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RESUMO

Nossa pesquisa tem como objetivo principal compreender, na obra filosofica de David
Hume, a tessitura das consideracbes sobre o espaco mesmo onde os individuos
comunicam seus afetos em sociedade, e constroem as consideragdes sobre as regras da
conduta social. Tomamos como nosso ponto de partida o esforco do autor em
“introduzir o método experimental de raciocinio nos assuntos morais”. Este sub-titulo,
insistentemente presente nos trés livros que compde o Tratado da Natureza Humana,
parece ser a principal pista para entendermos a pretensdo de sua obra. Assim,
procuraremos ler as questdes sobre o entendimento, as paixdes e a moral, como uma teia
argumentativa em que cada parte encontra-se intimamente conectada as demais. Ao
considerarmos a inteireza de sua obra, a investigacdo sobre os processos cognitivos do
sujeito fornecera as bases necessarias para a estruturacdo dos assuntos morais. Contudo,
encontramos algumas dificuldades, principalmente quando nos deparamos com a parte
dedicada ao entendimento; pois, a critica radical depositada por Hume aos dominios do
conhecimento pareceria cair no profundo abismo do ceticismo. Deste modo, nosso
projeto comeca por reconhecer como a epistemologia critica de Hume nos possibilita
encontrar um terreno livre para a edificacdo das consideracdes que dizem respeito sobre
a moral e a sociedade civil. Assim, encontramos as condigdes necessarias para
compreender as dimensdes ocupadas pela moral na natureza humana; e como a politica
torna-se necessaria para a sobrevivéncia desta natureza. A recusa humeana as
consideracfes absolutas estd presente também na recusa do autor tanto a teoria
contratualista quanto a idéia mesma de que os governos sdo fundamentados na
benevoléncia divina. E a opinido que fundamenta toda a autoridade dos governantes
sobre 0s governados. Pretendemos, portanto, reconhecer neste espaco, onde a
imaginacdo parece sempre decidir 0s jogos sociais, um terreno sélido o suficiente para

edificar estas consideracfes morais.

Palavras-chave: David Hume. Epistemologia. Moral. Politica.



ABSTRACT

Our research have the principal purpose to understand, in the philosophic work of David
Hume, the structure of the considerations about the space where people communicate
their emotions in society, and build the considerations about the rules of social conduct.
We take as our starting point the author's efforts to "introduce the experimental method
of reasoning into moral subjects”. This sub-title, insistently present in the three books
that composes the Treatise of Human Nature, seems to be the main clue for
understanding the intention of his work. So, we seek reading these issues on the
Understanding, the Passions and Morality, as a web of argument in which each part is
closely connected to the others. In considering the entirety of his work, this research on
the cognitive processes of the self will provide the necessary basis for the structuring of
moral issues. However, we found some difficulties, especially when we’re faced with
the section devoted to understanding, so, the Hume’s radical critique deposited by the
knowledge domains appear to fall into the deep abyss of skepticism. Thus, our project
begins by recognizing how the Hume’s critical epistemology enables us to find a free
land for the building of the considerations that concern about the moral and civil
society. So, we find the necessary conditions to understand the dimensions occupied by
morality in human nature, and how policy is necessary for the survival of this nature.
The humean’s refusal about absolute considerations is also present in the author's
refusal to contractarian theory, and in the very idea that governments are founded on
divine’s benevolence. It is the opinion that underlies all the authority of rulers over the
governed. We intend, therefore, recognize in this space, where imagination seems
always to decide the social games, a ground solid enough to build these moral

considerations.

Keywords: David Hume. Epistemology. Moral. Political.
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INTRODUCAO

Nossa pesquisa tem como objetivo principal compreender como € possivel, na
filosofia de David Hume, tecer consideragbes sobre uma comunidade moral. Ou seja,
procuraremos reconhecer o espaco mesmo onde os individuos em sociedade comunicam
seus afetos e constroem as consideracdes sobre a os vicios e virtudes. Contudo,
encontramos certas dificuldades tdo logo nos deparamos com as partes dedicadas as
consideracOes sobre o0 entendimento. Sabemos que a recepcéo da obra de Hume poderia,
por vezes, nos levar a entender que cada investigacdo encontraria a sua compreensao de
modo distinto das demais partes de sua obra. Contudo, esta analise por demais
fragmentada da obra, ndo é o que pretendemos em nossa pesquisa. Procuraremos,
primeiramente, entender como que a sua epistemologia critica (na medida em que busca
limitar os dominios do conhecimento), pode culminar em uma consideracdo sobre as
acbes humanas em sociedade. Mais do que isso, tentaremos aqui provar, que sua
profunda critica a estes dominios do conhecimento € a condi¢do necessaria para a
estruturagdo de sua filosofia moral. De fato, o cardter por demais fascinante
representado pela epistemologia humeana pode, e muito bem, desviar nossas atencdes, e
as consideracdes sobre a comunidade moral ficariam, assim, em segundo plano.
Procuraremos, por isso mesmo, compreender como as consideracbes sobre a
epistemologia conseguem limpar o terreno e estruturar os pilares de sua analise sobre a

moral.

Para isso, tomamos como ponto de partida o sub-titulo que o autor coloca,
insistentemente, nos trés livros que compBe o seu Tratado da Natureza Humana, a
saber: “uma tentativa de introduzir o método experimental de raciocinio nos assuntos
morais”. Esta insisténcia parece ser uma forte pista de que a pretensdo do autor seria
mesmo que cada parte do seu Tratado da Natureza Humana ndo fosse lido de forma
fragmentada, e sim como uma teia argumentativa em que cada parte esta
necessariamente conectada as demais. Ndo queremos aqui dizer que a sua analise sobre
o0 entendimento ndo poderia ser entendida de forma separada, nem que poderia existir

um bom estudo amparado exclusivamente nestas consideragdes. Pretendemos
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reconhecer que sem as outras partes da obra (sobre as paixdes e sobre a moral) ndo

compreendemos de forma inteira o esp6lio humeano.

Assim, comegamos nossas investigacdes seguindo o modelo prescrito por Hume
no Tratado, ou seja, analisaremos primeiro o entendimento para, a partir dai,
compreender as bases mesmas que possibilitam a formulacdo de sua teoria moral. Desta
forma, nosso primeiro capitulo terd como ponto inicial a analise de sua filosofia critica e
como Hume consegue limpar o terreno para que seja mesmo possivel “introduzir o
método experimental de raciocinio nos assuntos morais”. Para isso, devemos
investigar, primeiro, as consideracdes sobre sua critica & metafisica, mostrando como a
nocdo de substéncia, e as pretensdes absolutas da razdo, prescindem de uma
fundamentacdo na experiéncia, e, por isso estariam fora dos limites do que podemos
conhecer sobre o real. Devemos compreender também que qualquer fundamentagéo
ontologica sobre fatos encontra-se fora das possibilidades do pensamento humano.
Assim, nos encontramos diante de um esvaziamento ontolégico, tanto do sujeito quanto
do real, sendo que as nossas Unicas garantias que temos sobre as existéncias dos seus
objetos e eventos, estdo ancoradas no solo, por demais movedico, do habito e da
repeticdo constante com que as percepg¢des intermitentes passam e repassam por n0ssos

sentidos.

Apos empreender tal analise, procuraremos entender como esta filosofia critica
ndo poderia adentrar no profundo abismo do ceticismo. Mais do que isto, veremos que a
pretensdo mesma do autor estaria em negar quaisquer abusos que se fariam dogmaticos;
sejam eles céticos, ontoldgicos ou racionais. E por meio desta analise que temos a
possibilidade de compreender que, na tarefa de deixar o terreno livre de qualquer erva
daninha que poderia ruir os futuros alicerces da moralidade, ndo haveria qualquer
espaco, na filosofia humeana, para um dogmatismo excessivo da razdo. Esta
compreensdo nos permite entender melhor as pretensdes humeanas de sua critica tanto a
nocao de substancia quanto a no¢do moderna de razdo. As dividas céticas surgem em
grande parte de certas reivindicacdes ultrajantes feitas em nome da razdo, que nos
mostra o quanto esta faculdade, pela sua prépria natureza, ndo poderia dizer nada sobre

o mundo da experiéncia.

Veremos também como Hume consegue se livrar deste ceticismo devastador.

Mesmo que sua resposta ao ceticismo quanto aos sentidos pareca ancorar-se em um
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estatuto meramente psicoldgico, ele ndo poderia deixar de escolher tal resposta, pois, se
assim o fosse, seria preciso negar uma experiéncia, por demais forte, imposta pela
natureza. Terminaremos a andlise do ceticismo feita por Hume, afirmando que um
ceticismo mitigado serve, e muito bem, contra quaisquer pretensdes que se fagam
dogmaticas; sejam representas pela metafisica ou pela razdo. Contudo, este ceticismo
mais suave que encontramos na filosofia humeana, ndo pode ter forca o suficiente para
atribuir ao autor a rotulacdo de cético mitigado; isto seria forcar, além de reduzir, e

muito as verdadeiras pretensdes de seu sistema filosofico.

O terceiro topico, do nosso primeiro capitulo, trata de um principio da filosofia
humeana, que diz respeito sobre a possibilidade de separar, e compreender como
existéncia distinta, cada percepcdo que encontramos na experiéncia. Este principio
atomista (ou principio da separabilidade), fornece a Hume um arsenal mais forte para a
sua critica aos dominios do conhecimento. Assim, entendemos melhor a critica
humeana a metafisica, causalidade, e a nogdo moderna de razdo. Mais ainda, € por meio
deste principio atomista que a experiéncia ndo € apenas a mais forte instancia do
conhecimento sobre o mundo, mas o0 Unico texto que podemos consultar para

compreender as relacdes sobre os fatos.

Terminamos nosso primeiro capitulo, mostrando como apés toda esta limpeza de
terreno, ndo haveria qualquer vestigio para nascer alguma raiz que poderia abalar as
estruturas de sua teoria sobre a moral. Passamos a compreender como 0s principios do
habito e da crenca, em conjunto com as paixdes, conseguem mover as constituicdes da
natureza humana, possibilitando que o sujeito, anteriormente imerso em seus proprios
principios e faculdades, consegue, por assim dizer, lancar-se ao mundo. Assim,
entendemos também como é de profunda importdncia esta analise critica do
entendimento para estabelecermos os alicerces que possam edificar a teoria sobre a

moral.

A filosofia critica de Hume torna necessaria as consideracfes sobre a natureza
humana em sociedade; pois, é apenas com o0 sujeito lancando-se ao mundo que o
entendimento encontra seu desenvolvimento pleno. Procuramos, no nosso primeiro
capitulo, mostrar este movimento inevitavel: primeiramente, que a critica devastadora
de Hume ndo impossibilitaria, neste seu sistema, uma fundamentacdo moral, em

segundo lugar, que é somente por meio desta critica que a experiéncia pode ser o Unico
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texto a ser consultado para tratarmos de questBes sobre fatos. No segundo capitulo,
procuraremos compreender que € por meio da sua teoria das paixGes que a
epistemologia pode deixar aquele estado de investigacdo de seus proprios processos
cognitivos para tecer relagbes com outros individuos em sociedade. Assim, no primeiro
capitulo tratamos de estabelecer como o sujeito humeano consegue, por assim dizer,

fixar-se ao mundo.

Desta forma, nossa trajetéria adentra em sua segunda parte. Em nosso segundo
capitulo, procuraremos compreender o funcionamento dos mecanismos cognitivos para
a estruturacdo de um agir segundo certos preceitos estabelecidos. Devemos buscar nossa
atencdo para uma consideracdo pré-moral da filosofia humeana; pois ainda ndo
precisaremos sobre as consideracdes dos vicios e virtudes, e das amarras que fixariam o
sujeito a uma complexa comunidade moral. Neste segundo capitulo continuaremos com
0 nosso olhar voltado para a estrutura cognitiva do sujeito, agora visando 0s

mecanismos de escolha das suas agdes.

Logo de inicio encontramos uma dificuldade. Pois, a estruturagdo da natureza
humana proposta por Hume em sua parte dedicada as paixdes, parece adotar principios
muito artificiais, e seria mesmo estranho que ao empreender uma simples acao o sujeito
estaria envolto de varias regras, de tom puramente mecénicos, para a sua execugdo. A
mente pareceria estar assentada sobre principios tdo necessarios que pareceria mesmo
dificil conceder uma distingdo propria a cada individuo, pois todos parecem estar
sujeitos aos mesmos principios meramente mecanicos. O proprio sub-titulo do Tratado,
que tanto insistimos, parece ser um forte ponto deste cientificismo que a filosofia
humeana encontra-se imersa. Portanto, buscaremos compreender, em primeira analise,
como este tom cientifico € mesmo necessario para as pretensées de Hume, e como
devemos entender o seu método filos6fico sem confundir com uma compreensdo
cientifica da natureza humana. Trataremos também, neste primeiro tdpico, das
diferencas entre liberdade e necessidade; e como a doutrina da necessidade defendida

pelo autor ndo é contraria a nenhum preceito seja da moral ou da religido.

Compreendemos, assim, a estruturacdo das engrenagens cognitivas da natureza
humana, sem, com isso, destituir o sujeito que qualquer espaco para a escolha de suas
acOes. A doutrina da necessidade deve mesmo impossibilitar, na estrutura do sistema

humeano, uma nocao de liberdade que poderia se dizer de uma auséncia completa da
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causa. Contudo, esta doutrina da necessidade estaria em pleno acordo com uma certa
nocdo de liberdade, esta agora esponténea, que seria capaz de opor-se a uma violéncia
imposta por uma necessidade que se faca absoluta, que também deve ser negada por
Hume. Existe, assim, o espaco para uma escolha espontanea do sujeito.

Apb6s entendermos a complexidade de nossas estruturas cognitivas, e
encontrarmos a compatibilidade entre as nogbes de liberdade e necessidade,
procuraremos entender aquele mecanismo que nos possibilita compreender o0s
sentimentos de outros individuos. Através do mecanismo da simpatia que nos € possivel
avancar nossas fronteiras passionais, e compreender 0s motivos e 0s sentimentos de
outras pessoas. Desta forma, ndo ficamos apenas imersos em nossas préprias
consideracOes sobre a natureza que nos cerca, compreendemos a existéncia de outros
individuos, que podem passar pelo mesmo sentimento com que passamos em uma dada
situacdo. Além disso, por meio deste mecanismo, podemos entender os diversos
motivos que levaram um individuo a empreender suas ac¢des, nos colocando, assim, no
lugar do outro; ou seja, compreendemos toda uma conjuntura que este se encontra,
causando-nos um sentimento de censura ou aprovagdo. Mais ainda, o préprio olhar do
outro torna-se um campo forte de aprovacdo ou reprovacdo de nossa prépria conduta.
Por meio da simpatia que nos é possivel integrar nossas paixdes com a de outros
individuos que nos cerca, sendo um fundamental mével de nossas paixdes indiretas e,

conseqlientemente de nossas acdes morais, como também de sua futura correcéo.

Terminamos nosso segundo capitulo pelas consideracdes sobre os motivos que
causam as nossas acoes. Reconhecendo que sao as paixdes 0s ultimos fundamentos para
a motivacdo humana. A razdo, por mais que possa ajudar em um calculo das nossas
possiveis escolhas, mostrando qual o caminho mais rapido para realizar algum fim, deve
submeter-se sempre ao carater passional do sujeito, sendo este a fonte determinante para
todos os moveis de nossas acGes. Quando existe uma oposicdo entre a razdo e as
paixdes, esta sO ocorre por meio de uma contradicdo nos termos, pois seus campos de
atuacdo sdo bem determinados; mesmo assim, no final das contas, sdo sempre as
paixdes que decidem. Assim, entendemos que o motivo é a causa de todas as nossas
acOes, de forma que podemos entender como a doutrina da necessidade proposta por
Hume, é bem compativel com a fundamentacdo de sua teoria moral. Mais ainda,

devemos ter sempre em consideracdo que todo o conjunto do sistema filos6fico de
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Hume tem seus pontos bem determinados e de extrema necessidade para o

desdobramento de suas pretensdes.

Adotamos mesmo a cartilha proposta por Hume. Primeiro compreendemos as
caracteristicas e os problemas do entendimento, de modo a tornar nitido como este esta
bem conectado com a estrutura das paixdes. Depois passamos as consideracfes de como
estas duas facetas de nossa natureza € extremamente necessaria para a fundamentacéao
de uma teoria moral. Nosso terceiro capitulo terd como objetivo a compreensdo de uma
comunidade moral segundo David Hume. Passaremos a compreender como que, na
filosofia humeana, a construgdo desta comunidade moral nasce de uma exigéncia
natural, de modo que é a nossa propria natureza que nos impde uma organizacao social,
mesmo que seja, ela mesma, um artificio elaborado pela humanidade para que as

diversidades das paixdes humanas possam se integrar.

Deste modo, em nosso terceiro, e Gltimo, capitulo analisaremos a necessidade
dos artificios humanos para propria sobrevivéncia da Natureza Humana. A nossa
investigacdo entra, assim, no modo como as virtudes artificiais e a sociedade surgem
como artificios da nossa propria natureza para vencer 0s obstaculos, sejam eles
externos, que dizem respeito a protecdo contra os predadores ou as intempéries do meio,
sejam para remediar uma caracteristica prépria do sujeito. Assim, procuramos, em
primeiro lugar, compreender as convencfes humanas para remediar a nossa situacao em
relacdo a estes obstaculos que encontramos. Deste modo, encontramos as bases para
compreender como a origem da organizacdo politica ndo comporta, na filosofia moral
de David Hume, uma estrutura fundada meramente no naturalismo ou no
contratualismo. N&o ha contrato social para Hume, e também ndo é tdo somente por um

naturalismo que a estrutura moral é fundada na natureza humana.

Terminamos nosso terceiro capitulo na distincdo dos governantes e dos
governados. A comunidade moral é o local mesmo onde o sujeito consegue comunicar
seus afetos e tecer relagdes com o mundo; envolto no jogo que abarca as complexas
armac0es da vida em sociedade. Compreendemos, assim, a obra em sua unidade; como
esta se revela um verdadeiro tratado de nossa propria natureza. Esta unidade ndo esta
garantida apenas nos trés livros do Tratado da Natureza Humana, mas na compreensdo

de todo o conjunto de sua obra. Até mesmo sua segunda Investigacdo (sobre o0s
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principios da moral) encontra-se bastante unida com a primeira (sobre o entendimento

humano).
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CAPITULO UM

Da epistemologia as paixdes.

O Tratado da Natureza Humana nos mostra um movimento bastante curioso,
que percorre das questbes relacionadas com sua epistemologia até o territério das
paixdes, de modo a parecer mesmo necessario o estudo dessas duas facetas da natureza
humana para o entendimento dos assuntos morais. Ao considerar a adverténcia do autor
imposta no livro III, de que “embora seja um terceiro volume do Tratado da Natureza
Humana, ele é de certo modo independente dos outros dois”, devemos, primeiramente,
conceber estes dois primeiros livros (do entendimento e das paixdes) como dependentes
entre si; e, em segundo lugar — com a finalidade de garantir uma inteireza de sua obra —
devemos considerar fundamentais 0s raciocinios presentes nestes dois primeiros livros
para criar as bases necessarias as consideracdes sobre a moral. A prépria leitura do
Livro Ill requer, para sua compreensdo, pressupostos ja explicitados nos dois livros
precedentes. Desta forma, considerar a obra um verdadeiro Tratado sobre a nossa
propria natureza, parece supor uma teia de argumentos em que cada parte encontra-se
delicadamente conectada as demais, 0 que ndo nos deixa livres de alguns embaracos ao
longo do seu percurso; pois, se o sujeito apresentado na parte dedicada ao entendimento
encontra-se completamente absorto em seus proprios processos cognitivos, sem que, ao
menos, possa refugiar-se em um soélido terreno que lhe seja proprio, tal sujeito parece
encontrar dificuldades ao tecer relagcdes intimas com o mundo, este considerado nao
mais do que um composto de percepc¢des intermitentes que passam e repassam com
extrema rapidez aos sentidos. Em contrapartida, o restante da obra nos mostra um
universo bastante diferente, onde o mundo nos é apresentado como um composto
repleto de complexas e firmes relacdes causais, e o olhar do outro, inclusive, torna-se
extremamente necessario para as consideracdes acerca dos vicios e virtudes das acoes
humanas. Deste modo, precisamos, para compreender os aspectos da moral na filosofia
humeana, procurar onde, do entendimento as paix6es, podemos encontrar o elo que faz
com que as consideracfes sobre este aparente ceticismo arrasador, encontrado na parte

dedicada ao entendimento, possa nos revelar uma natureza humana em comunidade.
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| — A critica humeana a metafisica

Sem qualquer mediacdo, o Tratado nos apresenta o seu principal objetivo de
“introduzir o método experimental de raciocinio nos assuntos morais 1 objetivo este
presente, insistentemente em epigrafe, nos trés livros que o compde. Esta insisténcia do
autor em apontar primeiramente a sua principal pretensdo, ndo nos pode passar
despercebida, pois, encontramos aqui uma importante pista para o melhor caminho a
percorrer em vista do melhor entendimento de sua unidade. Tal tarefa ndo parece
destituida de um arduo esforco, pois o sistema filos6fico proposto por Hume parece
comportar as mais diversas interpretagdes, podendo ele mesmo ser taxado de um
filosofo da crenca ou de um cético implacavel destruidor de qualquer lei natural. De
fato, tdo logo em uma primeira leitura encontramos, no proprio Tratado, um abandono
de qualquer tentativa para investigar os poderes ocultos presentes nas mais simples
relagBes causais, presentes no primeiro livro, conjugado com a necessidade de que estas
relacbes ocorram. Se as questdes referentes ao entendimento parecem construir um
ceticismo que pareceria banal qualquer reflexdo sobre eventos futuros. Ao entrar no
territorio das paix0es, e nas questbes sobre a moral, tal ceticismo parece mesmo

resolvido.

Deste modo, nossa investigagdo sobre uma comunidade moral segundo David
Hume, deve, pois, compatibilizar estas formas distintas de ver obra. Se por um lado
temos um aparente ceticismo arrasador, capaz de destruir todas as operagdes causais e
qualquer lei natural, ndo podemos deixar de considerar, na mesma obra, o esforco, bem
sucedido, de estabelecer uma comunidade moral, e que cada parte desta sociedade esta
intimamente conectada a um todo que a corresponde. Portanto, para compreendermos
essa unidade, devemos buscar uma ponte que possa ligar tanto a negativa teoria critica

do conhecimento, quanto a aparente naturalistica teoria positiva da crenca.

As questdes levantadas por sua profunda critica a metafisica, principalmente no
que concerne a recusa de qualquer investigacdo dos poderes ocultos presentes nos
eventos naturais mais corriqueiros, parecem causar certo embarago até mesmo no
proprio autor. De fato, a forte critica depositada por Hume tanto a no¢do de substancia

quanto a nocdo moderna de razdo, é capaz de nos deixar, a primeira Vvista,

! HUME, David. Tratado da Natureza Humana, p. 15.
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completamente desamparados das amarras que fixariam o sujeito ao mundo. De fato,
ndo possuimos o acesso imediato para encontrar o poder que pode unir uma causa com
seu respectivo efeito, tampouco o encontramos em relacdo a unido das qualidades
primarias das percep¢des que obtemos dos objetos externos. O esfor¢co humeano néo é a
procura por provar a existéncia, ou ndo-existéncia, da forca, ou poder, capaz de unir 0s
objetos e eventos da natureza. Se existe uma conexao necessaria dos poderes ocultos da

natureza, nao € pelo nosso entendimento que encontramos 0 Seu acesso.

O mundo da experiéncia parece ser, de fato, aquilo que mais intimamente temos
acesso, mostrando-se, sem qualquer véu aparente, imediatamente ao sujeito que o
percebe. Em realidade, esta sensacdo bastante confortavel ndo passa de uma falsa
aparéncia, desde que a experiéncia do real so é percebida por meio das impressdes que
recebemos dos sentidos e de suas correspondentes idéias, todo o acesso gque temos ao
mundo esta presente no sujeito como percepgdes. Tudo o que recebemos dos sentidos
passa por uma mediacdo da mente, que organiza seus dados de modo a fazer com que
consideremos cada percepgdo que temos do mundo em uma perfeita identidade e
simplicidade. Ao tocar um objeto com os olhos fechados e percorrer toda a sua
extensdo, por exemplo, ndo ¢é apenas pelo tato que sentimos a nocao de sua identidade
continua, mas por um trabalho da mente, que ao percorremos cada ponto distinto,

consegue transforma-lo em um todo continuo.

Deste modo, por mais que um objeto nos seja imediatamente apresentado aos
nossos sentidos, esta sensacdo de presenca, ou contato imediato, ndo seria mais que uma
ilusdo, dada pelo rapido fluxo fornecido a mente pelos sentidos, pois todo acesso que
temos ao mundo sdo percepgdes internas ao sujeito. Aquelas percepcbes mais vividas,
que até mesmo aparentam este contato direto com o objeto percebido, Hume chama de
impressoes, e as mais languidas sdo chamadas de idéias. Existe apenas uma diferenca de
graus, e ndo de natureza, que existe entre uma relacdo intima com um fato presente aos

sentidos, e a lembranca de que este fato ocorreu.

E interessante notar, aqui, a énfase dada ao aspecto interno presente no contato
entre 0 sujeito e o mundo, donde os objetos e eventos presentes na natureza sdo
revelados por meio dos processos cognitivos do sujeito, que a todo momento organiza
suas relacdes com a experiéncia do mundo. Nas coisas mesmas, anterior aos sentidos,

ndo ha qualquer substancia capaz de dar unidade sobre seus proprios objetos e eventos;



19

ou seja, ndo sdo nos objetos eles mesmos que encontramos o elo onde reside sua

conexao com os eventos do real.

Se 0 mundo que percebemos nos mostra uma forte unidade em seus dados, que

pareceria mesmo ridiculo qualquer desconfianca sobre eles,

“essa universal e primaria opinido de todos os homens é logo
destruida pela mais trivial filosofia, que nos ensina que nada pode
estar presente na mente, sendo uma imagem ou percepgao, e que 0S
sentidos sdo somente as entradas, através das quais estas imagens sao

transmitidas, sem ser capaz de produzir qualquer ligacdo imediata

2
entre a mente e o objeto””.

Ou seja, tal opinido do vulgo parece mesmo ser tdo fragil que apenas uma pequena
investigacdo filosofica, com algumas doses de ceticismo, pode lhe causar uma
impiedosa devastacao. Pois, sabemos que ndo ha nada em qualquer complexo de causas
contido até mesmo no mais simples evento, que possa nos mostrar o poder de conexao

com seus respectivos efeitos.

