a formula em outra passagem: « {...) tenho confianga { in
subsidium} na natureza das coisas que constrange a ir para onde de bom grado ndo se
iria {fata volentem ducunt, nolentem trahunt). »'**

Para se fugir do determinismo natural, na filosofia da histdria kantiana, é
imprescindivel comecar dizendo gue, se 0 homem & o fim terminal da natureza,
qualquer fim perseguido por esta levara infalivelmente ao primeiro como o alvo da
criacd&o. Logo, havera um momento no gual a teleologia fisica cedera de modo definitivo
o lugar a teleologia moral como explicagdo, restando entre elas apenas a analogia da
organizacdo com vista a fins determinados, e a segunda preenchera as caréncias da
primeira. Reconhecemos, portanto, 05 homens somente enquanio seres rorais, ou
seja, como fim da criagdo, como possuidores de razdo, ao menos a condicdo principal
para considerar 0 mundo como um tode coerente segundo fins € como sistema de
causas finals; « mas antes de mais temos um principio para referéncia, para nds
necessaria (lendo em conta a constituicdo da nossa razéo), de fins da natureza a uma
causa do mundo inteligivel, que nos serve para pensar a natureza e as qualidades
desta primeira causa como fundamento supremo no reino dos fins e assim determinar o
conceilo dos mesmos, coisa de que a teleologia fisica ndo era capaz, a qual somente

0K ANT, I. Jdee, 4 * Proposicio
L KANT, 1. Frieden., AK. VIIL p. 365
"2 KANT, 1. Theorie und Praxis. p. 313
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podia ariginar conceitos indefinidos precisamente por isso inuteis, tanto para uso tedrico
como para o pratico. »'

Como ser moral, © homem € convocado a colaborar na consecucio do remo
dos fins, pelo fato de a natureza ndo ser incumbida de tudo fazer. Os seus fimites ihe
pbrigam a deixar um espaco para ¢ movimento do homem, e uma finalidade condutora
da histéria ndo & incompativel com ¢ homem livre. A natureza prepara, mas nao realiza
a liberdade: « para descobrir onde & gue ao menos em relagdo ao homem temos que
colocar aquele dltimo fim da natureza, somos obrigados a selecionar aquilc gque a
natureza foi capaz de realizar, para o preparar para aquilo gque ele proprio tem gue fazer
para ser fim terminal (Endzweck)*** Com efeito, a natureza, apesar de n&o lhe poupar
em detrimento dos outros animais, parece ter destinado o homem a ser o seu senhor,
mas na «medida em que ele proprio se faz para isso ». Deste lugar, o homem é
convocade a participar da realizagdo do soberano bem no mundo. Assim como um
principe regente ndo assume o trono de modo imediato, mas é educado para reinar,
implicando dai disciplina e espera, 0 homem recebe da natureza uma educagdo
rigorosa antes do seu reinado sobre a terra. Todavia, esta pedagogia, apesar de
diretiva, nfio exclui a atividade humana na construclo do reino dos fins'”: « o fim
ultimo da natureza € a mais alta perfeigao e a felicidade dos homens, mas para tanto
séo eles mesmos os artifices. »'° Embora a comunidade dos homens, como grande
escola de formacglo, seja produto de um acordo extorquido, o progresso moral, do qual

27 . « A necessidade de admitir como fim

ela contém os germes, pede a hoa vontade
pigmo de fodas as coisas um soberang bem no mundo, possivel também por meio da
nossa colaboragdo, ndo & uma necessidade gue nasce da insuficiencia de motivos
morais, mas da caréncia de condicdes exteriores que permitam somente produzir como

fim em si { como fim ultimo moral) um objeto conforme a estes motivos. »'® A filosofia

2 KANT, 1 KU, #86; Trad., p. 284

14, ibid., Trad. , p. 271 (grifos meus)

5 % O conceito segundo o qual todo o ser racional deve considerar-se come legislador universal por todas as
mdximas da sua vontade para, deste ponto de vista, se julpar 2 si mesmo ¢ s suas agdes, leva a um outro
conceito muito fecundo que The anda aderente e que é o de um Reino dos Fins. Por esta palavra reino entendo
eu 2 ligacio sistematica de varios seres racionais por meio de leis comuns. Ora como as leis determinam os fins
sagundo a sua validade universal, se se fizer abstragio das diferengas pessoais entre os seres racionais e de todo
o contedido dos seus fing particulares, poder-se~-4 conceber um todo do conjunto dos fins (tanto dos seres
racionais como fins em si, como também dos fins proprios que cada qual pode propor a si mesmo) em ligacio
sistemsdtica, quer dizer, um reino dos fins que seja possivel. » KANT, L Grundl. p. 426, Trad, 75

PSR ANT, I Ref 1418

2! « A boa vontade parece constituir a condigfio indispensavel do préprio fato de sermos dignos de felicidade. »
KANT, L Grundl, p. 354 ; Trad,, p. 22

' K ANT, 1. Theorie und Praxis. p. 279
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da histéria kantiana néo v& como algo contraditéric uma finalidade natural e 0 homem
livre. Se por um lado o roteiro € escrito pela natureza, o ator da histéria € o homem. No
palco das « condicbes exteriores » ele aprende a mudar de papel, a sair do personagem
dominado pela barbarie para o disciplinado em vista do direito: « Existe uma virtude
barbara e uma virtude disciplinada seguidora da lei, diz Kant. A primeira ¢ sem
obrigac8o, somente efeito da generosidade, a segunda, por sua vez, é efeito do dever;
& primeira pertence a amizade generosa como séde de vinganga contra a ofensa, a
defesa do direito dos outros sem reconhecimento, a protegfic do sexo femining sem
dever de cidadio. Pertencem & segunda , a virtude patridtica ou bem a virtude
cosmopolita. Naguela encontramos a paix&oc pela multiddo e para com a familia e a
patria e ao mesmo tempo, indiferenga a todo o resto do mundo, hostilidade patridtica'®®
para com 08 outros povos. A regra &: precisamos nos reconhecer ligados ao dever e as
leis que se inpiram nas intencgdes do bem geral. »’* A natureza leva-nos & protegéo da
muiher , por exemplo, devido & sua fragilidade ou porgue ela nos deu a vida organica e
nela nos reconhecemos. De outra parte, a moralidade nos obriga a pensar a mulher
como cidad&o. Neste sentido, ela ndo é somente mée ou esposa, porém membro da
comunidade livre dos homens, logo, em pé de igualdade na ordem juridica com
« filhos » e « esposos ». O sexo fragil ndo sé recebe as homenagens exaltadas pelos
hong modos civilizados, mas é também cidadfo, protegido pelo direito. Esta passagem
da virtude bérhara a virtude disciplinada ndo pode ser obra somente da natureza, mas
também de um elemento pessoal fruto de uma educagdo moral. Se por uma condicio
natural a mulher é capaz de gerar outros seres e ser méae, em contrapartida, a
humanidade esclarecida ihe fransforma em objeto do direito.

Se a idéia de finalidade pode, por analogia, ser transposta para a historia
moral dos homens, ha ainda gue se analisar como um plano da natureza, ou da
Providéncia, ndo recal, em Kant numa explicacéo tecldgica para a trajetdria humana.
Neste sentido, é importante verificar como o filésofo discute e se opde a esta tradic@o

axplicativa, redefinindo o papel providencial na historia.

2% () « patriotismo » muda de sentido e de valor quando ela designa um modo de governo (ver Ref. 8034 ) on
guando € sindnimo de nacionalismo (¢ o caso dessa passagem em andlise)
B0 WANT, 1. Ref. 1430
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CAPITULO IV: Da Providéncia, ou uma maneira de pensar a esperanga

1 Kant, Bossuet & 0 problema da Providéncia

Alguns frechos de Kant podem suscitar certos embaragos, quando da recusa de
inseri-lo numa tradicéo especulativa de fundo teolégico para se pensar a historia e da
sua contribuicdo ao espaco laico do pensamento proprio a modernidade. Tomemos
como exemplo a seguinte passagem: “(...) nenhum membro tomado de modo isolado
nas geracbes do género humano que se sucedem, mas s6 a espécie pode atingir
plenamente a sua destinacio. Ao matemético cabe fornecer as explicagbes a este
respeito. O fildsofo dirad por sua vez: a destinagio da humanidade considerada em seu
conjunto & um progresso continuo e o cumprimento disto € uma idéia pura, todavia util
sob todos os aspectos, aquela do fim em diregdo ao qual nés dingimos os 10ssos
esforcos em conformidade com as intengbes da Providéncia.” Em outro lugar ele diz:
“‘no tocante a0 sucesso dos meios escolhidos para se chegar ao melhor fim Gitimo,
porque a orientacdo que © curso da natureza poderia the dar permanece sempre

YXANT, L Herder. , AK, VIII, p. 63-66 (grifos meus) . Em outro texto ele se posiciona de maneira semelhante:
“_. sb da Providéncia podemos esperar um sncesso no tocante ao tode...” ( Teorie tnd Praxis. p. 311)
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incerta, & mais judicioso deixa-lo & Providéncia.”

Posicbes como estas levam a pensar
0 porqué de Kant ainda servir-se de termos teoldgicos em suas formulactes praticas.
Dois elementos devem ser levados em consideragdo: o primeiro diz respeito a revolucdo
empreendida por Kant na linguagem filoséfica e 0 segundo, derivando inteiramente do
primeiro, diz da reutilizacdo de termos oriundos da antiga "senhora da filosofia” inserida
numa proposta de interpretagdo laica da historia. Laicizando a antiga terminologia, Kant
barra um possivel ressurgimento da investida da teologia no dominio que sempre Ihe foi
muito caro: a histéria, como testemunha alguns anos antes® o Discours sur 'Histoire
Uiniverselfe de Bossuet, por certo ainda tonitroando nos cuvidos de muitos. Analisemos
ainda um pouco mais de perio o texto de Bossust sobre a Providéncia,

E possivel falar de um providencialismo em Bossuet, tamanha é a importancia
afribuida pelo autor ao tema®. O século vizinho ao de Kant, em parte se caracterizou por
esse ressurgimento da Providéncia figada aos destinos historicos® e Bossuet, neste
sentido, € incontornavel. Habitualmente a palavra providéncia invoca uma idéia de
protecdo e seguranca: & bondade divina para com as suas criaturas; donde, enire 08
fiels, um sentimento de confianca. No entanto, na pena de Bossuet o termo vai revestir-
se de um carater defensivo, ela € uma arma de luta: “Reunamo-nos Cristdos para
combater os inimigos de Deus vivo. {...) Nao nos contentemos em lhes fazer ver que
esta distribuicdo desigual do bem e do sofrimento no mundo de forma alguma nega a
Providéncia, mostremos ao contrario, que ela a estabelece™ Bossuet propde
claramente 0 uso da Providéncia como arma dos cristdos no combate acs “detratores
da &7, isto &, contra o8 delratores da lgreja “sempre invencivel sobre a terra”, pois a
sua autoridade remonta ao Deus vivo: "Eu falo apds santo Agostinho, e santo Agostinho
talou apds o préprio Jesus Cristo.”” Diante de 8o prestigiosa heranga, Bossuet investe-
se portanto da auforidade necessaria a interpretacao dos designios divinos.

*KANT, L Ende. p. 336-7

3 O Discours de Bossuet é de 1681, J4 em 1755 Kant, mesmo que de modo hesitante, toma posi¢io a favor da
diferenca clara entre fisica ¢ metafisica guando da defesa de uma terceira via entre a fraqueza de substituir am
azar cego ¢ a intervencdo direta de Deus na natureza. Ver : KANT, I Allgemeine Naturpeschichte und Theorie
des Himmels, egpecialmente o preficio,

* Cf. TRUCHET, Jacques. Préface &; Sermon sur la Mort et autres Sermons. Paris, Garnier-Flamnuarion, 1996,
p.29. Ainda sobre a questio da Providéncia e sobre o Sermon sur la Providence, v& TERSTEGGE, G.
Providence as “Idée-Maitresse”, in the works of Bossuet {theme and stylistic motif). Washington, 1948,

* A esse respeito ver RAULET, G. Aufkldrung: les Lumiéres Aflemandes. Loc. cit., p. 216-17

S BOSSUET. Sermon sur la Providence, Loc cit., p.78

T BOSSUET. Instruction pastorale sur les promesses de I'Eglise.In: Qeuvres complétes de Bossuet. Pars,
Lefevre, 1836, T. Vi, p. 485
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Se nos ¢ permitido usar metaforas em assuntos  sérios, poderiamos dizer,
numa contraposicao negativa, que Deus em nada se assemelha aos irabalhadores
terrenocs. bstes | por muito penarem em seus empreendimentos, estdo contentes que a
execucdo os desincumba do frabalho e lhes garanta o sucesso. O Construtor Celeste,
a0 contrario, esta satisfeito com a obra prima saida de suas m&os & ndo se recusa a
governar o que ele fez com tanto amor e é por ele julgado digno de sua sabedoria.
‘Assim, nds devemos entender este universo, e particularmente o género humano,
como O reino de Deus, govemado e regido por ele mesmo segundo suas leis
imutaveis.”® A vontade em seu reino, Deus orienta e govemna a partir de uma ordem
universal tanto "os acidentes irregulares gue confundem a vida dos particulares”, como
“os grandes & memoraveis acontecimentos que decidem a sorte dos grandes impérios”,
e desta maneira, através de uma “politica celeste”, Ele nos govema. E significativo que
Bossuet despotencie o sentfido inicial de Providéncia como assisténcia e protegdo e
enfatize um governo diving sobre © mundo. Este segundo aspecto confere a
participaggo divina uma carga exiremamente mais incisiva, diferente do primeiro,
Compreensivel se pensarmos Bossuet antes como um politico-tedlogo do que um
tedlogo-palitico®. O “império do nosso Deus™® pede obediéncia e conformidade, assim
COMO as monarquias terrenas; elas na verdade devem ser governadas a partir de um
principio universal: “pouco nos importa, Cristdos, conhecer por qual sabedoria somos
regidos, se ndo aprendermos também a nos conformar & ordem de seus designios.”"' O
mundo é regido por uma “ciéncia’ que ensina aos sujeitos como tornarem-se dignos
instrumentos da conduta superior, eis 0 ponto central da teoria de Bossuet sobre a

Providéncia.

8 BOSSUET. Sermon sur la Providence Lox. cit., p. 79

* Nio nos esquecamos que Bossuet teve uma vida politica intensa e chegou a ser preceptor do Dauphin de
France, fitho de Luis XIV (1670}, foi conselheiro do arcebispo de Paris nas questdes do Jansenismo e o
acompanthon & Port-Royal. As refagles politico-tolégicas do sacerdote sfo evidentes ¢ leva-o a “amenizar” o
sen discurso no momento de se referir aos seus aliados. Fle se lastima de v& “com frequéncia as grandezas do
mundo entre as mios dos impios.” Ele lamenta os filhos de Abrafo, o dnico pove que adora Deus, relegado na
Palesting a um canto da Asia, enguanto soberbas monarquias orientais sustentam de forma armada as
blasfémiss de Maomé conira o Evangelho ¢ encontram franca expanséo. Todavia, o momento no qual ele deve
s¢ referir § Europa, que alids ndo estd isenta também de atrocidades ¢ blasfémias, reveste-se de uma ouira
expressividade e 0 nosso bom padre tuvoca Jesus Cristo, “o sabio distribuidor de coroas”, e a lisonja toma lugar.
“Mas, talvez en me esqueca e soithe, 14 onde os impérios & monarquias sdo referidos por mim como tendo um
presente de pouca importincia. Ndo, nfo Senhores, en nfio esguego; nfio, ndo, en nfo ignoro guio grande e
guiio augusto ¢ o monarca gue nos honra com sua atencio, ¢ eu sei bem constatar o quanto Deus ¢ bondoso 14
de seu lugar, quando the confia a guarda de tio grande e nobre parte do género humano, para protegé-la através
do seu poder.” (1d. ibid., p.96)

" 1d. ibid,, p. 81

"y ibid, p. 80
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Dessa perspectiva, um dos elementos chaves da fifosofia moderna é colocado
em questdo por uma velha tradiclo iniciada com santo Agostinho. o problema da
liberdade. A proposta de analise bossuediana de Providéncia relativiza de maneira
radical a liberdade humana. Ela estd, em primeiro plano, atrelada & idéia de obediéncia.
Os designios da Providéncia nos governa. De acordo com a “razéo natural’, pensa
Bossuet, Deus ordena nossas acdes e govema nossa liberdade, ac conduzi-ia de modo
certo aos fins por Ele mesmo propostos. Tal idéla , tem fundamento no prépno conceito
de Deus, pois nds o concebemos como onisciente, onipotente, a tudo governando e
fazendo o que ele quer de suas criaturas. A ele deve-se referir todos os acontecimentos
do mundo: “se as criaturas livres ndo estio incluidas nesta ordem da Providéncia divina,
retiramo-thes a conduta a sua exceléncia no universo, isto é, a condigao de criaturas
inteligentes.”™ Nada mais absurdo do que pensar Deus fora dos destinos dos govemaos
dos povos, do estabelecimento e da ruina dos Estados, de como ples sao
administrados, por quais principes e por quais leis, ou pior, pensar todas estas coisas
como produtos puramente da liberdade humana, fora das maos de Deus, sem que gle
possa ter os meios de modifica-los como the apraz, enfim um mundo inteiramente fora
de qualquer dependéncia divina. A proposta defendida por Bossuet é sem nenhuma
diivida oposta, mesmo se guarda um espago para a liberdade. A tese é a seguinte: 08
homens séo livres, porém néo séo independentes. Ela se fundamenta de modo claro &
determinado na idéia de Providéncia: “como ela (a vontade de Deus) € a causa
universal de tudo o que &, imprescindivel entdo que tudo o que €, ndo importa de qual
maneira ele seja, venha Dele. Por consequéncia, o uso da liberdade, com todos os
efeitos dela dependentes, deve estar incluido na ordem de sua providéncia, de outro
modo, se estabelece uma sorte de independéncia na criatura e se reconhece, ai, uma
ceria ordem da qual Deus ndo é a primeira causa.”™ A ordem do universo pemite s6 a
determinados setores a presenca de atos livres: posso ou néo beber este vinho, posso
ou néo comer este fruto, posso ou néo ler tal livro, etc. A nossa liberdade estaria restrita
ao dominio dos pequenos atos, porém os grandes e decisivos acontecimentos estao
nas maos da Providéncia. Em resumo; posso comer ou ndo uma mags, mas independe
de mirm a queda de um grande império. Nao me pertence o agir historico. A condigio de
criatura estabelece uma indissolivel dependéncia, impedindo gualquer acesso dos

2 ROSSUET, Troité du Libre Arbitre. In: Oeuvies Philosophique de Bossuet. Avec une introduction et des
notes par L. de Lens, Paxds, Hachette, 1837, p.214
P 1d. ibid., p. 214-15 (grifos meus)
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homens aos destinos histdricos. Ser dependente significa, neste contexto, ser
incompleto, fato que desautoriza o homem, enquanto incompletude, a alcangar uma
idéia completa da destinacdo imposta por Deus 4 humanidade. Esta ontologia da faita,
da incompletude, condena o homem para sempre ao estado de dependéncia, e a
fiberdade se pulveriza mesmo se o estatuto de “criatura livre” Ihe torne a "porgéo mais
nobire do universo e por isso mesmo ele & o mais digno de ser governado por Deus.”* A
liberdade ndo & instrumento de autonomia, mas de reconhecimento. No simples ato livre
de comer a macd e ndo a péra, me reconhego na falta, ao reconhecer minha
incapacidade frente & grandeza maior que criou ndo sd a maga “escolhida’, mas a mim
masmo. “E preciso crer; toda a ordem das coisas humanas esta incluida naquela dos
decretos divinos. E longe de se imaginar Deus tendo dado a liberdade as criaturas
racionais (raisonnables) para lhes colocar fora de suas méos, deve-se pensar 0
contrario, criando a liberdade, ele se reserva os meios certos para conduzir onde Ihe
aprouver.'® Pensar de outra forma é indicio de soberba. O padre langa assim por terra
qualquer ousadia em qualfificar o homem como agente historico, esta idéia perde todo
sentido; a ndo ser que paremos de pensar a historia como campo da liberdade e pense-
mo-la como um grande tabuleiro de xadrez, no qual Deus joga com ele mesmo um
eterno jogo de paciéncia e diverso infinda. Pouco importa nossas opinides, tudo
obedece & uma logica preestabelecida pairando acima de nossas blasfémias
intelectuais. Sé duas coisas s&o evidentes para a ‘razéo natural’ de Bossuet: uma, nos
somos livres , mas au sens dont il $'agit entre nous; outra, as agbes de nossa liberdade
estao incluidas nos decretos da divina Providéncia, e esta possui 05 meios certos de a
conduzi-las até seus fins. 'S Entre nés podemos também jogar, podemos imaginar nossa
iverdade como algo importante, como fundamento da filosofia, etc; pura delicia
reservada aos fithos brincando nos “Dominios do Senhor”.

NZo se pode ir contra a ordem divina. Tuda no universo reclama e inspira um
perfeito ordenamento. A idéia de Deus esta calcada nesta harmonia. Se ele, perfeicdo
absoluta, ndo imprimisse a sua marca, a ordem, em sua criagdo, ale ndo seria Deus.
Portanto, o gue aos nossos olhos incompletos parece caos e desordem, obedece a um
decreto eterno e perfeito; ndo estamos sozinhos no mundo, hé uma sabedoria a nos
governar, “Cristdos, qualquer estranha confusdo, qualguer desordem ou qualquer

M ibid, p. 216
Y Id. ibid., p. 217
% CF Id. ibid, p. 220
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injustica aparecendo nas coisas humanas, por mais que tudo isto pareca ter sido trazido
pela celeridade da sorte {(forfune), coloquemos bem antes em nosso espirito; udo
obedace a uma ordem, tudo & govemado por maximas e um conselho eterno e imutavel
se gsconde entre todos estes acontecimentos que o tempo parece desdobrar com uma
t80 estranha incerteza.”"’ Podemos comparar 0 mundo a certos quadros que parecem
apenas um jogo de perspectiva, e nos mostram no inicio somente tragos informes e
uma mistura confusa de cores, como um ensaic de aprendiz ou uma brincadeira de
crianga. Mas, tao logo o detentor do segredo de seus contomos e formas passa a nos
explicar @ a nos conduzir pelo bom caminho na sua observac8o, todas as linhas
desiguais aprumam-se diante de nossas vistas, todo o aspecto confuso se desfaz e nos
deparamos com 0% alinhamentos e suas justas proporcdes, [a onde antes nado havia
nenhuma aparéncia de forma coerente. Julgado pelo ponto de vista libertino e incrédulo,
¢ mundo € este quadro percebido pelo primeiro olhar (confuso, embaracado & sem
proporgdes definidas); ja o ponto de vista cnstdo corresponde a segunda maneira de
olhar @ a chave do segredo encontra-se na Providéncia. Ela nos faculta perceber com
mais nitidez os acontecimentos e as linhas diretivas regentes do mundo, cujas
consequéncias refletem a tranquilidade e a felicidade encontradas nos coragdes dos
adoradores do Cristo. Quanto aos incrédulos e suas intteis davidas, eles ndo fazem
s8na0 exprimir a extrema infelicidade, fruto da descrenga, que habita em suas almas:
‘Parem, infelizes, e ndo precipitem vosso julgamento em assuntos tdo importantes!
Talvez encontrareis naqguilo gque parece um conjunto confuso, uma arie escondida; & se
souberdes reencontrar o ponto através do qual € preciso olhar as coisas, todas as
desigualdades se refificaréo e vereis somente sabedoria onde antes imaginaveis $6

desordem.”®

Poderiamo-nos imaginar, e ai se encontra a soberba, diante de toda a criagdo
gozando de um privilegio, ou antes em boa linguagem piedosa, de um descaso, a saber,
nAo sermos regidos diretamente pela Providéncia. Eis um grande engano fomentado
pelo desvic orguhoso da razdo. “A Providéncia irradia sobre todos, desde os maiores
até os mais inferiores. Ela nulre 0s peguenos passaros, gue & invocam desde ©
amanhecer pela melodia de seus cantos; e estas flores, cuja beleza tao cedo fenece,
Ela as veste t&o espetacularments durante o pequeno momento de seu ser, Gue mesmo
Saloméo em sua gidria ndo teve nada de comparavel a este omamento. Vs, homens,

Y BOSSUET. Sermon sur la Providence. Loc. cit., p. 31
* Id. oid., p. 83



feitos & Sua imagem, por Ele fluminados com o seu conhecimento e chamados ao seu
reino, podeis vos acreditar em seu esquecimento para convosco, que sejais vos as
Unicas criaturas sobre as quais 0s olhos sempre vigilantes de Sua providéncia paternal
nao seriam abertos?”'® A Providéncia estd em todo lugar, mesmo a natureza recebe o
seu concurso e 0 homem, como exceléncia da criaggo, a Ela ndo poderia escapar. Os
othos providenciais observa e se encarrega dos minimos detathes: o revestimento sutil ¢
helo de uma flor ou a comida de um passarinho indefeso. Poder-se-ia afimar que
Bossuet aplica mais uma de suas metaforas, nenhum desacordo a este respeito.
Importa assinalar o que esta por defrds do elemento metafbrico, a saber, a ingeréncia
divina nos fendbmenos naturais. A metafora ndo anula a mensagem, porém atenua o seu
impacto, em muitos casos. O Deus de Bossuet néo deixa a criagdo o seu proprio curso,
Ele irntervém a cada momento tudc se passa como se as leis naturais estivessem
diretamentie atreladas ao Juiz Supremo e, sem a sua interferéncia direta, elas perderiam
a sua eficacia. Ora, como a primazia da criag8o, o homem n&o poderia escapar a vigilia
atenta da Providéncia. A trajetéria humana, em parte, € regida por leis naturais e em
parte por “leis sociais” ou “leis politicas” de organizacgio e desenvolvimento dos povos.
O esguema acima proposto para as leis naturais, também & valido para as “leis
politicas™ todavia, a estas Ultimas € preciso acrescentar “a grande méaxima do estado da
politica do céu.”, ou seja, “os designios de Deus, concebidos no seio imenso desta
imutavel etemidade, ndo depende nem dos anos nem dos séculos, que Ele vé passar
diante dele como simples momentos.”' A politica divina, redefine assim a historia. Com
sfeito, se 0 mundo & os homens estdo entregues aos intentos providenciais, o sentido
da historia deve ser dado em exclusiva consonancia com eles e desta forma, o
desenvolvimento histérico fica relativizado perante a eternidade. O tempo histdrico ndo
passa de um momento frente aos olhos divinos, e por qual raz8o deveriamos nos
superestima-lo? Entregué-mo-lo a0 seu curso natural. Por querer aumentar a
importancia real do tempo histérico é que o homem se perde em suas andlises e vé 80
desordem onde deveria ver providéncia e sabedoria: "Deus, arbitro de todos os tempos,
do centro de sua eternidade desenvolve toda a ordem dos séculos, se reconhece como
todo poderoso e sabe que nada pode escapar as suas maos soberanas..."*

¥ 1d. ibid., p. 86 Sobre as relagdes entre natureza ¢ Providéncia, ver DUPAQUIER, J. Providence et Probabilité.
In: Revue de Synthése. No. 117, Janvier-Mars, 1985,

2 1d, ibid., p.8S

1 1d. ibid., p.87

14 ibid., p.88
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A nos, criaturas desterradas por causa da soberba, resta esperar: “preparemo-
nos, senhores, para a hora final, assistamos em espiritc o Uitimo dia, e, do patamar
desta corte dianle da qual nds compareceremos, contemplemos as coisas humanas."®
A histéria & langada numa expectativa & num temor em vista da vinganca de Deus sobre
os homens, ja experimentada muitas vezes no decorrer dos séculos: *Sim, eu atesio 0
Deus vivo manifestando em todos os séculos as marcas de sua vinganca.”* E se, por
sua vez, a Providéncia distribui bens e dons, ela o faz reservando os melhores e 0s
mais puros para a vida futura: “Esta sabia e eterna Providéncia criou (...) dois tipos de
bens, Ela dispensa os bens insignificantes (mélés) na vida presente e reserva o0s bens
puros a vida futura e estabeleceu esta lei: quem tiver demasiadamente admirado 0
bens mediocres ndo terd o seu quinh&o dos bens supremos.”® Invocando o santo de
Hipona, Bossuet completa: “Deus quer, diz santo Agostinho, que ndés saibamos
distinguir entre os bens por ele repartidos na vida presente, para servir de consolacéo
aos cativos, e os por ele reservados aos sécules vindouros, para fazer a felicidade de
seus filnos; ou, para dizer algo mais forte, Deus quer que nos saibamos distinguir entre
os bens verdadeiramente despreziveis, distribuido por ele aos seus inimigos, € agueles
guardados de maneira preciosa para compartihar somente com 0s seus servidores:
Hoec omnia tribuit etiam malis, ne magni pendantur a bonis, diz santo Agostinho.”® Este
Deus vingativo e implacavel para com 0s $eus inimigos, possul apesar de tudo um
senso de reconhecimento, 20s seus servidores ele promete a Recompensa final. C
sentido da historia é projetado em vista desta recompensa, e a Providéncia funciona
como o agente organizador que encaminha a trajetdria da humanidade rumo a Cidade
de Deus. A filosofia de Bossuet estd sustentada por uma teologia, que permite
asseverar que Deus faz e conhece o sentido da histéria. Deus eleva ou rebaixa 0s

“1d. ibid., p.92

*d. ibid.

21d. ibid., p.94

¥4 ibid. Referéncia do texto de santo Agostinho: Enarrationes in Psalmos LXXII, n.14. A espiritualidade, a
partir dos 1660-1670, toma um aspecto novo, de mais a mais s¢ expande o agostinismo, forma vulgarizada do
jansenismo. A maioria dos catdlicos comunga dos principais pontos desta teologia: insisténcia sobre o pecado
origingl, causa da profunda corrupedo dos homens ¢ do seu abandono 4 concupiscéneia, adesfio 3 teoria do
“pequeno nhmero de eleitos”, segundo a qual so aqueles predestinados podem esperar ser salvos pela graga
divina; desejo pelos valores humanistas. Este conjnnto de idéias da ao catolicismo classico wm “sabor”
particular: ansteridade. tom grave na abordagem dos problemas ¢ nma busca de dignidade sdo os ssus
componentes majores. Todas as obras da época, mesmo as menos religiosas em aparéncia, refletem esta visdo
de mundo. Sobre a influéncia de santo Agostinho no séeulo XVII, ver: GOUHIER, Henri. L’ Anti-hymanisme
au XVIile, Sidcle. Paris, Vrin, 1987 {(especialmente o capitulo VII), FERREYROLLES, Gérard. L'Influence de
ia Conception Augustinienne de I"Histoire au XVile Sigcle, In: XVIle. Sigcle, Avril/Tuin, 1982, n, 135;
LANDRY, Jean-Pierre ¢t MORLIN, Isabelle. La Litiérature Francaise du XVIie, Qiécle. Paris, Armand Colin,
1993 {especialmente o capitulo XI).
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impérios, estabelece para cada povo um destino e um papel: entre suas maos, 0s reis ¢
0s Estados n&o passam de instrumentos dos quais ele se utiliza para conduzir a
humanidade para o seu celeste destino.

Desta forma, a historia esta predeterminada, o seu fim tera lugar com o Juizo
Final, suas recompensas e castigos. Do ponto de vista da escatologia cristd, os grandes
avangos do homem na histdria ndo querem dizer muita coisa se pensarmos os destinos
humanos nas méos da Providéncia. Eles ndo sdo indicios de progresso real, porque
este ndo reside no esplendor humano, mas na gidria de Deus. Em muitos casos, as
conquistas da humanidade n&o passam de Hlusdes oriundas do orgulho, elas sdo
sempre relativas, estio sempre comparadas com ¢ absolufo divino, Se tomarmos o
Direito como exemplo, ficara claro, a partir da Stica providencial, que ele ndo passa de
uma copia imperfeita dos codigos divinos captados pela inteligéncia incompleta do
homem. O Direito nem sempre promove a Justica, seu alvo por exceléncia. Neste
sentido, como falar do Direito em termos de indicativo do progresso humano? Com
efeito, ele deve ser visto como uma expresséo de um consetho divino em vista de um
fim etemo. Ndo s6 o Direito, mas também todas as obras humanas tém por meta esta
obediéncia eterna as determinacbes de um Deus que apoés a criacio ndo se retirou do
mundo e deixou a liberdade do homem a construgdo de sua vida e de seu trajeto.

Esse homem ndo € dono da sua histdria, nem do seu mundo. Os bens que the
aguardam néo sdo fruto do seu frabalho, mas de sua obediéncia, nem tampouco eles
poderdo ser usufruidos na vida presente, mas sé na vida futura. Desta forma, a
recomendacdo de Bossuet segue aquela do apdstolo Joo: “ndo ameis o mundo”
Afastamento da terra, desprezo do homem dois pontos centrais da antropologia
historica de Bossuet “Se Deus enviou-lhe prosperidade, ele (o crente) recebe o
presente do céu com submisséo e louva a misericdrdia que Ihe fez o bem ao reparti-lo
com 08 miseraveis. Se, ao contrério, ele estd na adversidade, ele pensa (songe): a
prova produz a esperanga® | a guerra se faz para a paz e se a sua virtude combate, ela
sera um dia coroada. Jamais desespera, pois ele nunca estd sem um recurso. Ele
acredita sempre ouvir Jesus, o Salvador, gravando no fundo do seu coragio estas belas
palavras: ‘Nac temais, pequeno rebanho, pois agradou a vosso Pai vos dar um reino’.®
Assim, ndo importa a pendria (extrémité) a qual ele se veja reduzido, jamais ouviremos

de sua boca estas palavras infigis, que ele perdeu todo o seu bem: porque poderia ele

' Rom., V, 4
“ Lucas, XI1, 32
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desesperar diante da sorte, justamente ele ao qual foi reservado um reino inteiro, um
reinc gue n&o é outro sendc aquele de Deus? Qual forca pode abaté-o, estando
sempre ele sustentado por uma tio bela esperanca?’® Todas as expectativas séo
depositadas no além-do-munde e o progresso & esvaziado do seu contetido mundano,
para ser pensado a partir de uma espera calcada na obediéncia e na resignacéo.

Resta ainda explicitar dois pontos da filosofia de Bossuet. como se expressa o
seu lado teoldgico-politico, isto é , qual o destino pratico das prelectes filosoficas do
nosso autor; e em que medida 0s seus escritos s80 herdeiros de santo Agostinho. Estes
portos poderiam talvez ter sido explicados no inicio do texto, contudo, preferimos deixa-
los para o final tendo em vista o contraponto que propomos entre ¢ bispo de Meaux &
Kant.

A importéncia da religido catdlica na Franga de Luis XIV é fato conhecido.
Tomemos apenas enquantc amostra a surpreendente estatistica bibliogréfica da época:
entre 1660 e 1700, um em cada dois livros publicados em Paris aborda questdes
refigiosas. ™ A cultura cristd, tanto na vida cofidiana como na vida intelectual desta
época, é de uma influncia extraordinaria. A igreja Catélica € onipotente: 0s seus
vinculos com o Estado séo oficiais, eles s80 mesmo essenciais; através deles o sagrado
se faz solene. O rei & soberano sob direito divino, ele & “le lfieufenant de Disy’, ou seja, a
imagem de Deus transposta ao plano terreno. O clero € numeroso e tem poder, no
campo e nas cidades 0s padres gozam de auioridade espiritual, moral e intelectual
incontestavel. Tudo isto pode ser viste como um indicio de um velho projeto de santo
Agostinho, quer dizer, o estreito relacionamento entre Estado e Igreja.

O primeiro deve apoiar essa (ltima em sua propagacio e em suas
conguistas espirituais. Estribado em Lucas ( “A todos que encontrardes, obriga-os a
entrar’, XIV, 23), santo Agostinho justifica a intoleréncia e recorre ao Estado para
perseguir 0s heréticos (no caso os Donatistas™) e reconduzi-los & unidade da Igreja.

* BOSSUET. Sermon sur la Providence., Lo, ¢it., p.99

*Cf LANDRY, J-P. et MORLIN, L Op. cit,, p. 136

* Seguidotes de Donato, bispo de Cartago no século IV, sdo causadores de nm movimento herético que provoca
wm cisma na lgreja da Africa, neste periodo,

8 AGOSTINHO. Epistolae. n. 9 ¢ 185. In: Opera Omnia (Patrologiae Latinae), T. X3CXII1, Paris, J-P
Migne Editeur, 1865,: “Fagamos uso destes editos das autoridades terrenas que devem ser reclamados ¢
aplicados contra os heréticos ou cismaticos”(Quod antem pertinet ad terrenarum potestatum jussa, contra
schismaticos aut haereticos vel impeteanda vel exserenda) p. 327, “Quem serd tio demente para negar que
devemos ir em sua ajuda valendo-se das ordens imperiais, para libertd-los de tanto mal? Aqueles propagadores
do terror se vém obrigados agora a temer. Através deste terror, ou bem eles se corrigem, ou bam fingem estar
comigidos ¢ deixam em paz os antigos oprimidos aos quais antes infligiam pavor.” { Quis est tam demens qui
neget istis debuisse per jussa imperialia subveniri, ut de tanto eruerentur malo, dur illi quos timebant timere
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O aparato bélico do Estado pde-se a servigo da “guerra santa’. Mesmo distante da
Africa ou de uma guerra santa, a Europa se vé rodeada de outros tipos de heresias no
século XVI e a idéia agostiniana € ainda de valor inestimavel, a forca se faz mais
necessaria do que nunca. Em troca, a “Santa Madre” se desvela em duas tarefas:
fornecer substrato tedricc ac poder do Estado e agir, de acordo com a sua antiga
vocagao pedagogica, junto aos soberanos, A primeira se concretiza através da idéia de
providéncia: “Deus regula os mais infimos detalhes do mundo™, transposta para a
histéria. A ordem dos eventos queridos por Deus escapam aos homens, ele permite o
nascimento de reinos, ele faculta a subida ao trono ou a ruina dos soberanos: “Deus...
da Ele mesmo 08 reinos terrestres aos bons e aos maus, e Ele ndo o faz de modo
leviano e ao azar, {pois ele & Deus e ndo a fortuna), mas segundo uma ordem de
acontecimentos e epocas que, se de nods ela e oculta, para Ele & perfeitamente
conhecida. No entantc, a esta ordem de épocas Ele ndo estd submefido ou
escravizado, porem a governa com maestria e a regula com precisdo. Todavia, a
felicidade Ele somente da aqueles que sio bons.”™

Como as idéias nasceram para serem veiculadas, ai enconfra-se a segunda
tarefa eclesiastica, e 08 doufores da Igreja. Sao eles os encarregados dos conseihos e
da formacao dos principios, eles sabem mais do que ninguém: a educac8o € o melhor
veiculo para articular teoria e pratica. Desta maneira, Bossuet, em seu Discours sur
FHistoire Universelle escrito para o Dauphin de France, assim aconsetha: “Uma tal
ginopse, senhores, vos propde um grande espetaculo. Vedes todos os séculos

coguniur, et codem timore aut etiam ipsi corriguntur, aut certe cum se correctos esse confingunt, correctis
parcunt, a quibus antea timebantur) p.793; “Como servem a Deus os reis, a nfo ser proibindo e castigando com
rigorosa severidade os atos executados contra os mandamentos de Dens?” (Quomodo ergo reges Domino
serviuni in timore, nist ea quae contra jussa Domini fiunt, religiosa severitate prohibendo atque plectendo?)
p.801. Sobre o contelido destas cartas, Bruch faz o seguinte comentdrio: 3 propsito da intolerancia, santo
Agostinho se explica longamente nestas duas cartas hoje negligenciadas, mas que constituem uma efapa
importante na historia do persamento cristd. Ele confessa ter primeiro pensado as conversdes constrangidas
como sem valor, mas ele lastima seu liberalismo ao constatar que os Donatistas, convertidos sob a pressio de
um constrangimentio exterior, retornam efetivaments A nnidade catdlica. O santo ainda cita, por sua vez, o
compelle intrare e as Bem-aventurangas: “Felizes aqueles que sfo perseguidos por causa da justica, pois € deles
o reino dos céus.” (Mateus, V, 10). Cf. BRUCH, Jean-Louis, La Philosophie Religieuse de Kant, Loc. ¢it., p.
131 {grifos meus).

B AGOSTINHO. De Ordine, 1, 1, p. 976, In: Opera Omnia {Patrologiae Latinae) T. XXXIl. A mesma idéia ¢
repetida no Contra Academicos, 1, 1, p. 906: “Com efeito, talvez aquilo que chamamos vulgarmente “fortuna”,
gsteja submetido a alpguma ordem secreta e chamamos “sorte” (“casum™) o elemento contido nas coisas cuja a
causa € a razdo ignoramos (...) A divina providéncia se estende até nds, isto nfo se pode de modo algum
cuvidar, crelanme, as coisas sfo para nos o que elas devem ser.” In; Opers Omuia (Patrologiea Latinae), T.
XXX Bossuet repete a mesma formda no Capitelo VIIE (Conclusion de tout le discours précédent, on 'on
montre gu'il faut tout rapporter A une Providence) , do sen Discours sur 'Histoire Universelle: “Nio falemos
ntais de acaso ou de sorie (fortune), ou falemos somente de wn nome com 0 qual cobrimos nossa ignorancia.™

* AGOSTNHO. De Civitate Dei, IV, 33, p.141, Iz Opera Ommia (Patrologiae Latinae), T. XLIL
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precedentes se desenvolverem, por assim dizer, em poucas horas diante de vossos
olhos, vedes como 08 impérios sucedem uns aos outros e come a religido em seus
diferentes estados permanece iguaimente e desde o comeco do mundo até 0s nossos
tenpos.” Na verdade, “(...}) a religido e o governo politico sdo dois pontos em tomo dos
quais giram as coisas humanas’™ Discursos, prelecbes, sermdes, serio os
instrumentos pedagoégicos de um tedlogo-politico que aprendeu bem a lico do mestre;
“usando a linguagem, nds ndo visamos outra coisa a ndo ser ensinar.”®

Gragas a todos esses elementos, o século XVI pode ser considerado “o século
de santo Agostinho™ e, por consequéncia, dos gue, de uma forma ou de outra
dialogavam, aceitavam ou recusavam a sua filosofia. Através da magistral investida no
pensamento do autor da Cidade de Deus, resgatando as suas idéias politicas e
pedagogicas e aplicando-as ac seu tempo, Bossuet forma-se um expoente do século
XV Entretanto, em que medida foi ele fiel a0 santo e até que ponto as idéias do mesire
foram esguecidas em prol de uma adaptacio ainda mais eficaz no contexto Igreja-
Estado 7

inegaveimente o De Civitate Dei ¢ a fonte principal do Discours sur 'Histoire
Universelle, e dele Bossuet empresta uma visdo geral da historia dirigida pela
Providéncia. Contudo, este ‘herdeiro infieP, nas palavras de Marrou®, porque
irrespeitoso para com o mistério da histéria, julga de modo soberano o sentido de cada
acontecimento dos desejos providenciais, a ele e somente 2 ele revelados. Esta
coragem desrespeitosa € anunciada do seu puipito ou em seus escritos, quando ele
afirma, por exemplo: Deus produziu o fendmeno Cromwell para “instruir os reis a ndo
deixaremn sua Igreja” e para influir sobre a alma de Henriette de Franca. Bossuet, n&o
mais um historiador: “Eu ndo sou aqui um historiador™®. O bispo tora-se profeta, ao
contrario do outro padre (o de Hipona) que parece ndo avangar tanto. Por outre lado, no
Discours, Bossuet distingue Les empires da Suite de la religion , embora santo
Agostinho nos livros XV a XVill do De Civitate Dei, refrage a histéria das duas cidades
imbricande-as. Em resumo, o grande problema do autor das Oragfes Funebres € ©
exagero na radicalizacio da tese da interferéncia divina na ordem dos acontecimentos
{& guerra por exemplo). A exatid&o de Bossuet no indicar a presenca do “dedo de Deus”

35_ Disepurs sur I'Histoire Universelle. Avant-Propos.

* AGOSTNHO. De Magistro. 1, 1, p. 1194-95. In: Opera Omunia. (Patrologiae Latinae), T. XXXIL

5" DAGENS, J. Cf. Introduction au numéro 135 de 1a Revae XVIIe. Siécle (Le siécle de saint Augustin), avril-
juin, 1982, ,

* MARROU, H-1. Aygnstinus Magister, T, 1L Paris, “Emudes augustiniennes”, 1954, p. 196
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na histdria, é um ponto controverso em relagio a santo Agostinho. Este s6 precisa
alguns aspectos do Plano de Deus quando a Biblia ja o havia feito.

Ora, & possivel aceitar t80 somente como ridicula® a retomada da tese
agostiniana da Providéncia, ou © exagero do Precepior do Dauphin, no trato das
questbes da historia, pode ser explicado de uma outra forma? Com efeito, 0 exagero
parece um dos elementos mais interessanies desta filosofia da histéria |, pois como seu
ponto de apoio, ele permite a esta Gitima maior eficacia em seus fins praticos imediatos,
a saber, conformacio dos suditos cristios aos coroados por Deus. A historia de
Bossuet tem uma base teoldgico-politica. Teologia e Politica s&0 campos de ag8o onde
o exagero tem um papel contagiante, porqgue retérico. Os seymdes do bispo consagram-
se a grandes temas e terminam todos com um ensinamento pratico®’: esta sua
capacidade manipuladora da linguagem & empregada como forca de combate (para
usar uma palavra cara ao autor) para persuadir, para fazer crer. Através da hipérbole,
ele faz a “lor¢ao” entre o significante e o contexto e conclama & persuasdo. Quando a
Providéncia, no escrito do padre, se converte no “oho” atento ao minimo detalhe
omamental do lirio ou ao instrutivo exemplo de Cromwell, ela & exagerada em seus
significantes justamente para significar, A hipérbole difere da argumentacéo habitual
peio deslocamento, motivo pelo qual ela no & justificada ou preparada, porém langada
de forma brutal. O exagero nao tem medo do patético, ele remanegja-o e transforma-o
em fino apelo, como no sermdo sobre g Virgem: ... quando eu vos vejo desperdicar ¢
sangue de meu Filho, tomando a graca indtil ..”™* O exagerar reforca a observacao.
Sem embargo, Bossuet acrescenta a hipérbole um outro frago, ¢ argumento da
autoridade, 0 que confere ao seu discurso uma singularidade e uma for¢a que a
hiperbole sozinha ndo conseguiria sustentar. Todo qualificativo de “sabio” ou “douto”
apresentado como notdrio, serve como uma especie de garantia de uma autoridade
particular para o grande auditdrio. Mais a autoridade e importante, mais o seu parecer é
indiscutivel; em Ultima instancia, a autoridade divina sobrepuja todos 0s obstaculos a ela
impostos pela razdo; “(...) Um mestre (Jesus) no qual transparece tanta autoridade,
masmo que a sua doutrina parega obscura, merece de nds a confilanga em sua palavra:
ipsum audite (...) Podereis reconhecer a sua autoridade, ao levardes em conta ©

* BOSSUET, Qraisons Funébres. (Nouvelic Edition, revue sur celle de 1689), Paris, Fugéne Belin, s.d.p. , p.37
* A afirmagdio é de SELLIER, Philippe. Pascal et saint Augnstin. Paris, Albin Michel, 1995, p.453

#«_ vbs deveis agora estar convencidos que os pregadores do Evangelho niio sobem em seus pilpitos para ali
prommciar discursos vAos e para se fazer ouvir por diversdo. BOSSUET. “Senmon sur Ia Parole de Dien™. In:
Sermons. T. IL Paris, Garnier, s.d.p., p. 148-49.
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respeito a ele demonstrado por Moisés e Elias; ou seja, a lei e os profetas como su
expliguei (...} Nao procureis as raztes da verdade por ele ensinada; toute |a raison, c’'est
qu'it a parié.” O ponto conclusivo é dado ao argumento de autoridade sob seu aspecto
peremptério e absoluto. Observemos no entanto, que este é ainda corroborado pelo
respeito testemunhado por outras autoridades, Moisés e Elias. Sua forga & revelada
pelos obstaculos suptantados no caminho da confianga e pelo substrato por ela mesmo
fornecido para tal. Segundo Pereliman e Olbrechts-Tyteca, estamos em presenca de
uma forma similar ao credo quia absurdum®.

Apegado a rigidez da tradicdo, Bossuet pde a sua filosofia a servigo de
instituicdes historicamente ligadas a este sentimento, a igreja e o Estado, as mesmas
alias as quais ligou-se o pensamento de santo Agostinho. Todavia, apesar de suas
poucas mudancas essenciais, estas instituicdes estdo sob um outro verniz no século
XV e a grande originalidade de Bossuet foi exatamente manter-se fiel ao mestre,
exagerando-o . Sobre antigas bases, 0 doutor de Meaux adapta suas respostas “as
novas objecdes dos ateus’.

Voitemos ao obistivo inicial deste capitulo, Kant e a questdo da Providéncia. Por
gue comecar o estudo a partir de Bossuet? O intento n&o é fazer uma exaustiva analise
comparativa entre Kant e Bossuet, embora acreditemos na sua viabilidade. Importa
mostrar o redimensionamento do conceito de providéncia empreendide pelo primeiro,
como ele se insere em sua proposta de uma critica da religiao e o seu vinculo com a
histéria. Finaimente, se existe ainda um elemento religioso ligado a filosofia da histéria®™
(tese sempre confroversa), ele n&o pode desmerecer 0 severo julgamento de Kant a

igreia como instituicgo manipuladora e totalizadora da palavra teoldgica.

# BOSSUET. “Sermon sur la compassion de 1a Sainte Vierge.” In: Sermons. Loc. cit., p. 645

“ ROSSUET. “Sermon sur la soumission due & la Parole de Jésus-Christ”, In: Sermons. Loc, cit., p.117, 120,
121

“ PERELIMAN, CH. et OLBRECHTS-TYTECA. Traité de 'argumentation; 1a nouvelle rhétorique. Bruxelles,
Editions de |"Université de Bruxelles, 1976, p. 415

¥ “Nés encontramos nos escritos de Kant quase todos os elementos fundamentais de uma filosofia da histéria,
embora eles ndo tenham |, entretanto, nm peso existencial suficientemente forte para substituir a filosofia
religiosa. Kant, sem dividas, esperow uma evolugfo histérica rumo 3 comunidade melhor, rumo 2 sociedade de
cidadios do mundo, ramo A paz perpétua, ele a exprimin de modo claro em suas obras. Mas, esta esperanga
nunca esteve para ele bastante forte ¢ fundamentada a fim de torpar supérfluo o postulado pritico de um ser
supra-himano gue realizard na eternidade esta comunidade superior: o reino de Dens. Agnilo que aparece mais
{arde a Marx ¢ a Luckics cerfo e evidente, a ¢le parecia ainda, mesmo se ele tenba visto e analisado o
problema, uma impossibilidade” In: GOLDMANN, Lucien. La Commumanté Humaine et 1" Univers chez Kant.
Paris, PUF, 1948, p. 228-29 . Reedico: Introduction 4 la Philosophie de iant . Paris, Gallimard, 1967, p. 266-
O7{grifos meus). As lenies marxistas nio pertaitiram a0 comentador enxergar a incompatibilidade entre a
esperarca e as formulas certas e evidentes na filosofia kantiang da historia,
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O que para alguns & maguilagem da tendéncia teologica® sempre presente no
piedoso “chings de Konigsberg’, este trabalho considera como uma audaciosa proposta
de mostrar, a partir dos mesmos elementos, outra visdo da histéria. Neste sentido, Kant
esté incluido numa tradicio comegada no século XVH, questionadora do carater
universal da histéria tal como formulada pela teclogia. Assistimos a um notavel impulso
da histéria profana, agora distanciada da teologia e °secularizada’, segundo a
terminclogia de Klempt”, comegando a questionar a nogBio mesmo de historia
universal’ defendida por muitos; entre eles Bossuet, para quem a histéria € universal
porque regida integraimente pela Providéncia: como manifestacbes de seu Reino, Deus
“girgunscreve (enferme) em sua ordem a universalidade das coisas hurmanas."®

O séculc XVIII continua essa tendéncia critica do século precedente. Voltaire
recusa-se a compartithar do mesmo adjetivo empregado pelo bispo de Meaux para &
histéria. M4 uma distorcdo astuciosa no emprego da palavra universal 0S homens,
mesmo 08 mais sabios e eloguentes, muitas vezes sO contribuem para embelezar
(embellif) o trono do erro, em lugar de destrui-io. “‘Bossuet em sua pretensa Histoire
Universefle ¢ um grande exemplo disto. Ela & somente a de quatro ou ginco povos e,
sobretudo, da pequena nacdo judia, ignorada ou justamente desprezada pelo resto da
terra, & qual portanto ele ajusta (rapporte) todos 08 acontecimentos, e para ela o autor
diz tudo ter sido feito, como se um escritor da Comnodlia dissesse que nada aconteceu
no impéric romano, a nado ser em vista da provincia de Gales.™® Voltaire condena aqui ¢
abuso da paiavra""’. Bossuet manipula, constrange e desvia o caminho para o

verdadeiro esclarecimento dos fatos. Na pena de um retérico, uma pedra vulgar € sem

4 “Chye as Bem-aventurangas evangélicas sejam palavras divinas, a Revolugio Francesa marque o advento de
ma nova era no desenvolvimento do espirito humane, a inteligéneia tenha etapas e 0 cartesianismo significque
sua maturidade, o kantismo seja o momento decisivo de uma dialética, tudo isto quer dizer que nma histdria
inacabada pode, no entanto, ser considerada como um todo, porque de fato certas linhas descortinam o seu
sentido () E preciso entdo que este alcance e esta importdncia the seja conferida por um ato de f¢ e de
esperanga que pode ser razodvel (raisonnable) sem ser racional (rationnel). 3¢ a histdria tem wm sentido, este
ndio & histdrico, mas teoldgico e o que chamamos filosofia da historia € 40 somente uma teologia da historia
mais ou menos maquilada (déguisée).” GOUHIER, H. L Histoire et sa Philosophie. Paris, Vrin, 1932, p.127-
»% Wais mma vez vemos associadas 4 esperanga a propositos teoldgicos. Em Kant, a precisdo da qual é
cevestida este termo-chave ird redimensionar o proprio sentido de uma teologia.

T KLEMPT. A Die Sakularisierung der universalhistorischen Auffassung zum Wandel des Geschichtsdenkens
im 16. und 17, Jahrhundert. Gomingen/Francfort, 1960. Ver também GRELL, Chantal. Op. cit,, p.38 e segs.