E inatil recorrer & natureza para encontrarmos os poderes que ligam uma causa
ao seu determinado efeito, pois esta parece esconder 0s seus mais radicais designios de
modo completamente inacessivel tanto aos sentidos quanto ao entendimento. Né&o
importando 0 quanto avangamos no campo cientifico, as causas finais sempre estaréo
por demais distantes de nossas percepcbes, bem como 0s poderes que ligam uma
determinada causa com o seu efeito. Tudo o que podemos ter em nossas mentes sao
percepcOes, e todo o conhecimento que temos sobre as relagdes de causalidade devem

passar, em alguma medida, pela experiéncia.

Deste modo, mesmo que Ad&o, criado ja adulto (com suas faculdades cognitivas
em pleno desenvolvimento), ao ser lancado ao mundo e procurasse nestas mesmas
faculdades a conclusdo do movimento de uma causa. N&o €é possivel encontrar qualquer
resposta sem o apoio de uma certa repeticdo da experiéncia. Pois no préprio evento nao
h& nada que possa nos informar que daquela causa podemos esperar 0 seu respectivo
efeito. O proprio Adao, recorrendo tdo somente a razdo, ndo poderia dizer se do choque
de uma bola de bilhar com a outra, esta entraria em movimento ou se transformaria em

um monstro alado. E apenas por ter percebido, ap6s um numero indeterminado de

2 IDEM. An Enquiry concerning human understanding, p. 152.
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ocorréncias, a conjuncao regular dos fatos, que podemos ultrapassar o proprio dado
percebido e predizer uma certa uniformidade nas relacfes causais, colocando-se de tal

modo na mente, que pareceria mesmo absurdo duvidar sobre tal assunto.

N&o podemos, deste modo, encontrar algum substrato capaz de asseverar sobre
o0s dados dos sentidos previamente organizados que seja anterior a estes mesmos dados,
devendo estar antes ancorados no sujeito, na media em que é através de seus proprios
processos cognitivos que a experiéncia pode ser organizada. Entretanto, este mesmo
sujeito que percebe o mundo ndo é capaz de encontrar, em suas percepc¢des, algum
substrato capaz de Ihe garantir uma identidade fixa. Longe de alcancar a fundamentagéo
de suas bases epistemoldgicas sobre um terreno que lhe seja sélido e consistente, o
sujeito humeano paira em relagfes causais flutuantes, e todas as certezas que dizem
respeito a0 mundo parecem ter suas forcas diluidas em probabilidades, pois nem ele
proprio pode, mesmo ap6s uma quantidade exaustiva de experiéncias passadas, apontar
0 poder de unido presente nas mais simples relagdes de causais. Sob este solo movedico
ndo parece nos restar nada além da duvida, e o sujeito que duvida ao buscar fixar seu
olhar internamente, encontra um complexo emaranhado de percepcdes, as quais nao
conseguiria discernir sobre algum substrato em que ele poderia se fixar para garantir sua
plena identidade. H&, assim, uma des-substancializacdo do mundo compreendido por
fatos, e se houvesse alguma relagéo reciproca entre 0 mundo real e as nossas percepcoes

que compreendemos deste mundo, isso ndo seria mais do que um mero acaso.

Entdo, a nocdo de uma substancia anterior ao proprio modo de percep¢do do
mundo ndo seria mais do que uma nog¢do a qual ndo conseguiriamos formar qualquer
idéia clara e distinta. Se tivéssemos a0 menos uma vaga idéia deste substrato — que seria
a fonte de toda existéncia, ou de tudo o que podemos dizer ou conceber claramente —
deveriamos apontar qual seria a sua impressdo correspondente. Este € o tom que Hume
da aos seus debatedores. Desde que toda idéia deve ter uma impressdo que lhe
corresponda, se houvesse realmente alguma idéia de substancia, esta deveria tambem
ser precedida de uma impressao correspondente. Mostre a impressdo e seu assentimento
deverd ser garantido. Portanto, aquela nocdo de que os objetos que percebemos em
nosso mundo ndo seriam mais do que representaces imperfeitas de um mundo perfeito,
ou a nogdo de que a cada objeto de que podemos falar claramente faz referéncia a uma

substancia que lhe seja anterior, ou, até mesmo a idéia de deus, deveria ter a



21

possibilidade de ser mostrado onde encontrariamos tais impressdes; caso contrério, estas

nocOes ndo passariam de meros sofismas e ilusdes.

Assim, de um lado nos deparamos com o mundo, percebido pelos sentidos,
destituido de qualquer substancia capaz de asseverar sobre a uniformidade dos eventos
naturais; de outro lado, temos o sujeito cheio de faculdades, principios e sentidos, mas
sem conseguir estabelecer qualquer substrato cognitivo capaz de impor uma ordem as
nossas percepgOes internas. A tessitura de relagbes parece, agora, encontrar-se
completamente desmanchada, principalmente quando adentrarmos nas consideracfes
internas dos objetos que percebemos no territério dos fatos, pois estes podem ter suas
qualidades separadas uma das outras e, por isso mesmo, podemos compreender tais
qualidades como existéncias distintas. Embora sempre facamos a idéia deste conjunto
de impressdes que compde o0 objeto como unidades simples e coesas, podemos entender
cada qualidade primaria de um objeto de modo separado de suas outras qualidades. Ou
seja: a sua cor, seu aroma, sua densidade, sdo qualidades que podem ser separadas uma
das outras e, por isso mesmo, todas as suas percep¢des podem existir de modo distinto.
O real, assim, parece se esfacelar sob nosso entendimento, ndo apenas somos destituidos
de qualquer analise puramente racional sobre o poder de unido necessaria entre uma
causa com seu efeito, como também néo temos ao menos a certeza de que as qualidades

primérias de um objeto permaneceréo a ele conectadas®.

O sujeito humeano também sofre as consequéncias desta atomizacdo do real,
pois ndo pode, a0 menos, demonstrar 0 poder entre sua vontade e o ato de levantar a
médo. Todas as percepcdes internas do sujeito, suas idéias e suas faculdades, aparecem
soltas sem que possamos ter uma base sélida capaz de garantir sua identidade. Ao
buscarmos nosso olhar internamente, aquilo que chamamos mente, ndo é mais do que
“um amontoado ou colecdo de percepc¢des, unidas entre si por certas relagbes que
supomos, embora falsamente, serem dotadas de uma perfeita simplicidade e
identidade™™. A mente pode ser, entdo, comparada com uma espécie de teatro, donde
nossas percepcdes atuam em diversas posicdes e situacdes, sem, contudo, conseguirmos
identificar algum momento de simplicidade, ou uma identidade ao longo do curso, de

modo que esta comparacdo com o teatro deve ser entendida de forma bastante

¥ Veremos mais adiante as implicacfes causadas por essa atomizacao radical da experiéncia.

* HUME, David, A treatise of Human Nature, p. 137. [Aqui preferimos utilizar a referéncia diretamente
do original, que parece representar melhor o propdsito de Hume. Preferimos, assim, traduzir o termo
“Heap” por amontoado e ndo por feixe.]



22

cuidadosa, pois “ndo temos a menor nog¢do do lugar em que essas cenas Sao

. . 5
representadas ou do material de que esse lugar é composto™.

Esta relacdo entre sujeito e mundo parece tornar impossivel ndo s6 uma
aproximacdo das investigacGes epistemoldgicas com as investigacfes sobre as paixdes,
como também nos deixa muito mais &rdua a compreensdo da moral na filosofia
humeana sem recorrer a uma cisdo destes assuntos com o restante da obra. Desde que a
imaginacdo pode separar todos os dados dos sentidos e conceber cada uma dessas
percepcbes que 0s acompanham como existéncias distintas, o mundo e 0 sujeito
parecem ter seus alicerces agora completamente destruidos; e tudo o que temos ndo sao
mais que amontoados de percepcOes percebendo outros amontoados de percepcdes.
Seria também natural desacreditar completamente na possibilidade da composicdo de
um Tratado da Natureza Humana. O ceticismo parece, desta forma, encontrar na
filosofia humeana um solo bastante fértil, capaz de proliferar suas ddvidas em todos os
campos de nossa propria natureza. Em meio a tamanha tormenta, nada seria mais
natural do que desacreditar na uniformidade de todos os eventos naturais, a0 mundo
como existéncia continua e distinta do sujeito que o compreende, e de uma substancia
ontoldgica capaz de dar a este proprio sujeito algum terreno que ele possa se firmar,
ficando completamente a deriva onde nem mesmo estas duvidas poderiam constituir um

ponto de ancoragem através de seu proprio “eu”.

Desta forma, nada nos impediria dizer que é apenas a mente a responsavel por
organizar um todo desorganizado. Este mundo, que se impde de forma tdo forte aos
nossos sentidos, e ao qual nGs mesmos nos espantamos com seu pleno movimento e
grandeza, pode ser tdo somente um capricho de nossa imaginacdo, que, tdo somente
para seu conforto, organiza os dados previamente desorganizados. Mesmo que seja uma
suposicao absurda, ndo € de nenhum modo ilegitimo dizer que detém o mesmo valor da
suposicdo contraria, a qual prontamente aceitamos, de que o mundo é um composto
organizado, e a mente apenas reproduz os dados dos sentidos previamente organizados.
Desde que ndo temos o acesso imediato a estes dados, sem que passe pelo crivo da
imaginacéo, estas duas suposicdes, consideradas a priori, dettm o mesmo valor. E a
imaginacdo que atribui uma carga valorativa diferente ndo somente entre tais

consideracfes, mas em tudo que nos envolve. Pois,

® IDEM. Tratado da natureza humana, p. 285.
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“é também evidente que as cores, 0s sons etc. estdo originalmente em
pé de igualdade com a dor que surge a partir do aco, e o prazer que
procede do fogo; e que a diferenca entre eles ndo é fundada nem na
percep¢do nem na razdo, mas na imaginagdo. (...) Sobre tudo isso,

podemos concluir que até onde os sentidos sdo os juizes, todas as

percepcoes sdo iguais em sua maneira de existir®,

Ou seja, os dados provenientes dos sentidos, apenas por eles mesmos, ndo detém

nenhum valor.

Il — Ceticismo e experiéncia

Antes de respondermos as questdes dessa critica radical aos dominios do
conhecimento, que pareceria destituir o sujeito de qualquer relagdo com o mundo ao seu
redor, entraremos mais ainda nas questdes do ceticismo humeano. Permanecemos ainda
mais nesta parte negativa da interpretacdo da obra, procurando compreender o modo
como Hume consegue superar este tema. Através do reconhecimento desta superacéo,
que podemos estruturar bases solidas para edificar a sua teoria sobre a moral. Por
prescindir de “auto-evidéncias dos primeiros principios de todo campo de atuacéo

~T ou seja, pela recusa de substratos absolutos para explicar o funcionamento

intelectual
do nosso conhecimento, seja ele externo ou interno, que a obra de Hume foi

considerada, em algumas de suas diversas recepcdes, como uma filosofia cética.

Podemos exemplificar melhor estas davidas céticas sobre as operagdes do
entendimento, no que concerne tanto a razdo quanto aos sentidos. Em primeiro lugar,
desde que ndo ha nada nas questdes de fato que esteja livre da possibilidade de se pensar

a ocorréncia do seu contrario®, a razdo, entendida aqui como faculdade que opera sob

® IDEM. A treatise of Human Nature, p. 128. [Aqui também preferimos o recurso ao original, pois a
traducdo brasileira “até onde os sentidos podem julgar” pode causar alguns embaragos; pois, os sentidos,
na filosofia humeana, néo julgam.

" CAPALDI, Nicholas. David Hume — The newtonian philosopher, p. 202.

& Cf. HUME, David. Investigaces sobre o entendimento humano, p. 54.
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relacdes necessarias, careceria, por ela mesma, de critérios para dar mais crédito sobre a
possibilidade de um evento em relagéo a outro.

“Pois, ja que nada daquilo que ele concebe claramente pode ser
tomado como impossivel ou como envolvendo uma contradi¢éo, todas
as fantasias de sua imaginacdo estariam em pé de igualdade; e ele

ndo seria capaz de oferecer qualquer razdo imparcial para aderir a

uma idéia ou sistema e rejeitar outros que sdo igualmente possiveis”.°

Todos os eventos e possibilidades de existéncia possuem, para esta faculdade, a mesma
carga valorativa, impossibilitando seu discernimento sobre fatos, diluindo todo
conhecimento sobre o mundo em probabilidades.

Cada juizo que formamos sobre os objetos e eventos da natureza tem um certo
grau de evidéncia, e mesmo que se procure provar, pela razdo, a certeza sobre tais
assuntos, esta prova também ndo poderia deixar de ser uma probabilidade. Por
prescindir de qualquer possibilidade de uma demonstracéo absoluta sobre os eventos do
real, qualquer tentativa neste sentido sempre deve incorrer em uma probabilidade mais
ou menos forte. Por mais que a experiéncia, mesmo ap0s exaustivas repeticoes, nos
possibilite sentir (na medida em que ndo pode ser demonstrado) uma certeza necessaria
sobre a ocorréncia futura de um determinado evento, a razdo nao é capaz de encontrar
qualquer contradicdo em relacao a possibilidade do seu contrario; e, sozinha, ndo podera
atribuir qualquer valor a estes eventos. A natureza humana “parece ser o legitimo lugar
do provavel™'®, donde o cético encontraria nela um solo fértil para impor & razéo,
mesmo que em terreno impréprio, as suas duvidas. Estas duvidas céticas surgem por
meio de uma corrupcdo desta faculdade, que extrapola seus proprios limites, fazendo-se
autbnoma num territorio que ndo é compativel com a sua propria natureza e, deste
modo, onde ndo é possivel que, por ela mesma, suas dividas possam ser respondidas™*.
Assim, o cético impbe a razdo questdes que ela mesma ndo podera responder,

duvidando (ou delirando) se os sentidos podem estar a todo tempo nos enganando.

Entretanto ndo deixemos nos enganar; devemos sempre ter em mente que a

razdo ndo entra em delirio sozinha. Ndo imaginamos gque um transeunte possa ser, sem

° IDEM, Dialogos sobre a religido natural, p. 34.

9| EROY, André-Louis. David Hume, p. 198.

1 Embora, ndo se segue também que outras faculdades ou principios da natureza humana n&o possam
responder tal desmando. Veremos mais adiante que através do habito de reconhecer certa uniformidade
aos eventos naturais, podemos crer nos dados apresentados aos sentidos, de modo téo forte que pareca
mesmo necessario.
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qualquer motivo, abruptamente compelido por tais davidas. As faculdades da natureza
humana parecem ter campos de atuacOes bastantes precisos na filosofia de Hume, como
uma maquina em que cada dispositivo liga determinada engrenagem — algumas delas
com pequenas molas e processos mais delicados, e outros mais simples e grosseiros —
sem que haja uma competicdo por suas fungdes, nem intromisséo de uma faculdade no
campo de atuacdo de outra. A razdo, assim, ndo entra de forma incisiva nas questoes
sobre os fatos, nem a imaginacdo impde seus principios nas relagdes de idéias. O que
Hume nos mostra aqui é exatamente isto, 0 quanto ao colocar a razdo em certas
situacdes, ou melhor, forjar certos modos de atuagdo em um territorio que nao lhe seria
proprio, ela poderia mesmo entrar em delirio; delirio este meramente teérico, e néo

como alguma possibilidade de ocorréncia real.

Desta forma, podemos notar o quanto parece facil aos céticos ancorarem-se na
razdo para lancar suas davidas aos dominios das questdes de fato. Pois ha aqui uma
diferenca de natureza entre 0 campo em que a razdo pode atuar livre de contradigdes,
com 0 campo mesmo em que ocorrem os eventos do real. Contudo, mesmo aqueles que
advogam em favor do ceticismo, devem admitir que estas duvidas, lancadas em terreno
improprio, servem apenas para mostrar que esta faculdade n&o teria qualquer autoridade
para operar sobre as questdes de fato, ndo podendo ir além disto — principalmente dentro
de um sistema filosofico que coloca a razdo demonstrativa fora das fronteiras do real. O
ceticismo seria, neste sentido, antes um dispositivo utilizado por Hume para burlar seus
oponentes e preparar seu leitor de forma mais favoravel a sua prépria teoria das

paixdes™.

Em segundo lugar, temos a davida cética sobre um mundo exterior considerado
como existéncia independente dos nossos sentidos. Duvida esta que ndo pergunta
somente sobre a verdade de nossa crenca quanto a este mundo exterior, mas,
principalmente, como este tipo de crenca surge. Esta crenca parece estar amparada mais
por um profundo trabalho da mente do que dos dados que recebemos dos sentidos; pois,
destes ndo encontraremos qualquer percepg¢do isolada que nos forneca alguma base para
as idéias de existéncia continua e distinta dos objetos perceptiveis. O que podemos, nas
proprias percepc¢des, encontrar como fundamento para a crenca de que apos ir buscar

um café o sujeito ndo tem a menor ddvida de que a paisagem que ele estava vendo

12 Cf. CAPALDI, Nicholas. David Hume — The Newtonian philosopher, p. 200.



26

continue do mesmo modo como ele a deixou? Ou que,ao sair de casa e deixar uma
lareira acesa, ele saiba mesmo que, depois de uma jornada de trabalho, esta estara
reduzida as cinzas? O que, portanto, pode nos oferecer a garantia de que o continuo do

mundo ndo esta tdo somente em nossas mentes?

A mente parece causar no sujeito a ilusdo que suas impressdes sensiveis estdo
mesmo fora dele™. As respostas que antes tinhamos sobre certo abuso dos usos razio,
ndo parecem surtir os mesmos efeitos quando comegcamos a perguntar, ou duvidar,
sobre a natureza de nossas percepcdes e sua crenga sobre 0 mundo, se ele é continuo
quando n&do aparece aos nossos sentidos e, por isso mesmo, existe sem depender dele. O
cético, assim, parece conseguir triunfar sobre o orgulho da filosofia.

De fato, parece mesmo dificil escapar ileso deste ceticismo. Pois, qualquer
resposta que dai tiramos sempre vai ser um trabalho subjetivo da mente humana, que
tentara encontrar, até mesmo em instancias metafisicas, algum conforto para aliviar tal
incdbmodo. Os sentidos ndo nos podem suprir de nada que sirva para responder a tais
duvidas, pois é ébvio que ndo poderiamos nele encontrar algum fundamento para a idéia
de que o mundo continue a ocorrer mesmo quando eles cessem suas operacoes, nem de
que a existéncia dos objetos é distinta do que os mesmos sentidos nos servem. A razao,
ao ser questionada sobre tais duvidas, ndo poderia discernir sobre tal questdo, desde que
suas respostas ndo apresentam contradi¢Oes, e portanto, como ja vimos, teriam todas o

mesmo valor.

Este ceticismo pareceria, entdo, completamente implacavel, e se fosse levado as
suas Ultimas consequéncias pareceria impossibilitar todo e qualquer movimento em
sociedade. Se ndo fosse tdo contrario a propria natureza humana, de modo a ser
considerado por demais fantasioso para poder ser levado a sério em suas Ultimas
consequiéncias, seria mesmo dificil encontrar, aqui, algum fundamento para o discurso
filosofico. Tais davidas parecem deixar o leitor incomodado, menos por acreditar em
tamanho devaneio do espirito e mais por ndo encontrar em suas respostas qualquer
fundamento racional. Por mais que estas davidas sejam fortemente demolidoras, o
filosofo nunca deixara de crer tanto no regular curso da natureza quanto nas artificiais

leis humanas. Deste modo, ninguém, nem mesmo o fil6sofo, poderia se denominar

3 Cf. MOUNCE, H. O., Hume’s Naturalism, p. 55.
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honestamente como cético, pois sua préatica estara a todo momento contradizendo suas

afirmacdes™.

Em A letter from a gentleman to his friend in Edinburgh, vemos Hume tratar
com bastante gracejo aqueles que advogam em favor deste ceticismo devastador,
considerando tal doutrina como um “‘jeux d’espirit’ sem qualquer influéncia sobre 0s

principios estaveis do homem ou a conduta da vida”, pois, continua Hume:

“¢ evidente que esta tdo extravagante ddvida que o ceticismo pareca
recomendar, destruindo tudo, realmente ndo afeta nada, e nunca foi
destinado a ser entendida a sério, mas foi concebida como um mero
divertimento filoséfico, ou uma experimentacdo de inteligéncia e
astacia”™™.

Mesmo que parecam ter seus raciocinios certos, a filosofia cética ndo consegue
dar qualquer carga passional suficiente para que a humanidade possa ceder a seus
delirios. Tal ceticismo € por demais contrario a experiéncia pratica na vida ordinaria,

mesmo aqueles que professem em seu favor

“tdo logo deixam a sombra e sdo colocados, pela presenca dos
objetos reais que estimulam nossas paixdes e sentimentos, em
confronto com o0s principios mais poderosos de nossa natureza,
desvanecem como fumaca e deixam o cético mais empedernido na

. . . 16
mesma condi¢do que os demais mortais”™.

O cético deve, a todo momento, romper com seu delirio tedrico para atender suas
exigéncias praticas na vida comum. Assim, “se o cético ndo pode ser derrotado em seu
proprio terreno, tampouco se pode trabalhar com sua filosofia, nem viver com ela, nem

17
crernela”".

Desta forma, a refutacdo ao ceticismo proposta por Hume de que ninguém pode
consistentemente, e honestamente, sustentar o qualitativo cético por muito tempo, pois

“nenhum bem duradouro pode resultar dele enquanto gozar de sua plena forca e
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vigor pode receber a objecdo de que se trata de uma refutacdo meramente

4 Cf. CAPALDI, Nicholas. David Hume — The newtonian philosopher, p. 202.
> HUME, David. A Letter from a gentleman to his friend in Edinburgh, p. 20.
1% IDEM. Investigacdes sobre o entendimento humano, p. 215.

7 NOXON, James. La evolucién de La filosofia de Hume, p. 26.

¥ HUME, David. Investigaces sobre o entendimento humano, p. 216
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psicoldgica. Entretanto, deve ser mesmo assim, pois, desde que “o sucesso das duvidas
céticas dependem de certas reivindicagoes ultrajantes feitas em nome da razdo”, a
I6gica ndo seria, de modo algum, adequada para responder a tal abuso. A refutacdo
psicoldgica ndo deve ser s6 a Unica que obtém certo sucesso, mas também a Unica que
pode ter alguma relevancia. Entretanto, Hume bem sabe muito bem que sua objecdo ao
ceticismo pode incorrer em inconsisténcia e ser um alvo facil ao ataque dos céticos; mas
ele também sabe que precisa “escolher entre esse risco e o ridiculo que consiste em

A 1
negar uma existéncia na qual a natureza nos forga a crer” .

Assim, em tudo o que podemos dizer sobre as questdes de fato e de existéncia,
“ndo é o entendimento, mas a crenca; isto é, ndo é a razdo mas o Sentimento — na
terminologia de Hume, as paixdes, inclusive sobre a crenca — que estd no controle
supremo”*°. O mundo e a convivéncia diaria, ou melhor, toda a Natureza, é demasiado
forte para que tal ceticismo possa valer-se de alguma autoridade. A imaginacdo sempre
pareceria impor ao sujeito uma organizacéo tal que ele ndo possa duvidar, a ndo ser por
um processo doloroso da razdo. Parece mesmo que ha “um tipo de harmonia pré-
estabelecida entre o curso da natureza e a sucessdo de nossas idéias”*’. Desde que a
imaginacdo sempre busca uma transicdo mais facil e confortavel para o entendimento,
nada parece dispor de um fluxo mais simples e suave do que a conformacdo com a
realidade ela mesma. Mas tal analise ndo faz parte do propdsito de Hume, apenas
podemos notar que mesmoO que Seja Por mero acaso que exista essa harmonia pré-

estabelecida, se ndo fosse assim a natureza humana ndo sobreviveria.

Contudo, mesmo que Hume nos mostre 0 quanto absurdo podem ser estas
duvidas céticas, se levadas até as Gltimas conseqiiéncias, ndo podemos também passar
despercebido 0 modo como Hume insiste neste tema, principalmente na primeira
investigacdo, onde o autor faz questdo de nos informar que as respostas sobre tais
duvidas devem continuar céticas. Sabemos que ao entrar no embate do ceticismo quanto
a razdo, Hume nos mostra, mesmo por reducdo ao absurdo, que esta faculdade ndo tem
qualquer autoridade para discernir sobre as questfes de fato, pois ao procurar entrar em
contato com a natureza mesma do mundo, ela, a razdo, delira e ndo pode produzir

qualguer movimento, pois, como ja vimos, todas as percepcdes detém a mesma carga

9| EBRUN, Gérard. Berkeley ou Le sceptique malgré lui. In: A filosofia e sua historia, p. 430.
20 SMITH, Norman Kemp. The philosophy of David Hume, p. 447.
2l HUME, David. Investigacdes sobre o entendimento humano, p. 88.
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valorativa. Contudo, as diavidas céticas ndo param ai, e mostram que até mesmo 0s
sentidos ndo podem dar conta de suas respostas, tendo que optar por uma refutagéo
psicoldgica a este ceticismo. Entretanto, o titulo da secdo V da primeira investigacao

2522

“solu¢do cética destas duvidas”*, nos diz claramente que o ceticismo de alguma

maneira continua presente na filosofia humeana.

Este ceticismo, mesmo que seja mais suave, deve continuar presente durante
todo o conjunto da obra. Mesmo que possamos livrar o autor do titulo de um cético
radical, destruidor de qualquer lei natural, parece até mesmo tentador atribuir-lhe o
rotulo de cético mitigado. Pois, sabemos que

“excluir todo argumento e raciocinio, qualquer que seja sua espécie,
constitui afetacdo ou loucura. O que todo cético razoavel preconiza é
apenas rejeitar os argumentos obscuros, remotos e demasiados sutis;
aderir ao senso comum e aos simples instintos da natureza; e dar seu

assentimento sempre que alguma razdo o sensibilize tdo fortemente

que ele ndo possa, sem extrema violéncia, deixar de fazé-lo "%,

Esta forma mais branda de ceticismo, ao contrario daquelas davidas
devastadoras, poderia mesmo ter alguma utilidade para a sociedade humana,
constituindo “um preparativo necessario para o estudo da filosofia”®*. Todos os
preconceitos gerados por uma educacao apressada podem ser por ela corrigidos, bem
como para limitar aquele orgulho filoséfico de modo a fazer renunciar toda especulacao
que ultrapassa as fronteiras da vida e da pratica comum. O sabio pode, assim, estar certo
das “proposicoes apoiadas por uma experiéncia tdo constante e uniforme, que podemos
praticamente a ter por certezas”®. Possuindo agora uma observacdo mais fina da
experiéncia, de forma mais prudente, capaz de ser submetido a uma pequena dose de
espanto, mas nunca de desespero, caso a dgua deixe de saciar a sede, ou se comecasse a
nevar no nordeste brasileiro. Esta seria a funcdo do ceticismo mitigado, que deve ser
entendido mais como uma educacdo do olhar filosofico, que pode combater ao
ceticismo total, mostrando que ndo ha lugar para uma certeza absoluta no territério dos
fatos. “Esta é a verdadeira filosofia”, nos diz Mounce, “a verdadeira filosofia difere da

falsa por manter as mesmas visdes de mundo com o vulgo. Ela difere do vulgo no que

22 HUME, David, Investigacdes sobre o entendimento humano, p. 71.
8 IDEM, Dialogos sobre a religi&o natural, p. 50 — 51.

2% IDEM. Investigaces sobre o entendimento humano, p. 204.