“% BOSSUET. Sermon sur la Providence. p. 80 (grifos meus).

% GOI TAIRE. Dictionnaire de Ia Pensée de Voltaire par lui-méme: article "De Bossuet et de 1" histoire
Religieuse” (Le pyrrhonisme de Ihistoire). Paris, Editions Complexe, 1994

5 14, ibid. ; “Bossuet abuse ici visiblement des mots™.
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valor pode ser confundida com ouro sem que percebamos de pronte®. Com efeito, &
preciso denunciar a inflagdo da letra e recoloca-la no seu devido fugar.

O autor do Essaj propde um novo sentido para a palavra universal™ Para ele,
universal significa esfendido ao conjunto do giobo, gue traia de todas as épocas,
nciusive os “tempos modernos’, e todos os povos, antes mesmo de alguns deles
enfrarem em contato com os Europeus. Segundo Bossuet, a histdria e adjetivada de
universal a partir do seu espirito religioso. Para Voltaire, o adjetivo leva em conta todos
05 dades da aventura humana, o testemunho dos missionarios e dos navegadores
oferecem, dela, um primeirc apergu. Longe das certezas teoldgicas, Voltaire se
aproxima dos relatos e testemunhos empiricos para definir a histéria como pertencente
a0s humanos. “Todos 0s povos escreveram sua histdria, desde que eles puderam
escrever.”™ N&o existe idéia mais estranha ao pensamento voltairiano do que a de um
“Deus historiador”. E se admitirmos este absurdo, ele ndo é compativel com o
sentimenic moral provado diante da idéia de Deus, por causa das atrocidades
cometidas no percurso histérico humano: “E de supor, se o Espirito Santo escreveu esta
histéria, ele ndo escolheu um tema muito edificante.”™* Afastemos Deus dos negocios
humanos e deixemos & prépria humanidade a organizacdo do seu mundo, a ela cabe o
geréncia de suas atrocidades, dos seus medos e das suas conguistas na histona.

Na verdade, 0 grave problema evocado por Voltaire € a questéo da aufonomia. A
histéria proposta por Bossuet & completamente dirigida, heterbnoma. N&o ha espacgo
para a acéo humana, O bispo € mais um mestre a nos convocar a obediéncia cega:
‘dao-nos mestres de todos 08 géneros, exceto mestres que nos facam pensar,”ss Q

principio de autonomia, emblema par excellence das Luzes, ndo poderia estar de

* “Bossuet, diz Voltaire, ¢ um homem que incrusta sem cessar pedras falsas em ourg” (Id. ibid,) O grande
problema do bispo ¢ a manipulaco da lingaagem em proveito de sua crenca. Com iss0 0 COMpPromisss com 4
verdade € gravemente ameacado: “0 acaso me faz debrucar, neste momento, sobre una passagem da Histoire
{imiverselle, onde Bossuet fala das heresias. “Estas heresias, diz ele, tdo preditas por Jesus Cristo...” . Nio
diriamos que estas palavras pronunciadas por Jesus Cristo em cem higares diferentes, deveriam elevar-se na
segpéncia do tempo sobre os dogmas do Cristianismo? No entanto, a verdade ¢ que cle nfo as proferiu em
nenhum hugar: a palavra heresia, ¢la mesma, nfo existe e nenhum evangeiho, mesmo porque a palavia
dogma também 21 o se encontra. Nio tendo Jesus anunciado ele proprio nenhum dogma, ndoe poderia por
comseguinte proclamar nenhuma heresia. Ele jamais disse em seus sermdies on a seus apostolos: *Vocés devem
crer que minha mie ¢ virgeny, vocéds devem crer que eu sou consubstancial a Deus; vocds devem acreditar que
eu tenho duas vontades, que o Espirito Santo provém do Pai e do Fithe; vocés devem acreditar na
transubwtanciacio; vocss devem acreditar gque pode-se permanecer na graca eficaz ¢ que a ela ndo se resiste.”
(Id. ibid)

* Cf VOLTAIRE. Essai sur les Moeurs. Loc cit,, 1, p.196

** VOLTAIRE. Dictionnaire Philosophique: article Histoire des Rois Juifs et Paralipoménes. Paris, Garnier,
1954, p.233-34

#1d. ihid.
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acordo com as faisidades cronoidgicas impostas as menies, tendo em vista um certo
sentido da historia. Se assim podemos nos expressar, Voltaire propde um Sapere Auge
para a histdria, retirando-the o carater eminentemente recitativo e sagrado. Em sua
proposta ela € manancial inesgotavel das experiéncias proprias a humanidade, onde
retiramos os elementos indispensaveis as nossas reflexdes. O autor do Candide ensina
& desconfianca frente a pompa da linguagem, aos omamentos retdricos ¢ a eloquéncia
enganadora, mée da heteronomia: “Qual a base onde se apoia Bossuet para impor-nos
80 audaciosamente seu abuso da palavra? Por que ninguem revelou esta infidelidade?
E porque ele estava seguro que sua nacglio leria sé de modo superficial sua bela
declaragBo universal e os ignorantes acreditariam em sua palavra, palavra eloguente,
muitas vezes enganosa.”™ A coragem intelectual é a grande desmascaradora da
gloquéncia tortuosa e escamoteadora. As Luzes reafirmam o poder humano e reconduz
a histéria ao dominio terrenc.

De acordo com Ferrari, Voltaire aparece bem colocado entre os adeptos de um
ceticismo do qual Kant reconhece o valor heuristico, e the considera como ¢ Uitimo
passo da filosofia antes da empreitada critica®. A esta tese pode-se acrescentar outro
elemento. o antropolégico. No final dos Sonhos de um Visionario, Kant assim se
pronuncia: “Mas, como & presumivel gue nossa sorte no outro mundo possa esta ligada
a maneira como tivermos executado 0 nosso oficio neste aqui, eu terminarei com estas
palavras de Voltaire, ditas pela boca do seu honesto Candide ,como conclusao a tantas
& inGteis controvérsias: ‘ocupemo-nos de nossa felicidade, vamos ao jardim e
trabalhemos.” **® Em outro lugar ele diz; “Voitaire afirmava que o céu nos deu duas
coisas como contrapeso 4s muitas miserias da vida: a esperanga e o sono. Ele teria
ainda podigo acrescentar-ihes o riso, contanto que 0S8 meios para suscita-lo entre
pessoas racionais estivessem 8o facimente 4 m3o e o engenho ou a originalidade do
humor requerido para ele nao fossem justamente t&o raros como frequeniemente c é ©
talento de escrever, quebrando a cabeca (kopfbrechend) com sonhadores misticos

(.Y Voltaire critica Bossuet por querer colocar nas méos de Deus questes humanas

¥ 1d. ibid.
* 14, ibid
* ¢f FERRARI, Jean. Les Sources Francaises de 1a Philosophie de Kant. Paris, Klincksieck, 1979, p. 104
B LANT, 1. Traime. AK, 1, p.375. Kant parafraseia a segninte passagem do Candide; “Cel est bien dit,
respondit Candide, mais il fant cultiver notre jardin”. In: Qeuvres 11, Romans et contes. Paris, Pléiade, 1967, p.
237
FKANT, I KU. #54; Trad. p.179. Kant refere-se 4 seguinte passagem:

“Du Dien que nous créa, 1a clémence infinie

Pour adoucir les maux de cette courte vie,
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e de refirar aos atores da histdria o direito de manifestar-se sobre ela; é portanto o
humano na historia o ponto central da filosofia de Voltaire, As citagbes acima, provam o
reconhecimento de Kant a este aspecto do pensamento volteriano, dele se aproveitando
& dando continuidade através da idéia de amor a humanidade. Transpor para ¢ “outro
mundo” as questbes deste mundo, € no fundo um distanciamento e ao mesmo tempo
um desprezo do  propriamente humano. Qcupando-nos da “nossa felicidade” e
cultivando o "nosso jardim’ |, o0 nosso mundo, estaremos dande prova de lucidez
racional @ de amor a humanidade. O mundo aqui em baixo n&o é objeto de escamio ou
desprezo, mas de felicidade e neste sentido o homem de letras, o filésofo, tem
importancia fundamental, pois, "entre a infinidade de problemas que se cofocam
gsponianeamente, escolhamos aqueles que dizem respeito ac homem resclver, eis o
mérito da sabedoria,”® Num mundo onde se pode rir, certamente ndo o mesmo de
Bossuet - duro fustigador do riso®-, a ironia fina e satirica do fildsofo deve-se voltar
confra 08 "sonhadores”, isto &, 038 desprezadores do mundo, os que desejam
transformar o destino da humanidade em assunto exclusivo da Reiligiao.

A idéia kantiana de histéria continua & assepsia anti-teoldgica iniciada por
Voltaire. A histdria ndo ¢ mais unjversal porque é regida pela Providéncia, porém por
pertencer aos homens, seres livres e racionais. A raz80 é encarregada de propor um
piano universal para a historia, tendo em conta um ponto de vista cosmopolita. O mundo
{cosmos) e concebido em vista da polis, local por exceléncia de encontro dos homens.
Ele & publico, no sentido mais amplo possivel, e portanto tudo que nele se passa é
dominio de todos, bem como a sua interpretacéo. A religifio € condenada pela auséncia
de conduta cosmopolita. O que & simples interpretacdo, transmite-se a todos como
verdade dogmatica, cujo privilégio da recepgio € dada a poucos: “A religifio mesma so
merece o respeito se ela ¢ cosmopolita.”® A falta de cosmopolitismo, substituldo por um
universal sindnimo de catdlico e imposto sem discusséo, levanta contra a Religidio
justificadas suspeitas, pois ela ndo € um espaco facilitador do encontro dos homens que
discutemn e exercem a sua capacidade critica: "A nossa época é por exceléncia uma

A placé parmi nous deux &tres bienfaisants
De la terre 4 jamais aimables habitants
Soutiens dans les travaux, trésors dans Uindigence
E'un est le doux sommeil ot Pautre espérance.”
In: VOLTAIRE, Ia Henriade, chant 7.
®KANT, 1, Traame, p . 368
! Cf. BOSSUET. “Traité de la Concupiscence” ¢ “Maximes et réflexions sur la comédie™, In: Oeuvres
Oratoires. Bd. Lebarg revae par Urbain et Levesque, 7 vol., Desclée de Brouwer et Cie., 1914-1926.
% KANT 1. Ref. 1439 (grifos meus)
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época de critica a qual tudo deve submeter-se, De ordingrio, a religifio, por sua
santidade ¢ a legislacdo por sua majestade, querem a ela escapar. Mas assim fazendo
tevantam contra si legitimas suspeita e nao podem fazer jus a um respeito sincero,
respeito este que a razéo atribui exclusivamente aquilo que pode sustentar-ihe o exame
critico e pubiico.”® Quando submetida a critica, a religifio revela-se em sua “santidade”,
como estimuladora da obediéncia cega, sindbnimo de heteronomia frente & autoridade
externa e estimuladora da supersiicgo. Por isto, devemos suprimir da reiigido o
monopdlio interpretativo da histéria universal: “N&o se pode exigir a religido sobre a
Terra (no significado mais estrito da palavra) uma histéria universal do género humano;
pois enguanto fundada na fé moral pura, a religido ndo é nenhum estado publico, mas
cada qual 86 por si mesmo se pode tornar consciente dos progressos que nela foz."*
Sem duvida, Kant é leitor de Bossuet e de santo Agostinho. De modo explicito, ©
autor da Crifica da Raz8o Fura dialoga com este Glitimo a propasito de questbes como 0
pecado, a oracdo, a graca, 0s milagres, o tema da Cidade de Deus.” Em relacdo ao
primeiro, a referéncia € menos explicita e as vezes ndo dita, no entanto, resta uma
fens30 no tocante & proposicdo Historia/Providéncia, Kant ndo ignora o grande peso
dos doutrinadores catélicos no debate intelectual € reconhece em Bossuet o argumento
consequents; “Deste ponto de vista (da leitura da Biblia) , o sistema catdlico romano
mostra-se mais consequente do que o protestantismo {...) Nesta frase ainda: ‘Fora da
igreja (catdlica) ndo ha salvagéo’, a igreja catdlica se exprime com mais consisténcia do
que a igreja protestante guando esta diz: pode também o catdlico salvar-se, Se assim é
verdade, diz Bossuet, a decis@o mais segura & porfanto se colocar ao lade da
primeira.”® Reconhecendo a consequéncia do pensamento catdlico na construgdo de
um sistema que explica a trajetéria humana em vista de sua salvagéo, Kant admite
também o seu engenho conceitual, tanto aquele elaborado pelo velho bispo {0 de

®EANT, L XV, AXI

* KANT, 1. Religion. p. 130

 Ver especialmente Religido nos Limites da Simples Rozdo e para um repertdrio inicial das referéncias
agustinianas na obra de Kant, consultar BRUCH, I-L. La Philosophie Religieuse de Kant. Log. cit,;
CELERUELOQ, L. San Agustin. genio de Europa. San Apustin v Kant. In: Religion y Cultvra, 1939, p. 187-
221

% KANT, L Sireit. p. 61. Os comentadores siio sempre muito ligeiros quando falam da relagfio Kant/Bossuet.
Ver por exemplo: WEYAND, K. Kants Geschichtsphilosophie. Thre Entwickdune und ihr Verhiltnis zur
Auflkliivung. In: “Kant-Studien”, Erganrungshefie 83, Colonia, 1964; GOYARD-FABRE, Simone. La
Philosophie du Droit de Kant. Paris, Vrin, 1996, O comentario desta dltima ¢ mais contundente, ela diz: “Kant
ndo diz saas fontes (.,.), é-the impossivel ignorar a teoria de Bossuet (Politigue Tirée de I'Histoire Sainte), a
prapésite do modelo de autoridade politica”. Cf. p.221. O mesmo gue observa Goyard-Fabre para a politica
pode se aplicar & Histéria. Kant era leitor do Discours sur I'Histoire Universelle de Bossuet (Cf. FERRAR],
Jean. Qp. cit., p.163) e nfio desconhece 2s propostas do bispo no plano histdrico,
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Hipona) como o re-elaborado pelo bispo francés. A histdria e a ideia de um “fim de todas
as coisas’ estiveram sempre no prato do dia dos famintos padres, as vezes travestidas,
as vezes modificadas, “desde entdo se propuseram sempre novos planos, entre 08
guais o mais recente & com frequéncia, apenas o restabelecimento de um antigo, &
também nao faltaréo para o futuro mais projetos definitivos.”®

A posicdo contraria @ um projeto definitivo de historia em Kant, comega por
depurar 08 “novos” projetos dos seus vicios dogmaticos, iniciados pelos “velhos”
doutores, expressos em seus discursos. Assim como nao pretende fundar uma nova
moral®, a filosofia kantiana ndo quer fundar um novo principio para a historia, mas
desembaraca-la dos seus “sonhos visionarios”, através de nova férmula. Esta, por sua
vez, parte de uma releitura critica, comegando por recolocar em seus devidos iugares,
de acordo com o canone da razéo, uma terminoiegia ja gasta pelos excessos, que
acabam por construir a metafisica dogmatica da historia. Assim, Kant introduz uma
tingua nova™ na seara historica. E necessario reencontrar as palavras, € néo pensa-as
como um acumulo de elementos isolados, porém como a fonte que ndo cessa de
suscitar a presenca de todo um universo da linguagem. A estas palavras ja servidas, a
estas palavras gastas, importa fornecer um nove sentido. O nosso autor aposenta o
caréter retorico, persuasivo, da “providéncia®, para lhe conferir um estatuto prético, no
sentido atribuido por ele & sua filosofia. N&o se quer persuadir, mas deixar a liberdade o
sentido da histéria; a propria raz&o assim ordena. Kant retira do discurso teologico sua
claudicante certeza e recupera o senfido de crenga providencial como legitima
ssperanca racional, ele amplia as possibilidades da cspera histérica & ao mesmo tempo
enfraquece as ambigbes de um projeto fechado para o caminho humano. Semaéntica e
poliica™ se reencontram com outros objetivos. Na verdade, estamos diante de um
produte oriundo da forma como o fildsofo encara e concebe a leitura das Sagradas
Escrituras e a Religiao.

Primeiro, o autor da Critica da Raz#o Pratica retira aos “doutores” o monopdiic
interpretativo e conclama & liberdade de consciéncia, restaurada em seu aspecto
natural: “os que compreendem a linguagem das Santas Escrituras dizem em que

devemos crer, ndo temos juigamento proprio. A consciéncia natural, substitui-se uma

5 KANT, L Ende, p.337

% KANT, L KpV. Vorrede. Trad. p. 16

“Id ibid.

" CURWITSCH, Alexander. “Tmmannel Kant und die Anflklirung” . in: BATSCHA, Zwi. (org.). Matgrialen zn
Kants Rechtsphilosophie. Frankfort am Main, Subrkamp, 1976, p. 331

180



gonsciéncia artificial dirigida segundo a senten¢a dos doutos, aos costumes e & virtude

substituem-se suas observancias.”’

A Biblia como fonte de inspiragéo moral deve ser
deixada a leitura e interpretagéo livres pela consciéncia do individuo racional. Deve-se
sempre preferir um modo de interpretar em vista do cumprimento dos deveres humanos
gomo mandamentos divinos, mesmo se  parega as vezes um pouco forgado, a um
maodo literal de interpretar, quase sempre oposto a moralidade. A moral n&o deve ser
interpretada segundo a Biblia, mas & a Biblia gue deve ser interpretada de acordo com
a moral. A revelacéo deve ser estimada como “regras préaticas universais de uma pura
refigifio racional””?. O texto sagrado ndo tem nenhum outro valor a n&o ser moral,
rmesmo se a fé histérica {professada e imposta pela igreja), com a sua pretensa e unica
inteireza de fé, afirme em sua ortodoxia a origem divina daquele. A Biblia deve ser
considerada como se ela fosse uma revelacdo diving, e, seu contetdo, moralmente
utiizado e proposto como um guia a religido. Se a arte de exegese biblica
{hermeneutica sacra) deve ser aceita como auténtica, a interpretacdo deve ser de uma
conformidade literal (filolégica), de acordo com a idéia do autor. Mas, no caso da
interpretacéo doutrinal, & permitido emprestar a uma passagem da Escritura o sentido
que ele admite numa inten¢do moralmente boa. Por isso a interpretacio doutrinat € o
anico método evangélico-biblico para educar o povo numa religido universal. Desta
forma, comparada & religifio positiva, ela é ao mesmo tempo auténtica: “é assim que
Deus quer ver compreendida a sua vontade revelada na Biblia.”” Este Deus kantiano
se afasta do Deus positivo. Ele “é o Deus que fala através da nossa propria razéo
{moral-prética), é um intérprete infalivel, universaimente compreensivel, desta Palavra

gue & a sua.”” Independéncia de consciéncia & a palavra de ordem. Esta leitura da

L KANT, L Ref. 1524. Os novos ventos do protestantismo reformado séio aqui sentidos. Com ele uma nova
terminologia se estabelece, a exemplo da palavra Beryf, ela recebe um nove sentido correspondente A uma nova
idéia, ela é produto da Reforma (Cf. WEBER, Max. “A noglo de Bersf em Lutero”™ In: A ética_Protestanic ¢ 9
Espirito do Capitalismo, Cap. 1. 3% Parte). A isto acrescente-se uma abandono do intelectualismo religioso. Os
doutores da teologia sfio postos em segundo plano: “(...) a £ religiosa perde seu carater intelectualista. Este
torna-se um elemento acessorio da religiosidade, ele assume daqui para frente nma orientagdo essencialmente
ética e racional. (...} O saber ¢ 0 conhecimento dos dogmas passam ao segundo plano.” (WEBER, Max,
Sociologie des Religions. Trad. de J-P. Grossein. Introduction de Jean-Claude Passeron. Paris, Gallimard,

1996, n.226 (grifos meus) ) O primeiro plano passa a ser assumido pelo individuo, ou pela sua representagiio na
farnilia. Nio ¢ mais o doutor aguele que gnarda o segredo do caminho a Palavra, 4 ela tem acesso também o pai
de familia; ele 18 ¢ interpreta: “(...) a grossa Biblia da qual o pai de familia faz a leitura durante a noite, onde
cada um encontra matéria para a sua meditaco e normas para a sua vida, ela ¢ o sinal sagrado do pacto
estabelecido entre dens € o protestaunie.” (GARRISSON, Janine. L"Homme Protestant. Paris, Editions
Complexe, 1986, p. 78-79.

2 KANT, 1. Religion. p. 115-16

" KANT, 1. Streit. p. 67

" 1d ibid
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leitura dos {extos sagrados, destituiu todo o argumento de autoridade pensado para
aqueles. Os tedlogos e doutores néc possuem nenhum privilégio diante da critica:
“Assim, os iedlogos da faculdade tém para com eles mesmos © dever, por
consequéncia tambem o direito, de manter a fe biblica; sem no entanto, atentar contra a
liberdade que os fildsofos t8m de submeté-la a todo o momento & critica da raz&o.”™
Nos enganarfamos se vissemos aqui apenas a palavra ressentida de um velho
professor, tomando partido de sua desprestigiada faculdade, num conflito conhecido por
todos. Kant conhece o$ perigos oriundos das unides “frutiferas” entre a lgreja e
parceiros privilegiados, como o Estado. De modo geral estas parcerias transformam as
palavras da Biblia em armas de combate, numa guerra onde a maior vitima & sempre 0
livre & publico exercicio da razdo. E da alcada do filésofo, na autonomia propria do seu
frabatho, a denlncia da ortodoxia como inimiga da razéo, seja aguela teoldgica ou
politica: “Somente uma coisa pode interessar aoc Estado em matéria de religido, € que
os doutos representantes desta ultima devem ser conservados a fim de que ele tenha
gteis cidadaos, bons soldados e, de uma maneira geral, fieis siditos.”” A lucidez de
Kant foi punida, como sabemos, mas deixou excelente prova da validade e pertinéncia
de suas analises, assim como o alerta sempre imporiante contra os maleficios da
sujeicdo "a uma critica que possui forga, ou seja, a uma censura.””’

Essa maneira de considerar 0s tedlogos € a exegese biblica completa-se com a
anélise do fildsofo a respeito da Religido. O seu ponto nevralgico € a questéo da fé.
Bossuet & Kant tratam do mesmo tema, contudo, as perspectivas sdo opostas de forma
radical. Este concebe uma fé racional, situada portantc como antipoda da fe dogmatica.
Fla se refere a objetos particulares, que ndo sao objetos do saber possivel e, por isso, €
compiletamente moral. E uma adeséo livre, ndo daquilo cujas demonstracies devemos
encontrar para a faculdade de juizo teoricamente determinante, nem para o0 que nos
consideramos obrigados, mas daquilo que admitimos a favor de um propoésitc segundo
leis da fiberdade; todavia ndc como se fosse uma opinido sem um principio suficiente,
mas sim enguanto fundado na raz8o { mas 80 no seu uso pratico) bastando para 0
intento da mesma. Assim concebida, a fé jamais podera ser uma certeza, pois entendida
a partir de uma tomada de consciéncia frente os limites do saber. Ela responde a uma
necessidade da razido de se superar, de sair dela mesma, ou antes mesmo de se

T 1d ibid
14 ibid, p. 60
Y EANT, L Religion. , p. 15
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estender sobre um outro plano porque ela néo pode encontrar nela prépria, como razio
especulativa, uma garantia suficiente para a realizagdo de sua exigéncia, enquanto
razao pratica.

Dessa forma, Deus sera deduzido a priori cormo uma idéia necessaria da razdo
aspeculativa, indemonstravel por ela; ou como um postulado da razéo pratica. O homem
tem necessidade de uma idéia de perfeicio suprema que the sirva de medida, a qual se
refere para poder se determinar’. A idéia de Deus, por consequéncia, € introduzida
por uma dedugio, quando da busca das condigbes de possibilidade a priori deste *fato”
incompreensivel que € a presenga no homem, ser empirico, de um aspecto
transcendendo toda lei empirica de exigéncia moral, manifestac&o, em toda a sua
exceléncia, da liberdade humana. Segue-se dai: A moral conduz, pois, inevitavelmente
4 religido™, e ndo o contrario. Ora, se ndo queremos considerar esta exigéncia como
uma quimera produzida por nossa enganosa capacidade imaginativa, se queremos
atribuir a ela um sentido e se queremos acreditar na possibilidade de um ato conforme a
esta exigéncia, nds devemnos portanto considerar, de forma taxativa, o seu carater
incondicionado. Para a moral € menos importante saber o gque € Deus em si, porem,
saber 0 que ele & para nds, como principio regulativo de nossa agdo, eis o grande
principio.

Kant instaura uma nova abordagem para os elementos fundadores da religiao,
eles estdo daqui para frente subordinados ao esguematismo da analogia. Na passagem
do sensivel para © supra-sensivel deve-se apenas esquemalizar, isto e, fazer
apreensivel um conceito por meio da analogia com algo sensivel, mas de modo algum
se pode inferir, de acordo com a analogia, sobre o que pertence ao sensivel, deva
afribuir-se de modo igual ao supra-sensivel. Isto equivaleria a transforma-la num
esguematismo da determinagdo do objelc (para a ampliacdo do nosso conhecimento),
ou seja, estariamos diante do antropomorfismo, sempre prejudicial quando aplicado ao
proposito moral (a religido). Toda religi&o particular, toda crenca religiosa determinada (a
exemplo do Cristianismo) representa ¢ supra-sensivel por meios empiricos, por meio de
analogias sensiveis. O esquematismo da analogia & necessario pelo fato da razéo
humana ser finita, e como tal ele responde a uma necessidade legiima. O seu uso
torna-se ilegitimo quando queremos passar as verdades somente analdgicas por
verdades em si, seja quando pretendemos estar, na e por analogia, em contato com o

™ KANT, 1. Religionslehre., p. 51
Cf KANT, L. Religion., p.14
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divino ele mesmo numa intuicdo intelectual, seja guando pretendemos ver, na dimensao
sensivel ela mesma da analogia, uma encarnagéo do elemento divinp. A experiéncia
sensivel ndo abarca como tal este elemento, ela 86 pode servir de “ocaside”, de
“revelador” para despertar no homem a simples idéia do supra-sensivel, do qual eia nao
pode ter nenhuma intuicde, nem intelectual, nem sensivel Desta forma, "o sentido
profundo da revelacdo ndo esta |, para Kant, na revelagao do divinc numa verdadeira
encamacao, mas na revelagdo do homem a si mesmo, a este lado auto-transcendente
que de modo enigmatico the habita."*® Neste sentido, Kant trata a revelacéo como uma
simples crenca histdrica fundada unicamente sobre fatos produzidos por individuos &
nada pode ihe garantir a veracidade como revelacdo stricto sensu, pois ela é marcada
pela finitude da analegia, portanto, fora de qualquer analise absoluta.