% LERQY, André-Louis. David Hume, p. 198.
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se entende por ficar satisfeito com essas visdes "%

, OU seja, a filosofia mantém como
base a mesma visdo de mundo do vulgo, mas ndo se contenta com as satisfacGes deste.
O ceticismo excessivo é, assim, “mitigado pela reflexdo sobre a necessidade pratica de

manter tais crencas naturais que sdo indemonstraveis ”2’.

Entretanto, esta forma mais suave de ceticismo — embora presente na obra — ndo
parece, de forma alguma, forte o suficiente para atribuirmos ao autor tal rétulo. O uso
que vemos deste “ceticismo mitigado” deve ser considerado antes como uma terapia
filos6fica em combate ao dogmatismo, do que como um roétulo que garantisse alguma
inteireza de sua obra. Sabemos que se todos o0s tdpicos apresentados na filosofia
humeana lhe garantisse uma rotulacdo, estariamos diante de um filésofo mais cheio de
atribuicbes do que ele mesmo desejaria. De fato, em meio aos mais diversos
comentarios com que a obra foi recebida, ndo parece mesmo facil apontar aquelas que
conseguem captar seu conjunto por inteiro, pois estamos diante de um filésofo que pode
ser lido como um positivista, um cético mesmo que mitigado, um naturalista, etc., e
poucas lhe conseguem garantir uma certa identidade, algumas, inclusive, podem
fragmentar um Tratado da Natureza Humana. Vale aqui prestar bastante atencdo ao

bom conselho que nos diz ser

“prudente localizar as mais diversas contribuicdes de Hume, muitas
tornadas esparsas por sua diversa recepcdo, mas significativas tao-
somente na unidade de sua obra. O conselho € bom, mas dificil de
seguir. E sempre um risco, entdo, ler um fildsofo, sendo quase
inevitavel contamina-lo com nosso olhar e um tanto indevida nossa

. .. ,28
intromissdao .

%6 MOUNCE, H.O. Hume’s naturalism, p.56.
2 NOXON, James. La evolucion de la filosofia de Hume, p. 27.
% SALLES, Jodo Carlos. Naturalismo e filosofia em David Hume, p. 196.
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11l — Atomismo e Razao

Para Hume, a certeza que formamos sobre as relagcdes causais depende mais da
parte sensivel da mente do que da parte demonstrativa. E por um trabalho todo um
conjunto de paixdes, que podemos sentir, na medida em que ndo pode ser demonstrado,
as diferencas entre uma crenca e uma ficcdo. Antes de avancarmos ao estudo dos
mecanismos que dizem respeito a este trabalho das paixdes, nos possibilitando, assim,
entender as bases para a compreensdo dos assuntos morais na filosofia de David Hume,
langaremos nosso olhar brevemente sobre o principio do atomismo, ou da
separabilidade. Este principio da filosofia humeana diz respeito a nossa capacidade de
distinguir as qualidades dos objetos, e conceber, sem qualquer contradicdo, a
possibilidade de que estas qualidades possam existir separadas das demais.

Como vimos antes®, cada objeto nos é dado pelos sentidos como um composto
unico e solido, com extenséo e cores. Todavia, estas qualidades embora presentes de
forma bastante coesa no objeto observado, podem ser separadas pela imaginacdo. Mais
ainda: além da sua possibilidade de separacdo ndo encontraremos em qualquer lugar da
natureza a conexao capaz de ligar cada percep¢do simples deste objeto. O poder de
unido entre a forma de uma macé e seu aroma, por exemplo, estd completamente fora do
alcance de qualquer compreensdo humana. Assim, a imaginacdo pode separar as
qualidades de qualquer objeto apresentado pelos sentidos. Se esta distingdo € possivel,
também é possivel pensar que estas qualidades podem existir separadamente. Do
mesmo modo como acontece com as questGes da causalidade, tentaremos em vao
procurar a forca que mantém conectada cada percep¢do simples de um objeto. Ou seja,
de uma maca podemos perceber sua cor, seu sabor, sua forma; embora seja por meio
deste conjunto complexo de percepc¢des simples que possamos atribuir uma identidade
ao objeto em questdo, cada parte deste complexo possui qualidades separaveis entre si,
podendo existir, sem qualquer contradicdo, de modo distinto das demais. A Unica
garantia que temos de que tais percepcbes ndo descolem de seu objeto, encontra-se

apenas no habito de ver tais qualidades sempre conjugadas na experiéncia.

Deste principio de separabilidade, o arsenal humeano para sua critica a

causalidade ganha uma forca ainda maior; mais que isso, é exatamente por podermos

% pagina 6.
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separar tudo que é diferente que ndo ha necessidade entre uma causa e seu efeito, pois o
primeiro € completamente distinto do segundo. Por isso mesmo que podemos imaginar,
sem qualquer contradicdo, que quando uma bola de bilhar se chocar com outra, esta
Gltima se transforme em um monstro alado. E pela possibilidade de separar a causa de
seu efeito, e conceber de forma distinta, que ndo encontramos o poder necessario de
unido nas relagBes causais. se ha alguma necessidade de que estas relagcbes ocorram, ndo
seria através do produto da percepcdo isolada de um evento, que encontramos tal forca
de coesdo.

Este principio da separabilidade, aparentemente pode ser lido de forma
irrelevante, é a condicdo de possibilidade para toda a filosofia critica de Hume. Se a
causa é distinta de seu efeito, podemos muito bem conceber que um objeto exista sem
um principio produtor. Podemos mesmo imaginar um objeto surgindo no céu, como um
tijolo, sem nenhuma causa; o que ndo temos a possibilidade de imaginar € a existéncia
de um triangulo com quatro lados. Toda necessidade demonstrativa deve encontrar-se
fora das fronteiras que percebemos por fatos.

“Assim, a experiéncia é a sucessdo, o movimento das idéias
separaveis na medida em que sdo diferentes, e diferentes a medida
gue sdo separaveis. (...) Se toda percep¢do discernivel € uma

existéncia separada, ‘nada de necessario aparece para sustentar a
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existéncia de uma percepgdo’".

Por meio desta possibilidade de separar tudo que pode ser distinto, que o sujeito
ndo é capaz de encontrar em si préprio uma substancia capaz de Ihe garantir uma
unidade. E através desta possivel separabilidade do real, que vemos todo o fundamento
da critica humeana & noc&o de substancia, & causalidade e & razdo. E por ndo existir uma
necessidade demonstrativa nas questdes de fato que ndo € licito a razdo, enguanto
faculdade que opera sob relacGes necessarias, possa impor suas regras neste dominio.
Antes de tudo, o entendimento deve consultar a experiéncia para poder operar sobre a
natureza do mundo. Embora seja um principio aparentemente fraco, ele parece ter forca
suficiente para desmoronar, de uma vez por todas, quaisquer pretensbes que uma
filosofia racionalista possuiria para dizer sobre as questfes de fato. Assim, é por ndo
haver necessidade nas operacdes do entendimento sobre os fatos que a razdo nao pode

ter seu campo de atuacdo em tal terreno. Desta forma, a critica humeana a Razdo

% DELEUZE, Gilles. Empirismo e subjetividade, p. 96.
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garante seu triunfo contra o racionalismo, sendo que, “ao criticar a no¢do moderna de
3 ~ 9 r © A . .
razdo’, ele estard afastando a exigéncia mesma que fazia com que, na filosofia

. - . . ., 31
cartesiana, a elaboracdo de uma metafisica fosse ‘natural’ e quase inevitavel”™".

Poder-se-ia, deste modo, dizer que para compor este arsenal capaz de frustrar
todo o orgulho do racionalista, o universo seria completamente fragmentado. Um preco
por demais alto a se pagar, pois caso pensassemos que O universo seria picotado em
atomos simples, a organizacdo da experiéncia deveria, em primeira instancia, colar os
dados dos sentidos, percepcdo por percepcdo; cada movimento dado pelo sujeito
pareceria sugerir que este arduo trabalho da mente fosse posto em prética. Entretanto, se
fosse deste modo, ao andar numa praia, por exemplo, o sujeito estaria a todo momento
colando cada percepgéo recebida pelos sentidos, seja da areia, das diversas tonalidades
do céu e do mar, etc.. Se fosse deste modo, o sujeito deveria estar a cada passo
organizando percepgdes soltas no ar, o que seria uma conclusdo muito estranha, e até
mesmo risivel, que poderiamos atribuir a um filésofo como Hume. N&o podemos dizer
aqui que as percepcOes separadas de cada objeto estdo dispersas na natureza e Sao
unidas no espirito por um profundo trabalho — que seria mesmo bastante arduo — da

imaginacéo.

Sabemos que a imaginacdo consegue separar as qualidades de um objeto até o
limite ao qual ndo encontremos alguma contradicdo, ou seja: até o limite em que pode
ser imaginado. Posto que “nada ha que esteja fora do alcance do pensamento, exceto

32 podemos separar os dados que

aquilo que implica uma absoluta contradi¢do
recebemos dos sentidos, até onde o0 pensamento permite; ndo se segue, contudo, que tais
qualidades existam mesmo em separado. E apenas por existir uma minima possibilidade
de que este fato aconteca, que a razéo entraria em delirio caso operasse nas questdes
sobre os fatos e, deste modo, o a priori, ou a necessidade demonstrativa, ndo poderia
estar em tais fronteiras. Desde que, como vimos anteriormente, a razao é entendida aqui
como uma faculdade que opera nas relacdes necessarias, se ndo ha contradicdo alguma
em pensar que nos préximos segundos um objeto possa ter suas qualidades descoladas
dele proprio, esta faculdade ndo seria capaz de ver um valor diferente deste pensamento
da idéia de que este objeto continue 0 mesmo. N&o &, pois — dentro das fronteiras que

dizem respeito as questdes sobre fatos — considerado um abuso da linguagem a falta de

¥l MOURA, Carlos Alberto Ribeiro de. Critica humeana da razo. In: Racionalidade e crise, p. 115.
%2 HUME, David. Investigacdes sobre o entendimento humano, p. 35.
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uma carta de permissdao emitida pela razdo. Ou seja, a razdo ndo pode deixar de dar tal
permissdo sobre qualquer questdo de fato, nem seria uma atribuicdo desta faculdade,
pois, para ela, tais questdes detém o mesmo valor. Para fazer sentido, a valoragao
necessita da diferenca. A possibilidade de valoragéo sobre os fatos deve, deste modo,
ser considerada como fruto de um complexo trabalho do costume, da imaginacéo e de

outras pequenas molas sensiveis da Natureza Humana.

Entdo, esta possibilidade de distinguir e separar as impressdes sem que
ultrapasse os limites da imaginacdo, nos permite dizer que ndo ha razao suficiente que
possa garantir o funcionamento do mundo que percebemos. Mas, até onde podemos

separar sem contradizer?

Entramos aqui numa questdo por demais intrigante, que diz respeito sobre o
estatuto do simples na filosofia humeana. De fato, ao entrar em sua investigagéo sobre
as paixdes, presentes no livro Il do Tratado, vemos Hume explicitar de forma bastante
clara que “as paixoes do orgulho e da humildade sdo impressoes simples e uniformes e,
por isso, ndo importa quantas palavras utilizemos, € impossivel fornecer uma definicao
precisa delas ou, alias, de qualquer outra paixdo. O maximo que podemos almejar é

descrevé-las, enumerando as circunstincias que as acompanham "33,

Temos mesmo a capacidade de distinguir cada impressdo que compde um
objeto, e destas algumas também podem ser atomizadas, até onde nos for permitido. As
impressdes simples encontram-se no espaco limitrofe entre o que podemos dizer
claramente e o que ndo pode ser concebido. De um lado temos o reino da imaginacéo,
onde compomos, dividimos, e até mesmo fantasiamos, os dados que recolhemos dos
sentidos; para além disso ndo podemos pensar, é o reino cheio de triangulos quadrados e
letras aleatdrias, onde nada faz sentido. Entre estes dois espacos temos as impressdes
simples: algo que sabemos onde esta, conseguimos nomear, mas ndo podemos pensar
sozinho. De fato, vemos o simples, vemos a cor, sentimos 0 aroma, mas nao podemos
sequer pensar neles separadamente. Ndo nos é possivel pensar o simples sem que
estejam acompanhadas de certas circunstancias, como uma espécie de pano-de-fundo
capaz, assim, de ancorar tais sensa¢fes no espirito, possibilitando seu entendimento.
Quando chegamos neste ponto encontramos uma dificuldade, pois esbarramos nos

limites proprios do pensamento.

¥ HUME, David. Tratado da natureza humana, p. 311.
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“Ndo importa quantas palavras utilizemos” nos diz Hume, estas impressoes
encontram-se por demais distantes do territorio que nossas gramaticas podem explicar,
escapando a todos os regulamentos e dicionarios varios. Mesmo possuindo a nogdo de
cada uma dessas impressoes simples, a mente sé podera concebé-las se elas estiverem
conectadas com outras impressdes. Ao ver um objeto como uma maca, por exemplo,
cada cor pode ser separada de sua forma, pois elas sdo diferentes de sua forma, e
também diferentes entre si. Entretanto, ndo podemos compreender tais cores sem uma
circunscricdo, sem que haja, no minimo, algo para fazer seu anteparo como um pano de
fundo. De modo que: o vermelho, o verde, o amarelo, presentes neste objeto, podem ser
separados, mas sO poderiam ser pensados se colocados, no minimo em conjungdo com
outro objeto. “Assim, quando se nos apresenta um globo de mdrmore branco,
recebemos apenas a impressao de uma cor branca disposta em uma certa forma, ndo

sendo capazes de separar nem distinguir a cor da forma™**

, portanto, embora a forma e
a cor parecam percepgdes distintas, ndo podemos pensar uma sem que acompanhe da
outra, ndo podemos pensar a cor sem forma, nem uma forma sem um contorno. Em
contrapartida estas qualidades, embora ndo possam ser compreendidas sozinhas, ndo sao
idéias simplesmente soltas, elas encontram-se presentes nos objetos, elas sdo sentidas.
Vemos 0 atomo simples, pois vemos a sua cor, sua a forma, mas néo é possivel formar
suas idéias em separado; quando as vemos, elas ndo estdo dispostas separadamente, ndo

ha, assim, qualquer experiéncia do &tomo simples pairando no ar.

Assim, quando Hume explicita seu principio da copia, de que toda idéia simples
é precedida por uma impressdo simples a ela assemelhada, parece ser de forma
meramente didatica, posto que, como vimos, ndo ha uma idéia simples vagando sozinha
na memoria do sujeito. Em realidade as idéias sdo ativadas pelos nomes que as
representam, quando um determinado nome, mesmo que seja um nome simples (por
exemplo: vermelho), € suscitado a mente, ela logo apresentara um objeto que represente
este nome, podendo ser uma esfera vermelha por exemplo. Mas a impressdo simples
nunca € passivel de ser pensada sozinha. Encontramos aqui um limite no mundo que
pode ser expresso com palavras, pois tudo que ndo envolve contradicdo pode ser
pensado, além destas fronteiras ndo ha qualquer expressdo de pensamento e, portanto,

ndo ha linguagem.

% IDEM, Ibidem, p. 49.
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Sabemos que as diferencas entre as impressdes e as idéias que as correspondem
sdo apenas de graus e nunca de natureza. Entdo, se ndo ha a possibilidade de representar
uma idéia simples, sozinha sem qualquer anteparo para favorecer seu entendimento,
suas impressdes também ndo podem estar presentes no sujeito. Néo pareceria licito
atribuir ao principio da diferenca como fundamento para aquele nosso velho conhecido
principio da coOpia de que toda idéia simples é derivada de uma impressao
correspondente; pois, este principio parece ter um uso didatico para Hume, buscando
antes dizer que toda impressdo que se apresenta aos sentidos, mesmo suas mais
diminutas partes, é a origem de sua idéia correspondente. Entretanto, como vimos, é por
meio da mera possibilidade de separacdo das idéias distintas, que ndo recorreremos mais
a metafisica. Ndo é por um logos inscrito no universo, que garantiremos a possibilidade
do conhecimento; mais do que isto, é por meio deste principio que a razdo deve ser
abolida das questbes sobre os fatos, implodindo assim toda e qualquer condicdo de
possibilidade do conhecimento metafisico dizer algo sobre 0 mundo. Embora nao seja
anterior ao principio empirista, € por meio desta possibilidade de separar aquilo que é

diferente, que a experiéncia deve ser o Unico texto a ser consultado.

IV — Os alicerces para a teoria moral

Apos desmoronar mundo e sujeito, Hume passara a compor um novo solo sobre
0 qual novas bases deverdo ser construidas, sem, com isso, deixar de lado toda esta
critica aos dominios do conhecimento — como se ap6s a tormenta ele tivesse posto fim a
tais investigacdes, deixando-as de lado para empreender seus esforcos nos assuntos
morais. Ao contrario, considerado como uma terapia filosofica, as davidas céticas sobre
as operacdes do entendimento sempre estardo presentes no espolio humeano. Este uso
do ceticismo pode ser visto como um dispositivo que sera acionado cada vez que for
preciso frear algum possivel dogmatismo. Da mesma forma, toda a sua critica
epistemoldgica, presente tanto no Tratado quanto nas Investigacdes, também continuara

implicita na obra (todos estes pontos devem ser lidos de modo extremamente necessario
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ao fundamento de sua teoria sobre as paixGes). Assim, ao tirar da razdo, enquanto
faculdade que opera sob relagBes necessérias, a autoridade de estabelecer conclusdes
demonstrativas sobre fatos, encontraremos um terreno limpo, livre de qualquer erva
daninha que poderia ruir os futuros alicerces das investigacbes sobre a moral. A
imaginacdo pode, agora, operar com todas as suas forgas sob os dados dos sentidos,

compondo as mais diversas situagdes e fantasiando assuntos futuros.

A imaginacdo, através dos principios associativos, opera sob os dados
percebidos, procurando sempre a transicdo que lhe seja mais facil e confortavel;
organizando as percep¢des que compde os fatos, deixando o espirito em uma situacdo
que ele ndo possa duvidar, a ndo ser por um profundo devaneio do entendimento. Ou
seja, aquilo que cremos e construimos nas armagdes do mundo, deve-se a essa tendéncia
que a imaginacdo possui de escolher transicdes faceis. Encontramos este conforto na
constancia com que recebemos as ideias dos sentidos, possibilitando toda perspectiva de
eventos e situacdes futuros, de forma téo sutil que nem percebemos a forca do habito
presente nestas circunstancias. Assim, através deste capricho, acreditamos naqueles

lacos causais de que sob relagdes semelhantes sempre ocorrera efeitos semelhantes.

O sujeito, ao perceber qualquer evento de sua vida ordinaria, por mais simples e
corriqueiro que seja, ultrapassara sua propria percepcao, de modo a poder predizer com
uma forte certeza o seu acompanhante habitual. Devemos, contudo, saber que os limites
tracados aqui entre as nocOes de certeza e probabilidade, por exemplo, que outrora a
filosofia os tinham como bastantes precisos, carecem de uma tamanha demarcagdo no
empirismo humeano. N&o podemos pensar, com isso, que 0 certo deveria deter o valor
demonstrativamente indubitavel, e que o incerto é o local mesmo donde residiria a
contingéncia. Se estes limites detinham uma precisdo milimétrica, eles ndo o séo tdo
precisos para o investigador humeano. Ao fazer com que o conhecimento demonstrativo
deixe de impor suas regras sobre as questdes de fato e de existéncia, ndo quer dizer que
toda e qualquer necessidade estara exclusa destas questdes; e que, por isso, nao exista
uma necessidade no reino empirico. Sabemos que o0 grosso da humanidade caminha
sempre com a certeza de que as leis naturais continuardo coesas, € que até o mais
sensato cientista buscara entender, com uma curiosidade ainda maior, caso alguma lei
da mecéanica deixe de cumprir seu papel, buscando as possiveis causas que ocasionaram

tal feita.
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Como vimos, é pela sutil possibilidade de distinguir e separar as qualidades
simples de um complexo®®, que Hume pode nos mostrar a impossibilidade da razdo
(enquanto faculdade que opera sob relagGes necessarias) reger sobre os fatos do mundo,
e que a experiéncia é, portanto, o Unico texto a ser consultado para a compreensdo das
questdes de existéncia real. E por isso mesmo que ndo pode haver um corte abrupto
entre certezas e probabilidades, crencas e ficgcbes, no campo do empirico. De fato, ndo
temos como adotar uma escala precisa do quanto uma acgdo virtuosa de certo individuo
teve mais mérito em relagcdo a outro; ou quantos graus precisos de 6dio este individuo
detém por seu inimigo, tampouco onde encontrariamos os limites existentes entre a
prova e a probabilidade. “Isso é algo muito freqiiente em Hume: olhe mais de perto e o

»38 ndo deve existir um corte entre o conjunto do que dirfamos

limite se dissipard
necessario com o que se denominaria contingente, existe sim um continuo entre 0 mais
e 0 menos provavel, a qual ndo teriamos qualquer capacidade de fixar um limite entre
eles. Desta forma, por ndo haver relacfes necessarias nos dominios que compreendemos
por fatos, que qualquer valoragdo neste terreno deve escapar a uma racionalizagdo. Com
isso, Hume consegue subverter os conceitos metafisicos, pois, diferente de criticar — que
seria mais “um trabalho de limitagdo (limita¢do dos territorios, limitagdo das
pretensdes) (...) subverter, ao contrario, é comecar a desconfiar da idéia de limitagdo —
e desconfiar, por isso mesmo, das clivagens demasiado abruptas as quais a metafisica

. . r . . }J37
nos acostumou: natural/artificial, necessario/contingente...”™".

Por isso mesmo que confiamos plenamente no curso regular da natureza. Ao
compreender um evento habitual, este sujeito podera nos informar do seu resultado com
bastante precisdo, dependendo, é claro, da constancia com que tais dados foram
recebidos. E desta forma que um velho lavrador, por exemplo, através do conhecimento
adquirido do seu contato com o curso regular da natureza, sabe mais o melhor momento
de se plantar determinada semente do que um jovem principiante, pois durante toda a
sua existéncia, o0 sujeito vai alargando seu campo cognitivo. Ao ultrapassar a prépria
experiéncia, o espirito humano apresenta um movimento curioso em que a imaginacao,
através do habito ou costume, pode garantir sua completa discricdo, tornando-se

insensivel aos sentidos, e que s6 pode ser compreendido apenas através de uma

% Esta capacidade de distincdo e separaco das qualidades simples, como ja foi visto, tanto pode valer
para um complexo de percepcdes simples de um Gnico objeto, como deve valer também para um
complexo de causas presentes em um evento qualquer.

% |LEBRUN, Gérard. A boutage de Charing-Cross, In: A filosofia e sua histéria. p. 150.

" IDEM, Ibidem, p. 150.
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operacao investigativa do espirito. Quando uma determinada impressdo é apresentada
aos sentidos a mente forma, logo de imediato, uma idéia que corresponde a sua copia
perfeita, permanecendo mesmo depois que a impressdo desapareca. Esta idéia produzira
novas impressdes, diferentes das de primeira ordem, que corresponderd a desejos,
aversdes, esperangas, ¢ que sdo classificadas como paixdes. “Essas impressoes de
reflexdo sdo novamente copiadas pela memdria e pela imaginagdo, convertendo-se em

idéias — as quais, por sua vez, podem gerar outras impressdes e idéias”®,

Dessa forma, o mesmo lavrador, por exemplo, em sua terra arida, ao ver que o
céu esta arrumado para a chuva, formara imediatamente a idéia da impressdo recebida
pelo sentido da visdo, que, com isso, podera sentir a esperanca de que, ao plantar um
feijdo em sua terra seca feito po, ele brotard garantindo o seu sustento. Assim, a
primeira impressdo de um ceéu pronto para a chuva leva o sujeito a formar a idéia desta
impressdo, que buscara de imediato, sem qualquer interrupcdo, seu acompanhante
habitual que seria, neste caso, a ideia de chuva; esta idéia, por sua vez, € capaz de
formar uma nova impressao, reflexiva, que comporta uma natureza completamente
diferente da impressdo de primeira ordem, pois deve ser representada ndo mais por um
dado apresentado pelos sentidos, mas sim por um sentimento causado pela ideia. Outras
idéias e impressdes também acompanham essa associacdo, de modo a formar uma
complexa teia de relagcdes, muito embora as inferéncias que dai formamos ndo possam
ser sentidas, este movimento deve ser rapido e imperceptivel, que s6 pode ser notado
por meio de uma investigacdo do espirito humano. Assim estas impressdes que nascem
da reflexdo de uma idéia, sdo consideradas, no sistema de Hume como paixdes, €, por
iISS0 mesmo, ndo podem ser comparadas, em relacdo aos graus de forca e vividez,
daquelas que surgem pelos sentidos, suas causas e seus campos de atuacdo sdo por

demais distintos.

E através dos principios associativos que podemos passar de uma idéia a outra,
com esta facilidade e conforto tdo necessarios para as operacdes da imaginacdo, nos
possibilitando, assim, ultrapassar os dados dos sentidos e esperar, através daquelas
impressdes reflexivas, seus acompanhantes habituais. Deste modo, as relacBes de
causalidade, semelhanca e contigliidade, faz com que a transicdo entre as idéias seja

transmitida de forma mais suave para a imaginacdo, podendo, assim, gerar uma crenca.

% HUME, David. Tratado da Natureza Humana, p. 32.
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E através deste sentimento da esperanca de sua ocorréncia regular que podemos sentir,
na medida em que ndo pode ser demonstrado, 0 poder capaz de unir necessariamente
uma causa com seu respectivo efeito. Assim, sabemos, sem conseguir explicar
demonstrativamente, que do choque de uma bola bilhar com outra, a segunda entrard em

movimento.