Nao parece, portanto, que Kant reabilite uma teologia da histéria, embora use a
nocéo de providéncia para estruturar sua idéia do percurso humano rumo ac melhor. A
grande “revolucio copemicana” feita pelo filosofo na relagio historiafreligio é expressa
através da metamorfose desta numa teologia moral e daguela numa filosofia da
esperanca cujo centro encontra-se no préprio homem, isto &, nos seus esforcos para
realizar o soberano bem. Quando Kant afirma “é da Providéncia que devemos esperar a
garantia do progresso”, ele une a Providéncia & esperanca e esta, como capacidade
humana, ndo se langa para fora do mundo em busca de apoio acs seus projetos, ao
contrario, na propria humanidade se encontra a justificativa de uma esperancga: a razdo
nos diz da perfectibilidade do homem, o direito no plane politico, e a Aufildrung no plano
educativo, nos dao provas disto. A historia deixa de ser o local onde encontramos as
provas para uma interferéncia de Deus, fazendo ascender ou ruir um império ou um
pove, como queria Bossuet ; ela passa ao plano noumenal, onde reina a liberdade:
previsdes e profecias perdem as suas certezas. Ao homem é permitido esperar porque
gla & livre. Mesmo que a Cidade de Deus seja uma referéncia do filosofo de Konigsberg,
gle se posicioha muito mais ao lado da Cidade dos Homens e consegue extrair do
embate entre as duas cidades o privilegio desta dltima na explicagio da historia, o
desejo incontomavel do melhor nasce no seio mesmo da humanidade e 80 a respeito
dela podemos falar com propriedade e acerto, pois a nogéo de temporalidade contida
ng conceito de histdria religa-c, necessariaments, 4 natureza humana.

¥ ROVIELLO, Anne-Marie. Kant ¢f le Cristianisme. In: Annales de I'lnstitut de Philosophie et de Sciences
morales. Université de Bruxelles, 1934
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2. Providéncia ¢ Campo Moral

A tradicBio mostra a Providéncia como uma interferéncia do Criador sobre a sua
obra®. As evocactes de um tema como este s&0 com frequéncia metafisicas, portanto
inacessiveis do ponto de vista transcendental, ou analégicas, o que € a unica maneira
consequente de falar do relacionamento entre o homem e Deus. No entanto, e Kant &
disto consciente, o conceito de providéncia comporta sempre um risco de ser usado de
modo dogmatico. Contudo, o fildsofo retoma o velho termo e trabalha-o de uma outra
forma. Eie rejeita o conceito “td0 usado nas escolas”, de uma interferéncia ou concurso
divino (concursus) na produgdo de um efeito do mundo sensivel. E contraditério querer
acoplar o que ndo & da mesma natureza e completar a propria causa perfeita das
transformacdes do mundo com uma providéncia especial predeterminante do curso do
mundo (pelo que aquela deveria ter sido uma causa deficiente), dizendo, por exemplo,
depois de Deus o médico foi quem curou o doente, portanto, ele estava presente 56
como ajudante. Com efeito, Deus & o autor do médico e de todas as suas receitas
medicinais e, deste modo, se quisermos ascender até o fundamento originario e
supremo, teoricamente inacessivel ao conhecimento, devemos atribuir-the entdo fode ©
efeito. De outra maneira, também podemos atribui-lo infeiramente ac meédico,
considerando este acontecimento como explicavel segundo a ordern da natureza. Kant
ainda mostra uma outra e importante forma de ver a providéncia, quer dizer, o pratico
moral: “Mas no sentido prético-moral (que se refere totalmente ao supra-sensivel), o
conceite do concursus divino & convenients, & até necessario.”®

A natureza nos formmece a base para pensarmos uma ordem estavel e
harmoniosa gue nos conduz a uma idéia de organizacsio e sabedoria (Weishelf). A
partir do seu resultado harmonioso, podemos falar de uma perspectiva artistica da

nafureza. A arte designa a faculdade de recorrer aos meios mais adequados em vista

¥ Kant passa em revista a tradicio: a providéncia divide-se em

a) providéncia geral - determinacfo prévia do autor do mundo.

by providéncia fundadora - enquanto £5ta nO COMRO do nmundo. Kant cita santo Agostinho: providentia
conditrix; semel jussit, semper parent. (Uma vez 36 ordenon, sempre obedecert).

¢} providéncia governante (providentia gubernatrix) - enguamo conseIva o curso da nalureza segundo Jeis
universais de finakidade,

&) providéncia diretora (providentia diretrix) - fala-se em relagfo & providéncia nos fins particulares, mas nia
previsiveis pelo homem e s6 cognoscivels a partir do resuliado.

&) e, por fim, em relacio a alguns acontecimentos singulares, enquanto fins divinos, nfic a chamameos
providéncia, porém disposigdo (directio extraordinaria). Cf. Frieden., AK VI p. 361-62.

183



da consecugao de fins precisos. Quando a arte se mostra capaz de coisas cuja 2
possibilidade ultrapassa totaimente a capacidade (Einsicht) da raz8o humana, esta “arle
diving” recebe 0 nome de sabedoria artistica (Kunstweisheil), por sua vez diferente de
uma sabedoria moral. Cabe & teleclogia, no dominio da experiéncia, descobrir as
numerosas provas desta sabedoria artistica. "Porém, ndo podemos nada concluir da
sabedoria moral {moralischen Weisheit), pois & lei natural e a lei moral repousam sobre
principios diferentes; a prova da segunda sabedoria € a priori e ndo poderia portanto
estar fundada na experiéncia do que se produz no mundo”.® A Providéncia pode entéo
ser denominada natureza, enquanto esta sabedoria cuja causa superior tem por alvo o
objetivo final do género humano. Com efeito, ndo a conhecemos, mas a acrescentamos
a0s preparativos da natureza artistica, para assim fazermos um conceito da sua
possibilidade por analogia com as operacdes da arte humana. "Deniro da historia
humana reina, por assim dizer, uma Providéncia ou uma ‘intengdo’ da natureza,
permitindo ao homem chegar, de modo causal e legal a um progressc rumo ao
melhor.”®*

Kant nos recoloca frente ac “iribunat da filosofia” para julgar a providéncia.
Somos capazes de julga-fa, porgue também possuimos uma sabedoria, ao menos certa
sabedoria negativa, que consiste em reconhecer os limites impostos necessariamente
as nossas investigacbes em campos movedicos como os relativos & sabedoria moral,
ou seja, ao ser originario. Sendo assim, “(...) temos que pensa-lo ndo s6 como
inteligénecia e legisiador relativamente a natureza, mas também como legisiador que
comanda num reino rmoral dos fins.”™® Por isso, “para ter um vaior religioso, pois com
raspeito a uma explicacdo da natureza e do ponto de vista especulativo dele n&o temos
nenhuma necessidade, a idéia de Deus deve se referir a idéia de um ser moral, sem
embargo, ela ndo pode ser tirada nem da experiéncia, nem dos conceitos puramente
transcendentais de um ser de absolutamente necessario, para nos inacessivel, Entdo
aparece-nos, de modo suficiente, que a prova da existéncia de um ser assim definido sé
pode ser moral "%

Desta maneira, est&o afastadas quaisquer explicacbes da providéncia como
elemento constitutivo da histéria. Toda especulacdo a este respeito ndo pode ser tirada

1d. ibid., p. 362

B KANT, L Theodizee, AK.., VIIL, p.256

¥ KANT, L Lose Bldtter 97

B KANT, 1. KU. # 86; Trad., p. 284 (tradugio modificada)
* KANT,I. Theodizee, p. 256
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de uma certeza com base empirica, mas somente moral: “A questdo do progresso
constante da espécie humana (em geral) rumo ao methor, € uma questao que diz, n&o
da historia nafural do homem, mas da sua histéria moral”® SO neste sentido
compreende-se a assertiva kantiana: “podemos esperar somente da Providéncia o
sucesso de um progresso rumo ao methor’. A idéia moral (sittlichen ldee) de nossa
propria razdo pratica nos fornece também o conceito de uma sabedoria moral que pode
ser realizada no mundo em geral por um criador perfeifo. Mas, sobre o reenconfro e ©
acordo dessa sabedoria artistica com a sabedoria moral em um mundo sensivel , nao
termos nenhum conceito (Begrifi™. Unicamente a idéia de historia pode reunir estes dois
tipos de saber. A harmonia de um todo politico organizado em vista do direito e &
liberdade de acio dos homens num tal empreendimento, s8o pensados a partir da
histéria. Ora se o objetive final desta € a consecug&o do soberano bemn no mundo
{virtude + felicidade), um concurso divino n&o passa de uma ideia regulativa, a qual a
razéo nos permite o acesso, a fim de perseguirmos um ideal moral. Colocar a
Providéncia como elemento constitutivo da histéria seria 0 mesmo que retirar ac homem
o mérito da conquista da virtude e da felicidade.

Segundo Kant, existem dois tipos de felicidade. O primeiro consiste na satisfacao
dos desejos. Mas, estes pressupdem sempre necessidades, para as quais desejamos
algo, e acarretam penas e infelicidade. Existe tambem & felicidade como puro gozo
possivel sem nenhum tipo de desejo. No entanto, 08 homens que quisessem ser felizes
desta maneira seriam 05 mais inditeis do mundo pois thes faltaria todo o estimulo a ag&o,
astimulo que consiste precisamente nos desejos: "no fundo, nds ndo podemos formar
um conceito correto de felicidade de outro modo a n&o ser cOMO UM Progresso rumo ao
contentamento.”® Dal o tédio no estilo de vida dos que n#o fazem quase nada a ndo
ser comer, beber e dormir. Ao espirito de nenhum homem, sentindo ainda forgas para &
atividade, vem a idéia de trocar seu estado por esta suposta felicidade. Ela & tediosa e
inGtil. *Sao, antes de qualquer coisa, o trabalho, a dificuldade, o esforgo, a perspectiva
de paz e da aplicabilidade deste ideal que, para nos, constitui ja a felicidade e a prova
da benevoléncia divina”® Uma felicidade sem esforco desmerece-a. Kant funda a
felicidade num trabalho pessoal gue comega no tempo presente, O frabalho confere a
dimensdo temporal da felicidade, isto é, uma dimensfo humana, por isso pratica,

T KANT, L Streit, p. 79
¥ KANT, 1. Theodizee., p.263
¥ KANT, 1. Religionslehre., p.135
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comegando neste mundo: “E bastante ja termos em nés o poder de tomar 6 nosso
mundo um paraiso e de tornarmo-nos dignos de felicidade ininterrupta.”™ Em nds
Mesmos encontramos 0 poder de perseguir a nossa felicidade, e nd@o poder-se-a
pensa-la de outra forma: a sua conquista ¢ fruo do ato livre. Em se tratando portanto
das aces livres dos homens, a Providéncia pode ser um decreto absoluto, ou decreto
condicionado: “O decreto absolufo, ac se tratar da sorte ou do azar, da felicidade ou do
infortinio humano, é o que quer vé © homem fornar-se positivamente feliz ou bem
positivamente infeliz. Uma vontade absoluta como esta, & um absurdo em si. Pois, 50
pode ter lugar absoluto o que & em si puro e simplesmente bom. Ora, a sorte e 0 azar, &
felicidade ou a infelicidade ndo s&c bons absolutamente, mas sG de maneira
condicionada.™™ O homem é feliz ou infeliz se levarmos em conta deierminadas
condicSes, por isso, um decreto absolute concemente ao seu contentamento ou ao seu
desconientamento & uma incoeréncia. As afirmacdes em contrario vém em geral, dos
adeptos de certas religides™ autores eles proprios de suas proposigdes, que querem ver
tudo continuando da mesma forma. “Com efeito, ndo € facil eliminar uma coisa quando
gla foi introduzida na religifio. Todas as religibes que foram associadas a um certo

entusiasmo deram lugar a uma predestinacéo deste género. Do mesmo modo, ndo é

" pd. ihid., p. 156

" 1d. ibid.

2KANT, L aber die Metaphysik. AR, XXVIII, p. 348-49

# Temos nestas passagens um vivo didlogo de Kant com o catolicismo. Seja pela reprovagio da vida
contemplativa, seja pela critica aos decretos providenciais agindo no cotidiano dos homens. Em varios
momenios o fildsafe discorda das posicdes da Igreja Catdlica a respeito de pontes como, o culle externo, a
prece, a confissdo religiosa, e (ver, Religionslehre). Em outras passagens ele € mais incisivo ¢ ataca a
organizacio da Igreja Catdlica como anti-exemplo de uma conmnidade ética. A constituicdo de nma tal
comunidade ndo tem | a rigor, nenhum relacionamento analdgico possivel com a constituigio politica. “Aquela
nfio é nem meondrguica (sob um Papa oy Pairiarca), nem aristocrdtica (sob Bispos ¢ Prelados), nem
democrdtica {como de luminados sectdrios) (Cf. Refigion . p.108) . Kamt discute também a primazia do
wriversal catdlico e o perigoso desprezo aos que dele nfio fazem parte: ora, quando nma Igreja, como
habitualmente acontece, se faz passar pela inica universal (embora se encontre fundada numa particular €
revelada, que, enquanto histérica, jamais pode a todos ser exigida), entfo quem nio reconhece a sua f&
eclesiastica (particular) € por ela denominado infiel ¢ odiado de todo o coraglio; quem s6 em parie (ndo no
essencial) dela se desvia ¢ apelidado de heterodoxe ¢, pelo menos, evitado como contagioso. Por fim, se ele se
reconhece membro da mesma Igreja mas, no entando, se afasta dela no essencial da € (a saber, naquile de que
s¢ faz o essencial), chama-se entio - sobretudo quando ele difunde a sua crenga errdnea - herege, € como wm
agitador ¢ considerado ainda ruais punivel do que um inimigo externo, expulso da Igreja por uma anstema ¢
entrague a todos os denses infernais. FBis os produtos de uma ££ gue faz passar por universalmente obrigatérios
08 seus preceitos eclesidsticos, ou sefa, a £ catdlica. (Religion., p.114-13) Este parecer sobre a Igrefa Catdlica,
as vezes aparece ditnido , na pena dos comentadores da filosofia da religifio de Kant, numa critica ao
cristianismo institucionalizado de um modo geral. E assim, esses aspectos particulares, com frequéneia muito
significativos, sdo sacrificados em prol das analises globais. (Sobre os comentérios da filosofia da religido de
Kant, ver: FESTUGIERE, Paul. “Kant ef Ie Probléme Religieux”. Introduction 4 sa traduction de KANT,L
Considérations suy 1'Optimisme et d’antres textes. Paris, Vrin, 1967.; HERRERO, Francisco J. Op. cit. ;
ROVIELLO, Anne-Marie. Op. cit.
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preciso admitir o decrefo absoluto em relagdo aos atos livres dos homens pois, caso
contrario, este principio acaba com todas as acdes praticas, "

O homem torna-se digno da felicidade a partir de sua agdo ndo determinada
segundo um decreto divino, mas em vista a liberdade conferida pela condicéo de ser
dotado de razdo, cujo mérito escapa as determinacfes religiosas, para recair sobre 0
campoe racional. Desta forma, é preciso retirar ao campo religioso o seu peso dogmatico
no feitio da nossa felicidade. Kant comecga com a idéia da presenga de Deus. Ela ja néo
influencia os atos humanos. Resta-the apenas um espag¢o virfual “Deus nido esta
presente de maneira exterior, mas interior. Sua presenca ndo ¢ local, mas virtual { seine
Gegenwart ist nicht local, sondem virtual) " Deus esta presente como potencialidade,
mas sem exercicio ou efeito atual, & um produto pratico dado pela propria razédo com o
intuito de preencher o8 espagos deixados pela especulagio tedrica. A onipresenca
divina ¢6 pode ser imediata e intima e n&o localizada, porquanto € impossivel aiguma
coisa esta em varios locais ao mesmo tempo, porgue entao ela estaria tambem exterior
a ela mesma, o gue & uma contradix;éoge. For cutro lado, se Deus & o espiritc mais
perfeito, ndo podemos absolutamente pensé-lo no espago, pois 0 espaco € a condic&o
da aparéncia sensivel das coisas.

Colocando Deus como presenga virtual, Kant suprime a sua ingeréncia nos atos
humanos, calcados sob as bases sensiveis espago-temporais. Por néo ser passivel de
provas empiricas, Deus esta fora do espago e do tempo, portanto fora da histéria. Como
presenca virtual, ele assume outro papel na vida dos homens: ela ai aparece "para nos
guxiiar diante das contingéncias da vida®¥ Do papel principal em Bossuet, a
assisténcia divina passa a um plano coadjuvante , a cena principal é do homem na sua
condicBo de escoiher. A virtualidade divinal esconde um empreendimento antropolégico:
desencarregada a Providéncia dos assuntos historicos {ou mesmo cotidianos), ao
homem cabe mais espaco, a ele € dado mais autonomia . A Providéncia passa entéo a
ser um lenitivo, uma esperanga autorizada pela razdo com visias aos duros combates
na guerra pela autonomia e pela felicidade.

De tanto ver triunfar a iniquidade, o homem termina por desacreditar numa acéo
racional e desespera, Admitir portanto a idéia de Deus & aceitavel e, se ela permanece
nas limites da simples raz3o, ela se toma util na agdo pratica.

*KANT, 1, ither die Metaphysike., p. 349 (grifos meus)
P 1d ibid, p. 347
" KANT, L Religionsiehre., p. 187
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Afirmar que Deus atua diretamente no mundo poderia tomar o lugar dessa
desesperanca, porém ela vai de encontro & propria razdo. Kant esta de acordo com a
idéia de uma sabedoria presidindo a natureza, mas “0 que deve desaparecer, afirma
gle, diz respeito ao conceito tAo usado nas escolas, de uma colaboragdo ou concurso
divine {concursus) nos efeitos do mundo sensivel. Pois, em primeiro lugar, € em si
contraditdrio querer juntar dois elementos heterogéneos (gryphes jungere equis™) e
completar a propria causa perfeita das transformagdes no mundo com uma providéncia
especial predeterminante do concurso do mundo ( que deveria ter sido uma causa
deficiente) ... “® Se podemos admitir uma sabedoria presidindc a natureza, ela é
representada e aceita muito mais no plano harmonico (estético), do que cientifico
{racional): “n&o hé& Concursus divino nos fendmenos naturais. Pelo fato mesmo de que
gles sdo considerados como fendmenos da natureza, pressuplbe-se a sua causa
primeira, a mais proxima, estando ela mesma na propria natureza e, portanto, deve-se
bastar a si propria para os realizar..”®

O plano natural, empirico, nada diz da idéia de Deus, $0 0 campo moral pode
autorizé-la : “em seu sentido pratico-moral (referente ao supra-sensivel), o conceito de
concursus divino é conveniente e até necessario”'® Nao se pode, portanto, pensar
razao pura como & Gnica provedora do fundamento de uma idéia de Providéncia, mas a
este aspecto da razéo deve-se acrescenta o pratico. Este the confere o estatuto de
postulado, isto €, um imperativo pratico dado a prion cuja possibilidade nao podemos
explicar, nem tampouco provar a existéncia. Assim, ndo postulamos coisas e, de uma
maneira geral, a existéncia de um objeto qualquer, postulamos tao somente uma
méaxima (uma regra) da agdo de um sujeito. Os postulados s&0 necessariamente
supostos enquanto condigbes indispensaveis para que um ser racional finito possa
curnprir as exigéncias morais.

Os postulados participam, como observa Paul Ricoeur, de um processo de
totalizac8io colocado em movimento pela vontade em vista de seus objetivos ultimos.
Eles designam uma ordem de coisas ainda por vir, s quais sabemos pertencer. Cada
um designa um momento de instauragéo desta totalidade que, enquanto tal, esta por

T 1d, ibid, p. 193

® “{Jnir grifos e cavalos”. VIRGILIO. Egloges. VIIL, 27
2 KANT, 1. Frieden, p.362

W0 K ANT, L Religionsiehre., p.184-85

1 KANT, 1. Frieden., p. 362-63
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fazer'™ QOs postulados sdo determinacdes tedricas, ndo se contesta. Mas, eles
correspondem a postulagdo pratica constituinte da razéo pura enquanic exigéncia de
totalidade. Deve-se zelar para n&o se perder o proprio sentido de postuiado; ele exprime
o carater hipotético da crenca. A expressdo de um postulado da raz8o pura pratica
poderia sobretudo ocasionar uma faisa interpretacdo, se confundirmos o seu sentido
comoe que tém os postulados da matematica pura, 0s quais comportam uma certeza
apoditica . Mas estes postulam a possibilidade de uma acédo , cujo objeto (Gegenstand)
se conheceu a prion, teoricamente, como possivel com plena certeza. O outro, porem,
postula a possibifidade de um objeto (Deus, imortalidade da alma), segundo ieis praticas
apoditicas, portanto, em vista de uma razéo pratica; dado que esta certeza da
possibilidade postulada nfo & tedrica, por conseguinte, também n&o apoditica, isto &,
nao € uma necessidade reconhecida relativamente ao objeto (Objekt), mas em relagao
ac sujeito, uma suposicio necessaria para o cumprimento das suas leis objetivas, mas
praticas, por isso, uma simples hipbtese necessaria.

Kant nos coloca entdo diante de um tefsmo moral™™. Este, antes de quaiquer
coisa, & critico, ou seja, ele segue passo a passo todas as provas especulativas da
existéncia de Deus e as reconhece como insuficientes. N&o obstante, ele estd
convencido da existéncia de um tal ser e temm uma crenga imperturbavel em sua
existéneia, devido a razdes praticas. Uma tal fé tem na moral 0 seu fundamento, e é
raconhecida a priori de maneira certa e apoditica pela razéo pura. A moralidade das
agbes absolutamente necessaria, provém da idéia de um ser livre e racional e ndo pode
ser objeto de nenhuma ciéncia empirica, pois as agdes morais se regem ndo 80
segundo seu resultado ou segundo as circunstancias, elas séo determinadas pelos
homens através de sua natureza. Por isso mesmo, as inclinacdes gue os levam a uma
conduta oposta devem ser levadas em consideragéo e , nesta justa medida, a idéia de
Deus assume o seu lugar, ndo mais caracterizado pela sua atividade e ingeréncia , mas
como idéia modelo que o homem, para n&o ser obrigado a agir contra suas proprias
forcas ( isto &, contra ¢ incessante desejo de incondicionado da razao), se da a si
proprio. Ele deverd pensar este ser como ¢ mais perfeito porque, ¢aso faga diferente,
sua moralidade encontra-se-& esvaziada. Deus & uma referéncia superior para o ato

2 RICOEUR, P, Op. cit., p. 408

103 ¢ ANT, 1. Religionslehre., p.72. O teismo moral & uma nova conceplio da teologia. Talvez aqui se encontre
a “revoluglio copernicana™ operada por Kant na teologia, ao subordini-la 2 moral. Sobre a concepeao de
feologia em Kant, consultar: REBOUL, Olivier. Kant ¢t 1a Religion. In: Revue Jd"Histoire et de Philosophie
Religienses, n © 50, 1970,
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moral. Esta moral é puramente laica. Ela estd fundada somente na razéo e dispensa
toda pressuposicio metafisica ou religiosa. Contudo, o homem moral tem o direito de se
interrogar sobre o proposito de sua ac8o. Compreender seus deveres como
mandamentos divinos, significa encontrar para eles respaldo num autor moral da
natureza, capaz de garanti-los e sanciona-los, enfim, capaz de atribuir uma finalidade
um sentido 2 nossa vida moral.

Desta forma, a presenca de Deus enquanto providéncia assume outras fungbes
além das propostas pelos dogmaticos. O teismo moral nos permite pensé-ia como um
recurso necessaric a consecugio do soberano bem no mundo. Neste sentido, Kant
reabilita @ providéncia muito mais em fungéo de uma necessidade do préprio homem
do que de uma auto-justificativa divina. Da natureza humana e somente dela, os
homens tiram o0s elementos para a constituiclo de seus fins e , entre eles, a felicidade
permanece sempre uma “pulsdo de esperanca de uma felicidade duravel”"™

A partir deste ponto podemos pensar outro postulado associado & ideia de
providéncia, isto &, a imortalidade da aima. O homem precisa da primeira para
fundamentar a esperanca e ser uma referéncia para o ato moral, e a imortalidade da
alma & o seu grande coadiuvante. Com efeito, se as criaturas nada mais resta que ©
caminhar, o progresso, mas também isso mesmo justifica a esperanca da sua duragao
gque se estende até o infinito'® cabe-lhes o esfor¢o em busca da santidade dos
costumes como o elemento indispensavel & efetivagio do soberano bem no mundo. “A
plena conformidade da vontade & lei moral é a santidade™'®, uma perfeicdo da qual
nenhum ser racional no mundo sensivel & capaz em momento algum de realiza-la,
Todavia, uma vez exigida como praticamente necessaria, 8¢ podemos encontra-ja numa
marcha que vai até ao infinito, sendo necessario, segundo 0s principios da razao pura
pratica, admitir uma tal progressao enquanto objeto real (reale Objekf) da nossa
vontade. A santidade deve ser sempre em toda condig8o o arquetipo da nossa conduta
& o progresso em diregéo a ela ¢ j& possivel e necessario nesta vida, mas a beatitude
sob o nome de felicidade, nao pode ser alcangada neste mundo (tanto guanto depende
do nosso poder) e por consequéncia, transforma-se simplesmente em objeto

(Gegenstand) da esperanga.”™

104 ¥ ANT, 1. Religionsiehre., p. T3

105 ¢ KANT, 1. Kp- A imortalidade da alma como um postulado da razdio pura pratica.; Trad., p. 141
¥ 1d. ibid

7 CF 1d. ibid., p.148
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Admitido um plano providencial em vista do soberano bem, e com isso 0 homem
individualmente encontra um modo possivel de explicagdo para o caos da histdria, €
permitido também pensar o postulado da imortalidade da aima como integrante de um
plano moral para marcha da humanidade. Tal postulado corrobora para o investimentio
moral do género e elimina , pela autoridade da razao pratica, a desesperanca. A idéia
de imortalidade da alma nos ajuda a pensar porque, em Kant, a felicidade buscada de
modo individual se dilui na perspectiva coletiva.

Kant da& uma nova orientaciio aos temas teoldgicos ligados ao progresso
humano, mas esta novidade passa antes pela propria idéia de homem e da sua
destinagdo no mundo. O ponto de partida é a existéncia de seres racionais sob a lei
moral. existéncia que, por sua vez, é fim terminal da existéncia de um mundo'®. A eles
cabe o empreendimento da realizagdo do soberano bem no mundo, possivet pela
iberdade. Mas , deve-se lembrar que o0 ato livre, neste Caso, & somente condicao
subjetiva da felicidade e, desta forma, o lugar das certezas cbjetivas do progresso
recebem mais um dure goipe.