Estes principios reconhecem, assim, certa regularidade nos eventos naturais,
trabalhando para que a mente possa reconhecer esta organizagdo dos dados dos sentidos,
com maior conforto e rapidez. As associacdes de idéias possibilitam o fluxo rapido dos
dados apreendidos, tdo necessario para o estabelecimento da crenca. Contudo, para que
haja os principios de semelhanca, contigliidade e causalidade, parece ser preciso que ja
exista uma organizacdo anterior, capaz de notar tais relacfes. Seria forcoso demais
pensar que estes principios associativos organizariam os dados por eles apreendidos,
para que, com isso, possibilite uma crenga, “impondo a imagina¢do uma constincia que
ela ndo tem por si mesma e sem a qual ela jamais seria uma natureza humana”>. Os
principios de associagéo de idéias devem antes trabalhar na organizagdo da experiéncia,
na medida em que “produz ‘unido ou coesdo’ entre idéias, fazendo-as parecer Como se
fossem naturalmente associadas por uma forca um tanto parecida com a da gravidade

. . y . JJ40
ou magnetismo, for¢as que atraem objetos fisicos " .

Entretanto, € nesta mesma secdo das investigacfes (da associacdo de idéias),
que Hume nos apresenta uma passagem por demais curiosa. Nesta secdo, ele coloca
como pertencentes de uma mesma natureza as composicdes poéticas e a narrativa da
historia, e, por isso, “a unidade da ac¢ao encontrada nas biografias e na historias ndo

»41 sendo

difere em espécie da que se encontra na poesia épica, mas apenas em grau
“dificil, se ndo mesmo impossivel, determinar verbalmente de maneira exata as
fronteiras que separam esses dois géneros »42Sabemos que, “ao invés de critérios de
demarcacédo, sera mais facil, para o leitor, encontrar Hume diluindo sistematicamente

»43 Contudo, vale lembrar que a vivacidade dos contornos

algumas fronteiras
projetados pela poesia possui uma forca maior do que a narrativa da histéria. Onde,

entdo, seria possivel encontrar a diferenca entre uma conviccgdo histérica e a ficcdo de

% DELEUZE, Gilles. Empirismo e subjetividade, p. 14.

“0 NORTON, David Fate. Editor’s Introduction. In. A treatise of human nature, p. 120.

*! HUME, David. Investigacdes sobre o entendimento humano, p. 46.

“2 IDEM, Ibidem, p. 50.

** MOURA, Carlos Alberto Ribeiro de,. David Hume para além da epistemologia, In: Racionalidade e
crise, p. 95.
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uma poesia épica, se mesmo nesta Ultima os graus de for¢a que é recebida pela mente
sdo maiores? Nao podemos negar que exista uma diferenca entre a crenca e a ficgéo,
embora ndo a encontramos em seus graus de evidéncia. Esta diferenca que sentimos
parece ser antes fruto da colocacdo da mente em uma situacdo determinada, por uma

espécie de instinto natural, que pareceria inevitavel conferir-lhe créditos*.

Precisamos, para entender melhor a questéo, escutar, com bastante cuidado, uma
passagem bastante peculiar da primeira investigacio. E exatamente ali onde Hume nos
afirma que a diferenca entre crenca e ficcdo repousa em algum tipo de sentimento
presente na primeira e que ndo se encontra na segunda, e surge de uma dada situacao
“ao qual a mente é colocada em uma particular conjuntura”®. Desta forma, parece que
0 surgimento da crenca ndo depende tdo somente de uma contagem, da colocacdo em
uma balanca da quantidade de probabilidades favoraveis ou contrarias. A depender da
conjuntura da situagdo, um experimento particular pode ocasionar uma crenca téo forte

quanto aquela causada por milhares de casos que lhes sejam favoraveis.

De fato, podemos buscar inUmeros exemplos em que apenas uma unica
experiéncia pode ser traumatica o suficiente para deixar a mente em uma tal situacéo
que ela ndo podera deixar de asseverar sobre um determinado assunto. Sabemos que
“apos ter experimentado a sensa¢do de dor ao tocar a chama de uma vela, uma crianga

~46- mesmo

tomara todo o cuidado para ndo aproximar a mao de qualquer outra vela
que esta crianca encontre outra vela acesa no dia seguinte, ou na semana seguinte.
Também, caso um homem estivesse preso em uma gaiola de ferro em uma torre muito
alta, mesmo que o cabo que sustente essa gaiola for inquebravel, este podera ser tomado
por um subito medo referente a sua queda, e, conseqlientemente sua morte. Mesmo que
nunca a experiéncia possa ter dito a crianca sobre a dor de se tocar uma chama,
pareceria mesmo ridiculo esperar que se forme uma certeza de que outra chama causara
a dor através de um numero significativo de casos repetidos; se nunca houve um Gnico
exemplo de quebra de um cabo de aco em uma gaiola pendurada a uma altura

considerada, ndo seria estranho que a pessoa ai presente sinta tamanho medo, e a

* Cf. HUME, David. Investigages sobre o entendimento humano, p. 79.

“*|DEM, An enquiry concerning human understanding, p. 48. [neste caso vale notar que a tradugéo feita
por Anoar Aiex, presente na Col. Pensadores, mantém a palavra “conjuntura”, que ¢ bastante importante
para o entendimento desta questéo. Entretanto, preferimos aqui traduzir diretamente do original.

“ IDEM. Investigagéo sobre o entendimento humano, p. 70.
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perspectiva de morte seja adquirida de imediato ao espirito. Podemos encontrar tantos

outros exemplos que possam ilustrar tal caso.

Assim, a crenga ndo depende tdo somente de uma repeticdo que ocasione 0
habito de que uma determinada circunstancia semelhante repetird seu efeito comum.
Mais ainda, 0 que esta repeticdo faz é colocar a mente em uma dada situacdo que se faz
praticamente impossivel duvidar de seu contrario, como o faz uma Unica experiéncia
por demais traumatica, ou uma prova cientifica, desde que cuidadosamente examinada e
preparada. Esta convic¢do é causada pelo “resultado necessario da coloca¢dao da mente
em tais circunstancias. Trata-se de uma operacgdo da alma que, quando estamos nesta
situacdo, é tao inevitavel quanto sentir a paixao do amor ao recebermos beneficios, ou
a do 6dio quando deparamos com injurias”*’. Ou seja, é dada por uma conjuntura tal
que a mente ndo pode deixar de dar seu assentimento sobre esta determinada situacao.
Tal conjuntura pode nascer, portanto, tanto de uma repeticdo que se faca constante,
como também de uma situacdo que seja suficientemente traumatica — podendo, € claro,

variar entre os individuos.

Tanto o entendimento quanto as paixdes podem, sozinhos, constituir sistemas
importantes para o estudo da Natureza Humana. E através da investigacdo atenta do
entendimento, que podemos compreender como Hume fundamenta as bases sobre a
teoria das paixdes e, consequentemente, sobre a moral. Mas, é através das paixdes que
esse entendimento encontra sua plena funcdo na natureza humana, possibilitando
explicar melhor o0 movimento da crenca. Pois é desta forma que o sujeito comeca deixar
aquele estado em que ele estava imerso em suas préprias duvidas e processos

1,48

cognitivos, para “tornar socidavel uma paixdo, tornar socidvel um interesse””", OU Sgja,

para poder lancar-se ao mundo.

Veremos, no capitulo seguinte, como as relaces entre a epistemologia e as
paixdes mostram-se fundamentais para a discussdo sobre 0s assuntos morais. Através de
seus estudos encontramos um movimento inevitavel que culmina nas consideracdes
sobre a moral. E mesmo por meio da investigacio dessas duas facetas da natureza
humana que podemos encontrar problemas distintos suscitados por cada uma delas, ou

questdes que se complementam. Mas, sem uma intervencdo das paixdes, 0

*" IDEM. Ibidem, p. 79.
8 DELEUZE, Gilles. Empirismo e subjetividade, p. 12.



43

entendimento teria a ardua, e talvez impossivel tarefa de ater-se na organizacdo dos
dados dos sentidos, sem que, com isso, fosse capaz de compreender as proprias questdes
sobre os fatos.
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CAPITULO DOIS

Da epistemologia as consideragdes morais.

O estudo da moral em Hume pressupde em seus alicerces uma estrutura
epistemoldgica, sobra a qual a experiéncia deve ser o Unico recurso possivel para o
entendimento das questdes proprias da existéncia humana. Esta analise cognitiva
pareceria formular um ceticismo radical, ao qual toda possibilidade de se dizer sobre
perspectivas futuras ndo encontrariam um ponto de ancoragem que lhe fosse
consistente. Contudo, tal este ceticismo deve ser considerado como fruto de uma mé
leitura da filosofia humeana. H4, de fato, um ceticismo, mais brando, mas que deve ser
considerado como um mecanismo para ser acionado sempre que for preciso frear um
possivel dogmatismo (seja ele metafisico ou racional). Se o sujeito ndo consegue
encontrar uma percepcdo simples capaz de fundamentar toda a estrutura de sua
identidade, é porque € ele um complexo de varias percepcles que estdo em constante
movimento e mudanca. Ao longo de sua trajetéria suas variacdes sdo assimiladas
constantemente, aprendendo com o mundo, e, por isSo mesmo, ndo sendo 0 Mesmo a
cada segundo que se passa — a todo momento ele estara sempre tecendo novas relacoes

com 0 universo que O cerca.

As investigacdes sobre a crenca, que podem envolver tanto a associacdo causal
formada pelo habito, quanto a experiéncia de um Unico evento (como também de um
exame e preparacdo de um experimento), permitem a unido do sistema humeano. A sua
epistemologia é a base para a analise das questdes humanas em sociedade. Mais ainda, a
parte dedicada ao estudo das paixdes é necessaria para a compreensao do entendimento;
pois, é somente através destas impressoes reflexivas que o movimento da crenca pode
ser explicado. Sem este sentimento ndo haveria qualquer possibilidade de que as
relacBes causais ndo sejam, tdo somente, uma mera esperanca razoavel. Assim, o estudo
das paixbes nos permite compreender melhor as questdes sobre o entendimento,
mostrando que estas duas partes fundamentais do empirismo humeano se apGiam

mutuamente.
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I — Engrenagens cognitivas e necessidade empirica

O estudo sobre as paixfes nos mostra, tdo logo na primeira leitura do segundo
livro do Tratado da Natureza Humana, uma complexa relagdo cognitiva, ao qual o
sujeito parece passar por um processo repleto de engrenagens e mecanismos que
explicariam, por exemplo, os sentimentos de orgulho e humildade. Esta teia de relagdes
é capaz de nos deixar com uma sensa¢do de incobmodo perante o tratamento por demais
mecanico destas relagdes do espirito humano, que soariam, e muito, como sendo
relagdes meramente artificiais. De fato, sabemos que as faculdades de nossa natureza
desempenham para Hume papéis bem determinados na estrutura cognitiva do sujeito.
Todo ataque que o filésofo empreende aos racionalistas ndo diz que a razdo entra em
delirio caso passasse a operar sobre as questdes de fato, posto que esta faculdade néo
pode ser, de modo algum, colocada em tais situacGes. As articulagdes da mente parecem
desempenhar, aqui, papéis bem determinados. Parece haver muitas reparticGes para
explicar até mesmo um simples evento, nos levando a duvida de que em relagcbes mais
complexas o sujeito poderia entrar no profundo abismo da loucura. Desta forma,
precisamos analisar 0 quanto estas operacfes da mente, de ressonancia mecanicista, sao
necessarias para o desenrolar da filosofia moral de David Hume, e até que ponto a

estrutura do sujeito poderia abarcar uma individualiza¢do que Ihe seja propria.

A tentativa humeana de “introduzir o método experimental de raciocinio nos
assuntos morais” ja parece afinar em tom bastante cientifico sua investigacdo sobre 0s
trabalhos da mente. Antes de depreciar este método utilizado por Hume para tratar de
tais assuntos, este modo cientifico para descrever 0s processos mentais deve ser
entendido como um importante vestigio para compreendermos o que ele chama de “new
science of human nature”, que deve ter como base, como ja& sabemos, o método
experimental de raciocinio.*® Mesmo reconhecendo que ndo teremos qualquer acesso
aquelas causas ocultas que a natureza tratou de deixar completamente inacessivel ao
nosso entendimento, a ciéncia da natureza humana deve possuir um tipo de raciocinio
que, ndo mais a priori, é ele mesmo experimental — buscando compreender 0s

mecanismos da mente.

9 Cf. BIRO, John. Hume’s new science of the mind. In: The Cambridge companion to Hume, p. 33 — 34.
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Se as questdes sobre os fatos escapam quaisquer demonstracdes absolutas, néo
significa que prescindam de uma resposta satisfatoria. E preciso, assim, recolocar o
ponto de vista do investigador filoséfico, que deve, agora, ancorar-se na cuidadosa
observagdo da vida humana no curso comum do mundo. Toda a filosofia critica de
Hume procura recusar o dogmatismo racionalista e escolastico, deixando o terreno
limpo para que o cientista — um anatomista da mente — possa investigar a constituicao
da mente humana. O proprio exilio imposto as indagacfes por demais abstrusas dos
metafisicos ou dos delirios dos racionalistas podem, inclusive, ser considerado como 0s

primeiros resultados de sua pesquisa.

O modo pelo qual Hume empreende suas investigacbes — seja sobre o
entendimento, as paixdes ou sobre a moral — deve ser considerado como uma espécie de
método em que a mente € investigada sob diversas situacdes, épocas e lugares, cuja
finalidade é encontrar, até onde for possivel, os fundamentos das mais diminutas molas
de nossa constituicdo e carater. Por isso mesmo que € realmente necessario empreender
tal esforco sob a oOtica de um cientista. Mas ndo devemos nos enganar, o filosofo “nao
pode ser um ingénuo realista sobre os objetos externos, causagdo, ou sobre o ‘eu’, na
mesma trilha que o trabalho cientifico pode, e, de fato, deve ser”®®. O olhar do
investigador humeano encontra-se sob o ponto de vista que necessita da legitimacao
filosofica sobre a explicacdo dos processos cognitivos da mente, que, em uma Visdo
puramente cientifica ndo seriam problematicos. A ciéncia da natureza humana, aqui
proposta, deve ser a chave para todas as outras ciéncias e, por iSSO mesmo, Seus
resultados devem ser esperados com a mesma conviccao e seguranca das demais. Dito
isto, podemos entender melhor nossos mecanismos mentais, € compreender, inclusive,
aquele determinismo envolto nas questdes sobre a necessidade que comecamos a

investigar no capitulo anterior.

Por existir uma forte determinacdo na natureza humana que pode ser possivel
investiga-la em suas mais diversas situacdes. A historia € um imenso laborat6rio de
analise sobre a constancia com que 0os homens sempre seguiram as mesmas influéncias
sobre 0s vicios e virtudes. E a partir destes materiais que “podemos ordenar nossas
observacdes e familiarizar-nos com os moéveis normais da acdo e do comportamento

5951

humano™”. Claro que esta constancia ndo pode ser confundida com uma extrema

* IDEM, Ibidem, p. 56-57.
! HUME, David. Investigacdes sobre o entendimento humano, p. 123.
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igualdade em cada individuo, mas que existem certos principios de organizacdo da
experiéncia que podem ser considerados universais em todas as criaturas humanas.
Atraveés destas caracteristicas universais que as nossas faculdades, principios e instintos
sdo despertados e colocados em pleno movimento; o que ocorre tanto em relagdo a
compreensdo mesma dos objetos externos e das leis naturais quanto a perseguicdo das
virtudes morais. Desta forma, conhecendo todos os mdveis do carater de um individuo,
que qualquer observador poderia inferir suas acoes em determinadas situagdes, e algum
erro em seu raciocinio pode ser desculpado por ndo ter percebido todas as causas que
impulsionaram a execucdo do ato. As necessidades morais tém a mesma forga que as
necessidades fisicas, colocando-nos com um certo incomodo frente as questdes que dai

nascem sobre a liberdade e a necessidade.

De fato, se 0 sujeito encontra-se determinado na execucdo de suas acdes em
sociedade, por uma necessidade que ndo seria nem mais nem menos forte daquela que,
por exemplo, diz respeito a lei de gravitacdo universal; este sujeito ndo pareceria, de
modo algum, livre para escolher suas préoprias agdes e, desta forma, seria mesmo
estranho lhe dar alguma censura ou aprovacdo. Contudo, vemos Hume afirmar que a
doutrina da necessidade “ndo € apenas inocente, mas vantajosa para a religido e a
moral*. Devemos, portanto, entender o que faz essa doutrina da necessidade ser de tdo
profunda importancia para os assuntos morais e dogmas religiosos, e qual motivo que
faz com que a doutrina da liberdade possa ser considerada tdo perniciosa para tais

assuntos.

Ao comparar, tanto no Tratado quanto nas Investigacdes, 0 modo como Hume
trabalha nesta questdo vemos uma sutil diferenca no tratamento dirigido a liberdade.
Nas InvestigacGes encontramos uma proposta mais reconciliadora entre as doutrinas da
Liberdade e da Necessidade, pois vemos Hume dizer claramente, nesta obra, que o
sujeito encontra-se livre para agir ou nao agir de acordo com as determinag6es de sua
propria vontade®. Todavia, no Tratado ndo parece haver qualquer espaco para a
reconciliacdo, a liberdade é taxada explicitamente como acaso, que, na experiéncia,

seria uma contradicdo; ndo had espaco aqui para o acaso, pois ele simplesmente ndo

2 HUME, David. Tratado da natureza humana, p. 445.
%% Cf, IDEM, Investigacdes sobre o entendimento humano, p. 136.
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existe, e a liberdade seria tdo somente uma ilusdo>*. Contudo, devemos deixar claro que,
em ambas as obras, Hume diz resolver todas as controveérsias transcorridas por estas
doutrinas, simplesmente por que elas estavam assentadas por uma ma compreensdo dos
termos. Ndo que haja uma reivindicacdo de originalidade por parte do autor, mas que

sua “nova defini¢do da necessidade” coloca esta controvérsia sobre uma nova luz*”.

Como vimos antes, toda expectativa humana em trabalhar com os eventos
empiricos sdo fundados, e somente podem ser fundados, na observacdo da regularidade
das coisas mesmas. Sem essa uniformidade, que sempre reconhecemos nas leis naturais,
nao seria possivel qualquer fundamentag&o cientifica destas leis; da mesma forma, todas
as conclusGes sobre as condutas morais s6 podem ser apreendidas também pela
observacdo constante da experiéncia passada. Encontramos nas a¢cdes humanas a mesma
constancia e uniformidade dos eventos naturais. Se ndo fosse assim, seria impossivel
quaisquer consideracGes sobre a Natureza Humana. Desta forma, “as observacoes
gerais amealhadas no curso da experiéncia ddo-nos a chave da Natureza Humana e

ensinam-nos a deslindar rodas as suas complexidades ™

Ao observar os movimentos da matéria ndo temos nenhuma duvida da atuagéo
de uma forca necessaria e que, “na comunicagdo de seu movimento em sua atra¢do e

> "nodemos também

coesdo mutuas ndo ha nenhum traco de indiferenc¢a ou liberdade
dizer que ndo ha espaco para o0 acaso (entendida como negacdo da causa) nos
movimentos da matéria. Contudo, encontramos diversas vezes operacdes fisicas que nao
aparecem de acordo com sua unido constante, e seu efeito comum por vezes da lugar a
uma conseqiiéncia estranha. Ou seja, se da operagdo de um evento “A” que
corriqueiramente sempre precede seu habitual efeito “B”, acontece uma mudanca
abrupta surgindo um outro efeito diferente “C”, esta frustragdo em nossa esperanca
corriqueira ocorre pela nossa incapacidade, enquanto observadores, de compreender
naquele exato momento as causas contrarias que atuaram secretamente causando um
efeito inesperado. Este erro que pode por vezes ocorrer nos raciocinios causais, deve

mais a nossa ignorancia em nao notar perfeitamente 0 movimento de causas contrarias.

> Veremos logo mais adiante que estes dois projetos néo possuem uma diferenca tdo marcante quanto
pareceria supor.

>> Cf, FLEW, Antony. Hume’s philosophy of belief.

*® HUME, David, Investigacdes sobre o entendimento humano, p. 124.

" IDEM, Tratado da Natureza humana, p. 436.
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Estas mesmas consideracbes com que inferimos a necessidade nas agdes da
matéria, também nos deve suprir de elementos fortes o suficiente para investigarmos as
ac0es humanas; inclusive, as contrariedades encontradas nestes experimentos devem
ser, do mesmo modo, atribuidas a uma operacdo secreta de causas contrarias. Podemos
exemplificar do seguinte modo: supomos que um certo individuo, que sempre teve uma
indole calma, comecasse a guiar seu veiculo de forma desgovernada, podemos inferir
inimeras causas que atuaram contra o que habitualmente ndo pensariamos, como um
repentino ataque de panico, ou uma raiva excessiva causada por um golpe da paixéo, ou,
diversos outros fatores. Desta forma, ndo devemos esperar, de modo algum, que a
necessidade das acOes decorrentes das leis naturais sejam mais ou menos fortes do que
na observancia das agdes humanas. O exemplo que Hume insistentemente apresenta de
forma idéntica no Tratado e nas InvestigacGes, é um forte indicio do quanto a
necessidade aqui é tdo certa, tanto nas questfes sobre a matéria quanto nos assuntos
morais, sendo a Natureza Humana por vezes mais inflexivel que uma barra de ferro;
pois,

“um prisioneiro que ndo tem dinheiro ou influéncia descobre a
impossibilidade de sua fuga, tanto pela obstinagdo do carcereiro

quanto pelos muros e barras que O cercam; e, em todas as suas

tentativas de alcancar a liberdade, prefere trabalhar a pedra e o ferro

\ . , 58
destes a natureza inflexivel daquele™™" .

Desta forma, pareceria mesmo dificil, sendo impossivel, encontrar qualquer
possibilidade de que tanto nas leis naturais quanto nas leis morais, possa existir algum
espaco para a liberdade, salvo o tom conciliador dado por Hume nas Investigacdes.
Contudo, este tom ndo parece soar dissonante com as pretensdes do Tratado. Em ambas
as obras, a possibilidade de uma fundamentacdo moral ndo poderia fazer-se possivel se
ndo estivessem ancoradas sobre principios universais da Natureza Humana, e as
considerac6es sobre 0s objetos externos também ndo poderiam ser apreendidas por essa
mesma natureza se estivessem assentadas tdo somente por consideracdes causais
flutuantes. Nas duas obras também existe a preocupacdo em mostrar nossa dificuldade
em aceitar a doutrina da necessidade como fundamento do agir moral. A Unica diferenca
entre as duas obras estaria mesmo em uma possivel conciliagdo entre a liberdade e a

necessidade, dada por Hume nas Investigacdes, e sua aparente recusa no Tratado. Mas

%8 IDEM, Ibidem, p. 442. Nas investigaces 0 mesmo exemplo pode ser lido na p. 131.
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parece que esta diferenga ndo encontra um abismo t&o grande quanto parecia supor;
podendo, inclusive, ser possivel encontrar no Tratado a possibilidade de haja uma
liberdade de escolha nas agdes do agente tal como ocorre nas Investigacoes. O que deve

ser considerada fundamental em ambas é a correcdo destas nocoes.

Por se tratar de um abuso da linguagem, a controvérsia existente entre Liberdade
e Necessidade deve cessar ao passar estas nogoes por uma completa corregdo dos usos
de suas palavras. Deste modo, Hume propde que fildsofos e cientistas ndo estariam, de
fato, em desacordo e, no fundo, sempre concordaram com estes termos, que apenas
precisavam ser corrigidos. Em realidade, ndo encontramos a dificuldade mesma de
aceitar a doutrina da necessidade na observacgéo regular da experiéncia (posto que neste
sentido todos devem concordar com tal doutrina), mas em aceita-la, enquanto agentes de
uma determinada agdo, que o seu ato foi determinado a seguir de tal modo. Contudo
devemos definir os usos das palavras Liberdade e Necessidade, de modo a compreender

que, nesta nova defini¢do, nunca houve um desacordo sobre seus usos.

Que ha uma determinacdo causal para o conhecimento dos eventos naturais €
algo que deve ser admitido por todos. De modo bastante analogo. ao observarmos as
acOes humanas, pressupomos existir uma teia de causas para dadas acfes. Entretanto,
ndo quer dizer que todos estdo determinados a agir de um certo modo sem que haja uma
escolha, pois ndo podemos esquecer das préprias caracteristicas que fazem com que
cada pessoa possua sua propria individualizacdo, seus proprios motivos e vontades
diferentes das demais, embora reconhecemos sempre uma semelhanca geral. Tais
diferencas sdo, todavia, diminutas frente as caracteristicas gerais da Natureza Humana.
As diferencas fisicas ndo sdo tdo fortes em relacdo a uma forte semelhanca que nos
permita atribuir aguele conjunto de idéias gerais todos os seres humanos. Da mesma
forma, hd uma educacao diferente das pequenas molas de nossa estrutura cognitiva, mas
sem, no entanto, deixarmos de pensar uma estrutura cognitiva geral, propria de nossa
natureza, nos permitindo analisar, de maneira universal, sobre 0s mecanismos que nos
fazem agir em conformidade com as regras morais. As mesmas caracteristicas que
operam no movimento das acGes da matéria tém a mesma influéncia para o observador

das ag¢des humanas. Como vimos, atribuimos o mesmo elo causal “ao julgar as agoes
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humanas, devemos proceder com base nas mesmas méaximas que quando raciocinamos

. 59
acerca dos objetos externos”>".

A necessidade deve ser entendida aqui pela comunicacdo habitual, e bem
observada, da causa com seu respectivo efeito. Na constancia encontrada nas agoes
humanas em sociedade, sempre vemos 0S mesmos motivos engendrarem acgdes
semelhantes. Julgando deste modo, podemos considerar que os loucos devem ser
considerados aqueles que detém uma maior liberdade, pois suas agdes “sdo menos

>80 Comumente vemos

regulares e constantes que as acdes das pessoas licidas
resultados regulares neste campo, pois censuramos e qualificamos como insanos,

aqueles que escapam uma normalidade no agir.

Esta necessidade ¢ mais uma qualidade do ser pensante que possa considerar a
acdo vista de fora, € um papel atribuido ao espectador, “dotado de pensamento e
intelecto, que possa observar a acdo; e consiste principalmente no fato de seus
pensamentos estarem determinados a inferir a existéncia daquela acdo a partir de
alguns objetos precedentes™. O préprio agente também pode cumprir o papel de
observador, e ao realizar suas acdes, ele pode nos dizer, a posteriori, quais 0s motivos
fizeram com que ele agisse de um certo modo. Se ndao houvesse essa determinacdo do
agir, e todas as acOes fossem indiferentemente livres, ndo seria possivel atribuir
qualquer punicdo moral a um ato hediondo, ou louvar uma ac¢do virtuosa. Do mesmo
modo, se toda acdo ndo fosse causada por um carater e disposicdo firmemente
implantados no agente, e também sem que houvesse qualquer conhecimento de que a
acdo foi cometida, ele “continuaria tio puro e imaculado apos ter cometido o mais
terrivel dos crimes, como no momento do seu nascimento (...) somente segundo 0s

. r . . /4 . . /4 . /4 . ~ JJ62
principios da necessidade alguém pode adquirir mérito ou demérito por suas agoes”"".

Mas, voltemos ainda para o individuo que realiza as acGes, pois é neste ponto
que podemos encontrar uma possivel recusa deste conceito de necessidade. Esta recusa
ocorre porque atribuimos a ela uma forca por demais violenta, que forcaria a realizar
tais acbes. Contudo, este erro provém, como também vimos, de que a necessidade ndo

estd no agente, mas sim no observador. O individuo que realiza a agdo — aqui tratando

* IDEM. Ibidem, p. 439.

% |DEM. Ibidem, p. 440.

®1 IDEM. Investigaces sobre o entendimento humano, p. 135.
82 |DEM. Tratado da Natureza Humana, p 447.
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como uma acdo digna de punicdo ou louvor — ndo deve ser forcado a agir deste ou
daquele modo, mas pela decisdo de uma vontade manifesta. Existe sim uma decisdo,
embora esta decisdo poderia ser inferida, a posteriori, por alguém que conhecesse
perfeitamente o carter e os motivos deste individuo. Este mesmo também pode nos
informar quais motivos o levaram a tal ato, afirmando, ainda mais, que esta agdo nunca
poderia ser tratada como uma liberdade da indiferenca (aquela mesma que pode ser
chamada de acaso), mas que teve uma espontaneidade por escolher agir de tal modo.
Assim, a necessidade estd na mente do observador, e, por isso mesmo, “na qualidade de
observador, encontra-se ele mesmo determinado a inferir a existéncia da agcao por um
motivo precedente”®®. Removendo a necessidade, removemos também toda e qualquer
causa, seja da matéria ou da mente, e se assim o fosse, ndo restaria ao sujeito nada, a

ndo ser o profundo abismo do acaso e indiferenga.

Entretanto, ndo parece ser licito dizer que exista uma reconciliacdo da liberdade
com a necessidade nas Investigagdes, e que 0 mesmo ndo ocorre no Tratado. Nesta
obra, Hume atesta ao fato de poucos conseguirem separar bem o que é chamado de
liberdade de espontaneidade e a liberdade de indiferenca, “ou seja, entre aquilo que se
opoe a violéncia e aquilo que significa uma negagdo da necessidade e das causas”,
notamos entdo um espaco para que haja uma escolha espontanea a qual seria licito
empregar a palavra Liberdade, sem que seu uso envolvesse alguma contradicdo; pois,
continua Hume: “o primeiro sentido da palavra ¢ o mais comum; € uma vez que ¢
somente essa espécie de liberdade que nos interessa preservar, n0ssos pensamento tém
se voltado sobretudo para ela, confundindo-a quase sempre com a outra”®*. O problema
reside, entdo, na confusdo que fazemos entre estes dois tipos de liberdade: entre uma
indiferenca, ou acaso, em contraposicdo com um elo causal atribuido ao motivo e a

vontade sob o ponto de vista do observador.

Desta forma, todos poderdo admitir a doutrina da necessidade agora esclarecida
por Hume, sendo a partir dela que podemos estabelecer os principios do habito, da
educacdo moral e, até mesmo, da sociedade politica. Entretanto, vale aqui fazer uma boa
ressalva, pois ndo devemos considerar esta doutrina, tdo fortemente defendida pelo
autor, como um determinismo inflexivel. A necessidade entendida aqui é, ela mesma,

empirica, e a constancia das operacGes da matéria ndo pode ser nem mais nem menos

% SMITH, Norman Kemp. The philosophy of David Hume, p. 440.
% IDEM, Tratado da Natureza Humana, p. 443 — 444,
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forte do que as determinagdes morais, e a sua inconstancia também. Toda a filosofia
humeana mostra atentamente que a necessidade nasce no espectador pelo habito, e ndo
podemos trata-la aqui mais do que uma alta possibilidade.

Il — Mecanismos das paixdes e simpatia

Entendemos, entdo, que todo movimento, seja na matéria ou nas agdes que
envolvem os individuos em sociedade, possui uma causa; podendo, tanto ao observador
quanto ao agente da acdo, atribuir, a posteriori, qual foi o principio produtor de tal
conduta. Entretanto, a causa de uma acdo estd fortemente ligada ao motivo que
determinou tal escolha; o que ndo significa que voltamos as determinaces de uma
necessidade inflexivel sobre fatos, mas que esta determinacéo esta ligada a uma vontade
de agir de uma determinada maneira e a repulsa de agir de forma diferente. Os motivos
e as vontades devem ser considerados como fatores determinantes para a escolha.
Contudo, devemos voltar um pouco nossas investigacoes para o estudo dos mecanismos
das paixdes, procurando compreender como é possivel que, apds empreender tal exame
das estruturas internas dos nossos processos cognitivos, essa epistemologia venha a ser

a fundamentacdo mesma de toda a estrutura moral.

Sabemos que todas as percepcdes podem ser consideradas impressdes ou idéias,
as primeiras também admitem uma outra divisdo, a saber: impressdes de sensacédo e de
reflexdo. As impressdes de sensacdo, como o proprio nome ja diz, compdem todas as
percepcOes imediatamente recebidas pelos sentidos. As impressdes de reflexdo, por sua
vez, “procedem de algumas dessas impress0es originais, seja imediatamente, seja pela
interposicdo de suas idéias” e compde “as paixdes e outras emo¢des semelhantes”®,
um sujeito ao saborear um café, por exemplo, pode partir diretamente da sensacao do
paladar para uma outra impressdo que representa sentimento de prazer e conforto, sem

precisar, com isso, formar uma idéia para que a impressao reflexiva venha ao espirito.

8 HUME, David. Tratado da Natureza Humana, p. 309.
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Estas impressoes reflexivas podem ser divididas entre calmas e violentas, “do primeiro
tipo sdo o sentimento de belo e feio nas acBes, composicOes artisticas e objetos
externos. Do segundo tipo sdo as paixdes de amor e 0dio, pesar e alegria, orgulho e
humildade®. Sabemos, como j& foi dito no capitulo anterior, que é através das paixdes
que toda a epistemologia pode ter suas engrenagens funcionando com plena forga de
movimento. Destas paix0es sdo aquelas consideradas as mais violentas que podem

trazer o sujeito humeano para uma comunicacdo em sociedade.

E interessante, contudo, notar a utilizagdo do termo “paixdo” para designar tanto
um medo, quanto aquela operacdo que, como vimos, nos faz acreditar no curso regular
da natureza. Podemos entender que 0 uso humeano dessa designacao, serve para mostrar
que tanto no caso da compreensdo dos objetos externos (e também na crenga dos nossos
atos volitivos) quanto nos sentimentos de dor ou prazer, deve ser considerada mais
como frutos do trabalho sensitivo da mente. E por via das impressdes de reflexdo que
cremos na existéncia continua e distinta do mundo. Pois, € nestas impressdes que reside
as inclinagdes do espirito para o reconhecimento da constancia dos dados adquiridos
pelos sentidos. E tambem por meio de impressdes desta natureza que fundamentamos

as acOes humanas em sociedade.

Como ocorre nas diferencas entre impressdes e idéias, tais impressoes reflexivas,
sejam elas calmas ou violentas, ndo possuem uma demarcacao precisa de tais graus. Por
causa disto, por vezes pode ocorrer um acréscimo nos graus de forca e vividez das
paixdes calmas, ou uma diminuicdo destes graus nas paixdes violentas, podendo, 0 que
é bastante comum, que estas classes de paix6es se confundam. Ou seja, a divisdo nao é
exata. Suas diferencas, quando podemos observa-las, sdo, portanto, de graus e nao de
natureza. Entretanto, o uso comum do termo “paixdo” deve ser atribuido as impressdes
reflexivas violentas, que também admitem outra divisdo, a saber: as paixdes diretas e as

paixdes indiretas.

Das paixdes violentas, Hume dedica uma parte consideravel ao estudo do
orgulho e da humildade, do amor e do 6dio. Vale lembrar que as névoas causadas pela
melancolia presente na parte final do Livro |, ja aparecem resolvidas bem como aquelas

deixadas por sua critica a causalidade. Orgulho e humildade, amor e 6dio, sdo exemplos

% |DEM, Ibidem, p. 310 [veremos mais adiante algumas questdes sobre esta passagem nas consideracdes
sobre a distin¢do entre a moral e a estética].
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de paixdes indiretas e, por isso, precisam além dos sentimentos de bem e do mal, da dor
e do prazer, de outras qualidades para que possam despertar no sujeito tal sentimento. E
da natureza mesma das paixdes sempre estar em conjun¢do com outras paixdes, e que,
as vezes parece dificil separar tais impressGes simples, pois, td0 logo uma paixao é

percebida, que uma impresséo semelhante a acompanha.

A mente dificilmente fixa sua atencdo apenas a uma paixao quando esta mesma
aparece, pois “a Natureza Humana é demasiadamente inconstante para admitir tal
regularidade. A mutabilidade lhe é essencial”, deste modo, “nosso humor, quando
exaltado pela alegria, entrega-se naturalmente ao amor, a generosidade, a piedade, a
coragem, ao orgulho e outros afetos semelhantes”®. Assim, as associagbes entre as
impressdes ocorrem exclusivamente por semelhanca. Mais ainda, uma impressao
semelhante tende a ligar-se com sua correspondente, de modo a dificultar, at¢é mesmo
para o anatomista da mente, uma separacao precisa de tais afetos. Estas duas espécies de
associagdes (associacdo de idéias e associacdo de impressdes) se apdiam mutuamente,
facilitando assim a transicédo, e tornando mais forte o sentimento, ou mais crivel a ideia,

na imaginacao.

Orgulho e humildade descrevem positivamente ou negativamente nossa prépria
estima, e estdo intimamente ligados a nds mesmos, pois SOomos 0S objetos proprios
destas duas paixdes — embora o olhar do outro possa ser capaz de aumentar nossa
estima, no caso do orgulho, ou rebaixa-la as cinzas, no caso da humildade. Podemos
exemplificar da seguinte forma: Ao contemplar uma bela escrivaninha, bem colocada no
cdmodo, o sujeito logo sentird um certo prazer por sua beleza, utilidade, e também por
sua acomodacdo. Entretanto, se esta mesma escrivaninha pertencer ao sujeito que a
contempla e, mais ainda, ter sido ele proprio que a projetou e construiu, a idéia desta
contemplacdo que, por suas proprias qualidades ja causava um sentimento de prazer,
deve, agora, relacionar-se com a idéia mesma de “eu”, ¢ a paixao de alegria é fortalecida
pelo orgulho, exatamente por ter sido o préprio sujeito a construir algo tdo belo e Gtil.
Tanto as idéias quanto as paixdes em questdo, vao ganhar uma forca ainda maior do que
teriam caso apenas contemplassem algo apenas belo e util mas que ndo estaria
relacionado com o sujeito em questdo. Entretanto, caso este trabalho ndo for bem

recebido aos olhos de outras pessoas, este sentimento de orgulho pode ser diminuido

" IDEM. Ibidem, p. 318.
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cada vez que, por mais e mais pessoas, julguem néo ter sido este um trabalho bem feito.
Certo que o individuo que constrdi algo aléem de suas capacidades, sempre podera sentir
orgulho pelo labor empreendido. Portanto, esta capacidade de ser afetado tanto pela
paixdo de orgulho como pela humildade, por quaisquer que sejam as opinibes de
outrem, sempre dependera de suas caracteristicas internas, ou, em linguagem humeana,

das pequenas molas que constituem o nosso carater.

As paixdes de orgulho e humildade, entdo, procuram sempre no “eu” como Seu
objeto; estas paixdes sempre se referem ao proprio sujeito que realiza uma determinada
acdo; ou pelo orgulho que este sujeito possui por estar proximo seja de familiares ou de
amigos com qualidades estimaveis. As relacbes de semelhanca entre as paixfes
possibilitam uma unido forte entre elas, e ao ser tocado pelo orgulho logo somos
direcionados para a alegria e outros afetos semelhantes. Por sua vez, as relagdes entre
idéias nos possibilitam que o olhar do outro, quer por contigiiidade ou por causalidade,
desempenhe uma forte influéncia em relagdo ao nosso orgulho, fazendo com que,
inclusive, outras paixdes, tais como as de amor e o0dio, se conectem de forma mais forte

na pessoa que sente estas paixoes.

Se as paixdes de orgulho e humildade tém no “eu” como objeto dessas paixdes
no individuo, representando um sentimento de dor ou prazer em relacdo ao modo pelo
qual as causas destas paixdes fazem referéncia ao proprio sujeito que as sente, por outro
lado, as paixGes de amor e 6dio procuram no outro o0 seu objeto. Embora sejam 0s
objetos destas paixfes, ndo podem ser suas causas, como no mesmo caso do orgulho e
humildade, se tivessem a mesma causa 0 sujeito produziria estas paix6es no mesmo
grau; “e assim, desde o primeiro instante, elas se destruiriam mutuamente”®®. As
causas destas paixdes ndo sdo 0 mesmo que seus objetos; o objeto de orgulho que uma
pessoa possui por sua familia é ele préprio, mas as causas sempre sdo de qualidades
complexas de sua familia, a riqueza, a sagacidade de seus familiares. Suas causas sdo,
deste modo, extremamente variaveis, sofrendo influéncias a depender da época e lugar,
da criacdo e da educacdo. Para algumas pessoas a inteligéncia e um caréater forte podem,

inclusive, ser a causa do orgulho mais do que o porte fisico, por exemplo.

Estes dois grupos de paix6es admitem uma cooperacdo mutua. O mesmo

individuo que sente um forte orgulho por vir de uma excelente familia, deve sentir por

% HUME, David. Tratado da natureza humana, p. 364.
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cada membro desta familia um sentimento de amor; variando conforme for a distancia
com que cada membro encontra-se mais proximo a ele. Deste modo, este individuo
sente a paixao de amor por seu irmao, através dos lacos sangiineos e familiares que os
conectam e, por causa deste sentimento, ele pode sentir orgulho por suas boas faganhas,
ou pelo seu carater, pela relacdo intima com que um esta ligado ao outro. Em
contrapartida, este mesmo sujeito também sentira 6dio por alguma acdo desagradavel
feita por seu irmdo, e o sentimento de humildade sera logo tocado, pelo mesmo motivo

como que ambos estdo ligados pelos mesmos lagos familiares.

Sabemos, entdo, que amor e 6dio, orgulho e humildade, bem como todas as
demais paixdes, sdo sentimentos internos, simples, e que, por iSSO mesmo, sempre nos
escapa sua demonstragéo, independente de quantas palavras podemos utilizar. Contudo,
outro mecanismo € aqui necessario para que tais paixGes garantam seu pleno
movimento. Pois, a observacdo direta das emocdes de outras pessoas ndo passariam de
meros fatos, tal como a queda de uma maca, caso nao afetasse o espirito do observador.
Os motivos que levaram um determinado individuo mover suas agdes, bem como sua
alegria ao receber louvores, ou sua tristeza por ser injustamente punido, por exemplo,
devem tocar o espirito de quem o observa. Assim, formamos a idéia do que aquele
individuo estaria sentindo naquele momento, podendo, com isso, ocasionar uma
impressdo de alegria ou tristeza. Deste modo, € preciso que as idéias das afeicdes do
outro sejam convertidas em fortes impresses que as representam®, a este mecanismo
Hume chama de simpatia, que “consiste na enfatica capacidade de detectar os estados
mentais de outras pessoas”’°. Assim, se 0 orgulho atinge seu 4pice na aprovacéo dos
outros, jA que “os homens sempre levam em conta os sentimentos alheios quando

»7l

julgam a si mesmos”'~, € td0 somente por simpatia que eu posso compreender essa

aprovagéao.

Deste modo, compreendemos a situacdo que cada individuo passou, e 0S
sentimentos produzidos por cada situacao observada. Esta compreensdo dos sentimentos
so afeta quem realmente esta relacionado conosco. Contudo, esta relacdo do observador
para 0s sentimentos de uma pessoa ou um grupo de pessoas pode ser entendida de forma

por demais extensa. Este sentimento ativado pelo mecanismo da simpatia pode ser dado

% CAPALDI, Nicholas. David Hume — The newtonian philosopher, p. 142.
O BAILLIE, James. Routledge Philosophy guidebook to Hume on morality, p 56.
™ HUME, David. Tratado da natureza humana, p. 337.
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pela observacéo direta de um evento, ou pela comunicagdo do ocorrido com um familiar
ou um amigo; esta compreensdo também pode ser recebida por uma noticia de jornal
referente a uma catastrofe ocorrida em um determinado pais, e por isso somos impelidos
a dar donativos as pessoas afetadas por esta determinada catastrofe. Através deste
mecanismo, até mesmo, temos a possibilidade de compreender os sentimentos e
emogdes transcorridos em uma poesia ou num longinquo discurso histérico. E por saber
0 modo como este sentimento de aprovacdo ou desagrado pelas opinides alheias nos
afeta o espirito, que sentimos mais orgulho ou humildade pelos nossos feitos, ou pelos
feitos de nossos familiares ou inimigos através das paixdes de amor e oOdio. Pois,
também formamos a idéia da aprovacdo que outras pessoas fazem de nossas proprias

acoes.

A simpatia, entretanto, ndo surge na mente como forma intencional, nem pode
ser considerada uma deliberacdo da imaginacdo. Ela toma lugar de forma involuntéria,
sem qualquer reflexdo. Quando compadecemos com as injusticas sofridas por qualquer
individuo em qualquer lugar e situacdo, por exemplo, sentimos por simpatia de forma
ndo reflexiva, podendo, inclusive, nos embaracar diante da falta de explicacdo por tais
sentimentos. Por isso Hume tem o cuidado de designd-la como um mecanismo, que
deve funcionar do mesmo modo que vimos sobre os principios e faculdades da Natureza
Humana. O mecanismo da simpatia possui, desta forma, um campo de atuacdo bem
determinado, que “se estabelece sem intervencdo da vontade, nem de uma consciéncia
expressa pelo acordo de outras; ela se estabelece por vezes mesmo contra nossa
vontade e contra nossas disposi¢des préprias”’®. E, portanto, um mecanismo com
atribuicdes especificas que € acionado tdo somente por uma determinacdo do espirito.
Apesar de ser atraves dele que se faz possivel compreender os sentimentos de outrem, o

mecanismo da simpatia €, ele mesmo, insensivel.

As representacdes da simpatia sdo obras mesmo das relacBes de idéias e
impressoes.

“A  contigiiidade age principalmente sobre a intensidade da

ressonancia afetiva. A causalidade funciona sob diversas formas,

donde a mais freqliente é a familiaridade, e possui antes uma agdo de

reforco. A semelhanga é de longe a mais ativa. Se a semelhanca esta

2 LERQY, André-Louis. David Hume, p. 89.
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manifesta, ela funciona como relacdo de id€ias; se ela ndo esta, ela

. ~ : ~ 9973
funciona como relagdo de impressdo”"”.

Pessoas de uma mesma cidade, ou nacdo, possuem uma parcela maior de consideracao
na medida em que estejam mais proximas uma das outras, pois temos a propensdo de
sermos mais afetados pelas imagens de um acidente se ocorrido em nossa cidade do que
em outros cantos de nossa nagdo. Claro que a imaginagdo é mais vivida nas
circunstancias particulares de uma situacdo pessoal, e quanto mais distante for a

situacdo em relacdo a nés mesmos, a mente vai ser envolvida de forma mais branda.

Reconhecemos o primeiro patamar deste mecanismo na nossa similaridade com
outros seres humanos, sendo por meio dos principios associativos que ela pode ser mais
vivida, ou languida, a depender do quéo forte for a relacdo entre o sujeito e a situagdo
do outro. Assim, de modo algum a simpatia € um mecanismo imparcial, pois, embora
simpatizamos, em determinado grau, com qualquer ser humano (ao qual seja possivel
considerar como ser humano), este sentimento ultrapassara suas bases quando lidamos
com alguém relacionado intimamente a nos, por contigiiidade ou causacéo. Ou seja, este
sentimento nos afeta de forma mais forte com um amigo, ou um familiar, do que com
aquelas injusticas sofridas por qualquer pessoa em qualquer lugar do mundo. E, até
mesmo 0 quanto mais reconhecemos em um animal doméstico sua similaridade com os
seres humanos, ou melhor dizendo, quanto mais humanizamos um animal, mais somos
solidarios e mais nosso espirito poderd formar uma idéia destes sentimentos
humanizados. Podemos, inclusive, ter uma simpatia maior — ou seja: um grau de
afetacdo do espirito pelos sentimentos alheios — por um animal doméstico do que por
uma pessoa que cometeu algum tipo de crime hediondo; ndo é, assim por meio de nossa
similaridade fisica com outros seres humanos que 0 nosso espirito vai simular os
sentimentos alheios aos nossos. A atuacdo deste mecanismo necessita, portanto, de uma
conjuntura de qualidades, indeterminadas e incontaveis, para que tal caracteristica possa
se impor. Contudo, esta caracteristica depende da constituicdo interna de cada um, o que
torna impossivel precisar quais seriam as qualidades e suas quantidades para
estabelecermos o quanto um determinado individuo esta mais ou menos proximo do

sujeito observador.

" IDEM, Ibidem, p. 90.
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N&o podemos também confundir simpatia com uma paixao, ela é “o mecanismo
pelo qual as percepgoes (paixoes e opinides) podem ser comunicadas”, poiS, p0SSO por
simpatia sentir pena de alguém, mas ndo quer dizer que ela seja este sentimento.
Entretanto, como vimos, € apenas através dela que compreendemos 0s sentimentos
envolvidos tanto pela poesia quanto pela historia, detendo um importante papel nas
investigacbes humeanas sobre a natureza humana, principalmente nos assuntos
relacionados com a moral, pois, sem esse mecanismo, seria impossivel a Hume nos
fazer sentir, na medida em que ndo pode ser demonstrado, as diferencas entre os vicios e

as virtudes.

111 — Psicologia da acéo.

Sabemos que os sentimentos envolvidos na tessitura das investigacdes humeanas
adotam 0s mesmos principios tanto no que concerne as nossas crengas mais corriqueiras
quanto na fundamentacdo das regras do agir em sociedade. Assim, a imaginacao
encontra (ou forma) uma conjuntura de situacfes que somos sempre levados a crer —
como se fosse absolutamente certo — na distin¢éo e continuidade das nossas percepcoes
sobre os fatos. Também somos colocados em situacfes tais que nossos coragdes ndo
podem deixar de serem afetados, de uma certa maneira em que somos levados a agir em
conformidade com o que for exigido em cada situacdo. Para que cada individuo procure
ter sempre em consideracdo os assuntos voltados para o interesse de sua comunidade
moral, ou para seus interesses proprios, as paixdes precisam movimentar tanto a
aprovacdo quanto a realizacdo destes atos sociais. Deste modo, a explicacdo das acdes

deve sempre mostrar as manifestacdes das paixdes que estdo em jogo'”.

Entretanto, o impeto de agir ndo é fundado tdo somente na utilidade que cada
acdo proporcionara um determinado fim proveitoso ao individuo e sociedade. Um

individuo pode sentir uma inclinacéo para empreender todo seu esforco em algo que Ihe

™ Cf. DIETL, Paul J. Hume on the passions, p. 565.
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seja completamente inatil, mas que ele, subitamente, desejou realizar. Se uma
determinada acdo de um individuo tem em vista certa utilidade — podendo ser para ele
préprio, ou para sua familia e sua comunidade, ou, até mesmo, visando a paz mundial —
esta acdo deve menos a representacdo de seu carater utilitario e mais na maneira como
esta caracteristica afetou seu espirito. Ou seja, 0s moveis de toda e qualquer acdo
humana dependem do quanto um determinado motivo — seja ele util, heddnico, ou
meramente egoista — causou neste individuo uma inclinagdo para agir de acordo com
um dado conjunto de situacdes. Este impeto pode, por vezes, afetar o espirito de tal
forma que Ihe seja mesmo inevitavel agir de acordo com o que exige cada situacao.
Apenas por meio destas inclinacfes passionais que é possivel surgir no sujeito uma
motivacdo forte o suficiente para que este agir venha a ser tido, até mesmo, como

inevitavel.

Poder-se-ia pensar que os fundamentos da moral seriam vistos aqui ancorados
em principios meramente egoistas, pois como € 0 proprio sujeito que deseja as acoes,
ela é desejada sob um certo prisma que lIhe é préprio. De fato, todo o conjunto das
paixdes indiretas — que também podemos chamar de paixdes sociais — parecem adotar
um modo de organizacdo destas experiéncias morais sob o ponto de vista de seus
proprios prazeres e aversdes. Também é importante notar que, como vimos antes, a
imaginacdo procura sempre uma transicdo mais facil e confortavel, e todos os
movimentos da matéria adquirem uma forca maior seja quando a situagéo transcorre de
forma tdo agradavel que a nossa mente € impelida em acreditar, ou quando uma
determinada divida pode ser por demais dolorosa para lhe dar qualquer assentimento
que, mesmo bem articulada logicamente, ndo conseguimos lhes atribuir qualquer

crédito.

Deste carater tendencioso da imaginacdo, podemos dizer que existe um
inevitavel egoismo da percepgao, pois também “é sempre um individuo particular que
pensa e sente”, €, por iSO mesmo, “cada homem é o centro de sua propria trama de
diversos sentimentos sociais”". Contudo, ndo podemos deixar de concordar com esta
afirmacdo e, embora vemos que ela pode ser bem compativel com a filosofia humeana,
podemos encontrar muitas outras adicdes a esta analise que combatem veementemente o

egoismo como fundamento das acdes humanas. Se ao inspecionar todas as acOes

® STEWART, John B., The moral and political philosophy of David Hume, p. 68
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humanas encontrdssemos, como caracteristica comum apenas a satisfacdo dos nossos
préprios interesses, como poderiamos pensar que um lider de uma familia deixe de
satisfazer seus préprios interesses para satisfazer os de sua esposa e filhos? “A ternura
pela sua prole, em todos os seres sensiveis, & usualmente capaz por si sO de
contrabalancar as mais fortes motivagcdes do amor de si mesmo, e em nada depende
dessa afec¢io ™. Deste modo, ndo podemos dizer, 0 que seria mesmo muito forgoso,

que estas paixdes sdo suscitadas tdo somente para evitar um futuro desprazer proprio.

Podemos encontrar varios exemplos em que o fundamento das nossas acdes
escape a fundamentacdo ancorada meramente na satisfacdo de nossos proprios
interesses. Algo mais precisa existir, que seja anterior a analise dos bens que satisfariam
desejos particulares e individuais. Existe uma armacéo bastante complexa na trama dos
motivos de nossas acgles, por vezes inefavel, que a resposta de uma moral meramente
egoista — 0 que pareceria reduzir, € muito, todo o esforco humeano — ndo pode
satisfazer. As acgOes que visam uma utilidade para a comunidade, ou para a propria
pessoa, necessitam, para que sejam realizadas, despertar no sujeito um sentimento forte

o suficiente para mover suas inclinagdes na dire¢do de uma escolha.