A iei moral ordena fazer do soberano bem possivel no mundo © objeto
(Gegenstand) supremo de toda a conduta. Mas s6 é possivel esperar realiza-io
mediante a conformidade da vontade com a de um autor do mundo santo e bom.
Embora a minha propria felicidade esteja igualmente contida no conceito do soberano
bem enguanto conceito de um todo, onde a maior felicidade se apresenta como ligada
na mais exata propor¢do A maxima perfeigdo moral possivel nas criaturas, nao e
contudo ela, mas a lei moral, o principio determinante da vontade, que é proposto para
o fomento do soberano bem: “eis porque a moral ndo & propriamente a doutrina sobre
como nos fomamos felizes, mas como devemos tomar-nos dignos de felicidade. 56
guando a religido se acrescenta € que também surge a esperanga de um dia
participarmos na felicidade na medida em que tivemos © cuidado de ndo sermos
indignos dela”*™ Kant exciui a moral como doutrina da felicidade, ela & na verdade
congitio sine qua non da (itima. A moral ndo fala como devemos nos tomar felizes,
porém nos orienta, como lel (universal), com © objetivo de encontrarmos no
emaranhado dos objetos das felicidades particulares, o principio comum gue a todos
impuisiona para o melhor, O filésofo associa intimamente , desta forma, felicidade e
iberdade. Se a religido (representada na esperanga de felicidade) e a historia ( a

108 F KANT, I KU, #87; Trad., p. 289
W9 K ANT, I Kpl* A existéneia de Dens como um postuiado da razio pura pratica.,; Trad, p. 149
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trajetdria dos homens livres em diregdo ac melhor) aqui se tocam, isto s & possivel pois
a primeira foi reformuiada, isto é destituida de um caréter cientifico e passou ao dominio
moral. O homem nao é mais controlado pelo medo, antes infundido pela certeza
religiosa, ele passa a vislumbrar agora na religiéo o campo moral, cuja influéncia nao
estd na aceitacdo dogmética de um Ser opressor e vingative, mas numa ideia de
perfeicio atingivel na histéria, que é a histdria da liberdade. Sendo assim, Deus é idéia,
é orientagdo, & consolo. A providéncia acalenta a esperanga dos homens para que eles,
agindo contra as prépras forgas, desanimem e desistam da felicidade moral: "Para nao
ser obrigado a agir contra as suas proprias forcas, ele é pois constrangido pela sua
razB0 & pensar um ser cuja intengdo estd indissociavel de suas determinagdes, que o
homem reconhece como sendo dadas a priori de maneira certa e apoditica. Ele devera
pensar este ser como o mais perfeito pois, caso contrario, sua moralidade naoc podera
conter nenhuma realidade. ™"’

Ao colocar Deus no plano das idéias morais, como orientagdo que atende a
nossa sede racional de metafisica, Kant pdde utilizar portanto a idéia de providencia
como elemento garantidor dos resultados morais da historia. Esta espécie de
neutralizacio tecldgica do termo, permite ao filosofo trabathar com o antigo conceito,
redefinindo-o. de maneira a provar o poder do trabatho filoséfico na transformagéo, na

reformulacdo e conservagéo da linguagem.

1% ANT, L. Religionsiehre., p. 13
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CAPITULO V : Histéria e Esperanca, o primado do prético.

1. Esperanga e dighidade humana.

A esperanca é o elemento que , por exceléncia, viabiliza uma compreensao
da histéria como primado da razéo préatica. Na liberdade o homem afirma-se e
constrél sua trajetéria em busca do melhor. No género esta o aprimoramento, e a
esperanca aparece fundada na propria experiéncia humana. Por isso, em Kant ,
encontramos uma antropologia afirmativa: a experiéncia acumulada permite 20
homem encontrar as solucbes para o caminho rumo ao melhor e n&o desesperar. A
esperanca n&o & somente um aspecto caro a religido, fonte e sustentaculo da fé.
Ela representa o ingrediente que impulsiona a histéria e acrescenta-lhe sentido.

‘O homem que pensa (Der denkende Mensch), sente um desgosto
(Kummer) capaz de conduzi-lo & perverséo moral, sentimento ignorado totaimente
pelo desatento (Gedankenlose), a saber: o descontentamento (Unzufriedenheif)
com a Providéncia dirigente da marcha do mundo, quando ele considera 0s males
infligidos & humanidade, sem que tenha, parece, a esperanca de uma melhora. E da
maior importancia, entretanto, estar confiante (zufrieden zu sein) na Providéncia
(mesmo se ela nos tragou sobre a Terra um caminho tao sofrido), para guardarmos
a coragem em meio as dificuidades e impedir-nos de culpar o destino, alijando de
nossa vida os nossos erros, talvez a Unica causa de todos esses males, e
afastando,assim, a ajuda ao nosso proprio aprimoramento * O homem esclarecido
corre mais riscos. O desatento e incauto conforma-se, € menor. O primeiro tenta
compreender o porqué de sua existéncia no mundo merguthado no caos, mesmo se
para iss0 sofra a ameaga do desgosto, da desesperanca, Mas, as luzes produzidas
nios constantes exercicios pessoais de compreensac de seu caminho na temrg, leva-

o a produzir idéias orientadoras de suas andlises, gque impedem-no a queda
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definitiva no desespero. A desordem causada pelos distirbics morais encontra a
resisténcia da razdo esclarecida e sucumbe, esmaecida, frente a auto critica. Por
gue lancar para fora da humanidade a responsabilidade do seu encaminhamento?
£ o caminho mais facil. Os tutores assim o disseram. Mas, o efeito da critica quebra
a dependéncia voluntaria e transforma a esperanga numa forma privilegiada de
pensar o mundo.

Neste sentido, temos uma transformac8o de perspectiva. Antes, havia um
homem preocupado com a sua salvacdo pessoal: deve-se orar € penitenciar em
busca do melhor na vida futura. Agora, o individuo, no plano histérico, n&o faz
sentido quando encerrado nele mesmo. Enquanto inserido no coletivo, ele nao esta
preso & propria sorte. Ha um plano de orientagéo de conjunto que permite conceber
o progresso: “Na histéria humana reina ( por assim dizerj uma Providéncia ou uma
intencio da natureza permitindo ac homem alcangar (...) Um progressc rumo ao
methor.”? Com efeito, a idéia de providéncia é indissociada do seu carater positivo.
Para o bem e para o methor caminha a humanidade sob o auspicio providencial. O
seu nicleo é a prépria afirmagdo do ser humano, pois esperar caracteriza um
sentimento Unico, a ele pertencente. Ela é a forma conceitual de pensar a
esperanca e a porta para o futuro moral da humanidade. Apesar de haver outros
slementos que corroboram na trajetéria dos individuos no mundo, a esperanga € a
idéia centralizadora, que catalisa todos 0s outros componentes e garante a historia
como propriedade dos que vivem. Esperar € um dos raros momentos em que 0
homem dispde de suas forgas individuais para um projeto coletivo. “Embora nao
pertenga certamente & natureza do homem, de acordo com a ordem habitual das
coisas, renunciar livremente ao uso de sua forga (Gewalf), 1850 ndo e entretanto
impossivel, em circunstancias prementes. Nao se pode, assim, considerar como
uma expressdo inapropriada dos desejos e esperangas morais dos homens
(conscientes de sua impoténcia) esperar da Providéncia as circunstancias para tal
requeridas. Ela proporcionard, no fim, & humanidade, no conjunto de sua espécie,

para obter o seu destino verdadeiro, mediante o livre uso das suas forgas, segundo

' KANT, 1. dnfang. AK. VIIL, p.121
*KANT, 1. Lose Blitter aus Kants Nachlass. Ed. Reicke, 1899. Bl 97,

196



o seu alcance, um desfecho, ao qual se opdem precisamente o0s fins dos hornens
considerados de modo isolado.”™ A esperan¢a no género traduz uma forma de
pensar que privilegia os homens como {icos orientadores do seu destino, Para
isto, em dado momento, as suas forgas os limita e os obrigue a transferir a crenca
pessoal para a esperanga coletiva no progresso. No coletivo, encontra-se a garantia
de que a inconstancia pessoal ndo prevalece e o fim racional ndo esboroe.

Sendo o fim determinado pela raz&o para o homem a consecugao do
soberano bem no mundo, a esperanga & a idéia viabilizadora deste projeto, que
pode acontecer. A historia fornece provas de que & possivel confiar na razéo. Por
is80, s5em a esperanga, a historia seria um obstaculo insuportavel ao sentimento
empreendedor & criativo, Se nada, no progresso dos povos, pode tornar indubitavel
a sua conversio moral, nada autoriza desacreditar no seu sucesso. Assim, 0
horizonte da histéria aparece como o jugar de ‘uma aposta e de um desafio™
Aposta na capacidade humana de construir e administrar seu futuro, e desafio,
porque o risco do insucesso moral sempre ameaca. A razao tem de cnar
mecanismos para enfrentar este desafio: “A lei moral manda-me fazer do soberano
bem possivel no mundo o objeto (Gegenstand) supremo de toda conduta. Mas s6
posso esperar realizd-lo mediante a conformidade da minha vontade com a de um
autor do mundo santo e bom e, embora a minha propria felicidade esteja iguaimente
contida no conceito do soberano bem enguanto conceito de um todo, no gual a
maior felicidade se apresenta ligada na mais exata propor¢io & maxima perfeicao
moral (possivel nas criaturas), ndo & contudo ela, mas a lei moral { que submete
rigorosamente a certas condigbes a minha ansia fimitada de felicidade) ¢ principio
determinante da vontade, propostc para o fomento do soberano bem.”® Se as
andlises da raz&o pura centram-se na individualidade, no sujeito organizador das
informacdes empiricas, classificadas pelo entendimento e transformadas em
conhecimento, a razdo pratica, por sua vez, néoc pode ser pensada sem o enorme

peso do coletivo, £ preciso conhecer o mundo, suas leis e mecarnismos, mas

SKANT, 1. Theorie und Praxis. AK. VIIL p. 312

4 ALVES, Pedro M. S. Op. cit., p. 172

SKANT, 1. KpV: A existéncia de Deus como um postulado da razfio pura pratica. Trad,, p.148-9 (traducdo
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também & preciso ser feliz dentro dele. E a felicidade depende da harmonia geral,
da congruéncia da vontade com o soberano bem. Assim, a lei moral inibe 0s
arroubos individuais e estabelece o equilibrio entre forcas e desejos antagdnicos.
Isto ocorre ao se criar e ditar: ndo utilizar alguém como meio, sem ac mesmo tempo
ser ele proprio um fim. “Que na ordem dos fins, o homem ( e com ele todo o ser
racional) seja fim em si mesmo, isto é, que ndc possa jamais ser utilizado por
alguém ( sequer por Deus) simplesmente como meio, sem ao Mesmo tempo ser ele
proprio um fim; que, por conseguinte, a humanidade deve ser para nés proprios
sagrada na nossa pessoa, eis 0 que decorre de si mesmo, porque o homem & o
sujeito da lei moral, portanto, do que & santo em si e em virtude do qual e também
em consonancia com o mesmo em geral unicamente algo pode ser dito santo.
Efetivamente, esta lei moral funda-se na autonomia da sua vontade enquanto
yontade livre, a qual, segundo as leis gerais, deve simultaneamente, e de modo
necessario, poder harmonizar-se com aquilo a que deve submeter-se.”® A filosofia
acaba propondo uma espécie de equacionamento dos diversos interesses em
busca da felicidade. Sua proposta, como se esperaria, volta-se para uma
perspectiva universal, onde o individuo curva-se ao interesse geral. A minha
felicidade, de certa forma, ndo se efetiva de modo pleno a nao ser no coletivo.
Como pode o homem visiumbrar qualquer dever para com Deus, se este néo passa
de uma idéia da razdo, cuja realidade sé € afirmada virtualmente? O dever de ter
esperanca, € 0 que busca os outros homens. Tudo o que podemos fazer para
“ggradar’ a Deus & observar a lei moral, no estrito respeito ao outro, 8 humanidade.
Deus, como se pode observar & outra idéia que a razao pratica modifica .
importa pensa-lo como inacessivel e servindo apenas para orientar a agdo moral
da humanidade. Ela, enquanio elemento constitutivo, passa a ser meu referencial
imediato, entendida como todo moral. Uma “desforra” do homem em relacéo a Deus
& sugerida na escrita de Kant: se ha uma superioridade humana face a diving, ela
reside no fato de que, apbs ser criado, 0 homem adquire autonomia e torna-se
independente do Criador. Este passa a ser meio e nao fim. O objetivo ultimo dos
homens encontra-se neles mesmos, na busca do todo moral. S&o0 eles gque auto

814 ibid., p.150-151. Tradugio modificada
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nominam-se, isto &, retiram de si mesmos as referéncias para a sua identidade no
universo, £ uma definico dada de forma afirmativa e ndc derivativa: ha campos da
consciéncia nos quais a presenca divina é apenas virfual, dispensavel no momento
de conceituar © estatuto humano. A historia é projetada de maneira que a crenga
na Providéncia significa a esperanca na consecugdo dos fins Gitimos dos humanos.
Se nada esta assegurado, porque a fé ndo se fundamenia numa cerleza objetiva,
nada esta definitivamente empenhado, mas o futurc permanece em aberto. Tudo se
pode esperar: a frase condensa a grande aposta historica.

Na auséncia das condigbes objetivas propiciadoras dos diagnosticos certos
para o futuro, Kant evoca a razéo e justifica a necessidade da metafisica. Mas,
contraria uma espiritualidade mistica e ingénua: sem admitir, e rejeitando as
“experiéncias’ e “fendbmenos” que sao de tal natureza, que, se eu s admito, gles
tornam impossivel o uso da razéo e suprimem as condigbes nas quais s posso
dela me servir. Fica descartada qualguer esperanga mistica na histéria. O futuro foi-
nos fechado de forma prudente. “Neste mundo, ndo é conforme a nossa destinagao
nos inguietar exageradamente com o mundo futuro, mas, ao contrario, devemaos
cumprir o ciclo ao qual fomos destinados neste mundo, e esperar ver COMo Seraoc as
coisas que dizem respeito ao mundo future.” Devemos nos comportar de modo
correto e moralmente bom e procurar tomarmo-nos dignos da felicidade. Retirada
a figura da providéncia como fundamento certo da vida futura, Kant deposita esta
esperanga na propria humanidade. Ela substitui o posto, antes divino, e
responsabiliza-se pela seu proprio encaminhamento e das geragbes futuras. O
homem deve tomar-se digno do seu futuro: “A Providéncia nos fechou o mundo
futuro e nos deixou somente uma pequena esperanca (kieine Hoffnung), suficiente
para levar a dele tomarmo-nos dignos, algo que néo farlamos com o mesmao zelo
se o conhecéssemos previamente.” O mundo futuro ndo é oferta, mas fruto do
trabalho, do esforgo das geracbes educando umas as outras, e assim progredindo.
Essa pequena esperanga é o suficiente para néo perder-se a confianga no futuro e

transforma-lo num paraiso inatingivel, do qual saberiamos, de forma mistica,

TKANT, L wber die Metaphysik. AX., XXVIIL, p. 300-1
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pertencer a poucos eleitos. Ela nos faz crer na propria capacidade humana. Kant &
prudente & n&c superdimensiona este poder, estamos diante de uma pequena
esperanca. Grande & o futuro, limitado © nosso estatuto racional para prevé-io.
Resta-nos a dignidade moral para assegura-io.

O fildsofo inclui um novo dado, importante no estudo da esperanga: devemos
nos tornar dignos do futuro e da felicidade a ele atrelada. O agir moral resulta da
idéla que a dignidade de um ser racional funda-se em obedecer somente & lei que
ele institui para si mesmo. “No reino dos fins tudo tem um pre¢o ou uma dignidade.
Quando uma coisa tem um prego, pode-se pdr em vez dela qualquer outra como
equivalente; mas guando uma coisa estd acima de todo prege, e, portanto, nao
admite equivalente, entdo tem ela dignidade”® Em sua singularidade, nenhum
hormern pode ter ur preco estipulado quando se trata da moral. O incondicionado,
por ser independente, n&o pode ser taxado: o que se relaciona com as inclinagbes ¢
necessidades gerais do homem, ¢ que, Mesmo sem pressupor uma necessidade, é
conforme a certo gosto, a sofisticac@o no jogo livre & sem finalidade das nossas
faculdades animicas, tem seu preco. O que, porém, constitui a condigdo gracas a
gual qualquer coisa pode ser um fim em si mesma, n&c tem s um valor relativo, ou
seja, um prego, mas um valor intimo, uma dignidade. S6 o homem, por sua
capacidade de auto referéncia € aos pares, ¢ passivel da dignidade. A razéo
relaciona cada maxima da vontade, concebida como legisladora universal, com
todas as outras vontades e todas as agbes para conosco proprios. Isto ndo se da
em virtude de qualguer outra motivo pratico ou vantagem futura, mas por causa da
prépria idéia de dignidade de um ser que nao obedece a outra lei sen&o a que ele
mesmo se da. Nada equivale & um homem, salvo outro homem. Por isso, no
convivio das liberdades, 0s homens devermn, uns aos outros, o respeito merecido em
toda individualidade, por ser digna, por ser fim em si mesma: “a moralidade é a
(nica condicio que pode fazer de um ser racional um fim em st mesmo, pois so por
ela lhe & possivel ser membro legisiador do reino dos fins. Portanto a moralidade, e

YK ANT, 1, Grundl. AK. 1V, p. 434; Trad,, p.77
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a humanidade enguantc capaz de moralidade, s80 as dnicas coisas que tem
dignidade.”"’

“Sem a humanidade, virtude gue contem todas as outras, ndo se merecerna o
nome de filésofo”' Tem razdo Voltaire, a filosofia & responsavel, em Ultima
instancia, pela reflex&o sobre a humanidade, sobre o coletivo? Nos escritos sobre a
filosofia pratica, Kant privilegia o coletivo. A humanidade é a depositaria da
dignidade. Ela é para si mesma uma dignidade: o homem n&o pode ser tratado pelo
homem (seja por um outro, ou por ele MesSMo) como um meio, mas como um fim.
Nisto, precisamente, consiste a sua dignidade, e, por isto, eleva-se acima de todos
0s outros seres do mundo. Mas, e o individuo, quat 0 seu lugar na filosofia préatica?
Para esclarecer o problema é necessario atentar para a diferenca entre individuo
(Mensch) e pessoa (Person) na filosofia kantiana: “No sistema da natureza, ©
homem (Mensch) (homo phaenomenon, animal rationale) € um ser de menor
importancia, e possui, com outros animais, enguanto produtos da terra, um valor
ordinario (gemeinen Wert) (pretium vulgare) (...) Mas, considerado como pessoa
(Person), isto &, como sujeito de uma razdo moraimente pratica, o homem esta
acima de qualquer prego. Com efeito, ele ndo pode ser estimado enquanto tal
{homo noumenon), unicaments COMO um meio para os fins dos oulros, nem mesmo
para 0% seus proprios, mas s6 como um fim em si. Quer dizer que ele possui uma
dignidade (um valor interior absoluto). Através dela, ele forga (abnotigl) o respeito
de todas as criaturas racionais para com ele, permite-se comparar a toda criatura
desta espécie e estima-se em pé de igualdade com ela. “'* Kant suspeita do
individuo, guando visto isoladamente, no campo moral. Ele reconhece que 0s
pendores presentes no homem comprometem as iniciativas em prol da construcao
do melhor, elas esbarram no egoismo. Daf o impositivo moral de nunca considerar o
outro como meio e sim como fim. O outro é fim, engquanto membro de um todo, por
isso deve ser respeitado. O todo moral homogeneiza e garante o enfraquecimento

do egoismo.

14 ibid,, p. 435; Trad., 78
N YOLTAIRE, Bléments de la philosophie de Newton.: De la Religion Natarelle. In: Qeuvres, vol. 22
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A primeira vista, Kant converte-se & coletividade em detrimento do individuo.
Porém ha um aspecto interessante a ser marcado: o individuo é uma fase e deve
encaminhar-se para a condicdo de pessoa, isto é, de sujeito moral. Se 0 homem
conhece, pela raz&o pura, importa sobretudo saber o que fazer deste conhecimento
no seu encaminhamento moral, orientado pela razéo pratica. Para tanto, ele precisa
do concurso geral; de maneira isolada, o individuo n&o conseguiria fazé-lo, porque a
moral pressupde, necessariamertte, uma ag¢io na qual ¢ outro € envolvido de modo
direto ou indireto. Contudo ndo presenciamos a dissolugdo mecanica do individual
no conjunto. Kant reconhece uma estima de si. Estimar-se é um dever: “a estima de
si & um dever do homem para consigo mesmo.”™ O querer-se representa um dos
primeiros passos No auto conhecimento e no reconhacimento do mundo coletivo.
Mas, devido & sua natureza, esta auto estima pode deteriorar-se em egoismo morall,

»14 @ o alvo da razdo é prejudicado,

“0 que reduz todos 08 fins a8 sua propria pessoa
A moral necessita de um fundamento antropolégico. “A filosofia pratica (ciéncia
prescrevendo como O homem deve se conduzir) e a antropologia (ciéncia
descrevendo como 0 homem se conduz reaimente) sdo inimamente ligadas. A
primeira néo pode justificar-se {bestehen) sem a segunda.” O homem é destinado
pela razao a viver em sociedade com outros homens, e nela se culfivar, civilizar-se
2 se moralizar, Por maior que seja o seu pendor animal, a se entregar passivamente
as inclinacdes do conforto e do bem-viver chamados por ele felicidade, &, no
coletivo, que ele se toma afivamente digno da humanidade, ao combater 0s
obstaculos oriundos de sua natureza. O homem conhece, pela razéo pura, o ideal
de humanidade, através do qual ele se compara e lhe fornece o criterio da
apreciagdo de si mesmo. O campo moral recorre, assim, a antropologia para
verificar 08 homens reais, e desta forma nfo tornar o fim da raz&o algo sem
referencial e utépico. Do que se tem, busca-se a perspectiva futura. O vinculo tenso
entre razdo e nalureza enconfra na histdéria uma via de conciliagdo. Nela, ©
individuo se transforma em sujeito, pessoa. Neste caminho ele deve adotar ©

plurafismo. “Ao egoismo sé podemos opor © pluralismo. Esta maneira de pensar

14, ibid.
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consiste em nd0 se considerar nem se comportar como o depositario do mundo
inteiro em si, mas como um simples cidadao do mundo.”’®

Para enitender o mundo denfro do pluralismo, ndo basta uma atitude
intelectual espontanea. Ele s6 é possivel a partir de um alto senso de coletividade:
gs liberdades individuais devem disciplinar-se em vista de um bem maior, 0
coletivo. O seu primeiro passo é dado pela subjetividade que se reconhece
autbnoma e digna: "a autonomia é o fundamento da dignidade humana”"” A
dignidade e a autonomia também requisitam a educag8o. Esta deve acentuar. "0
homem possui interiormente uma dignidade que o encbrece aos olhos de todas as
outras criaturas, e é seu dever ndo renunciar a esta condigdo presente em sua
pessoa.”’® Pela educagdo compreendemos que o mundo néo esta centrado em nos,
nem podemos trazé-lo inteiro conosco, mas dele somos dignos enquanto cidadaos.
A isto ndo podemos renunciar, sob pena de renegar ¢ nosso estatuto humano. A
moral e & antropologia acrescenta-se a educagdo. Construir o sujeito moral na
histéria, requer um aspecto pedagogico, uma disciptina das liberdades em vista da
autonomia, e, em consequéncia, do respeito a sua e a dignidade do outro. “Pela
educacéo moral © homem adquire um valor relativo & espécie inteira”™® Este tipo de
educaco visa formar a pessoa digna, sujeito cujas agbes s&o suscetiveis de uma
imputagdo. A personalidade moral nada mais é do que a liberdade de um ser
racional submissa a leis morais auto estabelecidas. No tocante aos deveres do
homem para consigo, considerado como ser moral, eles residem na forma do
acordo das maximas de sua vontade com a dignidade da humanidade em sua
pessoa. Isto quer dizer, ele nfio pode abdicar do privilégio de agir segundo
principios, ele n&o pode renunciar a liberdade.

Percebemos em Kant uma preocupagéo com 0 homem caminhando para o
coletivo, mas resguardando a sua liberdade e sendo responsavel pela sua pessoa e
pelo conjunto das outras individualidades (representado pela idéia de humanidade).
A proposta do fitésofo destaca a passagem do individuo & condicio de pessoa: 0

P RKANT. L Ethik. p. 71
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grande desafio da histéria, que néo esta isento, alias, de dificuldades e
contradicdes. Tarefa, aligs, nem sempre bem entendida por alguns comentadores
da filosofia da dignidade em Kant; toda a sua feoria aplica-se a um homem, oU
antes, a um ser imaginario impossivel de ser identificado ao homem tal como ele se
apresenta na realidade. Pois Kant, diz Klein, apesar de seu suposto olimismo
intelectual, tinha uma idéia extremamente pessimista da verdadeira condicao
humana, oriunda de duas fontes: sua educagio pietista e sua inata estreiteza de
coracdo (naturelle étroitesse de coeur). Sobre uma base como esta sO poderia
brotar, como prova sobretudo a Metaffsica dos Costumes, uma moral arida, muito
terrestre, que nenhum sopro de caridade vem amenizar (effieuren).®® Voltamos, na
pena do comentador, ac etermno dilema das leituras da filosofia pratica: era Kant
pessimista ou otimista? Bibliotecas foram escritas defendendo ambas as posicGes,
muitas vezes de forma apaixonada. Como se fosse possivel uma resposta definitiva
a tal pergunta. Como se uma teoria moral ou politica esperasse, de modo
contundente, o bem ou o mal total. Deste maniqueismo, a propria obra kantiana ja
escapa, quando o filésofo observa ndo s as tendéncias ao progresso e ao
aperfeicoamento moral da espécie, mas também reconhece os limites impostos pela
natureza humana, fonte de constante inguietude. Nem otimismo moral ingénuo,
nem amargo pessimismo, mas uma teoria que contempia moral e antropologia: a
primeira em vista do que deve ser, busca referéncia na antropoiogia, analise do
homem real. Ambas permitem a Kant estabelecer uma doutrina pratica, cuja anélise
néo pode ser reduzida a provar se era ele otimista ou pessimista. Diante disto,
indagamos; a pretendida estreifeza de coragdio ou uma infancia pietista, séo
argumentos suficientes para langar para o terreno da utopia a filosofia da histéria
kantiana? Qu mais uma vez ¢ autor da Religifio nos Limites da Simples Razéo
esvazia o contelido teolégico de um dos temas caros & religido cristd, ou sefa, 0
tema da dignidade humana e causa constrangimento aos coragdbes e mentes pias?
Quer-se culpar Kant pela sua moral "muito terrestre”, “arida’. E verdade: o filésofo

rompe com um esquema cristdo de andlise histérica e a caridade abandonou os

¥ Id, ibid., p.455, Trad,, p.90
2 % L HIN, Zivia. La Notion de Dignité Humaine dans Ia Pensée de Kaut et de Pascal. Paris, Vrin, 1968,
p. 19
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campos morais como sua fundadora e deu espago a liberdade para guiar-thes, Mas,
o orguiho de Kant, seu coragfio seco e sua falta de frescor caridoso n&o 580
capazes de anular suas propostas filosdficas. O comentario  prossegue:
“Finalmente,” diz ela, “a experiéncia ndo autoriza, de nenhumna forma, concebermos
a historia da espécie como um progresso continuo rumo a um fim determinado, a
menos que o facamos por fé. Logo, esta € apenas uma idéia. Aguardando &
realizacdo destas idéias (estabelecimento de uma sociedade juridica, sociedade
ética, etc. ) por ela exigida, temos diante dos olhos, de acordo com a formula
kantiana, a espécie humana cega, abjeta, tendo a necessidade de ser estimulada
sem cessar e precisando de um mestre. Nao &, evidentemente, nela gue procurar-
se-a a dignidade.”*

Kant, segundo pensamos, em nenhum momentc se distancia da
humanidade para buscar os parametros morais por ele defendidos. Ele reconhece,
por imperativo da critica, os limites impostos pela simples raz&o e nao
superdimensiona os poderes divinos na conduta humana. Sim, a historia é expressa
filosoficamente como uma idéia, uma fé. Deste modo, possibilita, esta idéia,
escapar dos abusos causados pelas formas totalitarias de juizos histéricos, tal como
se mostram em nosso tempe. O mundo néo & caridoso, as pessoas nao sao
caridosas. E necesséario um constrangimento legal para leva-las a um estado de
dignidade geral, onde o outro s6 pode ser visto como fim. Eis um plano para a
historia, no qual a teologia cede lugar & educagao no encaminhamento da
esperanga humana. Por isso a fé historica & ativa, enquanto processo pedagogico
& o slemento ativo que permite conceber as nossas agdes (e, por contraponto,
nossas omissGes) como determinantes na trajetoria histérica. Antes da fé histbrica,
ha a fé no homem. S&o suas agdes as modificadoras do mundo e de seus destinos:
“A teleologia considera a natureza como um reino dos fins; & moral considera um
possivel reino dos fins comeo um reino da natureza. Ali o reino dos fins & uma idéia
tebrica para explicar o existente. Aqui & uma ideia prética para realizar 0 gue nao
existe mas que pode tomar-se real pelas nossas acdes ou omissdes, e isso

14 ibid., p. 63
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exatamente em conformidade com esta idéia.”> Ndo é o homem abjeto & cego,
como pensa Klein, que espera a chegada dos frutos histdricos, mas um homem
ativo e capaz de educar-se, superando o0s entraves provindos de sua condigao
natural. Estado, alias , ndo camuflado por Kant e que chocou, € ainda choca, boa
parte do mundo filosdfico. Desta forma, infamia e cegueira so confundidas com
entraves naturais. Falta de caridade e aridez de coracdo s&o confundidas com
ciareza dos limites que afetam a natureza humana. A humanidade deve esperar 0
meihor e deve também por ele lutar; este ditame, para a firia de muitos, deixa
definitivarmente os caminhos caridosos da seara religiosa e passa a ser uma diretriz

da raz&o na filosofia da historia.

2 KANT, 1. Grundl. p. 437, Trad,, p . 80
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2 Uma filosofia dos limites: esperanga e futuro moral.

Deus, um outro mundo, o futuro: todos estes elementos estdo submetidos a
moral, que é fruto deste mundo. Devemos trabalhar para o futuro, porém aqui. A
esperanga precisa ser caracterizada como produto legitimo do estatuto humano &,
para tanto, ela ndo deve afastar-se do mundo, do qual a humanidade € digna. As
geraches sucedem-se na esperanga de felicidade ¢ na tentativa de construir um
todo moral. Desta forma, a moral sustenta ndo s6 os argumentos da filosofia da
histéria, mas da filosofia de uma forma geral “O essencial ¢ sempre a moralidade:
eia é a coisa sagrada e intangivel & qual devemos preservar, & também a razao e 0
fim de todas as especulagbes e de todas as nossas investigagbes. Todas as
especulacdes metafisicas tendem a isto. Deus e o cutro mundo s&o o Unico alvo de
todas as nossas pesquisas filosdficas, e se eles ndo estiverem ligados a
moralidade, entdo de nada servem.”® Se existe outro mundo e um Deus, eles al
estdo por causa de um esforgo metafisico de methorar esta terra aqui em baixo.
Eles ndo tém existéncia propria. Mas, e isto é o principal, tal idéia deriva da moral e
nao constitui 0 seu fundamento; é um fim cuja auto proposta ja pressupde principios
morais. A esperanga no futuro melhor, antes atrelada & imortalidade da alma, a um
mundo além deste e a propria figura divina, vé agora estes elementos passarem a
ser principios morais e néo elementos constitutivos, fundadores de uma certeza
teologica.

A moral ndo se mede mais pela certeza da alma imortal, porém na
transposicio desta para a crenca nas geragbes que se educam. A perenidade é do
coletivo & nao do individual, da imagem de uma alma sobrevivente a morte. Assim,
Kant desvia a idéia de esperanga e de felicidade do aspecto superior, religioso. Ela
passa ao dominio da moral. Esta, enquanto fundada no congeito de homem como

um ser fivre 8, justamente por isso, mostra gue & consciéncia se vincula a si mesma

2 KANT, I aber die Metaphysik. p.301-302
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pela razao a leis incondicionadas e n&o precisa nem da idéia de outro ser acima do
homem para conhecer 0 seu dever, nem de outro motivo diferente da propria Jei
para observa-lo. *Por conseguinte, a Moral, em prol de si propria (tanto
objetivamente, no tocante ac querer, como subjetivamente, no que diz respeito ao
poder), de nenhum modo precisa da religido, mas basta-se a si propria em virtude
da raz&o pura pratica."”

Embora a moral ndo precisa de nenhuma representacio de fim que tivesse
de preceder a determinagio da vontade (Wilensbestimmung), pode ser que,
mesmo assim, ela tenha uma referéncia necessaria a um fim, a saber, ndo ao
fundamento, mas as necessarias consequéncias das maximas adotadas em
conformidade com a lei. Sem qualquer relag8o de fim n&o pode ocorrer no homem
nenhuma determinacio da vontade, j& que esta ndo pode dar-se sem aigum efeito,
cuja representacio deve-se admitir, sen&o como fundamento de determinagfo do
arbitrio (Bestimmungsgrund der Willkir) e como fim prévio no propdsito, decerto
como consequéncia da determinagéo do arbitrio pela lei em ordem a um fim. Sem
um arbitrio (Willkir) que ndo acrescente no pensamento a acgho intentada algum
objeto (Gegenstand) determinado exteriormente ou subjetivamente (objeto que ele
tarn ou deveria ter), sabemos porventura como, mas ndo para onde precisamos
agir, ndo podendo bastar-nos a nés mesmos. Da moral promana um fim; pois néo
pode ser indiferente & raz8o de que modo poderd ocorrer a resposta a pergunta
“que resultara deste nosso reto agir?”, e para que - inclusive se ¢ algo que nao esta
de todo em nosso poder - poderiamos dirigir como para um fim ¢ nosso fazer e
deixar de maneira a com ele pelo menos concordar. E apenas uma idéia de um
objeto gue contém em si a condigéo formal de todos os fing, como os devemos ter
{0 dever), & ao mesmo tempo todo o condicionado com ele concordante de todos 0s
fins que temos ( a felicidade adequada & observancia do dever), ou seja, a ideia de
um bem supremo no mundo, para cuja possibilidade devemos supor um ser
superior, moral, santissimo e onipotente, 0 Unico com o poder de unir os dois
slementos deste bem supremo. Esta idéia, considerada praticamente, nao € vazia,

pois liberta a nossa natural necessidade de pensar um fim Gitimo. “Neste fim,

2 KANT, 1, Religion., p. 11
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embora ine seja proposto pela simples razgo, 0 homem busca algo que possa amar,
por 880, a lef, gue s6 inspira reveréncia, embora n&o reconhega aguele como
necessidade, estende-se em visia dele ao acolhimento do fim Gltimo moral da razao
entre 0s seus fundamentos de determinacéo {...) Se a mais estrita observancia das
leis morais se deve pensar como causa da producdo do bem supremo ( como fim),
entdo, visto que a capacidade humana ndo chega para tomar efetiva no mundo a
felicidade em consonancia com a dignidade de ser feliz, ha que aceitar um ser moral
onipotente como soberano do mundo, sob cuja providéncia isto acontece, isto é, a

" Da moral & religido. Esta ndo é

moral conduz inevitaveimente a religido.
responsavel pelo direcionamento da felicidade. Ela, como fim Gltimo subjetivo, como
felicidade propria, adequada ao dever, assume a religiio enquanto conforto pratico
que atenua a sua espera e fornece sentido aos atos empreendidos em nome da
moral. Mas, estamos apenas diante de uma fase da humanidade: age-se de acordo
com a lei & n8o por amor a lel. A religido parece, assim, dever ser, paulatinamente,
num future cosmopolita, substituida pelo puro respeito a lei. Um futuro no qual o
direito sera puramente moral e o amor pela humanidade estruturara a comunidade
ética.

A filosofia, neste sentido, ocupa-se de uma histéria moral, nfio de acordo
com o conceito de género (singulorum), mas segundo a tofalidade dos homens,
unidos em sociedade e repartidos em povos (universorum). Desta maneira, 0s
prognosticos quanto a ela devem ser vistos com desconfianga, pois como historia
moral ela comporta seres agindo livremente, “a0s quais se pode difar o que devem
fazer, mas ndo predizer o que fargo."® Na espécie humana deve haver alguma
“experiéncia” que, enguanto acontecimento, indigue uma propriedade & uma
capacidade desta mesma espécie para ser causa de seu progresso para o meihor
e, porgue tal deve ser o ato de um ser livre, seu autor. De uma causa dada, um
acontecimento se deixa predizer como efeito, caso se produzam as circunstancias
para que isto ocorra. Ora, que estes Ulitimos devam se produzir um dia, pode-se
muito bem ser predito em geral, como o célculo de probabilidade num jogo, sem no

¥4 ibid,, p. 15
% RANT, 1. Streit. AKLVIL p. 83
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entanto determinar se isto acontecera durante o curse de minha vida e se dele eu
terei a experiéncia confirmadora do vaticinio. Portanto, & preciso procurar algo gue
indicaria, de maneira indeterminada quanto ac tempo, a existéncia de uma tal
causa e, assim, 2 ag2o de sua causalidade na espécie humana; isto fana congeiuir o
progresso rumo ao melhor como a uma consequéncia inelutavel. Este resultado
poderia, em seguida, ser expandido tambem a historia passada (de que se esteve
sempre em progresso), de maneira que, entretanto, devemos considerar aguele
acontecimento ndo como causa deste progresso, mas somente como indicagao,
como signo histérico, podendo provar a tendéncia da espécie humana, em sua
totalidade, para o melhor. Saimos do futuro predito, para o calcado na regra moral,
a parfir da certeza logica fornecida pela propria historia. Ora, esta nao pode ser
prevista como fazemos com o resultado de uma equacao matematica. Ela pode, 140
somente, ser antevista como uma possibilidade que dependera da agao orientada
do homern em vista do conseguimento de uma comunidade moral - idéia reguiadora
nesta caminhada. Se ela vai ou néo se efetivar no futuro, ndo compete a filosofia
dizé-lo. Cabe-he afirmar a sua realidade como recurso pratico, lugar onde certezas
apoditicas ndo tém ressonancia.

O filbsofo ndo é um advinho: “a verdadeira sabedoria é companheira da
simplicidade.”” Ha que se ter cautela nos progndsticos: "De fato ndo devemos
prometer excessivamente guando falamos dos homens NO seu progresso, para nao
nog expor, com razéo, ao escamio do politico, que bem poderia tomar esta
esperanca por um devaneio de uma cabega exaltada.™® A passagem kantiana nos
sugere algumas indagagdes. quais os limites entre 2 esperanga € 0 devaneio?; e
qual o papel da politica neste contexto? A razao nos dita: devemos caminhar para o
todo moral. E, desta forma, a esperanca € autorizada racionaimente. Eia tem valor
pratico. “Com efeito, toda a esperanga tende para a felicidade e esta para a ordem
pratica e para a lei moral, precisamente da mesma forma gue o saber e a lei natural
gstao para o conhecimento tedrico das coisas. A esperanca leva, por fim, a
conclusio que alguma coisa ¢ (que determina o fim Uitimo possivel), porque

2 KANT, L Traime, AK. 11, p.374
® KANT, 1. Streit., p. 92
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alguma coisa deve acontecer ; 0 saber, a conclusado que alguma coisa € {que age
como causa suprema) porque alguma coisa acontece.™ Ainda ndo vivemos o todo
moral, as individualidades ainda néo se agrupam como tal. Por isso o uso legitimo
da razdo nos faz constatar: o homem & um ser livre e, portanto, destinado , no
futuro, a agir por amor & fei, formando uma comunidade ética regida pelo direito, é
dever espera-lo como idéia: “o mundo moral’, diz Kant, “¢ o mundo na medida em
gue esta conforme a todas as leis morais (tal como pode sé-lo, segundo a liberdade
dos seres racionais e tal como deve sé-o, segundo as leis necessarias da
moralidade). O mundo € assim pensado apenas como mundo inteligivel, pois nele
se faz abstragfo de todas as condigdes ( ou fins) da moralidade e mesmo de todos
os obstaculos que esta pode encontrar ( fraqueza ou corrupgao da natureza
humana).”®

Como mundo inteligivel, ou seja, enguadrado numa compreensao racional,
mas sem realidade concreta, o mundo moral ndo avanga mais do que uma idéia. A
antropologia, enquanto ciéncia de como o homem na verdade obra, mostra que a
nossa vocagéo moral sofre fortes e constantes abalos. A idéia de uma comunidade
ética &, entdo, uma projecdo pratica que pode e deve ter certamente a sua
influéncia no mundo sensivel, para o tomar, tanto quanto é possivel, conforme &
gsta idéia. Tal comunidade, projetada na histéria moral ndo & |, portanto, uma
certeza, mas uma esperanga,

O devaneio, por outro lado, é desautorizado pela razdo porque projeta-se
além das bases praficas e leva certeza a um tefreno onde apenas a crenga tem
dominio. Uma das marcas do devaneio € a sua insisténcia na individualidade,
contra o universal. A soliddo delirante funciona em harmonia com ela mesma,
através de regras ao seu uso exclusivo. Ela ignora, portanto, o seu estado e se
fecha num circulo de idéias gue s6 valem para o delirante: “A Unica caracteristica
geral da alienacBo é a perda do senso comum e o aparecimento de uma
singularidade logica (sensus privatus) (...} Para a exatiddo de nossos julgamentos
em geral e, por consequéncia, para a sanidade do nosso entendimento, € uma

»? KANT, L KrV, B 833-34
¥ 1d. ibid., B 836
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pedra-de-toque subjetivamente necessaria apoiar-se sobre o entendimento de outro
sem nos isolar com 0 NOsSse e, assim, ndo fazer passar representacbes privadas
como se fossem publicas.”!

Fechar-se numa opinido quando se trata dos destinos da humanidade,
acarreta o perigo do isolamento e, por conseguinte, a auséncia da critica. Se as
idéias sobre o progresso caem num ferreno deste tipo, * o resultado engana, aqui,
a esperanca.”® Esta ndo pode furtar-se & razdo conhecedora de seus limites,
portanto, esclarecida. O delirio é produto de uma razdo que desconhece a nogéo
critica de limite. Ele & em primeiro lugar, a frontelra estabelecida para a
representacdo entre o interior e o exterior. Ele tambem & fronteira imposta
ativamente pela razdo & sua capacidade de conhecer: “O reino das sombras
(Schattenreich) é o paraiso dos fantasistas (Phantasten). Eles encontram ai uma

»33 want tern uma

terra sem /imites, onde podem se estabelecer & sua conveniéncia.
preccupacdo que alcanga toda a sua obra: a filosofia como uma ciéncia dos limites.
Estabelecédos & a sua tarefa primordial. Impossivel reduzir Kant a seara
epistemolégica. Antes de ser uma filosofia do conhecimento, ela € uma profunda
reflexdo antropolégica sobre os limites humanos: “O proveito maior e talvez tnico de
toda a filosofia da razdo pura € (...) certamente apenas negativo; & que nao serve
de organon para alargar os conhecimentos, mas de disciplina para he determinar
08 limites e, em vez de descobrir a verdade, tem apenas o merito silencioso de
impedir os erros.”® Se a filosofia tem alguma utilidade, ela se manifesta quando
associada & antropoiogia, expondo, assim, néo uma verdade sobre a historia, mas
um discurso limitativo que se preocupa em néo entrar no escorregadio campo das
profecias, quando analisa a trajetéria humana rumo ao melhor. Os erros, produto
tipico da condigdo humana, também devem ser levados em conta. Uma filosofia
que se empenha em evita-los, tenta compreender methor 0s humanos em sua
singufaridade. Uma justa idéia de limite é fundamental para esta perspectiva. Limitar
& vigiar a propria razdo, estabelecer seus marcos &, antes de tudo, assumir a

3 KANT, 1. Anthrop.. # 53; Trad,, p. 84-5. Sobre a questdo do delirio ver: SWAIN, Gladys. De Kant 3

Hegel: deux époques de Ia folie. In: Libre, 313, Paris, Payot, 1977,
32 K ANT, I. Tratime. p.367
14 ibid., 317 (grifos meus)
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finitude prépria ao humano como objeto privilegiado da filosofia; estes “pontos ndo
s30 pontos de partida, mas de limites.”™ A partir da limitacdo, a filosofia pode
colocar, sem cair nas ilusdes, suas propostas. Limitar, aqui, ndo € restringir, mas
precaver. £ neste sentido que ‘a metafisica & a ciéncia dos limites (Grenze) da
razdo humana.”®

O exercicio de pensar o futuro, se mal vigiado, pode escapar para além das
fronteiras do razoével e tornar-se um conhecimento Husorio. Um tal exercicio coloca
imediatamente em movimento as faculdades do entendimento e, devido a sua
exceléncia (vortrefflich), elas atraem os homens para o terreno da especulagao,
onde, de modo indistinto, eles decretam, dogmatisam ou refutam, como € a lei em
todo o conhecimento iusorio. Mas, se este intento transforma-se em filosofia que
julga o seu prdpric proceder e conhece ndo 8O 0s objetos, mas também seu nexo
como o entendimento humano, as fronteiras se retraem e s&o impostos o0s limites
que nédoc permitem mais o avango da investigag&o para fora do seu dominio, E de

* KANT, L. Xr}”, B 823 (grifos meus)

B IAVID-MENARD, Monique, La Folie dans Ia Raison Pure ... Loc.. cit,, p.90

3 KANT, 1. Trdume., p.368. O conceito de limite em Kant possui um cardter descritivo, portanto
inspirado na geografia, ou normativo, sugerido pelo direito? A favor da primeira perspectiva, Crampe-
Casnabet assim se posiciona: “Se os escritos kantianos fazem vso constante de metdforas juridicas, €
preciso ressaltar a expressividade (prégrance) das metéforas ligadas A geografia, Expressividade tal, que
podemos nos perguntar s¢ tratamos ainda de metdforas: o nexo entre a filosofia e a geografia parece
privilegiado. A linguagem do geografo, ndo serviria também 3 lnguagem propria do fildsofo? ™
{CRAMPE-CASNABET, Michéle. Présentation de 1a Description physique de la terre de Kant. In:
Philosophie, n ° 5, Ed. de Minuit, 1985, p.7). Contrério 2 esta interpretacio, outro comentador lembra:
“Com efeito, o conceito de limite € um conceito normativo ¢ nio descritivo. Ele permite, efetivamente,
precisar as condigBes do uso legitimeo do entendimento, Como Kant bem compreenden, este € um conceiio
legislativo. ¥ surpreendente que os empiristas, grandes apdstolos da separaciio entre fatos ¢ normas, nio
tenham percebido este cercle.” ( SPITZ, Jean-Fabien. Le Empirisme et la nature humaine. In:
Philosopliie, n° 5, Ed. de Minuit, 1985, p.45). Quando opde descricic 4 norma, apresentando kant do
lado da normatividade, Spitz negligencia o sentido indissoluvelmente funcional ¢ topico, que assame a
lirnitacdio da capacidade de conhecer naquele autor. Por outro lado, quando Crampe-Casnabet prefere
caracterizar através do geogrifico, em detrimento do juridico, as metaforas constitutivas da concepgao
kantians do pensamento, ela ressalia que a determinacio dos poderes do conhecimento e do pensamento, &
sempre, em Kani, determinaciio de regides e linhas de fronteira. Mas, se a linguagem do geografo ¢
também, na pena de Kant, a linguagem prépria do filbsofo, ndo € por que o juridico e o descritivo s80
indissocidveis na geografia? Para compreender a nogio de limite, através das variagBes de seu uso em
Kant, ¢ na diversidade relativa de vocdbulos que 2 designa (Grenze ¢ Schranke), ndo seria importante
refletir sobre o que acomoda jurisdicdo e espacialidade no autor da Critica da Razdo Pura? Antes mesmo
de se opor ao juridico, o geografico do limite consiste, talvez, numa certa jurisdigdo que destingue os
Ingares, sem fustificar absolutamente a produto de sua distingio. Esta terceira via é proposta por DAVID-
MENARD, Monique. Kant ou la patience des limites. In: Revue Philosophique de la France et de
UFtranger, n ® 2, avril-juin, 1987, p. 170
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direito a filosofia mostrar as dificuldades em tormo de uma idéia, cujo emprego
ordindrip impbe-se comodo e familiar. A critica, entdo, nos propde outra forma de
trabalho: para que a imaginagdo nio devaneie, mas conjecture debaixo da rigorosa
vigilancia da raz80, € sempre necesséario que se apoie primeiro sobre qualquer
coisa de absolutamente certo e ndo imaginario ou simples palpite. Esta qualquer
coisa é a possibilidade do préprio objeto. Logo, é permitido, pelo que respeita a
realidade deste Gltimo, recorrer a opini&o; mas, ela, para néo ser sem fundamento,
deve estar ligada, como principio explicativo, ao gue é realmente dado e, por
conseguinte, certo, e neste caso chama-se hipétese.” Os conceitos da razéo s&0
meras idéias e nac possuem objetos imaginados e ao mesmo tempo admitidos
como possiveis. Eles s80 pensados de modo meramente problematico, para fundar,
como ficgdes heuristicas, principios reguladores do uso sistematico do
entendimento no campo da experiéncia.

Com efeito, a esperanca na consecucao de uma comunidade etica fundada
no direitoc 56 pode, portanto, ser pensada como hipétese heuristica. Kant
resguarda-se para nio introduzir na histéria uma crenca cega e determinista. As
previsbes para a histdria retiram o carater heuristico da esperanga e, 0 que antes
era valido como hipbtese, passa a ser considerade como dogma. O dominio da
esperanga ¢ o dominio do uso préatico, no qual a razéo tem o direito de admitir
qualguer coisa, que de forma alguma seria autorizada a pressupor sem provas
suficientes no campo da simples especulag@o, pois todas as suposighes deste
género causam dano a fidelidade daquela, algo , alids, com o qual o interesse
pratico ndo se preocupa. No campo pratico, a vigilancia requer atengdes
redobradas e suas hipoteses nao t&ém valor em si: “nesta qualidade € preciso
conserva-las ¢ impedir cuidadosamente gue se apresentem como se tivessem em si
mesmas algum crédito e algum valor absoluto e afoguem a razado em ficgdes e
ilusdes™ Obedecendo de modo estrito esta regra, Kant retira da esperanga
guaisquer elementos possiveis de foma-la mais um dogma. Exemplo disto: o
fildsofo dispensa um mundo futuro cerfo e confia no sentimento de uma alma de

¥ Of KANT. L KV, B 798
*1d. ibid., B 810
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boa indole. Apesar de movimentar-se no campo préatico, mais flexivel, Kant prefere
acreditar numa alma moraimente boa, do que investir num mundo foiaimente
longinquo. Ele sabe que ndo se reforma o mundo sem a aposta no homem
‘parece mais adeguado a natureza humana e a pureza dos costumes, fundar a
gsperanga num mundo futuro nos sentimentos de uma boa alma, do que, ao
contrério, fundar sua boa conduta na esperanca de outro mundo.” Entre as
hipbteses parece tambem haver uma *hierarquia de lucidez”. Escother entre a alma
moraimente educada e o mundo futuro, Kant aposta no primeiro investimento
porque sem ele o segundo ndc se justificaria, nem mesmo como hipdtese
heuristica: seu objeto é esvaziado de referéncias possiveis.

Um dos grandes juizes da raz&o é o pablico. Entre a raz&o e o delirio, Kant
interpbe  a esfera politica, Mesmo ndo podendo provar o postulado que abraga, no
Caso a esperanca numa comunidade ética, a razéo deve ter o seu fitulo respeitado.
Porém, em todos 05 seus empreendimentos deve ela supbmeter-se & critica e ndo
pode fazer qualquer ataque a liberdade desta, sem prejudicar a si mesma e atrair
justa suspeita. Nada ha de 3o importante, com respeito & utilidade, nem tao
sagrado que possa esquivar-se a esta investigacdo profunda que nio excetua
ninguem. Sobre esta liberdade repousa a propria existéncia da razéo. Ela néo
possul autoridade ditatorial, mas o seu parecer & o acordo de cidad3os livres, cada
um dos quais deve poder expressar as sSUas reservas e mesmo exercer sua
oposicdo sem empecilhos.* Ora, se a critica é uma atividade da razdo, que por sua
vez deve também submeter-se a ela, pergunia-se: quem entdo julga a razdo? kla
mesma através de suas leis reclamadas e exercidas pelos seus pares. No consenso
entre 05 cidadios livres encontramos 0 respaldo para as propostas da razao. As
razbes examinadas enire elas garantem a vigilancia dos limites.

O campo da histdria, onde reina as propostas politicas para o futuro da
humanidade, esta também sujeito a esse acordo publico, ao seu exame critico. La
encontram-se propostas para o coletivo que devemn passar pelo crivo da
publicidade: Todos os atos relativos ao direito do oufro cuja a maxima se

¥ KANT, 1. Tratime., p.378
©Cf KANT, L Kr¥, B767
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contraponha a publicidade sd@o consideradas injustas.’’ Este principio néo sb é
juridico como também ético. N&o é por acaso que a comunidade regida pelo direito
a ser alcancada no futuro, & essencialmente ética. Mas, completa Kant em outro
lugar, “é, todavia, encantador (s#ss) imaginar constituigbes politicas
(Staatsverfassungen) concordantes com as exigéncias da razéo (principalmente sob
o ponto de vista do direito); mas & temerario propé-ias.”® Kant ndo ignora o
desacordo entre politica e moraf e prefere nao langar ao mundo mais uma criagdo
politica que, em vista deste desencontro, caird em descrédito. A reserva é feita pois
“néo vivemos um a época esclarecida” | age-se em conformidade com a lei, mas
NEQ Por puro dever,

Nesse contexto n&o ha base para se levantar uma proposta cerfa para o
futuro. Os homens precisam ser educados para o acordo entre a politica e a moral,
entre o tedrico e o pratico. Este ultimo, para quem a moral € pura teoria, funda sua
desconsoladora negacio de nossa bondosa esperanga (gutmatigen Hoffnung)
naquilo que ele propriamente supde prever a partir da natureza dos homens, ou
seja, estes nunca desejardo o gue é exigido para realizar o fim que conduz a paz
perpétua. Decerto, a vontade de todos 08 homens individualmente de viverem num
estado legal de acordo com os principios da libardade (a unidade distributiva da
vontade de todos) ndo é suficiente para este propdsito, mas exige-se que todos
juntos desejem um tal estado (a unidade coletiva das vontades unidas). Este
desfecho é ademais requerido a fim de se constituir a sociedade civil.® A prudéncia
recomenda-nos, portanto, a reserva. A comunidade ética ndo é uma criagdo politica
com data para ser implantada, é uma crenga, um motivo a mais para justificar a

esperanga.

Uef KANT, 1. Frieden, AK. VII, p. 381

2 RANT, 1. Steir., p.91

B RKANTL Dber die Misshelligkeir zwischen der Moral und der Politik, in Absicht auf den Ewigen
Frieden. Uso acui 3 seguinte edigio Werkausgabe in zwdlf Banden. Herausgegeben von Wilhelm
Weischedel. Frankfurt am Main, Subrkamp Verlag, 1991, Band X1, p.230
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3. Esperanca, moral e religido.

O uso préatico da razdo & a prova de sua necessidade inata de ir além dos
limites da experiéncia; deve haver em qualquer parte uma fonte de conhecimentos
nositivos gue pertencem ao dominio da razéo pura e que, talvez apenas por efeito
de um mal-entendido, ddo espaco a erros, mas na verdade exprimem os objetivos
pretendidos pela razo. De outra maneira, néo poder-se-ia explicar o seu desejo de
aventurar-se além da experiéncia. Ela entra no caminho especulativo para se
aproximar dos objetos pelos quais tem grande interesse, mas eles lhe fogem a vista,
Serd, provavelmente, de maior valia esperar sucesso no Unico caminho gue ainda
Ihe resta, ou seja, o do uso prafico.