O sujeito precisa, entdo, ser motivado a agir. O motivo deve ser aqui entendido
como uma peca chave, sem o qual ndo haveria este impulso, esta forca coercitiva e,
portanto, ndo existiria, no sujeito, qualquer movimento, seja ele fisico ou moral. Deste
modo, 0 motivo de nossas acdes pode ser do mais banal como atravessar uma rua
apenas com a finalidade de se chegar do outro lado, como também pode ser uma luta
por uma causa, em que ha uma mobilizacdo das paixdes comuns aos individuos
envolvidos. Sabemos muito bem com Hume, que toda a oratéria politica estad fundada
nestes principios da motivacao, sendo os antigos que perfeitamente conseguiam tocar de
maneira certeira 0 coragdo humano: “eles lan¢avam sobre os ouvintes uma carga tal de
sublime e de patético que ndo deixavam que seus ouvintes tivessem a chance de
perceber o artificio com que eram enganados”, de modo que, até mesmo um grande
conquistador como Julio César, ao ficar “encantado pelo fascinio da elogiiéncia de
Cicero que, de certo modo, viu-se forcado a modificar uma decisdo ja tomada™’’. Certo
que muitas das nossas a¢des podem estar fundadas em motivos meramente egoistas, ou

em um simples utilitarismo, mas também pode ndo ser nenhum destes propriamente o

® HUME, David. Uma investigacao sobre os principios da moral, p. 385.
" HUME, David, Ensaios Morais, politicos e literérios, p. 216.
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caso. E preciso que algo forneca ao sujeito alguma inclinagdo para seguir uma
determinada lei justa, como também para uma manifestacdo contra o que quer que lhe

pareca estar vestido pela injustica.

Deste modo, ndo é tdo somente porque as a¢des sdo boas, e assumem um carater
positivo para a manutencdo da sociedade, que séo realizadas. Tais agdes, portanto, estdo
ligadas a paixdes que tenham algo mais do que um simples utilitarismo, capazes, assim,
de colocar em pleno movimento todos os principios meigos de nossa constituicdo,
“proporcionando o mais puro e satisfatorio dos gozos "8 E preciso que exista um
motivo para que, por meio dele, possa engendrar uma agdo, mesmo que este motivo
possa ir contra um possivel prazer. Como vimos, suas causas podem ser por demais
complexas e numerosas. N&o € possivel medir, com um rigor absoluto, a quantidade de
situaces que motivaram a seguir de um certo modo a sua conduta. Como ja devemos
notar, de pouca valia deve ter um calculo de situacdes para a moral humeana, devido a

toda uma complexidade da estrutura do sujeito.

O que devemos ter em vista € que esta teia de situacdes coloca em movimento
até as mais diminutas molas que representam as caracteristicas meigas de nossa
constituicdo, nos inclinando a adotar uma determinada acdo, ou evitar agir de outro
modo. Podemos entender, mais uma vez, que ndao ha qualquer espago para rotular a
filosofia humeana como fundada em uma moral meramente egoista ou utilitarista. Tal
rotulacdo seria enfraquecer, e muito, todo o esfor¢co empreendido por Hume para a sua
complexa fundamentacdo moral. Ndo estamos, de modo algum, negando que 0 egoismo
pode ocasionar um forte motivo para as acbes humanas, tampouco que uma qualidade
atil ndo seria um ponto bastante forte para as nossas escolhas. A propria regularidade
das ac6es humanas nos mostra o quanto seria absurdo negar tais manifestacdes. O que
negamos aqui € a afirmacdo, muito forgosa, de que a fundamentacdo da moral em Hume

encontraria seus alicerces tdo somente no egoismo humano.

Podemos aproveitar este caminho que levamos as nossas investigacdes para
procurar compreender outro ponto bastante delicado, e propenso a diversos equivocos,
causado pela interpretacdo das paixdes sociais em conjunto com as virtudes morais. De
fato, as paixdes de orgulho e amor, humildade e 6dio possuem, como caracteristica

principal e comum em todas estas paixdes, a alegria e prazer causado pelo primeiro

® HUME, David. Uma investigacao sobre os principios da moral, p. 332.
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grupo, e a tristeza e dor causada pelo segundo. Encontramos os mesmos fundamentos,
de prazer e dor, na investigacdo sobre as virtudes morais, de modo que nosso olhar é
capaz de trazer uma alegria imensa ao espirito quando contemplamos uma agédo
virtuosa, e vemos com bastante tristeza uma acgao perniciosa para a vida comum. Deste
modo, poder-se-ia admitir que todo o fundamento das a¢des encontra-se assentado sob o
prisma da dor e do prazer, e o Unico fim buscado pelo agente seria a obtencéo do prazer
e a fuga da dor. Se considerarmos as coisas sob este ponto de vista, nada seria mais
natural do que supor que a conduta humana € voltada aos seus proprios interesses. A
escolha das nossas agOes estaria tdo somente fundadas nos meios para obter mais prazer
ou evitar a dor. Se fosse assim, toda a moralidade seria apenas uma conseqiiéncia deste
hedonismo, seja imediato ou futuro. Voltariamos, deste modo, ao egoismo que outrora

era t&o negado na filosofia de David Hume.

Contudo, este equivoco surge da leitura apressada que pode ser corrigida por
uma anélise do ponto de vista do agente e do espectador. E claro que ao analisar as
acOes de outrem um espectador ndo poderia deixar de categorizar como prazerosas, ao
seu olhar, uma acdo virtuosa. Sentimos, por simpatia, todas as provagdes impostas pelos
deuses a Odisseu, somos levados, junto ao herdi, a compreender todo seu sofrimento e
aprovamos enormemente suas virtudes que o impelem a voltar para sua Itaca aos bracos
de sua mulher e de seu filho. Podemos, até mesmo, aprovar a vinganca empreendida aos
pretendentes que usurparam o seu reino. Mas, parece ser um salto enorme dizer que de
nossa aprovagdo enquanto espectadores, do prazer em vermos uma agdo justa, que o seu
agente moveu toda sua empresa em direcdo de uma satisfacdo préopria. Apreciamos as
acOes louvaveis, por nossa pré-disposicao natural em apreciar as acdes e as disposicoes
de carater que contribuem para o bem publico; e este modo de percepcao das acdes

morais parecem ser anteriores a qualquer reflexdo do entendimento”®.

Nossa apreciacdo das virtudes sociais, e das virtudes privadas (que de nada
servem para a sociedade) ndo é de modo algum fixa e estatica, pois, como também
vimos, 0 sujeito esta sempre em constante aprendizado e mutacdo. Esta apreciacdo das
virtudes, por parte do espectador, possibilita uma forca maior na educacdo das
disposicbes do espirito quando estes passarem a condicdo de agentes morais. Contudo,

ndo devemos confundir as disposicdes de julgar com as disposicdes de agir. N0sso

Cf. LIMONGI, Maria Isabel. O ponto de vista do espectador em Hutcheson e Hume. In: Justica, virtude
e democracia, p. 218 — 219,
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julgamento sobre as a¢cdes humanas estd, em grande medida, assentados no mecanismo
da simpatia, sendo através dela que compreendemos um ponto de vista que ndo é nem
deve ser 0 nosso. Deste modo, “a medida do juizo ndo esta naquilo que fariamos se
estivéssemos na situacdo do agente, mas no modo como uma outra pessoa sente e sofre

as consequeéncias da a¢do ou disposi¢do de carater submetida a aprecia¢do 80,

Apreciamos as condutas virtuosas, e desprezamos aquelas que atribuimos conter
um carater pernicioso, que valem tanto para a sociedade quanto para virtudes privadas.
Atribuimos a estas acdes e carater tais titulos pois afetam de um certo modo 0s nossos
sentimentos humanitarios, causando-nos prazer, no caso das virtudes, e dor, no caso dos
vicios. Porém, isto ndo quer dizer que enquanto agentes seguimos esta conduta tendo
em vista este prospecto de dor e de prazer. Neste sentido, vemos Hume dizer claramente
que:

“os homens com freqiiéncia agem conscientemente contra seus
proprios interesses; por essa razdo, a perspectiva do maior bem
possivel nem sempre os influencia. Os homens muitas vezes se
contrapGem a uma paixdo violenta ao perseguir seus interesses e

objetivos; ndo é apenas o desprazer presente, portanto, que 0S

determina”®.

Assim, a filosofia humeana ndo é hedonista, como querem alguns®®, pois
desejamos por vezes coisas que ndo fazem parte deste prospecto. Os préprios atos de
benevoléncia, por exemplo, podem ser tdo impulsivos quanto qualquer paixdo direta®.
As motivacdes causadas pela vontade de obter o prazer e evitar a dor sdo também, de
fato, muito fortes, e podem ser determinantes para uma escolha em seguir tal fim.
Contudo, tais determinacGes do agir ndo sdo as Unicas, pois, se assim o fosse,
poderiamos pensar que a moral humeana estaria voltando para o egoismo tdo

demasiadamente negado.

Os motivos que levaram um individuo a agir de uma maneira podem ser
considerados por demais numerosos e indeterminados, podendo, até mesmo, escapar
uma explicacdo do préprio agente. De fato, por vezes agimos sem nem saber qual foi o

verdadeiro motivo, que apenas sdo descobertos por uma investigacdo profunda do

8 |DEM. Ibidem, p. 223.

8 HUME, David. Tratado da natureza humana, p. 454.

8 Cf. BAILIE, JamesRoutledge philosophy guidebook to Hume on morality.
8 Cf. CAPALDI, Nicholas. David Hume — The newtonian philosopher, p. 144.
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préprio sujeito. Existe assim uma variabilidade muito grande dos moveis de nossas
acOes, e apenas podemos dizer que suas causas foram suscitadas por uma inclinagdo
passional do espirito. Desta forma, devemos nos dar por satisfeitos em apontar que a
motivacdo humana é guiada pelas paixdes, e qualquer coisa que possa nos causar uma
paixdo detém um forte potencial de nossas motivacdes®. As paixdes também s&o as
causas da vontade, ao agir livremente (de acordo, é claro, com a doutrina da liberdade e
necessidade), o sujeito sente-se inclinado a querer agir de tal modo e n&o de outro.

Contudo, seja qual for o motivo que engendra o ato, a razdo ndo pode opor-se a
qualquer deliberacdo das paix0es, devendo antes ser considerada como uma escrava
destas. A razéo ndo pode ser o motivo de qualquer acdo da vontade, ndo seria ela capaz
de mover as inclinagdes do sujeito e tampouco se opor as paixdes nestas diregdes. Hume
da suporte a esta conclusdo ao contrastar com as paixdes, que sdo existéncias originais,
as ideéias, crencas, que tem funcgéo representativa. “Deste que verdade e razdao concerne
ao acordo entre cada um destes itens e tudo o mais que eles representam, apenas uma

by

representacdo rival pode ser contraria a elas; mas uma paixdo ndo é uma

8% nois se trata de uma existéncia original. Ambas, razdo e paixao,

representagdo
possuem seus campos determinados na filosofia humeana, e, como ja dissemos outras
vezes, cada engrenagem da constituicdo do nosso espirito parecem sempre estar em
constante movimento, por vezes algum principio se sobressaia sobre outro, quer pela

reflexdo ou pelo gque se pede em determinada situacao.

Por ndo possuirem o mesmo campo de atuacdo, ndo seriam licitas as suas
oposi¢des, ocorrendo apenas se por meio dos calculos demonstrativos da razdo nos seja
demonstrado que seguir um determinado meio seja a forma mais adequada para se
chegar a um fim almejado, mas o sujeito se vé tentado a agir de outra forma. Apenas
quando ocorre uma contradicdo deste tipo que poderiamos pensar na oposicdo entre a
razdo e as paixdes; entretanto, mesmo que exista uma oposi¢ao nestes termos, devemos
lembrar que qualquer acdo é motivada pelas paixdes. Compreendemos, deste modo, que
as vezes a razao e as paixdes podem se opor, pois mesmo que um individuo ndo acredite
em fantasmas, ele pode sentir um certo medo ao ouvir algumas histérias extraordinarias;
mas sdo as paixdes que sempre devem prevalecer como ultima instancia das nossas

escolhas. Assim, a razdo pode ser utilizada quando calculamos as diversas maneiras de

8 CAPALDI, Nicholas. David Hume — The newtonian philosopher, p. 133.
8 MACKIE, J.L. Hume’s moral theory, p. 45.
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se chegar a um determinado fim (um objeto prazeroso, por exemplo), e qual seria o seu
melhor caminho para concluir com éxito este seu desejo, ou para resolver desejos

concorrentes; mas sao as paixdes que, no final das contas, decidem.

A determinacdo do carater de uma pessoa e a situagdo em que ela se encontra,
representa, na imaginacdo, uma conjuntura tal que vai engendrar um motivo para agir
ou ndo em determinada situacdo. Assim, uma pessoa pode regrar todo seu agir a partir
de um célculo frio, demorando-se bastante tempo nas consideracBes de todas as
alternativas possiveis de uma acdo; pode-se, até mesmo dizer que o trabalho da razdo
ndo teve nenhum apoio das paixdes. Mas este seria mais o resultado de um
condicionamento da educagdo e de uma maior experiéncia, € “quando tudo estiver dito
e feito, somos animados pelas paixées”®. Por mais frio que seja um calculo, sdo as
paixdes que véo dirigir todas as engrenagens da nossa natureza. O movimento pode ser
interrompido, e sua direcdo pode mudar sempre que 0s nossos coragdes prefiram ir

contra uma anélise fria, o contrario ndo é possivel.

Desta forma, 0s motivos que movem todos 0s mecanismos da natureza humana
para o agir sdo, como vimos, bastantes diversos e dependem da constituicdo do carater
de cada pessoa. Um espectador pode comumente encontrar inimeros motivos, aos
quais, para 0 proprio agente, passariam despercebidos. Estes aspectos, e outros que o
espectador também pode ndo perceber, oferecem a imaginacdo uma tal conjuntura de
situacOes que ela ndo encontra outra saida a nao ser impelir o sujeito a agir de tal modo
— que também pode ser subitamente impelido por uma paixdo a agir de um modo
completamente distinto. Sdo as paixdes, portanto, que fornecem todo o fundamento para
as nossas acoes; sejam relacionadas ao mais simples caminhar, ou, até mesmo, uma
complexa teia de relacbes que envolvem uma acdo, ou varias, em vista a um bem

duradouro para a sociedade, ou para toda a humanidade.

Devemos, entdo, compreender que através do conhecimento adquirido ao longo
da experiéncia, das variedades de convivéncias e costumes, somos instruidos por meio
dos principios da Natureza Humana, de modo a nos possibilitar regular todas as nossas
condutas futuras. Embora o habito nos ensine a lidar com as regras impostas para
vivermos em sociedade, ndo poderiamos receber a educacao, entendida aqui em sentido

bastante amplo, sem despertar uma certa idéia, capaz de nos causar a crenca na

8 IDEM. Ibidem, p 150.
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existéncia de outros individuos com sentimentos semelhantes aos nossos. E exatamente
por meio do mecanismo de simpatia que podemos simular os sentimentos de outrem;
como em um espetaculo de circo onde um equilibrista, andando por uma longa distancia
sobre uma corda-bamba, consegue transmitir a platéia o seu movimento de equilibrio.
Sem esse mecanismo, qualquer comunicacdo nos seria impossivel e tampouco a
possibilidade de uma comunidade moral. Assim, os sentimentos de aprovacdo sao
obtidos “ao assumirmos pontos de vista gerais, adotando uma posi¢do
imaginativamente proxima de um individuo e todos a sua volta, de modo a sentirmos,

87 Desse modo, as paixdes S&0

por simpatia, os efeitos de sua agdo sobre eles
comunicadas com cada membro da sociedade, e, também por simpatia, compreendemos

0s vicios e as virtudes que nos sdo passadas pelas diversas cenas da histéria.

Assim, por simpatia conseguimos compreender tambeém a aprovacao de nossos
atos, nos causando uma paixdo de orgulho e humildade, pois conseguimos nos colocar
sob o ponto de vista do espectador de nossas a¢des. N&o quer dizer que sentimos da
mesma forma o que os sentimentos do outro, tanto como espectadores de suas acoes
quanto quando somos louvados por quem estd nos observando. Entretanto, podemos
notar aqui que a simpatia parece insuficiente para a execugdo de determinadas acdes
morais. N&o é sO por compreender, e até mesmo simular, os sentimentos internos de
cada pessoa, que iremos agir em relacdo a elas. E por meio deste mecanismo que
podemos compreender a situacdo do outro, nos possibilitando tatear os motivos que o
fizeram empreender uma acdo observada. Contudo, ndo é somente por meio deste
mecanismo que movemos nossas a¢des em direcdo a uma conduta social. Devemos

entender o mecanismo de simpatia como uma consideracdo pré-moral.

E preciso, portanto, entender como é possivel & sociedade integrar as paixdes
dos individuos de modo que nossos interesses particulares possam encontrar sua plena
realizacdo. De fato, temos uma predisposicdo natural para a moralidade, contudo a
construcdo do mundo moral é um constructo artificial que possibilita a integracdo de
fins particulares a cada individuo; embora os elementos da moralidade sejam dados
naturalmente. Na comunidade moral, artificialmente construida, as paix6es sdo
comunicadas, de modo a procurar substituir, sempre que possivel, qualquer violéncia

pelo puro prazer da conversacdo. As relacdes com as convengbes das leis buscam

8 GUIMARAES, Livia. Simpatia, moral e conhecimento na filosofia de Hume, p. 210.



69

sempre uma utilidade tendo em vista a manutencdo da sociedade, e procuram despertar
Nno sujeito o interesse para realizar tais agdes por um sentimento de aprovacao, capaz de
mover suas inclinacOes até a consolidacdo do ato. Nesse sentido, veremos no proximo
capitulo os aspectos préprios da comunidade moral, procurando entender como as
convengdes artificiais que regulamentam o agir em comunidade s&o comunicadas,

seguidas e, até mesmo, louvadas.
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CAPITULO TRES

Moral e comunidade

As consideracbes humeanas sobre o mecanismo da simpatia devem ser
entendidas como uma condicdo para a nossa analise sobre a moral. Contudo, como
vimos, este mecanismo ndo consegue dar conta, somente por ele mesmo, para explicar
um grande fluxo de situagdes que compde o agir em sociedade. Ao entrarmos no estudo
sobre como cada sujeito, cada feixe de percepcdes, consegue tecer relagdes com seus
semelhantes, vemos uma grande variacdo de tendéncias em que cada situacdo em
relacdo ao outro parece encontrar seu sustento sob uma linha ténue, que nao pareceria
encontrar forga para sustentar uma relacdo social. Entretanto, se considerarmos a
sociedade como um todo, ou, mais ainda toda a historia humana, vemos esta tessitura

permanecer tao coesa, que pareceria mesmo dificil costurar em sentindo contrario.

Vemos o interesse entre cada membro da sociedade em manter o cumprimento
de suas promessas por meio de diversos artificios, com a finalidade de melhor usufruir
os beneficios da sociedade. Estes artificios devem ficar mais numerosos e complexos a
medida em que esta dada sociedade cresca; até o ponto em que possamos Vver o interesse
desta sociedade em erigir um governo, ao qual até as mais longinquas promessas
encontram leis firmes que garantam o seu cumprimento. N&o cabe aqui perguntar sobre
como era a organizacdo humana antes do advento da sociedade, se, anteriormente,
tinhamos uma guerra de todos contra todos, ou se esta sociedade surgiu por uma
vontade divina. Ndo é esta a principal preocupacdo que envolve a filosofia politica de
David Hume. Ao analisar a origem do governo, a preocupacdo esta direcionada sobre o
real sentido do que vemos ser 0 governo, e COmo sua estruturacdo e manutencéo surgem
de uma necessidade de subsisténcia da prépria natureza humana. A sociedade é um
artificio que possibilita o intercambio entre as diversas paixfes dos seus individuos,
capaz de suprir uma necessidade imposta pela natureza. Sem este artificio nossa
existéncia ndo seria possivel. E neste caminho que comecaremos a trilhar para

entendermos 0s mecanismos que possibilitam a comunicacdo entre 0s membros de uma
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sociedade, e como uma estrutura tdo delicada, ao se entrelagar em uma sociedade cada

vez mais complexa, passa a ser compreendida como uma trama bastante coesa.

I — Algumas consideracdes sobre 0s vicios e virtudes

O mecanismo da simpatia é fundamental para a compreensdo das a¢gdes morais.
De certo, é a capacidade de nos colocar sob o ponto de vista do outro que nos permite
julgar se suas acdes devem receber o justo qualitativo de virtuosa ou viciosa. De outra
parte, também ndo podemos deixar de considerar que as dosagens das paixdes de
orgulho e humildade acompanham nossas agdes, enquanto agentes. Consideramos 0S
sentimentos de dor ou de prazer do observador, ou seja, compreendemos também o
lugar daqueles que estdo, em determinado momento, julgando nossas agdes. Desta
forma, a compreensdo do ponto de vista do outro ndo € apenas fundamental para o
julgamento de nossas agdes; posto que, enquanto agentes a simpatia também exerce um
papel importante. Contudo, a simpatia ndo é suficiente, por ela mesma, para explicar as
complexas relacbes morais em comunidade. Sabemos que sem este mecanismo, nos
seria muito dificil explicar a forca que o senso de dever se impde em direcdo do
cumprimento de nossas obrigacfes (que tanto pode dizer respeito as nossas promessas
perante um individuo ou a uma sociedade); mas outros caracteres de nossa natureza
também entra nesse jogo social. O simples fato de compreender a posi¢do do outro ndo
da uma gravidade suficiente para nos obrigar a cumprir as promessas sociais, tampouco

pode ser suficiente para explicar o prazer e a dor causada pela observacdo de uma acao.

No capitulo anterior vimos que a motivacao € responsavel por quebrar a inércia e
possibilitar que o individuo execute uma determinada acdo; agora, langcaremos nosso
olhar para um ponto determinante da motivacdo, que diz respeito a apreciacdo das
virtudes. Ou seja, buscaremos entender o processo pelo qual julgamos as acdes, se elas
sdo virtuosas, e admitem alguma utilidade para a sociedade ou apenas para o individuo,

ou se as acOes sdo viciosas, e assumem um carater pernicioso para aqueles que as
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possuem. Devemos ter em conta, em primeiro plano, que toda virtude é social, pois, as
qualidades imediatamente Uteis a nds mesmos s6 admitem qualquer valoracéo se passar
pelo julgamento de outras pessoas; a reciproca é verdadeira, nenhuma qualidade atil a
outrem poderia receber um qualitativo de virtuosa se este estivesse em uma ilha deserta.
A presenca de juizes é necessaria para acrescentar qualquer valor de mérito ou demerito

nas agdes ou no carater de um individuo.

Os vicios e as virtudes podem ser caracterizados como resultantes de uma
tendéncia social, na media em que é por meio de sua atuacdo no ambito da sociedade
que lhes atribuimos valores. Contudo, ndo podemos deixar de considerar que, mesmo
considerada uma tendéncia em cada sociedade, existe um certo padrdo, que se estende a
toda humanidade, de caracteristicas virtuosas. Podemos encontrar em qualquer lingua, a
honra, a caridade, o reconhecimento, e outras virtudes, como caracteristicas boas que
causam um sentimento prazeroso em sua contemplagédo. Deste modo, as virtudes sociais
parecem possuir “uma beleza e estimabilidade naturais que, de imediato e anterior
mente a todo preceito e educacéo, recomendam-nas ao respeito da humanidade nédo
instruida e angariam sua afeicio”®®. Entretanto, é no seio da sociedade que estas
caracteristicas podem adotar as mais diversas gradacOes de estima, e “qualquer que seja
a fonte de onde emana as acOes qualificadas de virtuosas, sua finalidade é uma
finalidade social; ao menos é sempre a sociedade que a julga®®. Através da estima que
nos causa ao ver um ato de caridade ou de justica, por exemplo, considerando também o
beneficio que a sociedade retira de tais caracteristicas ou acdes, que lhes dizemos

virtuosas.

As distinges que fazemos dos vicios e das virtudes dependem do prazer ou da
dor resultante de sua contemplacdo. Uma acdo viciosa, ou um carater vicioso, causa um
profundo desagrado para o observador, enquanto que consideramos uma pessoa virtuosa
aquela que pode ser considerada agradavel e util para ela mesma e para 0S outros.
Sempre devemos levar em conta que este julgamento parte de quem o observa. Ou seja,
pelo olhar de outra pessoa, ou conjunto de pessoas, com suas particularidades pessoais,
que entramos na trama do jogo social. Estes julgamentos morais procuram pontos de
vista mais gerais, de forma que, quando contempla cada classe de acdes, tal julgamento

busque, o quanto for possivel, uma maior imparcialidade. Conduto, devemos limitar

% HUME, David. Investigacdes sobre os principios da moral, p. 280.
8 VLACHOS, George. Essai sur La politique de Hume, p. 30.
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bem esta aprovacao e repulsa, pois ndo é por todo e qualquer julgamento de coisas
agradaveis ou repulsivas que podemos classificd-las como virtuosas ou viciosas. Se
assim o fosse, poderiamos dizer do cheiro do amanhecer no campo como algo virtuoso,
e um calor ou frio intenso poderia, deste modo, receber o titulo de vicio. Mas, como ndo
é 0 caso, esta valoracdo depende antes de um modo bastante peculiar que recebemos

estas impressoes.

Este modo de sentir as impressdes que afetam os sentidos, embora distinto dos
prazeres estéticos, deve ser considerada analogo a estes. Pois, ao contemplar alguma
manifestacdo artistica somos levados a sentir um determinado prazer ou repulsa, a
depender da intencdo do autor, pelo modo como 0s objetos estdo arrumados. No0sso
senso estético capta esta arrumagdo, nos causando um prazer; ao nos agradar desta
determinada maneira sentimos que estamos diante de uma bela obra de arte. O prazer
que imediatamente recebemos da o tom de nossas aprovac¢des. De uma forma paralela a
este modo de afetac@o do espirito, aprovamos uma determinada conduta e carater, “ndo
inferimos que um carater é virtuoso porque nos agrada; ao sentirmos que nos agrada

. . r . /4 . },'90
dessa maneira particular, nos de fato sentimos que é virtuoso’".

Assim, entendemos melhor as diferencas entre o senso moral e 0 senso estético
presente naquela curiosa passagem do Tratado. Logo no inicio da segunda parte (das
paix0es), quando Hume passa a distinguir as paixdes calmas das paixdes violentas, ele
nos diz: “Do primeiro tipo sdo o sentimento [sense] do belo e do feio nas acdes,
composicdes artisticas e objetos externos”®*. E por possuirmos esta maneira distinta de
sentir que nos € possivel estar diante de uma beleza moral e ndo confundi-la com uma
beleza artistica. Desta forma, ndo causa problema algum no sistema humeano se
considerarmos um rude lavrador como detentor de uma firmeza de caréater louvavel e,
em contrapartida, um cruel assassino com o0s mais sofisticados requintes estéticos. O
modo como o espirito humano recebe tais impressdes, nos permite tecer consideracdes

distintas.