A esperanca, porque sustenta-se na busca da felicidade, ¢ inteiramente do
dominio préatico. A esperanca de ser feliz e o esforgo incessante de se tornar digno
da felicidade ndo podem ser conhecidos pela razéo, se tomarmos a natureza por
fundamento. Sendo assim, espera-se que uma razdo suprema comande segundo
leis morais e aja como fundamento, enguanto causa da natureza. Deste modo,
defrontamo-nos com um problema. como explicar a busca da felicidade apenas
fundamentada numa razéo suprema. Onde situar a felicidade motivada pelo desejo
humano? A Critica de Razdo Prética nos fomece um conceito profundamente
humano da felicidade; *Ser feliz é necessariamente ¢ dessjo (Verlangen) de todo ¢
ser racional, mas finito, e &, por conseguinte, um principio determinanie de sua
faculdade de desejar. Pois o fato de esta satisfeito com sua existencia inteira nao €,
digamos, uma possessao originaria, uma felicidade que pressuporia a consciéncia
de sua independéncia, de sua auto-suficiéneia: € um problema a que a propria

natureza finita the impde, porque ele & um ser de necessidades (bedinftig) {...) wad

RKANT, L Kpv.: Dos Principios da Razfio Pura Pritica: teorema II, escolio IL Edigho usada:
p
Werkausgabe. Frankdurt, 1991, Band VI, p. 133
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Ora, a felicidade vista por este prisma possui sempre um caréter subjetivo, particular
e contingente. Ela é movida pelo sentimento de prazer e desprazer. E a felicidade
finita, pesscal. Adaptada aos preceitos racionais, ela recobre-se de nova
abordagem: deve-se subordind-la & moral, porque a todo homem tem &
necessidade de ultrapassar a sua finitude. A razdo tem sede de incondicionado.
Kant estrutura entdo a felicidade moral. “A felicidade, isoladamente, esta longe de
ser para a nossa raz&o o bem perfeito. A razéo néo a aprova (por mais gue a
inclinacdo a possa dessjar) se n&o estiver ligada com o mérito de ser feliz, isto &,
com a boa conduta moral.”® A felicidade mora! (que orienta a felicidade finita) esta
reguiada por uma idéia de ser supremo.

Tendo em vista a posigBo acima descrita, a pergunta o que devo esperar?
tem duas perspectivas: uma da finitude e outra da moral. A questéo é ao mesmo
tempo pratica e tedrica, de tal modo que a ordem pratica apenas serve de fio
condutor para a resposta a questdo tebrica. Sendo finito o homem, € por
consequéncia seu conhecimento das coisas, a sua felicidade limita-se ao desejo
imediato. Se a filosofia kantiana tem forte énfase antropolégica, pela radical analise
do que & o homem, ela também é acentuadamente moral por sua inquietagdo com 0
futuro. Kant introduz as idéias de mundo moral e ser supremo atreladas 3
esperanga e a coloca, por sua vez, unida ao problema histdrico (Como © mundo
moral pode sé-lo e como deve sé&-o) € ao teoldgico-moral (como merecer 0 mundo
moral)},

Com efeito, a moral conduz a religiao e esta assume a esperanca como um
dos seus principios. A lei moral conduz, através do conceito de soberano bem
anquanto objeto e fim derradeiro da raz@io pura pratica, & religiao, ou seja, ao
conhecimento de todos os deveres como mandamentos divinos, nao como
sangBes, ordem arbitraria e por si contigentes de uma vontade estranha, mas sim
como leis essenciais de toda a vontade livre, as quais, no entanto, devem ser
consideradas como mandamentos do Ser supremo, porgue de uma vontade
moraimente perfeita (santa e boa), ao mesmo tempo tambem toda-poderosa,

apenas podemos esperar o soberano bem que a lei moral nos faz um dever propor

BRKANT, L £V, B 841
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como objeto de nosso esforco: esta doutrina moral se pode chamar doutrina da
felicidade, porque a esperanga para tal s6 irrompe principalmente com a religido.*
Supbe-se, entdo, que a esperanca comeca com a religido. Mas de qual conceito de
religido estamos faiando?

Da mesma maneira que 08 principios morais sdo necessarios, segundo a
razfo considerada no seu uso pratfico, também & necessario admitir segundo a
razd0, NO seu uso teérico, que cada qual tem motivo para esperar a felicidade na
medida certa em que dela se tomou digno pela conduta. Neste caso, o sistema da
moralidade esta inseparavelmente ligado ao da felicidade. Ora, a Unica religido a
fomentar a esperancga s pode ser a religifo moral, isto €, aquela da “boa conduta™
cada um deve fazer tanfo quanto estéd nas suas forgas para se tormar um homenm
melhor e digno da felicidade.” A esperanca comega com a religido, mas com a
religidio moral. E imperioso n&o confundi-ia com a religido da peticdo de favor, do
simples culto. Esta, infunde no homem a idéia de gue Deus pode fazé-lo
eternamente feliz sem a necessidade de tornar-se um homem melhor, ou ainda que
Deus pode fazé-io um homem methor sem gue ele proprio tenha de realizar aigo

mais a nao ser suplicar-the. E uma religido de preguicosos.®

9 Of KANT, I Kpb" A existéncia de Deus como postulado da razdo pura pritica. Trad,, p.148-9

* Cf KANT, L Religion., p.57-8

# “Temos wma religifio de preguicosos se ela nos desincumbe de nossas forcas naturais para nos lancar s
forgas sobrenaturais.” KANT, 1, Ethik,, p.185 . Fica dificil analisar, sem alguma reserva, uma possivel
influéncia da doutring crist da graga em Kant. Segundo Reboul, neste pornto, sobretudo, observa-se o que
K.ant guardou da teologia, ou simplesmente do Evangelho, Com efeito, devemos nos tornar dignos de
felicidade; mas, a felicidade ndo € wm saldrio, wma recompensa, que nds serfamos, alids, bem capazes de
néo merecer. Mossa tarefa é somente a de nfo desmerecer (In: Kant et I Probléme du Mal. Monireal,
Presses de Plniversité de Momtreal, 1971, p. 255). Esta afirmacdo nfio se apresenta em toda a sua firmeza,
quando lemos na Religion: “O conceito de uma intervengio sobrenatural em refacio com a nossa
faculdade ~embora deficiente - moral e, inclusive, a nossa disposicio de Animo niio plenamente purificada,
pelo menos débil, para satisfazer todo o nosso dever, ¢ transcendente ¢ € uma simples idéia, de cuja
realidade nenhoma experiéncia nos pode assegurar, Mas, até aceité-la como idéia num propésito
simplesmente pratico ¢ muilo arriscado ¢ dificilmente concilidvel com a razdo; pois o que nos deve ser
imputado como bom comporiamento moral ndo deveria acontecer por infiuéncia estranba, mas somente
pelo melhor uso possivel das nossas proprias forgas.” (In: KANT, 1. Religion: 4 * parte, Observagio

Geral., p. 192.) O trecho nos sugere que a gratuidade, propria 3 doutrina da graga, fere o simples principio
da justica, elemento fundamenial da idéia moral de felicidade. Segundo ¢sta passagem, Kant nfo aceita a
gratuidade da graga evangélica (Ver BRUCH, Jean -Louis. La Philosophie Religicuse de Kant. Chapitre
TV La Grace ¢t 1a Justification. Loc, cit.). Ela nfio passa de um “parerga da religifio dentro dos limites da
razdo”, nfo the pertence (CE Religion. p. 58). Contudo, em outro trecho, ainda discorrendo sobre a graca,
diz Kant: “No entanto, também nfo se deixa demonstrar a impossibilidade de tal (da graca) (...}, porque a
prépria liberdade, embora nada de sobrenatural contenha no sen conceito, continua, contudo, a ser-nos tio
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A religidgo moral estad fundamentada na teologia moral. Opondo-se a esta
(itima, lemos a teologia especulativa. A primeira tem a vantagem particular sobre a
segunda de conduzir infalivelmente ao conceifo de um ser supremo,
soberanamente perfeito e racional, conceito que a teologia especulativa n&o nos
indica, mesmo partindo de principios objetivos, e da existéncia do gual nao nos
pode convencer. Por se langar fora dos limites da simples razdo ela cal no
descrédito e muitas vezes introduz erros na religido: “Desde muito tempo 08
homens t&ém vagado em suas especulagdes teoldgicas, sem que isto tenha afetado
a religido. Existe, no entanto, em nossa consciéncia de Deus elementos que
influenciam enormemente nossa conduta, de modo que é conveniente ver se tais
erros ndo poderiam também trazer prejuizos a religifio.”® Um destes erros é querer
langar a esperanca para o além: “Uma estranha iluséo ( Ein wunderlicher Wahn Yfaz
com gque o alio vdo da esperanca esteja sempre associado & idéia de subida
(Steigen), sem ter em conta que por mais alto que se possa elevar € preciso,
portanto, descer, se a questdo é colocar 0s pés sobre um outro mundo.”™

Ao fomentar tais posturas, a religido é, justamente, alvo de suspeitas.
Quando a teclogia especulativa leva a esperanca para cima, para longe, ao mesmo
tempo estd associando-se ao devaneio. 50 com a teologia moral a esperanga
retorna ac dominio humano e a religifio cumpre o seu verdadeiro papel, ou seja,
promover a autonomia e contribuir para formar um todo ético: “uma associagao dos
homens sob simples leis de virtude, segundo a prescrigéo desta idéia, pode-se dar

inconcebivel, segundo a sua possibilidade, come o sobrenatural que se gosiaria de aceitar para substituto
da determinagio espontinea, mas deficiente, defa” (In: Religion. p. 192-93), O comentério de Yovel,
parece, aqui, ser justo: Kant faz uso forgado do primado da razdo pura pratica, que respalda a crenca em
tudo o que é requerido para alcangar os alvos da agdo moral, ¢, acerca deste ponte, ele parece estar mais
proximo da anto mistificagso (YOVEL, Yirmiyahu. Kant ef la philosophie de histoire. Loc cit., p.95).
Todavia, antes de passarmos 2 razfio ao comentador ¢ falarmos de aute mistificac@o, niio poderiamos antes
aceitar wma aure censura’? Todos sabemos das desastrosas repercussdes politicas que tiveram as teses
expostas na Religidio dentro dos Limites da Simples Razdio. " A técnica da reserva, da qual Kant faz
explicitamente a teoria, acaba, de maneira inevitivel, por colocar problemas complexos de interpretagiio
{..3” (LOSURDQ, Domenico. Autocensure et Compromis dans ia Pensée Politique de Kant, Trad. de
Jean-Michel Buée. Lille, Presses Universitaires de Lille, 1993, p. 210). A doutrina da graga nos chama
atengfio, aqui, nfio em vista da filosofia da religifio, mas em fungdio da filosofia da histéria. Por isso, nos
parece mais plausivel vislumbrarmos, com Kant esta ontra perspectiva a “graga(Grade), isto &, a
esperanca (Hoffhung) no progresse do bem, tornando vivo pela crenga(Glauben) em nés de uma
disposicio origindria ao ben” (KANT, L. Swreir., AK VII, p43).

“1d. ibid., p.186
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o nome de sociedade éfica e, enquanto estas leis sdo pubiicas, sociedade civil ética
{em oposicic a sociedade civil de direifo), ou uma comunidade ética.”™' Como
momento essencial da historia da refigidao™, a Aufkigrung afirma a importancia deste
plano . E preciso uma Igreja, estade civil ético, para combater a corrupgéo moral
que resulta da vida em sociedade. “A religifio trata apenas da interioridade, o direito
controla as relagdes externas dos homens. A Republica faz respeitar o direito pela
coerclo quando for necessario, a pura moralidade n&@o pode ser forcada, nem
mesmo por Deus, que ndo & portanto um chefe ou mestre no sentido de um chefe
de Estado e n&o tem o poder de tomar bom o maivado.”™ Sozinha, a religifio ndo
tem poder algum na transformagao do individuo, porque ela esta contaminada por
vicios seculares. FEste é um ponto de tensdo, entre outros, na filosofia pratica
kantiana. Os verdadeiros objetivos da religifo sé se cumprem guando ela sai do seu
isolamento, e encontra o respaldo de outras esferas: “os meios de aperfeicoamento
s&0 a educacio (na cultura), a legislagdo ( na civilizagio) e a religido (moral). Todas
as trés publicas a fim de que o todo cresga perfeito. Todas as trés livres, porque
nada levado 3 forca pode durar. Todas as trés conforme a natureza e, por
conseguinte, negativas.”™ A educag&o se ocuparia do preparo para o axercicio da
cidadania, integrando, assim, o individuo no coletivo. A legisiacdo seria o grande
freio, nos possivels enfrentamentos das liberdades individuais, exercitando-se no
grupo. E a religidio zelaria pelas virtudes que acompanham a liberdade e fazem dela
o essencial do ser humano. Esperar que estas instancias cumpram tais propositos,
recebe da razdo o legitimo respaldo.

A religifo é condenada sobretudo pela heteronomia, muitas vezes por ela
incitada: “o clérigo mantém, com severidade e consténcia, o leigo em tutela. O povo
ndo tem nem voz, nem parecer para estabelecer o caminho que ele deve tomar

B KANT, I Traime., p. 332

SUKANT, L Religion,, p.100

. 14, ibid., p.137

 MUGLIONI, Jean-Michel. Op. cit., p. 163

SKANT, 1 Ref. n° 1524, Ndo seria demais afirmar a grande contribuicio de Kant para o nascimento
contemporineo de wm universo democratico destinado ao pensamento, fruto de uma mptara com a
religifio. A crenga na existéncia de wm Deus, nfio estruiiura mais o espago politico. Apesar de nfo ter
desaparecido, esta fé passou para o mbito pessoal ¢ a esfera piblica guarda, a seu respeito, extrema

221



para ganhar o reino dos céus. Ele ndo necessita de seus olhos humanos:
conduzem-no.” Com efeito, a esperanga & o emblema maximo do homem livre e a
religiio n&o pode fazer o gue nem mesmo Deus o pode, ou seja, destituir o homem
do comando de sua trajetdria, tirando-he a autonomia. S6 se pode esperar que
alguma coisa acontega em lugar de aige que 8, pois estamos falando do reino da
liberdade. A tutela religiosa retira & esperanga seu nucleo principal e, enquanto
impulsionadora da histéria, ndo poder-se-ia pensa-la, como na religido tradicional,
atrelada ao futuro de homens livres. Por isso Kant a transfere para o dominio da
religido moral.

Nem mesmo Deus pode prever esse futuro. Uma teologia da histdria cede
lugar a uma filosofia moral da histéria. Em Kant n&o ha progresso religioso global
guiado pelo esquema rigido da encarmagéo, mensagem evangélica e redencéo. Os
tedlogos, encarregados do assunto “salvagéo das almas”, nada tém a dizer sobre a
historia. Quando sdo eruditos, professores, cientistas, elc., devem abandonar a
teologia para ndo causar desordem imbricando distintos ramos do saber, esta
desordem s& tem lugar quando ele (o tedlogo) introduz algo nesta teologia e
pretende dirigi-la para outros fins diversos dos que the permite a sua organizacéo.”
A critica vigia os intentos do entendimento humano e desautoriza as incursies que
ultrapassam os limites de cada ciéncia. O grande equivoco da teologia ¢ fornecer
autoridade as previsbes, Estas, dogmatizadas na histéria teoldgica (ou na historia
regida por leis clentificas), apresentam um resultado que engana a esperanca, pois
seu autor nada mais & do que homem delirante, isto &, sem limites: “as criaturas
sem necessidades, nem fimites s&o impenséveis.”m Limitar o homem, & distingui-io
de todas as outras criaturas, pela consciéncia que ele tem de si mesmo, é leva-lo a
fixar seus fins, sem, para tanto, cair no ilusério. A finitude n&o é objeto de
inseguranca e temor do imperfeito, de medo de existir: a vida é determinada, isto
n&o ihe tira a grandeza, ao contrario, the qualifica em sua especificidade. O

individuo deve ser uma criatura livre e ter responsabilidade pelo desenvolvimento e

prudéncia, E o desgaste do modelo teologico-politico. Sobre o assunto ver FERRY, Luc. L homme-Diex
ou le Sens de I Vie. Paris, Grasset. 1996

% KANT, . dnihrop. # 48, Trad., p. 77

%6 yer KANT, L. Religion., p. 17
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aperfeicoamento de suas capacidades e disposicdes, ele deve tambeém dispor de
um poder de seguir ou ndo as leis da moralidade. O progresso rumo ac meihor nao
perience mais 4 vontade divina. Ele é uma necessidade coletiva de civilizagao. A
razao humana concebe o Ser Supremo enguanto idéia coadjuvante deste processo,
snquanto estimuio pratico. A salvagdo moral do homem s6 depende dele mesmo,
Deus nfo se interessa por ela: a razdo e a liberdade constituem 2 dignidade
humana, fundada agora no principio de respeito ao outro, ndo na divindade. Nao
carecemos de Deus para entender que devemos respeitar 0 proximo sempre como
fim e nunca como meio. “Quando um homem foma-se consciente do seu dever de
obediéncia moral, ele, entdo, esté certo de ser um elo que nos liga ao reino de todos
os fins. Este pensamento he proporciona reconforto e alivio, torna, interiormente, o
individuo nobre e digno de felicidade ¢ o conduz & esperanga de formar um todo
com 03 seres racionais dentro do reino da moralidade. Assim como no reino da
natureza, tudo esta ligado ao conjunto. O homem tem, desta forma, um fundamento
solido sobre o qual pode construir sua crenga em Deus. L.y

Nao sendo isso verdade, a criatura humana toma-se um fanioche nas maos
da Providéncia. A razao nos autoriza pensar um criador, 0 mesmo néo & dizer que
ele sera nosso condutor: “Posso (...) ter necessidade da existéncia de um outro ser
para que eu mesmo também exista. Ele pode ser o autor de minha existéncia e de
minha continuidade sem que seja, nem forne-se, por consequéncia, o autor de
minhas agbes. ™ A interferéncia divina nas agbes livres dos homens pefmanece
impensavel em razéo da natureza mesmo da liberdade. Kant, numa atitude
especulativa ousada, limita o proprio Deus. Existe um campo no qual ele nao pode
imiscuir-se, sua onipoténcia é atacada e, de certa forma, transferida para o homem.
Cria-lo livre, retirou de Deus o absoluto poder sobre sua obra. N&o se sabe como
este encaminhara, através das acdes livres, o seu futuro. Aqui comega a morte de
Deus.® A onipoténcia precisa, inexoravelmente, da onisciéncia, esta Ultima vé-se

TKANT, 1. Religionslehre., p. 193

*#1d. ibid,, p. 73

*1d. ibid,, p. 183

% (om Kant, temos um momento significativo do processo de antropologizacio de Deus, cuja repercussdo
se faz notar em toda filosofia posterior (Fichte, Feuerbach, Marx, Nietzsche, Freud). (s pontos
convergentes, neste ambito, entre o autor da Critica da Razde Pura e estes pensadores, nfo sfo

223



esvaziada pela impossibilidade da previs&o divina para os atos livres dos homens
na histéria. Deus é uma ficglo construida para alentar e satisfazer os caprichos da
razdo. A séde desta (ltima para ir além dos seus limites, traduz a necessidade
inelutavel do conhecimento de si. Quando a razéo se propde a ultrapassar suas
fronteiras, sempre o faz atendendo o convite para de nove “empreender 2 mais
dificit de suas tarefas. a do conhecimento de si mesma™, consequentemente do
préprio homem. Com efeito, sendo a metafisica a ciéncia dos limites aplicada aos
dominios racionais, ela permite aoc ser humano estabelecer, em sua ansia de
incondicionado, os parametros de sua natureza. Querer conhecer Deus é, portanto,
querer conhecer-se, saber das possibilidade e fronteiras humanas. Quando 03
homens constréem a figura divina € para, no fundo, entenderem-se. E, desta forma,
a censura a onisciéncia divina, ndo passa de um imposicio da critica ao desejo
humano de tudo guerer conhecer: dizer que Deus tudo sabe, & avaliar uma
caracteristica que foge as determinagbes das formas puras da intuicdo sensivel.

O ponio de vista da providéncia cai em desgraca quando integra a previs&o
de atos livres: “Deus & autor em relaco aos acontecimentos naturais, mas nao em
relacao as agdes livres dos homens. Ele € , entao, somente uma causa concorrente,
pois as agbes livres ndo seriam livres se estivessem determinadas por uma
causa.”® A incompatibiidade entre Deus e a liberdade privilegia o homem @
concede-Ihe maior responsabilidade perante a sua conduta & a do género. Diferente
do que poder-se-ia pensar, os limites do homem, clarificados na filosofia kantiana,
restitui-he uma auto confianca ¢ uma credibilidade no futuro que a garantia

providencial ignora por deposita-as num elemento virtual. Deus existe para 0

despreziveis, como, por exeruplo, em Feuerbach: “F preciso dizer que a existéncia de Deus ndo atinge o
homem, nem o incomoda. Ela € nma existéncia puramente negafiva, uma existéncia sem existéncia, uma
existéneia que se contradiz ela propria - um ser que, em seus efeitos, ndo se destingue do n¥o-ser.” Mais
adiante o filésofo completa: “Vé-se que os predicados o ser divino s3o determinaces finitas, e,
particalarmente, humanas.” “(..) A necessidade que Deus seja bom, sdbio, justo, etc., ndo ¢ uma
necessidade imediata, idéntica & existéncia do homem, mas yma necessidade mediada pela consciéncia de
si do homem ¢ pela atividade do pensar.” In: FEUERBACH, Ludwig, Manifestes Philosophiques. Trad. de
L. Althusser. Paris, PUF, 1960, p. 74, 75 ¢ 78. A idéia de Deus vem suprir uma necessidade humana de
regalar sua conduta. Os atributos divinos s3o projecdes humanas deslocadas, s3o ideais 2 screm atingidos
pelos proprios humanos,

S KANT, LKV, AX]

& | ANT, 1. itber die Metaphysik., p. 347
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homem, € nac o contrério. ‘O homem, mesmo o melhor, deve esperar sua
felicidade ndo da justica divina, mas unicamente de seu proprio mérito,"**

Todas as criaturas fivres ndo podem nada produzir a nao ser por limitac&o,
tanto na ordem da natureza e das agbes fisicas , como na ordem das agdes morais.
A sabedoria hurnana tem necessidade, para conhecer, do encadeamento de acordo
com as leis da natureza, porém, no tocante as agbes livres futuras gle tem de
dispensar esta direg@o. Tais agdes naoc podem seguir o esquema rigido das leis
naturais ou dos dogmas teolégicos, elas séo langadas no decorrer da historia numa
aposta, numa tentativa que busca alcangar o methor. Qualquer tipo de rigidez
compromete-the a esséncia e o objetivo, contudo & possivel orienta-las através das
diversas experiéncias acumuladas. Este é 0 lado pedagdgico da histdria, dela
retiramos o manancial educativo para guiar os humanos. O direito, por exemplo,
serve-nos de signo  historico. Conquista coletiva, gle nos convence a reafirmar a
esperanca na espécie ¢ nos autoriza pensar a tendéncia da espécie rumo ao
melhor, sem que para tal recorramos &s previsoes. Substitui-se as profecias por
uma afimacéo da capacidade humana de resolver seus problemas, quando estes
aparecem no franscorrer da trajetoria da humanidade. Devemos rumar para O
melhor. Mas, um dever sem poder & ingénuo e caricatural. O poder de decidir seu
futuro, tem que pertencer ao homem, € s6 a ele. Ao contrario, a histéria seria
apenas uma sequéncia de passos ja predeterminados e a esperanga, um
sentimento desprovido de sentido. Progredir, na filosofia da histdria kantiana,
permanece uma atividade propriamente humana.

A histéria ndo € regida por um poder tutelar, € a esperanga que a govemna.
Em busca do seu aperfeicoamento moral, 0s homens constréem ¢ seu caminho
sem a dura perspectiva das leis historicas, Em suas maos encontram-se os destinos
do grupo ao qual faz parte. A auséncia de leis ndo significa que o homem nao
busque um direcionamento, um guia que possibilite amenizar as angistias de sua
trajetoria, ele recorre A raz#io pratica. Face & mescla do bem e do mal em sua
disposi¢ao, & imperioso buscar este norte que confira & luta pelo triunfo moral um

sentido peremptério: este & o papel da providéncia. O interesse de Kant em sua

K ANT, Teodizee., AK. VIIL, p. 257-8
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filosofia da histdria ndo é de mosfrar a sua racionalidade imanente, mas determinar
o sentido que a histéria pode ter para nés do ponto de vista dos fins da raz&o. Nos
podemos esperar gue o progresso sera rumo ao meihor, porém nao podemos sabé-
lo. Por isso a esperanga e a providéncia assumern um papel destacado na refiex&o
kantiana, elas viabilizam a n&o queda num niilismo profundo, num descrédito frente
ao homem e o seu futuro. Elas s&o, para usar os termos de Ricoeur™, aporéticas na
filosofia de Kant devido as suas sutilezas e detathes polémicos, ndo por falta, mas
por excesso de sentido.

A Aufiidrung é o produio legitimo da esperanga nos homens, em sua
educagio. A histdria caminha rumo ao Esclarecimento geral , idéia que se
gavaziaria completamente sem a perspectiva da esperanga como pedra-de-togue
para se pensar o futuro de uma humanidade conhecedora de se"u dever &tico,
educada e feliz . Antes de mais nada pensar com Karnt a historia é pensar segundo
a esperanga. Assim, a filosofia cumpre taivez um de seus objetivos: pensar ¢
homem em busca da felicidade . E, quem sabe, reafirme a antiga assertiva : 0 unico
motivo que leva ¢ homem a filosofar € o desejo de ser feliz.

# RICOEUR, Paul. Op. cit., p. 402
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4. Esperancga, o problema do mal e a Aufkidrung.

O movimento da Aufkldrung & marcado, em seu mecanismo compreensivo &
de analise do mundo, pela forte presenca de uma idéia de esperanca. O sentido
para & historia € devedor de uma crenga, na qual espera-se uma humanidade
composta de homens autdnomos, pensando por eles mesmos: O reinod sempre
crescente do pensamento e da prética movidos pela razao, fundado na postura
critica e no engajamento em favor do bem comum e do progresso. No entanto, uma
mentalidade que acredite neste ideal no é espontanea, ela precisa ser formada.
Sem davida, em vista deste ideal a “Aufkldrung foi concebida como um maovimento,
um processo educativo, e foi assim, igualmente, que ela foi colocada em agéo”as

Mo se vive uma época esclarecida. E imperioso apostar na educagéo dos
homens, como parte do projeto que fortalega a propria esperanca, néo permitindo,
desta maneira, a transformacéo do ideal esclarecido em simples utopia. A reforma
interior dos espiritos, gue deve preceder e conduzir 2 felicidade universal, e, para os
propésitos das Luzes, um objetivo fundamental. Ela & o mais importante meio,
através do qual os homens se voltaro uns para oS outros, se corfgirao e se
orientardo mutuamente, até gue assumam por completo sua destinacac. A
esperanga esclarecida esta calcada na educagao: “Como procuraremos a perfeicao,
& em que basearemos nossas esperangas? Na educagao, e em nada mais.”*® Mas,
a educacao escolar e domeéstica so fracas, débeis e, em muitos casos, viciam as
mentes. Como, entdo, os homens, impropriamente educados, chegarao as
mudangas necessarias a sociedada? E fundamental, pensar mais amplo em termos
educacionais e tornar a formagao dos homens um problema, ndo s6 da casa e da
escola, mas universal. Para tanto, & preciso pensar a educagao pelos prismas moral

6 VIERHAUS, R. Zur historischen Deutung der Aufklirung: Probleme und Perspektiven. In:
Wolfenbutteler Studien zar Aufkigrung, n° 4, 1977, p47
% K ANT, 1. Ethik., p. 409
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e politico: "Se a educacdo fosse organizada, de modo a bem desenvolver 05
talentos e formar um carater moral, seus efeitos repercutiiam nos tronos dos
principes, os quais poderiam ser educados por homens aptos para esta tarefa.”®
Kant estd convencido, de que a reforma a ser implantada pela Aufk/arung, deve
fazer-se sentir na esfera politica. Eie espera a mudanga na maneira como 0s$
principes conduzem seus suditos: ndo se v& nenhum principe fazer algo para o
aperfeicoamento da humanidade, para a sua felicidade interior e seu valor. Eles, 08
governantes, precisam ser educados.

Se a educacio é o elemento que ativa a histéria, que confere sentido a
esperanca num homem melhor, ela, para desempenhar esta tarefa, age em vista da
transformacéo das consciéncias. O poder da educacBo ¢ paolitico. 86 as mentes
moraimente educadas estardo prontas para o exercicio de seus reais deveres: a
dignidade dos humanos em sua pessoa, e a estima a humanidade na pessoa do
outro. O armor a humanidade e o respeito ao proximo, levam a uma base social e
politica diferenciada. Um governante n&o pode agir sozinho. Todos os membros do
Estado devem também ser bem formados, para que este possa edificar-se de
maneira consistente. Al esta um intento requisitando tempo e espera: “Quando a
natureza hurmana tiver atingido sua destinagéo e conseguir chegar ao estado mais
perfeito possivel para ela, isto sera o Reino de Deus na Terra. A justica e a
equidade, a autoridade interior da consciéncia ante aquela dos poderes publicos,
reinardo, por fim. Eis o objetivo final e 0 mais alto aperfeicoamento, aos quais o
género humano pode alcangar. Contudo, s6 na sequéncia de varios seculos pode-
se esperar vé-los realizados.”®

O aprimoramento supremo da espécie no tem uma data conhecida. Nem,
tampouco, sabe-se quando as luzes reinar@o por completo na conduta dos
humanos. Esté-se longe das atitudes motivadas unicamente pelo respeito ac dever.
No maximo, encontra-se agdes conforme ao dever, espathadas em casos
exemplares da sociedade. Gragas a elas, pode-se dizer. vive-se uma época de
Esclarecimento (Aufkidrung), mas néo totalmente esclarecida (aufgekiarten). No

“1d. ibid., p. 410
14 bid.
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convivio social reina ainda a aparéncia e a necessidade de "ensinar ao homem &
ser escrupuioso em todas as coisas e a esforgar-se Nao 8¢ em parecer, mas
também em ser”® Ainda estamos longe de uma acBo movida apenas pelo
sentimento de amor ao dever. Vivemos ¢ tempo de uma hipocrisia necessaria, que
nos leva a agbes conforme a lei. Elas, por sua vez, representam os indicios de que
foi aberto & humanidade o caminho para sua perfeicao, no qual ela pode lancar-se
fivrernente a trabalthar e tomar, progressivamente, menores 08 obstaculos 8 saida
definitiva da menoridade. O horizonte rumo ao quai ela se dirige, € a comunidade
moral, O grande agente deste processo € a educagao. Fla & a responsavel por se
deixar, ans poucos, 0 recurso desesperado da dissimulacdo™ passando-se, desta
forma, o estado apenas civilizado, para o da obediéncia moral: “Nos vivernos numa
época de discipling, cultura e civilizagdo, mas ndo estamos ainda numa época de
moralizacdo®, constata Kant.

Agindo com a devida correcgo, € justo ac homem de bem esperar fazer
parte de um mundo mais feliz. Componente do soberano bem de um mundo, onde
& preciso situar-se de acordo com os preceitos da razgo, a felicidade é exatamente
proporcional & moralidade dos seres racionais. Mas, esta esperanca tem um
fundamento na realidade, ou néo passa de uma alucinagdo? De acordo com Yovel,
a esta pergunta, que diz respeito & consciéncia subjetiva do homem e a construgéo
logica do sistema, Kant ndo responde baseado na sua teoria do soberano bem,
mas, na divindade. A fungfio do postulado da existéncia de Deus, é fomecer a esta
esperanca um fundamento (Grund) dentro da propria estrutura da realidade e
rransforma-ia, de uma esperanga alucinada, em esperanca racional {ou bem
fundamentada).”’ E certo, Deus aparece como uma garantia pratica para &
asperanca. Mas, na condigdo de postulado, isto é, de uma hiptese necessaria,
Deus transforma-se em “adicdo pratica”, destituida de realidade objetiva e com
relacdes ténues e complexas, portanto, com a “estrutura da realidade”. A divindade

89 K ANT, | Uber Padagogik., p. 499 Trad., p. 150, Kant inspira-se na critica ética de Rousseau a
distingfio entre parecer ser € ser. A este 1eSpeiio, consultar PHILONENKO, A . note 162 de sa traduction:
KANT, 1. Réflexions sur I"Education. Paris, Vrin, 1987.

™ OF 1d ibid., p.486; Trad, p. 133

™ yOVEL, Yirmiyahu, Op. ¢it., p. 54

2 KANT, L XV, B 617

229



é garantia, porquanto & produto da liberdade humana. No fundo, as leis que provém
daquela onipoténcia, 6 devem ser obedecidas porque nos sentimos, através do ato
livre, propensos a realizé-las: “Por mais longe que a razdo pratica tenha o direito de
nos conduzir, ndo consideramos as agdes obrigatdrias por serem mandamentos de
Deus; pelo contrario, considera-as-emos mandamentos divinos porgue nos
sentimos interiormente obrigados a elas. Estudaremos a liberdade subordinada a
unidade final segundo principios da razéo, e apenas acreditaremos conformar-nos
com a vontade divina quando considerarmos santa a lei moral que a razéo nos
ensina com base na natureza das proprias acdes e somente acreditarmos servi-ia,
promovendo o bem no mundo em nos & nos outros.””

Como apoio criado pelo homem para enfrentar 08 cbstaculos, Deus $6
ganha real sentido para a esperanga, num gspirito livre, autdbnomo. Uma
conscidncia esclarecida, nao busca fora de si  um fundamento para o que the
acontece, sob pena de incorrer no dogmatismo, € na consequente negagéo da
iberdade. Numa filosofia contréria a todo comando estrangeiro, n&o & possivel uma
esperanga sob bases dogmaticas. Neste sentido, a esperanca, fora do
obscurecimento, convoca a educacso moral dos homens para lhe garantir ©
sucesso. Se a critica da razao transforma Deus em um postulado, a educacio
divulga-o como tal.

O homem deve ser educado, de um tal modo, que nele se desenvolva 0s
sentimentos e as disposicbes adequados & virtude, preparando-o, assim, para a
linerdade. Durante este processo, muitas instrugbes preparatorias a0 necessarias,
inclusive todo um trabalho sobre a idéia de Deus como requisito moral.™ O produto
final desta formacao &, através do desenvolvimento de suas facuidades, preparar O
homem para a autonomia e para a dignidade: “Claro esté, ndo se pode negar gue,
para frazer & senda do bem moral uma mente (Gemif) ainda deseducada
(ungebildetes} ou mesmo embrutecida (verwildertes), precisa-se de algumas
instrugdes preparatorias a fim de atral-la pela sua propria vantagem ou atemoriza-ia
mediante 2 ameaga de um dano. Mas, logo que este mecanismo, esta andadeira,

14 ibid,, B 347
M 0f KANT, 1. Uber Padagogik., p. 493-96; Trad., p. 142-46,
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teve apenas algum efeito, importa absolutamente fornecer a aima o purc principio
moral de determinacéo que, ndo s por ser o unico que funda um carater { maneira
de pensar pratica consequente, segundo maximas imutaveis), mas também por
ensinar o homem a sentir a sua prépria dignidade, proporciona a mente (Gemill)
uma forca, para ela mesma inesperada, a fim de se arrancar a todo apego sensivel,
na medida em que ele quer fomar-se dominante, & encontrar na independéncia da
sua natureza inteligivel e na grandeza de alma, a que se vé destinada, uma rica
compensago pelo sacrificio a ela infligido”™ Entre as ligbes introdutorias,
destinadas & formagdo moral do homem, esta a de um ser supremo. Mas, esta
“andadeira”, por sua propria natureza, desempenha papel propedéutico na busca
da independéncia e da dignidade, devendo ser dispensada pela mente esclarecida
como fonte impulsionadora da moral e da histéria, ap0s o estagio prefiminar.

E algo entusiasmante (Es ist entzuckend), diz Kant, pensar que a natureza
humana ser4 sempre aprimorada pela educagao, e gue, pode-se chegar a atribuir a
esta Gitima uma forma conveniente & humanidade. sto nos abre uma perspectiva
para uma futura espécie mais feliz.’® Tomar os homens felizes, sem toma-los
morais e educados, parece impossivel na filosofia kantiana do progresso. A
educagdo e a moral, associadas, garantem que a felicidade individual ndo se desvie
das perspectivas universais da espécie: "os homens devem se regozijar no bem
universal, mesmo se este ndo é vantajoso para sua patria ou para eles mesmos.”’’
Mas, é importante assinalar, a educagio do género humano n&o pode evitar
determinados desvios lastimosos, a guerra, por exemplo. Ela representa um “fato
possivel”’®, do qual podem ser extraidos elementos que, pedagogicamente, alertam
para a quota a pagar pela existencia das inclinacdes no homem. Desta maneira, “as

criaturas racionais, no desenvolvimento permanente de sua culiura, oferecem ao

S KANT, 1. KpV: Metodologia. Trad., p. 172. Tradugfo modificada e grifos meus.

" KANT.L Uber Padagogik., p.444; Trad., p. 74 -5

714, ibid., p. 499; Trad., p.151

785y no patamar de cultwra, ao gual chegon o género humano, 2 guerra ¢ ainda um meio indispensavel
para o aperfeicoamento. Somente a0 Wrmino (Deus sabe quando) desta cultura, uma paz perpétua nos sera
salutar (heilsam), ela vird a pariir deste fato possivel.” In: KANT, I dnfang., p.121.
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género humano, pelos séculos vindouros, a perspectiva sem anbiguidade de um
estado feliz, de onde jamais se decai.””

Esperar pela realizago uma comunidade moral, tem na educagao poderoso
auxiliar; mas, eja ndo é a panacéia da historia. Ha limites para o processo educativo.
S6 a esperanca justifica sua permanéncia num ideal de aperfeicoamento dos
homens. Se, por um lado, a educagdo fornece & esperanca a base contra seu
resvalo na utopia; por outro, a esperanga garante a primeira o estimulo crescente,
dentro de um plano dificil e, muitas vezes, claudicante em seus objetivos. O
otimismo exagerado frente & educagio, esbarra no problema do mal.

O problema do mal radical coloca uma das questoes mais importantes da
filosofia da histéria: como se da a passagem do individuo 4 consciéncia coletiva em
busca do melhor? Um dos caminhos para tal, poderia ser a educago: “o homem 86
pode tornar-se homem pela educagéo” ; *a educagdo & o grande segredo da
perfeicéo da natureza humana.”®® Entretanto, estas afirmacdes colidem diretamente
com outras: “o problema da educaggo moral para a nossa espécie, permanece sem
desfecho pela qualidade mesmo do principio e ndo somente por um motivo de
gradaggo; pois, um pendor inato ao mal na espécie, pode ser reprimido pela razao
humana universal em todo caso, freiado, mas jamais extirpado.”’ Como formar e
wransformar ‘uma madeira tao torta (krumm), da qual é feito © homem?"® Como
orientar uma historia que ja comeca de forma retorcida? Ora, *(..} a historia da
fiberdade comeca pelo Mal, pois ela ¢ obra do homem.™® Inevitavelmente, a
dificuldade em compatibilizar os objetivos e anseios do colstive com a liberdade
individual corrompida se imp&e. Nem mesmo o direito pode suprimir este defeito de
origem: o impasse & moral e n&o juridico.

O progresso humano & infinito. O mal representa, justamente, a necessidade
de superagio sempre crescente do homem em relacBo a si mesmo. A educagao
ndo pode solucionar o problema do mal, o maximo gue ela pode fazer, é neutralizar

™ KANT, 1. Anthrop., #87, Trad., p. 127

8 KANT, Uber Pddagogik. p . 443 444; Trad,, p. 73, 74

8114 ibid., 2* parte: Carater da Espécie, parte Tl Trad,, p. 163

82 K ANT, 1. Idee. 6 * Proposigio. Sobre a utilizagfio desta metifora da madeira retorcida, remeter a
PHILONENKO, A . “L’idée de progrés chez Kant.” In: Etudes Kantiennes. Paris, Vrin, 1982, p. 63 ¢
sogs. Neste trabalho, Philonenko mostra as procedéncias agostiniana e huterana do tropo.
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seus efeitos, ou lhes conferir um papel positivo no desenvolvimento da cultura e da
autonomia. A menoridade néo sé se relaciona com a ignorancia, ela também possui
ressonancias morais. Desnecessario lembrar: a preguica e a falta de coragem, duas

espécies de “‘mal qualificado™

, SA0 responsaveis pslos homens menores. O
trabalho de reforma da maneira de pensar & complexo e exige que a educagéo e a
virtude né&o se separem. SO elas podem elevar o homem a0 estado de ser moral:
*(...} © homem torna-se um ser moral, 86 guando sua razdc ¢ capaz de chegar aos
conceitos de dever e lei {..) Ele pode tornar-se moralmente bom apenas pela
virtude, isto &, ao exercer um disciplinamento sobre si proprio.”®Mas. alcancar o
estado de homem virtuoso, membro de um todo moral, € algo que sozinho ele n&o
pode alcancgar: instituir uma comunidade etica, “€ uma cbra, Cuja execucao’,
portanto, “ndo se pode esperar dos homens, mas 86 do prépric Deus”. “Contudo,
nao € permitido ao homem estar inativo quanto a este negdcio (Geschaff) e deixar
que a providéncia atue, como se a cada qual fosse permitido perseguir somente o
seu interesse moral privado, deixando a uma sabedoria superior o todo do interesse
do génerc humano (segundo a sua determinac8o moral). Pelo confrério, hd de
proceder como se tudo dele dependesse, e s6 sob esta condicdo pode esperar gue
uma sabedona superior garanfira ao seu esforgo bem intencionado a

"% Com efeito, o interesse moral privado nédo pode prevalecer num

ConsuUmMacao.
projeto rumo ao methor, Se a Providéncia garante o esforgo bem intencionado, cabe
a0 homem po-lo em atividade. O ser humano € mau, mas isto n&o significa que o
progresso seja uma impaossibilidade. A existéneia do mal radical e um obstaculo
para a historia rumo ao melhor, mas ndo a transforma numa teodicéia; ndo existe
uma realizacdo do bem, gragas ao mal, tampouco ¢ progresso extirpara o mal,
ertendido como radical. N&o é possivel calcar a histéria humana em algo gue a

razéo ndo pode alcancar, © mal nao pode ser o fio condutor da historia, ele &

S KANT, L 4nfang. P, 115

M KANT, L Tugendlehre., Introd. XVI; Trad,, p.80
8 K ANT, I. Uber Pddagogik., p492; Trad., 141

¥ KANT, 1. Religion. p. 106-107 (grifos meus)
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ininteligivel ¥ O mal radical, antes de qualquer coisa, impede-nos de pensar um
determinismo, seja ele natural ou teoldgico, para a historia da liberdade.

Qu presenciamos um determinismo da natureza na condugdo da
humanidade . e isto fere a liberdade. Ou assumimos o mal, de forma irremediavel,
no homem e o deixamos conduzir sua historia. Como filosofia moral, a filosofia
kantiana ndo poderia deixar de levar em conta a realidade do mal, como um dos
maiores impedimentos para a liberdade. Como idéia reguladora, um plano da
natureza nos oferece apenas uma orientagho para entendermos o progresso. Tal
projeto é coordenador. N&o & possivel sustentar a supremacia de um plano
determinista (seja ele naturat ou teolagico), numa filosofia da histéria que é sindnimo
de 76 e liberdade. Na verdade, prevalece um elemento tensional entre uma idéia
organizadora da espécie e o individuo livre.

Dessa tensdo sobrevive a histdria; uma esperanga impuisiona a espécie,
sem negar a perversidade individual. O mal explode a todo instante na vida dos
humanos e s6 uma conversdo, isto €, “o restabelecimento da pureza do dever'®,
pode desvia-lo desta tendéncia maligna. Mas, como se da este restabelecimento?
Se a convers&o quer dizer a adog&o do mével moral, e este mével & Unico, entao,
ela s6 se viabiliza através de um ato também (nico. “Mas que alguém se torne nao
6 um homem legalmente bom, mas também moralmente bom (agradavel a Deus),
isto &, virtuoso segundo o carater inteligivel (virfus noumenon), um homem gue,
guando conhece algo como dever, nBo necessita de mais nenhum outro Motivo
impulsionador além desta representagdo do dever, tal ndo pode levar-se a cabo
mediante reforma gradual, enquanto o fundamento das maximas permanece
impuro, mas tem de produzir-se por meio de uma revolugdo na disposi¢ao de animo
no homem.”® Esta espécie de renascimento estd fundado numa mudanga do modo
de pensar e na fundagdo de um carater™ Isto nos levaria, mais uma vez, a crer

numa destacada importancia da educagdo neste contexto, pols a gla cabe a

81 °F KANT, 1. Theodizee. p. 258; Religion. p.45
% KANT, L Religion. p.52

B9 1d. ibid., p.53

% OF id. ibid., p.54
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formagiio do cardter e o ensino do bem pensar . Todavia, uma passagem da
Antropologia freia, novamente, este raciocinio: “0 homem que tem a consciéncia de
ter um carater em seu modo de pensar, ndo obtém este carater da natureza. Ele
deve t&-lo adquirido. Podemos admitir também que o ato fundador deste carater,
como num segundo nascimento, constitui uma promessa solene feita pelo homem a
si proprio. Tal ato, e o instante no qual ele se produz, séo como uma nova etapa,
inesquecivel para o homem. Este vigor e esta firmeza em seus principios n&o
podem ser produzidos pouco a pouce pela educagdo, pelos exemplos ou pelo
ensino; mas, por uma espécie de exploséo, resultante do desgosto provocado pelas

"2 Concluiremos destas e de oulras afimnacoes

frustragcbes do instinto.
contundentes, um abandono da esperanga quando falamos da educagao? Por certo
ngo. Elas nos mostram que a educacdo continua sendo ura aposta na espacie,
néo ha conversdes em bloco. Converter-se é um trabatho intimo. Se podemos ver
no coletivo os progressos empreendidos pela educagBo, a converséo do individuo
continua incompreensivel” : a revolugéo na mentalidade é um problema que pode
ser assim expresso. & possivel uma deciso sobre o passado? E como aqui a
decisdo tornaria nulo o passado, a pergunta seria: & possivel refazer ou fransformar
o passado? Nao se apresenta o passado como irreparavel e insuprimivel? Por mais
que o homem modifique sua conduta e persevere na nova atitude, ele comecou, de
acordo com a finguagem da Religido dentro dos Limites da Simples Razdo, pelo mal
e nunca lhe sera possivel apagar esta divida. O passado aparece Como uma
necessidade de fato, que é insuperavel. Poderemos esperar um futuro novo e
mesmo pensar em um comego radicaimente novo, mas o passado permanecera
para sempre um fato. Contudo, o problema para Kant ndo é este, pois 0 ato de
liberdade situa-se no mundo numéanico e aqui ndo se pode falar nem de passado
nem de futuro. O ato de liberdade & ahistérico. E assim como n&o se podia
compreender em si a escolha do mal, porque & propria liberdade escapa a essa
compreens&o, tampouco a restauragho do moével moral bom & acessivel a essa

UK ANT, 1. Uber Padagogik, p. 450 ¢ 481; Trad,, p. 83 e 84
52 K ANT. 1. Anthrop.. 11 ® Parte: item III; Trad, p. 141 (grifos meus)
% A interpretagio a seguir deve-se a HERRERO, F. J. Religion e Historia en Kant. Loc. cit,, p. 125
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inteligibilidade. Quando a liberdade entra em jogo, néo existe conhecimento tedrico
nem dela, nem de seus atos. A conversao também permanece incompreensivel

A filosofia da histéria, porque leva em conta a educagdo moral, ngo quer
encontrar grandes principios para o progresso. Ela deseja apenas ser sincera e
dizer 0 que o homem & , e 0 que podera ser, sem tentar justificar o injustificavel: °(...}
a sinceridade sera um dia elevada, sob o regime da liberdade de pensamento, a
principio geral da educagso e do ensino () % £m Kant, ndo se encontram grandes
férmulas pedagobgicas, elas sdo substituidas pela comedida esperanca na espécie
educada. Ndo existemn estas grandes diretrizes, porque elas ndo tém onde se
apoiar. Também ndo hé planos educacionais definitivos, como lembram os Escritos
Pedagbgicos: “nenhuma geragéo humana pode apresentar um plano acabado em
matéria de educacdo™® Assim como a histéria, a educag@o ndo pode ser engessada
em projetos estanques, pois ambas lidam com o homem livre e, portanto, trabalham
no espago do imprevisivel. Por isto, Kant prefere educar moralmente 6 homem
tendo em vista um ideal e ndo uma certeza absoluta: “E um nobre ideal (/deal) que
o projeto de uma teoria da educagéo, embora ainda ndo estejamos em condigdes
de realizé-lo, nAo seja considerado prejudicial. Nao se deve ter a idéia (/dee) por
quimérica e rejeitd-fa como um devaneio, mesmo se obstaculos the impegam a
realizacao.”® Uma idéia é um congceito de perfeicio, ainda n&o encontrado na
experiéncia: a idéia de uma repuiblica perfeita, governada em conformidade com as
regras da justica, por exemplo. Seria ela impossivel, pelo fato de ainda nao estar
entre nos? E preciso, em primeiro lugar , a retiddo desta idéia, para em seguida, ser
considerada realizével, apesar de todos os obstaculos que a circundam: se todos
mentissem, a franqueza seria, por isso, uma simples quimera? “A Idéia de uma
educacgio que desenvolva todas as disposiches naturais no homem &, por ceno,

digna de crédito.”™

9w ANT, 1. Theodizee: Cbservacdo Final, Aqui, sigo a tradugfio de P. Festugiére. Paris, Vrin, 1972, p. 85
S} ANT, L Uber Pddagogik., p.451; Trad,, p.85

% 1d. ihid., p. 444; Trad, p. 75

%14, ibid., p. 445; Trad., p.75
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A Guisa de Concluséo

Concluir um estudo sobre a esperanga parece estranho. Tem-se a impresséo
que os estudos desta natureza nao aceitam um ponto final. A prépria filosofia da
nistéria kantiana nao € conclusiva, nela prevalece hesitagdes, tensdes. Kant, ao
invés de propor teses definitivas e salugbes verdadeiras para a trajetoria humana,
prefere trabalhd-la em seus aspectos ambiguos. Ele percebe que a histéria &
ambigua, pois sempre fornece respostas diversas, conforme as circunstancias e
seus agentes. Com isto, suas analises também ndoc escapam a esta ambiguidade.
Com efeito, nelas o autor destaca a liberdade, atributo essencial aos humanos,
inclusive a de vacilar frente as tarefas reclamadas pelo progresso. O mal nos
homens é manifestaco deste ato livre.

O que me & licito esperar? Esta pergunta lanca um desafio para a histna: o
de acabar com a sua ambiguidade. Se isto sera possivel nao sabemos. Se o
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individuo passara 2 consciéncia coletiva, € um problema, cuja a certeza da
resolugdo ndo encontramos em Kant. Sua idéia de historia e de educacao, apenas
ajudam a entender recuos e os avangos da humanidade. S0 no progresso infinito
nos & permitido esperar um desfecho. Em vista deste objetivo, o homem fornece
para si mesmo idéias que o reconfortam e afastam o desespero: uma Providéncia
garantira, no fim, o meu esfor¢o bem intencionado.

Quica, mais uma vez os caminhos da filosofia se cruzam com o0s da teologia.
Talvez presenciemos o religioso maquilado de fildsofo. Muito provavel é
encontrarmos uma teologia diluida na filosofia da histéria kantiana, uma teologia
sublimada, apontada e discutida por muitos. Suas provas: 0s textos e subtextos.
Ouanto a estes Gltimos deixemo-los as interpretagtes livres. Mas, sera que 08
textos s#0 Ao explicitos assim, a ponto de conciuimmos a favor da teologia
disfarcada? Qu s#o eles, antes de mais nada, incertos, nao conclusivos, insinuando
adesdo, quando, na realidade fomentam duvidas e oriticas magquitadas? Kant
trabalha, neste caso, com esbogos, sem querer propor uma teoria para a histéria:
ele ndo pretende passar por ciéncia, 0 que e apenas do dominio da crenga. N&o
uma crenga que afronta a razgo pura, mas a que reconhece o seu estatuto na raz&o
pratica. Parece-nos que a supressio da certeza da filosofia da histéria n&o limita ©
pensamento, e nem faz de Kant um crente irrefletido,

Com efeito, o intuito desta tese ndo foi resolver a polémica acima, porém
mostrar os cuidados tomados por Kant, quando trata de assuntos nos quais as
certezas apoditicas n&o contam. Pensar e apresentar um plano definitivo para a
histéria moral dos homens acabaria com a esperanga, pois estariamos trabalhando
com certezas e ndo com idéias: sdo elas que impuisionam a primeira. N&o ha
prognoéstices exatos no campo da moral. A cada momento o alvo esta longe de
nosso alcance e a Gnica certeza se traduz no caminho rumo a0 objetivo. S6 assim a
esperanca permanece possivel em cada consciéncia, Um projeto acabado para a
historia, poria fim a uma satisfagéio vivida, a saber, a da possibilidade de alcancar
os fins propostos. A esperanga sobrevive da auséncia concreta de seu objeto e de
sua busca incessante. E desta busca que se nutre a filosofia da histdria kantiana e,
por isso mesmo, seja dificil concebé-la como mais integrada ao seu sistermna.
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Os escritos sobre a histéria nos mostram g esperanga como sentimente que
engrandece 0s homens ao invés de diminui-los. A histéria é a seara do exercicio
deste crescimento, onde a humanidade busca educar-se em vista do methor. Em
Kant o vinculo entre histdria e educacio é privilegiado: se por um lado a historia nos
mostra a impoténcia da educagéo para gerir determinados contextos, por outro, a
educacdo é um elemento ativo que ndo permite que a esperanga seja um elemento
puramente passivo na histria. O futuro pertence aos homens moraimente bons e
aducados para o exercicio da cidadania. Um futuro aberto, no qual prevalece o
homem livre, por isso mesmo um futura cheio de riscos. Ele é tambeém o iugar da
liberdade ameacada. O espago onde a garantia moral € um alvo ainda a ser
alcangado.
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