A impressdo presente ndo nos deixa outra saida a ndo ser sentir uma satisfacao
pela contemplacdo do carater e das acdes morais, sentimento este diferente daqueles

relacionados tanto aos prazeres imediatos dos sentidos quanto a contemplacdo das

% HUME, David. Tratado da Natureza Humana, p. 511.
L IDEM, Ibidem, p. 310.
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diversas manifestacBGes artisticas. Um sentimento tal como a apreciacdo moral nao
consegue passar despercebido, “é um prazer original que nos é impossivel confundir
com qualquer outro. Todo homem o aprova, pois todas as linguas fazem uso igualmente
de dois jogos de termos opostos, uns elogiosos e outros pejorativos %2 Deste modo,
basta apenas uma minima familiaridade com o idioma para nos guiar sobre quais

qualidades séo agradaveis e quais sdo desagradaveis.

Assim, por meio desta inclinacdo do espirito que qualificamos os vicios e as
virtudes. Mais ainda, mesmo que o reconhecimento de uma boa a¢do sempre deve ter
em conta a utilidade que esta representa a sociedade, apenas a classificamos como uma
acdo virtuosa se 0s motivos que constituem sua causa forem eles mesmos Virtuosos.
Dizemos que uma agdo € virtuosa pelo signo que ela representa da sua prépria
motivacdo, e isto € possivel atraves do mecanismo da simpatia; pois, como bem
sabemos, nd@o possuimos 0 acesso imediato aos principios internos de outrem,
compreendemos e consideramos a situacdo do outro tdo somente pelas vias dos signos
que as representam. De fato, ao ver uma pessoa sorrir podemos inferir, mesmo com
alguma margem de erro, um estado de felicidade; do mesmo modo, ao ver uma agao
virtuosa, esta surge como um signo de que a motivacdo do carater foi virtuoso. Uma
acdo acidental ndo pode, deste modo, ser suficiente para uma tal qualificacdo. A censura
que empreendemos a qualquer individuo por cometer algum acidente danoso esta
relacionado mais a um tipo de alerta para esta pessoa venha a possuir uma maior
atencdo, e ndo a uma censura ao carater vicioso desta determinada acdo. Devemos
considerar sempre uma possivel, ainda que remota, margem de erro ao tratar dos
assuntos empiricos, propria da natureza da experiéncia do real. A propria historia nos
mostra erros cometidos pelos juizes mais atentos, mas que, de forma alguma, seriam

suficientemente fortes para oferecer uma objecédo ao presente estudo.

A contemplacdo dos vicios e virtudes dependem de uma inclinacdo do espirito,
de um senso moral, que é responsavel por dotar o sujeito de um olhar, interno, capaz de
fazer com que o espirito, ao ser afetado por tais impressdes, venha a sentir prazer, no
caso das virtudes, e dor, no caso dos vicios, sem confundir com outras formas de
sentimento. Esta caracteristica da mente é prépria da Natureza Humana, e pode ser

confirmada no imenso laboratério da historia, em qualquer tipo de comunicacdo. Ao

%2 LERQY, André-Louis. David Hume, p. 212.



75

julgar desta forma, consideramos as a¢cdes como signos de um carater, e 0 mecanismo
da simpatia é ativado para observar internamente as caracteristicas proprias de outros
individuos, sejam eles considerados pertos ou distantes de nés. Como j& sabemos, o
modo pelo qual um determinado individuo recebe os aplausos ou censuras do publico,
referentes as suas acdes e seu carater pessoal, contribui, e muito, para sua educacdo;
contudo, no caso dos vicios, as vezes a censura ndo é suficiente, sendo preciso alguns

artificios para possibilitar o bem estar social.

Podemos dividir as virtudes, e também os vicios, em dois tipos. Ou bem eles
podem surgir da natureza prépria do sujeito, da Natureza Humana; ou surgem do
engenho humano, sob a finalidade de suprir as deficiéncias e limites da nossa natureza,
de modo a propiciar uma melhor satisfacdo social. Seguiremos, neste caso, a ordem
inversa proposta por Hume no Tratado; voltaremos nosso olhar primeiramente para as
virtudes tidas como naturais, para, assim, compreendermos melhor a arte humana na
elaboragdo das virtudes artificiais, de modo a compatibilizar melhor com um outro
artificio humano que diz respeito a elaboragdo da sociedade e do governo, que sera
objeto do nosso proximo tépico.

As virtudes naturais, como 0 proprio nome ja diz, nascem da propria natureza
humana. Em todos os lugares que possamos ir, até mesmo numa viagem a antiguidade
promovida pelos livros de histéria, a piedade, o amor pelos filhos, o reconhecimento,
sdo pintadas com as mais belas tonalidades, e granjeiam o0s postos mais altos de
admiracdo e louvor. Estas virtudes fazem-se presentes no sujeito, claro que respeitando
os diversos graus de atuacdo entre os individuos. Sabemos que a natureza do sujeito ndo
pode ser entendida de forma estatica, pois ao longo de sua trajetoria 0 sujeito pode
alargar ainda mais os campos de atuacdo destas virtudes naturais.de fato, uma das
caracteristicas mais marcantes destas virtudes é que elas ndo precisam de qualquer
reflexdo anterior, no que diz respeito a utilidade e o bem comum que estas representam
para a sociedade, para a sua execucdo. Sao caracteristicas proprias do sujeito que,
quando a situacao requer 0 seu uso, a motivacao o impele a agir; como um pai que corre
em socorro de seu filho, sem qualquer hesitacdo ou célculo sobre o perigo decorrente
desta acdo. A lista das virtudes proprias do sujeito, que podemos chamar de naturais, e
podem receber nossa estima pela utilidade imediata que esta representa para a sociedade
ou pela qualidade imediatamente Gtil a quem a possui, sem que represente qualquer

beneficio para sua comunidade.
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Esta classe de virtudes possui, como sua marca caracteristica, uma vibragdo
imediata na motivagdo humana, elas refletem uma predisposicdo do espirito que corre
sem a mediacdo do que representariam para a sociedade. S&o caracteristicas préprias do
individuo. Reconhecemos os méritos das caracteristicas agradaveis de outros, mesmo
sem receber qualquer beneficios destas caracteristicas, e censuramos igualmente certos
vicios, como o da prodigalidade, que mesmo com a possibilidade de colher um certo
beneficio de tal conduta, reconhecemos o quanto pernicioso esta constitui para o espirito
daquele que a possui. A falta de beneficio ou danos que este conjunto de predisposicdes
do espirito entrega a sociedade, ndo lhes furta de receber elogios ou censuras. Da
mesma forma que acontece com as qualidades que possuem uma relacdo mais estreita
com a sociedade, o espirito ao contemplar tais manifestacdes de carater ndo pode deixar
de sentir aquele tipo peculiar de prazer ou dor. Encontramos diversos exemplos de
mérito ou demerito do carater, sem que haja qualquer perspectiva de utilidade ou
beneficios futuros, para quem as contempla ou para toda uma sociedade, “e, no entanto,
ele é semelhante ao sentimento que surge de uma percepcao da utilidade publica ou
privada. Observemos que a mesma simpatia social, ou sentimento de solidariedade pela

. . . /4 . r . JJ93
felicidade ou miséria humanas, esta na origem de ambos " .

N&o precisamos recorrer a um exame rigoroso para entender a causa da nossa
admiracdo das qualidades naturais que possuem uma caracteristica imediatamente Util
para a sociedade. Desde que, a valoracdo destas virtudes depende daqueles que colhem
0 beneficio de tal conduta. O modelo de um individuo virtuoso &, para Hume, aquele
que consegue compatibilizar tanto a as qualidades imediatamente agradaveis a ele,
quanto as qualidades imediatamente agradaveis a outras pessoas, que pode tanto ser Util
para a sociedade e representar também um espirito agradavel para quem o cerca. O
mecanismo da simpatia adota um importante papel nesta esfera, pois tanto nos transmite
um sentimento prazeroso pela companhia de pessoas agradaveis, quanto nos transmite a

virtude pelo signo que esta representa em relagdo ao motivo virtuoso.

Entretanto, este mecanismo da simpatia nos mostra uma dificuldade, pois,
“muitas coisas que produz variacoes nos graus de simpatia ndo produzem uma
variacdo similar na aprovacdo moral”®. Como vimos, a simpatia nos comunica os

afetos de outrem e nos coloca em um ponto de vista diverso do nosso; entretanto,

% HUME, David. Investigacdes sobre os principios da moral, p. 335 — 336.
* MACKIE, J.L.. Hume’s Moral Theory, p. 121.
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simpatizamos mais com aqueles que estdo préximos dos nossos lagos afetivos. H4 uma
gradacdo deste sentimento que é maior por nossos filhos do que por nossos primos,
maior por nossos amigos mais proximos do que para aqueles que temos apenas
conhecimento. Contudo,
“apesar dessas variagoes de nossa simpatia, damos a mesma
aprovacdo as mesmas qualidades morais, seja na China, seja na
Inglaterra. Essas qualidades parecem igualmente virtuosas e inspiram

0 mesmo aprego em um espectador judicioso. Nossa estima, portanto,

~ . . 595
ndo procede da simpatia’™>.

Quando procuramos o julgamento moral, procuramos adotar o ponto de vista
mais geral e imparcial possivel. Ndo entendemos aqui os sentimentos sofridos, mas
tentamos compreender 0os motivos que levaram um personagem seja da histéria ou na
contemplacdo de uma acdo presente, ou, até mesmo, nas obras de ficcdo, empreender
uma determinada acdo, de um modo tdo imparcial quanto buscassemos esta
compreensdo dos motivos que algum parente proximo empreendesse determinada
conduta. Acontece que este desejo de imparcialidade deve ser entendido caso quem
julgue estas agdes fosse detentor de uma serenidade de espirito tal que lhe fosse possivel
reconhecer mesmo as virtudes daquele que considerasse seu inimigo. Parece mesmo
dificil, ou impossivel, alcancar tal serenidade. As virtudes dos nossos amigos e mestres
sdo pintadas com as cores mais vibrantes, e até mesmo seus defeitos, se € que existem,
sdo sempre pequenos para afetar a sua grandeza de espirito. Afinal, “ninguém quer
reconhecer que seu amigo € preguicoso, a menos que issO seja necessario para
defender seu cardter em pontos mais importantes ”*°. A simpatia, entdo, detém um papel
fundamental em nossas consideracGes sobre a moral; entretanto, embora ela seja
responsavel por simular um ponto de vista que ndo é o nosso, 0 seu uso € definido

nestes limites; ela ndo pode ser a Unica fonte da nossa aprovagdo e motivacdo morais.

As virtudes naturais sdo extremamente necessarias para a comunidade moral. De
fato, os primeiros rudimentos da sociedade encontram seus alicerces na constituicdo
familiar. O apetite natural entre 0s sexos, e as relacdes afetivas que deles resultam, pelas

virtudes naturais que possuem os pais com seus filhos, parecem boas pistas de que “esta

® HUME, David. Tratado da Natureza Humana, p. 620.
% IDEM, Ibidem, p. 627.
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primeira sociedade ¢ cimentada por numerosos lagos afetivos™®. Da unido entre os
sexos, da forca simpatética que nasce de sua prole, as sociedades parecem ter sua
formacdo inicial no modelo bem familiar, pelo poder estabelecido dos pais com seus
filhos, e os lagcos com seus parentes proximos. As virtudes naturais conseguem manter
uma sociedade deste tipo, em que as relagdes sdéo meramente afetivas. Contudo, esta
classe de virtudes s6 conseguem manter a sociedade enquanto nao existir espago para as
disputas e riquezas. Pois tdo logo uma comunidade cresca e mantenha relagdes com
outras comunidades, tdo logo as diferencas venham a se chocar com certos vicios
igualmente proprios da nossa natureza, estas virtudes ndo poderiam se fazer suficientes
para conter um possivel apetite desenfreado entre os homens. Deste modo, a propria

natureza pede para que o engenho humano crie solugdes para uma possivel contenda.

De todas as criaturas, 0 homem foi aquela que a natureza reservou o mais triste
designio. “Perfeito em sua adapta¢do, o homem sozinho é a situac¢do de desequilibrio
na balan¢a do mundo, uma singular e ‘antinatural conjun¢do de enfermidade com a

necessidade "%,

Sem meios dispostos para vencer 0s seus predadores, sem uma
agilidade maior, ou presas para a defesa, a Unica saida para a Natureza Humana foi a
unido em comunidade. Ou seja, 0 homem natural € aquele que cria meios antinaturais
para vencer a natureza. A forca de uma unido com varios outros individuos que passam
pelas mesmas privagdes consegue garantir uma for¢a nova, mais ainda, uma forga maior
que a de todos os seus predadores. Talvez esta alegoria jamais tenha existido, mas
ilustra bem a estruturacéo do alicerce da sociedade, Hume é bem categdrico ao afirmar
que a sociedade e a natureza humana sempre caminharam juntas. Acontece, que
qualquer que seja a origem das sociedades e dos governos, as virtudes naturais ndo sao
capazes, por elas mesmas, de manter os lacos sociais, 0 engenho humano €é preciso para
que os diversos apetites dos homens ndo entrem em conflito. Assim, nasce a
necessidade de se colocar alguns limites. A sociedade que antes era familiar, ultrapassou
seus limites e perdeu o controle. A criacdo de novos limites deve agora, por um acordo
entre todos, possibilitar que todos os membros da comunidade possam gozar de seus

apetites com maior seguranca. Desta forma, “o trabalho em conjunto representa para o

" LERQY, André-Louis. David Hume, p. 15.
% CHRISTENSEN, Jerome. Hume's social composition, p. 49.
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grupo humano, e portanto para cada individuo, um acréscimo de forca; de mais fraco

que 0S outros seres, 0 homem torna-se o mais forte ™

Da unido das familias surge a comunidade, que, mesmo sem ser um governo,
garante certa protecdo aos seus individuos. Acontece que os préprios lagos afetivos
impdem que estas pessoas ndo ultrapassem os limites estabelecidos pelas familias, de
modo que exista o respeito pelo que é da posse de cada um. Surge, assim, 0 respeito
pela propriedade privada. Ora, ndo encontramos em lugar algum na natureza a origem
de tal respeito, é, entdo, por meio uma convengdo que reconhecemos a necessidade de
que todos os membros da sociedade devem respeitar a propriedade de cada individuo
como uma obrigacdo moral. Devemos entender esta convencdo humana, responsavel
também pelas idéias de justica, direito e obrigacdo, por “um senso geral do interesse
comum, que todos os membros da sociedade expressam mutuamente, e que os leva a
guiar sua conduta segundo certas regras”**°. Devemos também considerar que os bens
exteriores para garantir um conforto a todos os homens ndo estdo dispostos
naturalmente em abundancia, e podem néo satisfazer um apetite desenfreado de alguns
destes individuos. A parcialidade e 0 modo passional como os homens d&o preferéncia a
seus préximos, além de uma natural dosagem de egoismo, mostra a necessidade da
justica pra a subsisténcia da Natureza Humana, de modo a evitar uma competicao pelas

posses e um estado de disputa interna.

Devemos ter em mente que esta convengdo ndo pode ser fundada pela razéo; ela
Nao repousa, “em efeito, sobre alguma rela¢do eterna e imutavel entre idéias ”101, mas
surge de uma necessidade propria da natureza humana. Hume ilustra bem esta
convencdo, com o seguinte exemplo: “Dois homens que estdo a remar um mesmo barco
fazem-no por acordo ou convencdo, embora nunca tenha prometido nada um ao
outro”**. Sem a utilidade que a justica e a propriedade exercem sobre a sociedade, e
sua necessidade para a subsisténcia da natureza humana, elas ndo passariam de palavras
sem sentido. Tanto em um estado de abundancia, em que 0s homens ndo conseguem
exaurir suas fontes, por maiores que sejam seus apetites; ou a caréncia seja tdo grave

gue poucos conseguem ter o minimo para a sua sobrevivéncia, em todos estes casos a

% MONTEIRO, Jodo Paulo. Teoria, Retdrica, Ideologia, p. 42.

100 HUME, David. Tratado da natureza humana, p. 530.

101 | EROY, André-Louis. HUME, p. 227.

192 HUME, David. Tratado da natureza humana, p. 530. [na Segunda Investigac&o, este exemplo aparece
no Apéndice Il1, p. 393]
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idéia de justica se faz completamente inutil, e ndo seria mais do que uma palavra va. A
experiéncia nos mostra que, até mesmo as sociedades consideradas fora-da-lei, como
uma sociedade de piratas ou ladrdes, possuem um cédigo proprio de justica para poder

colher mais beneficios e evitar uma briga interna.

A justica, a propriedade, e consequentemente o direito e a obrigacdo, nascem
mesmo da necessidade da nossa natureza, por um artificio do engenho humano, que nos
garante uma compensacdo aos limites impostos pela natureza. Entretanto, por ser
virtudes artificiais, ndo podemos confundir com algo arbitrario, ou como algo contra-
natura. Encontramos as regras da justica em toda sociedade humana, estas regras,
inclusive, se fazem tdo presente ao longo de toda uma larga historia da humanidade, de
forma téo forte e constante, que podemos mesmo pensar, e confundir, como sendo algo
proprio da nossa natureza. O fato de ser Artificial ndo significa que lhe seja analogo ao
inabitual, raro, ou miraculoso. “A justica nasce do desenvolvimento espontéaneo da
natureza humana. Ela é artificial porque resulta da arte desta natureza humana,
implementada por seu triunfo proprio, desde que a experiéncia tem instruido sobre os

. ~ 103
perigos de seus extrapolagcoes”™ .

A estruturacdo da vida social requer certos sacrificios em direcdo dos beneficios
de todos. Deste modo, os membros de uma determinada comunidade podem usufruir de
uma protecdo comum. Para isto é necessario que todos tenham bem implementados os
deveres sociais e entendam que os interesses em favor da justica possam ser seguidos.
Reconhecemos o interesse comum mesmo quando a justica privilegie os interesses de
nossos inimigos, ou, até mesmo, quando vemos nossos proprios interesses nao serem
satisfeitos em detrimento do bem estar social. Hume possui uma outra alegoria que
consegue explicar bem as diferencas entre as virtudes naturais e as virtudes artificiais,
pois as virtudes naturais, na estruturacdo da vida social, “podem ser comparadas a um
muro construido por muitas maos que vai se elevando com cada pedra que sobre ele é
empilhada, e cujo crescimento é proporcional a diligéncia e ao empenho de cada um
dos trabalhadores”. As virtudes artificiais, por sua vez, quando levamos em conta todas
estas consideragdes sobre a justica e tudo que a ela se relaciona, “pode ser comparada a

construcdo de uma abdboda, na qual cada pedra individual, deixada a si mesma, sé

103 | EROY, André-Louis. HUME, p. 232.
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poderia cair ao solo, e a estrutura integral so se sustenta pelo arranjo e apoio mutuos

104
de suas partes correspondentes” .

Il — Sociedade e governo

Sociedade e governo possuem, na filosofia humeana, limites bem estabelecidos;
pois, é através das caréncias proprias do primeiro que a natureza humana encontra a
necessidade de formulacdo do segundo. Podemos entender este movimento, que comeca
na estrutura familiar, passa pela sociedade primitiva e encontra sua completude no
advento dos governos, como uma longa trajetoria em que a natureza humana vai
superando as necessidades exigidas por cada situacdo. Na estrutura familiar, as virtudes
naturais conseguiam dar conta, e muito bem, do que exigia a convivéncia entre seus
membros. Entretanto, quando ampliamos nossa visdo, e buscamos tecer relacbes entre
outros conjuntos de individuos, as virtudes naturais ndo conseguem, apenas por elas
mesmas, dar conta desta demanda extra, que diz respeito a grande variedade de carater
entre as pessoas. Para ndo haver uma extrapolacdo de uns sobre as posses dos outros,
fez-se necessario uma convencdo entre os homens, capaz de impor limites as suas
proprias acdes, com a finalidade de que todos possam gozar mutuamente dos beneficios
da vida social. Ndo podemos entender esta passagem, da organizacdo familiar para uma
sociedade primitiva, como um corte abrupto entre elas, e isto ja devemos ter bem claro
em Hume, a passagem € gradativa. Na medida em que a estrutura familiar comeca a
crescer, os individuos percebem a necessidade do artificio da justica. Assim, a

sociedade vai, aos poucos, se constituindo.

Quando a sociedade cresce até tornar-se bastante numerosa, a imaginagéo, por
sua propria natureza de simpatizar com aqueles que lhes sdo mais préximos, nao
consegue mais dar conta daquelas relacdes originadas pelo convivio mutuo de cada

circulo social. O cumprimento das promessas passa a ser algo bastante remoto, ao

104 HUME, David. Investigacdes sobre os principios da moral, p. 391
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mesmo passo em que a nossa percepcdo das relagdes simpatéticas tornam-se mais fracas
e distantes. N&o perdemos o senso moral, mas sim a garantia do cumprimento das
promessas feitas por individuos distantes do nosso circulo social. Os homens percebem
que é preciso instituir subterfigios, inflexiveis e avessos a qualquer calor afetivo'®, de
modo a possibilitar que seja garantido por todos, até mesmo aquelas pessoas que pouco
conhecemos, 0s mesmos direitos e deveres. Ou seja, € por haver uma estrapolacdo das
relacbes familiares, e de amizades proximas, é preciso a instituicao ds leis; sua frieza e
inflexibilidade devem, tanto para nds e nossos proximos quanto para aqueles que nos
séo distantes e desconhecidos, garantir o seu cumprimento tendo em vista a organizagao
publica. O mesmo acontece com o0 governo, quando a sociedade precisa de um corpo
politico para fazer com que as regras morais estejam sempre presentes na mente de cada
individuo. Assim, nosso senso moral reconhece a utilidade destas regras, de modo que a

sua observancia sempre acompanha um peculiar sentimento de prazer.

Sabemos que uma pequena dose de benevoléncia, mesmo que restrita, em
conjungdo com as paixdes calmas, movimentam as inclinagdes do espirito, em vista dos
beneficios para uma pequena comunidade. Contudo, basta esta comunidade crescer que
estes impulsos motivacionais ndo se fazem mais suficientes. Deste modo,

“A conformidade com as regras da justica pode ser bastante
vantajosa a longo prazo, mas, a curto prazo, pode ser mais vantajoso
a sua violagdo, e os seres humanos tém a tendéncia deploravel de

preferir vantagens menores e imediatas do que aquelas maiores e

106
remotas’” .

A sociedade comeca a ganhar um corpo que ela mesma ndo consegue gerir. Os simples
acordos em comunidade ndo mais impdem que sejam cumpridas; a imaginacdo ndo
possui mais uma idéia viva para o cumprimento de promessas com aqueles individuos
que mais distantes, e 0s prejuizos com o descumprimento das promessas comeca
também a perder sua vivacidade. Entéo, € preciso encontrar outro remédio, de modo que
a observancia das regras da justica e da eqiiidade estejam sempre presente no sujeito; a
solucdo estd na escala de niveis de poder para ser possivel o gerenciamento das regras

de justica, direito e propriedade.

105 Cf. IDEM. Tratado da Natureza Humana, p. 539.
106 MACKIE, J.L. Hume’s moral theory, p. 106 -107.
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Como ja sabemos, a Natureza Humana ndo é muito propicia a maleabilidade,
vimos, através do exemplo de Hume, que a sua rigidez pode ser superior, até mesmo,
que as pedras e as grades de uma prisdo. Assim, antidoto ndo nunca poderia mudar 0s
nossos inflexiveis principios, “o mdximo que podemos fazer é transformar nossa
situagdo e as circunstancias que nos envolvem, tornando a observancia das leis da
JUstica nosso interesse mais proximo, e sua viola¢do, nosso interesse mais remoto 107,
Diante da impossibilidade de mudar o espirito do sujeito, o que se pretende € coloca-lo
em uma situacdo diferente, “trata-se simplesmente de inventar para ele uma situacéo
tal que o respeito a justi¢a passe a ser o seu interesse mais proximo 108 Entretanto, ndo
podemos entender que a instituicdo do governo é um reflexo da falta de moralidade do
sujeito, o sujeito humeano é sociavel, ele possui um senso moral muito forte. Sabemos
que é muito bem possivel existir sociedade sem governo, mas a medida que esta
sociedade cresce, a nossa propria caracteristica de nos simpatizar mais com 0S nossos

proximos nédo nos deixa imparciais aos cumprimentos das regras da justica.

Procuramos, assim, um remédio para a nossa natureza, capaz de colocar o sujeito
em uma situacao tal em que o respeito as regras da justica estejam sempre presentes no
nosso espirito, mesmo beneficiando aqueles que ndo encontram-se em nosso circulo
afetivo em detrimento daqueles que nos s&o proximos. E impraticavel incutir em todos
os individuos este plano tdo complicado, e de tdo dificil execucdo, “quando cada um
busca um pretexto para se livrar do trabalho e dos custos, e gostaria de jogar toda a
carga sobre as outras. A sociedade politica remedeia facilmente estes dois
inconvenientes . O que se propde, entdo, é que o interesse de ndo s6 observar as
regras de sua propria conduta, mas de compelir que outras pessoas também sigam deste
modo, seja uma tarefa delegada por alguns, que, em um dado momento adquiriu o
privilégio de lideranca. Desta forma, o corpo politico vai, aos poucos, se formando,

nascendo também a diferenca entre 0s governantes e 0s governados.

Veremos logo mais adiante, algumas consideracdes sobre a complexidade dos
governos e as relacBes entre os detentores do poder politico e 0s seus governados.

Antes, voltamos um pouco nossa atencdo para esta sociedade primitiva.

197 Cf. HUME, David. Tratado da Natureza Humana, p. 576.
18 MONTEIRO, Jo#o Paulo. Teoria, retdrica, ideologia, p. 110.
109 HUME, David. Tratado da Natureza Humana, p. 578.
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Devemos reconhecer que, para Hume, “o estado primitivo da humanidade é um
estado perfeitamente social, embora seja marcado, no seu comeco, pela falta de
seguranca*'°, posto que este estado surge de uma reflexdo comum. O reconhecimento
de sua necessidade surge por meio do intercambio entre posi¢oes semelhantes. Contudo,
a falta de seguranga dita aqui por Vlachos, ndo pode ser entendida por uma falta de
seguranca interna; o problema da seguranca ndo reside em uma contenda entre 0s
membros da sociedade. Esta falta de seguranca s6 pode ser entendida aqui contra as
intempéries externas. Ou seja, pela protecdo das familias contra a inseguranca dos
predadores que encontramos a necessidade de conviver em grupos, para uma maior
protecdo e colhermos também os beneficios de uma divisdo do trabalho, garantindo um
maior proveito para todos. Da mesma forma, ao ampliar esta pequena comunidade os
beneficios da divisdo do trabalho ganham uma forca maior, bem como a seguranca
contra os ataques externos. Assim, podemos afirmar que “os primeiros rudimentos do
governo surgem de disputas entre homens ndo da mesma sociedade, mas de sociedades
diferentes”**'. Estas situacdes peculiares, pelas suas dificuldades implicitas imp&em
necessidades de criar artificios melhores para vencé-las. A instituicdo do governo nao
ocorre de forma imediata, e, podemos até mesmo dizer que as regras do convivio entre
0s membros da sociedade, e até mesmo entre 0s governos, estdo em constante

atualizacéo.

A preocupacdo humeana sobre a origem da sociedade estd diretamente
relacionada com a sua critica a doutrina do contrato original, tanto no que diz respeito a
sua fundamentacdo por uma guerra de todos contra todos, quanto a um idilio anterior ao
nosso modelo atual de sociedade. As nocdes destes dois estados de natureza certamente
nunca foram experimentadas por todos os homens. Se fosse o0 caso, algo tdo marcante,
como também a ruptura destas duas ficcbes, ndo poderiam passar sem deixar algum

relato historico.

N&o é pelo tempo histérico que encontramos qualquer vestigio deste contrato;
tampouco nenhuma filosofia poderia sustentar tal concep¢do como seu fundamento por
muito tempo. Acontece que, para David Hume, como ja vimos antes, em ambos 0S
casos (seja na barbarie de uma guerra civil, ou em uma situacdo de completa

abundancia) a instituicdo das regras de justica e propriedade se fazem completamente

10/ ACHOS, George. Essai sur La politique de Hume, p. 38
11 HUME, David. Tratado da Natureza Humana, p. 579.
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indteis, e, conseqiientemente, qualquer tentativa de instituicdo do governo. Se ha uma
quantidade de bens, inesgotadvel para o apetite humano, ndo haveria nenhuma
necessidade de criar leis para demarcar limites de propriedade entre individuos. De
outro modo, se ndo ha& condi¢des suficientes para garantir o minimo para a
sobrevivéncia, ndo haveria também minimas condicfes para erigir as regras da justica,
posto que o furto ndo seria mais do que um modo de preservacdo da vida. Se houvesse
mesmo tal artificio humano que fosse o fundamento de todos os governos, este ndo
poderia, de modo algum, fazer-se no meio de uma guerra; seria preciso esperar este

estado de flria passar, para que todos possam reconhecer os beneficios dos governos.

Como vimos, a convengao humana para o estabelecimento das regras de justica,
ndo pode ser entendida como um acontecimento bem recortado da historia, ndo foi algo
que aconteceu da noite para o dia. Embora seja real, ndo ocorreu por meio de acordo em
assembléia para discutir todos os fundamentos da justica, propriedade, e sobre o0s
fundamentos do governo. Entendemos esta convengdo como um progressivo acordo
para vencer as necessidades que nos sdo impostas; e devemos levar em conta que o
modo como as virtudes artificiais e 0s governos ganham seus fundamentos, é destituido
de uma marcacdo precisa na historia. Ou seja, sdo as proprias caracteristicas da natureza
humana, 0 modo como esta natureza tece relagbes com o mundo, em cada situacao
particular, que estes antidotos artificiais sdo produzidos para garantir o intercambio de

relagGes sociais.

Aqui podemos notar bem que artificio ndo quer dizer algo que seja
completamente distinto da nossa natureza. A justica é artificial na medida em que € uma
criacdo humana, onde somos colocados em uma situacdo completamente diferente de
nossa natureza inicial;, do mais fragil dentre os seres, passamos ao maior predador do
planeta**?. Notamos, entdo, que “desta maneira, as causas que operam para civilizar os

113 3 diferenca da aplicagdo

homens estdo sempre presentes e sdo sempre as mesmas
das regras de justica e dos governos, deve-se que estas dependem de uma série de
fatores para seus fundamentos. Estes fatores dizem respeito ao modo como cada
sociedade conseguiu vencer as intempéries do meio, as diferencas entre as regides
habitadas, e as relagdes que os individuos tecem em vistas de uma melhor protecéo e

conforto. Estas forcas externas sdo fortes o suficiente para modificar as pequenas

112 HUME, David. Tratado da Natureza Humana, p. 525.
13 STEWART, John B. The moral and political philosophy of David Hume, 161.
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engrenagens da constituicdo do carater, atraves de um forte trabalho do héabito ou
costume. Por isso mesmo que “as leis tém, ou deveriam ter, uma referéncia constante a
constituicdo dos governos, aos costumes, ao clima, a religido, ao comércio, a situacéo

. 114
de cada sociedade” ",

Este modo de ver a origem dos governos fornece um poder de fogo ainda maior
ao arsenal humeano contra a doutrina contratualista. A astlcia de Hume consegue, tdo
logo nos deparamos com a sua analise das virtudes artificiais, conduzir o0 nosso espirito
a rejeitar a idéia mesma de que um pacto explicito teria forcado a formacdo da
sociedade. A convencdo humana para o estabelecimento destas virtudes ndo se funda no
cumprimento de uma promessa, tampouco ela mesma teria o estatuto de uma promessa,
0 que ocorre é justamente o contrario, as promessas “dependem das convengoes
humanas ™. Esta idéia de uma promessa para o estabelecimento dos governos nio
possui qualquer sustento na filosofia humeana, posto que a sua estrita observancia deve
ser considerada “como um efeito da instituicdo do governo, em lugar de considerar a

A : o . 116
obediéncia ao governo como um efeito da obriga¢do de se cumprir uma promessa”""".

Assim, ndo € por meio da promessa de um contrato original, anterior a
sociedade, que respeitamos as leis impostas pelo governo, nem que instituimos este
governo. Este préprio contrato pode nem mesmo ter existido, a menos que seja
considerado sob os mesmos moldes do que entendemos por convengdes humanas,
considerado, nestes termos, como um contrato escrito pouco a pouco, em constante
mutacdo no aprimoramento das leis, de modo a suprir cada necessidade imposta pela
natureza. De outro modo, nossa sociedade encontra-se por demais distante da idéia de
um contrato original, firmado por um homem ou assembléias de homens, pois, tal tipo
de contrato ndo parece ter qualquer utilidade para a nossa analise sobre a sociedade
civil. Mesmo se considerassemos esta teoria humeana da conven¢do como um contrato
original, 0s seus primeiros escritos, por assim dizer, ndo detém, neles mesmos, a fonte
para a autoridade de todo e qualquer governo. Se alguma vez ocorreu desta forma, ndo

seria mais do que algo completamente perdido no tempo.

O recurso ao passado permite a Hume mostrar que a teoria do contrato original

ndo é suficiente para explicar toda a autoridade imposta pelos governos, principalmente

14 HUME, David. Investigacdes sobre os principios da moral, p. 258.
115 HUME, David. Tratado da Natureza Humana, p. 530.
116 IDEM. Ibidem, p. 583.
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aqueles de sua época. A autoridade dos magistrados consegue fazer-se presente sem o
recurso imaginativo de um contrato firmado antes da instituicdo do estado, ao qual
deveriamos obedecer. As vantagens dos governos sdo conhecidas em um momento
anterior ao seu préprio advento, pois é algo que estd em constante evolucdo, e cada
obstaculo deve buscar um artificio para a sua superacdo. Devemos, entdo, entender que
esta instituicdo dos governos “ndo implica a passagem de um estado de caos a um
estado de perfeicio™". Entendemos aqui o cumprimento de todas estas etapas como
um processo evolutivo, através de um longo caminhar fundado na histéria da
humanidade, como um modo de vencer as dificuldades que lhes sdo impostas,

coincidindo, por isso mesmo, com a prépria histéria da humanidade.

Entretanto, vemos uma diferenca no que diz respeito a0 modo como Hume
empreende suas consideracfes a esta critica ao contrato original em suas obras. O
Tratado e as InvestigacOes encontram-se bem afinados com esta idéia de progresso,
vemos nas Investigacbes que “a historia, a experiéncia e a razdo nos instruem
suficientemente sobre esse progresso natural dos sentimentos humanos »18 Entretanto,
0 Ensaio sobre o contrato original, parece encontrar uma certa dissonancia com eles.
De fato, é nesta obra historicamente encontrada entre o Tratado e as Investigagdes,
sendo publicada dez anos ap0s a primeira, que aparentemente encontramos uma certa
diferenca em relacdo as outras duas obras. Esta diferenca esta ligada principalmente no
que entendemos pela continuidade histérica entre os governos**®, de modo que, nos diz
Hume: “é inuatil afirmar que todos os governos sao ou deveriam ser fundados no
consentimento popular, na medida em que as necessidades humanas permitirem’**,
mais ainda “afirmo que as questoes humanas nunca permitirdo esse consentimento e
raramente algo que se aproxime dele”; considerando inclusive que a origem de quase
todos os governos estejam fundadas na dissolugdo dos antigos governos, por meio da
conquista e da usurpacao. Desta forma parece ser completamente colocada de lado uma
possivel concepcdo de evolucdo dos governos transcorrida através da historia. A cada
conquista, revolucdo, ou usurpacao, onde novas constituicoes sdo erigidas, a distancia
entre estes fundamentos dos governos nao parece concordar com uma idéia de

progresso; sabendo, mais ainda, que o interesse popular sempre é deixado de lado.

7 MONTEIRO, Jodo Paulo. Teoria, retdrica, ideologia, p. 111.

118 HUME, David. Investigacdes sobre os principios da moral, p. 253.
119 Cf. VLLACHOS, George. Essai sur la politique de Hume, p. 72 — 73.
120 HUME, David. Ensaios Morais, Politicos e Literarios, p. 671
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Parece mesmo muito obscura essa mudanga radical da compreensdo das origens
dos governos. Contudo, precisamos tragar distingdes. Tanto no Tratado e nas
Investigacbes quanto nos Ensaios, o que Hume estad atacando é uma doutrina
contratualista, embora de modos diferentes. Vimos que no Tratado, o ataque humeano
esta diretamente associado a idéia de um contrato original, anterior ao advento dos seus
respectivos governos, e sob o qual estes encontrariam as bases para a legitimacao da
autoridade politica. A prépria possibilidade de uma sociedade sem governo, ja mostra
uma diferente direcdo do olhar: a sociedade, aqui, compreende os beneficios do governo
antes mesmo deste ser instituido. Uma possivel suposicdo sobre uma ocorréncia
imediata das solugdes destas necessidades deve ser entendida de forma didatica, para
um melhor entendimento, pois Hume esta “apenas supondo que essas reflexdes se
formam de uma vez sO, quando, na verdade, elas nascem pouco a pouco,
imperceptivelmente”***. O Tratado apresenta, COmo vimos, um certo processo evolutivo

na concepcéo da sociedade civil'??

, que deve ser feita levando em conta toda sua anélise
sobre a natureza humana. Ou seja, é através das caracteristicas meigas da nossa
natureza, da simpatia que temos mais com nossos familiares do que com nossos amigos,
em conjuncdo com um senso moral que nos é proprio, entendemos que 0 primeiro
patamar da organizacdo politica esta fundado na unidade familiar, e nas pequenas

comunidades.

Em contrapartida, nos Ensaios a direcdo parece ser outra. No ensaio sobre o
contrato original, mesmo que seja por um consentimento entre os homens que nasce a
sociedade civil, e que este consentimento é dado pouco a pouco através da histéria, apos
tantas guerras e mudancas de governos, um consentimento inicial ndo detém critérios
suficientes para impor um dever de obrigacdo dos suditos para aqueles que os
representam politicamente. O que se estd negando agora € a legitimacdo da autoridade
imposta aos suditos, através de uma obrigacdo de cumprimento das promessas, sob o
nome de consentimento inicial ou contrato original. Se considerarmos as outras obras
presentes nos Ensaios, veremos uma analise muito mais detalhista sobre os estagios de
evolucdo da humanidade, principalmente se notarmos o modo como Hume utiliza o
recurso da historia para mostrar o0 progresso das artes humanas, e 0 modo como este

progresso sempre esta acompanhado do progresso comercial. O ensaio “sobre o

121 HUME, David. Tratado da natureza humana, p. 543.
122 Cf. IDEM, Ibidem, p. 539.
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contrato original”, ja possui de forma bem estabelecida esta linha evolutiva que comeca
na familia e avanca até a sociedade civil. O préprio advento dos governos ndo encontra
uma ruptura deste progresso, pois podemos mesmo compara-los em seus graus

evolutivos ao longo da historia.

A distincdo que encontramos entre estas duas obras repousa na diferenca que diz
respeito a critica humeana ao contrato. Nossa dificuldade encontra-se na utilizacdo da
palavra convencdo. Se entendermos este estagio inicial da sociedade humana como
detentora de fundamentos que garantissem a autoridade do corpo politico pelos seus
suditos, haveria sim uma ruptura com esta convencdo humana. O que ocorreria também
no Tratado. Ambas as obras buscam negar tal fundamentacdo. A preocupagdo que
encontramos no ensaio “do contrato original ”, ndo é a origem do artificio dos governos,
posto que isto ja foi largamente debatido, mas sim que qualquer nocdo por demais
distante na histéria careceria de critérios para impor aos suditos uma submissdo ao
corpo do governo; se existe esta submissdo, sua autoridade deve ser legitimada de outra

forma (como veremos no Nosso proximo topico).

Considerando deste modo, ndo ha uma contradicdo entre as obras. Uma teoria
contratualista careceria, assim, tanto de uma legitimacéo histérica quanto de critérios
psicoldgicos suficientemente fortes para garantir toda a autoridade politica. Em ambas
as obras, o contrato original, mesmo se fosse o fundamento das primeiras sociedades,
“ndo é necessario para explicar porque os homens pensam ser moralmente bom

123

obedecer 0S seus governos. Entretanto, a doutrina contratualista serve, e muito, para

implantar, na imaginacdo dos suditos, a fantasia da submisséo.

111 — Dos governantes e dos governados.

A filosofia humeana é fortemente marcada pela recusa do dogmatismo, seja pela

sua representacdo teoldgica, racionalista, ou, até mesmo, cética. Encontramos esta

122 STEWART, John B. The moral and political philosophy of David Hume, 160.
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recusa, inclusive, na fundamentagdo da autoridade do soberano perante 0s seus suditos.
Contudo, a autoridade existe, ela € uma questdo de fato, cada individuo presente em
uma sociedade sente a forga imposta por aqueles que garantem o cumprimento das leis.
Desta forma, o fundamento desta autoridade deve estar ancorado em outras bases que
ndo seja um contrato ou uma emanacao divina. N&o é por uma forca superior, sobre-
humana, através dos poderes concedidos por Deus, ou por um contrato anterior a esta
sociedade, que encontramos o fundamento do poder dado a poucos para governar toda
uma nacdo. A distingdo entre o soberano e seus suditos, ou entre 0s governantes e seus
governados, ¢ mantida pelos vinculos que séo tecidos na imaginacdo destes individuos

em vista de manter o interesse na manutencao da sociedade.

A submissdo dos suditos aos seus governantes, encontra, assim, na imaginacdo
dos primeiros algum fundamento para que estes sintam que o0 seu vinculo de
dependéncia com aqueles que detém a autoridade do governo € a garantia para a
manutencdo da sociedade. Os meios que servem para assegurar aos governantes o
direito das decisdes que envolvem toda uma nagdo, podem, e muito bem, encontrar suas
justificativas fundadas no poder divino, ou no contrato primitivo; mas, de modo algum,
estas justificativas constituiriam os primeiros principios sobre o qual 0s governos
encontram sua legitimacdo. A distincdo que é estabelecida entre 0s governantes e seus
governados repousa na opinido dos individuos, em que a imaginacdo reconhece, por

diversos meios, a necessidade da obediéncia aos seus representantes.

As pequenas variacOes que encontramos entre 0os homens ndo sdo suficientes
para encontrarmos em uns uma forca descomunal, sobre-humana, que fosse capaz de
fazer com que apenas um individuo coloque uma populacéo inteira sob o seu julgo. A
forca fisica ndo deve ser o motivo pelo qual os individuos sdo levados a seguir e
obedecer seus governantes. Certo que podemos encontrar varios exemplos na historia de
tiranos que dominaram como animais 0s seus suditos pela forca militar. Contudo estes
proprios representantes das forcas armadas, que detém uma enorme parcela da forga,
também estdo sujeitos as vontades do soberano. Ou seja, restaria ainda a explicacdo de
como, enquanto homens, aqueles que constituem a forca do soberano se submetem a

ele?,

124 Cf. MONTEIRO, Jodo Paulo. Teoria, Retérica, Ideologia, p. 140.
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A natureza dividiu bem as qualidades entre os homens, de modo que a forca de
um conjunto de individuos sempre sera naturalmente maior do que a de apenas uma
pessoa. Deste modo, “nada parece mais surpreendente, para aqueles que consideram
as questdes humanas com um olhar filoséfico, do que a facilidade com que muitos séo

1125

governados por poucos”~°°, principalmente se considerarmos 0 modo como as cenas da

historia nos mostram relatos de soberanos subjugando seus suditos, por uma forca que

1*26, Assim,

ndo poderia, a menos como vimos até aqui, ser ela mesma natura
descartando que o fundamento do poder dos soberanos ndo esta no contrato, nem na
emanacio de um poder divino, compreendemos, também que n&o é pela forca. E apenas
na opinido que encontramos o fundamento para a autoridade de todos os tipos de

governo.

E através da opinido que os governantes detém o poder, de modo que o sujeito
imagina, até mesmo, dever uma obediéncia irrestrita a eles. Este fundamento da
autoridade politica “pode ser de dois tipos, a saber, a opinido de interesse e a opinido

L] . )J127
de direito

, gque dizem respeito a0 modo como 0S processos da imaginacgéo,
principalmente a fantasia, possibilitam a criagdo de vinculos entre os individuos e o
poder que mantém o governo. Em qualquer sociedade politica, encontramos estes dois
tipos de opinido: a primeira diz respeito ao interesse dos individuos que compde este
governo, e dos frutos que poderdo colher pela sua manutencédo; o segundo tipo, por sua
vez, diz respeito a compreensdo do direito que o soberano tem de representar seus

suditos, e o quanto a imaginacdo destes mantém a autoridade do soberano sobre eles.

As opinides de direito admitem outra divisdo: que podem tanto dizer sobre o
direito ao poder, quanto o direito a propriedade; configurando, assim, 0 modo como a
fantasia tece as representacfes da autoridade. Estas opinides, bem como “todo espaco
desenhado pelas diferentes regras do poder politico”, funcionam de modo bastante
andlogo ao da justica, principalmente quando referimos as questbes referentes a
propriedade privada: “é um outro reino da fantasia, onde a vida do corpo social é

regida exclusivamente por determinantes irracionais**>, S6 podemos diferenciar estas

125 HUME, David. Ensaios Morais, Politicos e Literarios, p. 129.

126 \/ale lembrar que contrapomos com natural o artificio de instituir o poder da autoridade, e ndo um
poder divino. Natural é, portanto, entendido em contraposi¢do com anti-natural, e ndo com sobre-natural.
127 IDEM, Ibidem, p. 129.

128 MONTEIRO, Jo#o Paulo. Teoria, Retérica, Ideologia, p. 150.
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questBes da ficcdo, tdo somente pelo modo como o espirito é colocado frente a este
conjunto de situagoes.

Sabemos que o interesse humano é uma das principais fontes de nossa
motivaco. E através da opini&o que os soberanos conseguem manter aceso o interesse
da sociedade pela manutencdo do poder publico, ou, a0 menos, o0 interesse pela ndo
destituicdo daqueles que ocupam os postos de poder. A ficcdo mesma que diz respeito
tanto ao contrato primitivo, ou original, quanto a autoridade do soberano por um
designio divino, podem entrar neste jogo, como um arsenal para incutir na imaginagao
dos suditos a obediéncia passiva. Entretanto, este jogo ndo é, de modo algum,
facilmente decidido. Em todos os governos encontramos uma tensdo forte entre estas
duas classes, ou, nas palavras de Hume: “Em todos os governos, existe uma perpétua
luta intestina, aberta ou secreta entre a AUTORIDADE e a LIBERDADE; e nenhuma

: 12
das duas partes pode prevalecer de maneira absoluta neste conflito .

E neste jogo de forcas, na tensdo permanente entre 0S governantes e 0S
governados, que todos 0s governos encontram-se inseridos. A imaginagdo exerce um
papel fundamental nesta batalha, pois é ela quem decide o jogo. A opinido, que funda
toda a autoridade de poucos sobre muitos, necessita que as idéias sejam facilmente
recebidas pela imaginagéo, de modo a dar uma vivacidade maior & compreensédo de que
a estrutura do governo é capaz de garantir, mesmo falsamente, que os frutos da
sociedade possam ser mais bem colhidos, e a sua manutencdo é a garantia de tais
beneficios. A imaginacdo conecta a estrutura do poder que governa a sociedade civil,
com os individuos presentes nesta sociedade. Assim, as opinides de interesse, de direito
ao poder ou de direito a propriedade, conseguem, se bem implantados, garantir a
manutencdo do governo; até mesmo por varias geracdes. Deste poder da imaginacdo em
fantasiar tais relacGes, que o poder do soberano pode ser assegurado, encontrando

sempre sua transi¢cdo mais facil e confortavel.

A imaginacdo, através da transicdo ininterrupta de idéias, possibilita a crenca na
legitimidade do soberano. Quando o interesse dos suditos pela sua manutencdo nao é
satisfeita, aqueles que detém o poder do governo buscam outros meios para a sua
preservacdo, podendo ser ocasionada inclusive pelo medo imposto por sua forca

armada. Entretanto, até mesmo para que a utilizacdo desta for¢a seja imposta; o

129 IDEM, Ibidem, p. 139.
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governante precisa ganhar a opinido dos homens que estdo em posse das armas. A
opinido representa, assim, o motivo pelo qual os cidad&os, ou soldados, acolhem o seu
governo como a melhor representacdo de seus interesses, inflando suas paixdes de tal
forma que sdo capazes de dar sua vida para a manutencdo deste governo. De outro
modo, esta opinido pode também representar o motivo pela ndo-acdo, seja pela
conformacdo com a autoridade do soberano sem despertar qualquer interesse pela luta
por sua manutencédo, seja pela opinido de poder, e pelo medo dos castigos, fisicos ou

divinos, que uma futura rebelido poderiam ocasionar.

Desta forma, entendemos que a opinido, em todas as suas formas de
representacdo, esta ancorada nos dominios das paixdes. Ndo podemos considerar como
produtos da razdo. A opinido surge pelo canal das impressoes reflexivas, posto que nao
surge imediatamente dos dados dos sentidos, mas de uma compreensao do conjunto de
situacGes em que o sujeito encontra-se envolvido. Com isso, pode parecer que a opinido
encontra-se assentada sobre uma estrutura por demais fragil e delicada, onde tensdo
existente entre os membros da sociedade civil poderia ser abalada pelo mais fraco
tremor, sendo capaz de ruir toda a estrutura desta sociedade. Entretanto, devemos notar
que esta opinido, se bem enraizada na mente humana, é capaz de adotar uma postura
mais inflexivel do que a pedra e o ferro, como vimos no exemplo do capitulo anterior. A
forca da opinido pode ganhar uma raiz téo forte, que os coracdes dos suditos abracam
seus soberanos como se estivessem protegendo suas proprias vidas. Assim, Ao
fundamentar a legitimacdo da autoridade na opinido dos individuos, o arsenal humeano
contra a doutrina do contrato original, ou da emanacéo do poder divino dos soberanos,

ganha uma forca maior.

A estrutura da sociedade civil compreende uma complexa armacéao de situacGes
e circunstancias. Podemos resumir este processo do seguinte modo: reconhecemos que
os frutos da divisdo do trabalho, e uma paz frente aos diversos predadores, sdo
garantidos pelo advento da sociedade. Em sociedade compreendemos que 0s beneficios
desta unido ndo pode existir sem a obediéncia ao governo. Mesmo que o interesse pela
obediéncia do soberano ndo € satisfeita, por vezes ha o entendimento de que da sua
manutencdo dependem a seguranca dos individuos que dele fazem parte. Assim, ao criar

o artificio do governo os homens também criam o artificio da autoridade, “a
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OBEDIENCIA ¢ um novo dever que deve ser inventado para apoiar aquele da

JUSTICA, e os lagos da eqiiidade devem ser corroborados pelos da submissdo 130

Entendemos, entdo, que a sociedade surge das convengdes, tendo em vista a
garantia para que as promessas sejam cumpridas. O governo, por sua vez, surge para
remediar a natureza tendenciosa dos homens, de modo a garantir que as promessas
encontre, pelos magistrados, o peso imparcial da justica. Para haver uma comunh&o de
interesses na sociedade, para colhermos os beneficios desta convencdo, é preciso que a
autoridade dos governantes seja mantida, pois “o governo é inteiramente inutil sem uma
estrita obediéncia”, e sua “regra comum exige a submissdo, e somente em casos de

uma tirania e opressdo atroz pode ter lugar a exceg¢do 131

Contudo, ndo devemos deixar de notar que as revoltas existem, e a resisténcia a
subordinacdo cruel aos tiranos ndo deve ser entendida como um vicio, mas sim como
uma caracteristica virtuosa de uma nagdo. Quando as vantagens que podemos extrair
dos governos sdo convertidas em desvantagens contra os suditos, € completamente
legitimo pegar em armas contra seus tiranos. A leitura atenta da histéria nos mostra isso,
posto que “nenhuma nagdo que tenha podido langar mao de algum remédio continuou

. . . . 1,132
sofrendo os cruéis estragos de um tirano, ou foi censurada por ter resistido a eles” .

Assim, parece mesmo que nos deparamos com o espaco da psicologia politica,
onde funda-se sobre “a natureza imaginativa do homem e sobre oS mecanismos psico-
sociais que moldam o individuo”**. O jogo das regras sociais é desenvolvida através da
comunicacgdo coletiva, entendida através das regras gerais. A obrigacdo da submissao
aos governantes, bem como as a¢fes virtuosas que visam o interesse da sociedade,
desencadeiam no sujeito um complexo de inclinagcfes, tais como o senso moral, a
crenca, a opinido. Estas inclinacBes do espirito encontram na linguagem moral o local
mesmo da consideracdo dos pontos de vista gerais; lugar onde o individuo pode
concordar com outros, compreendendo os sentimentos de forma comum a todos o0s

homens. Deste modo, “a virtude e o vicio tornam-se entdo conhecidos, a moral é

130 HUME, David. Ensaios Morais, Politicos e Literarios, p. 136.
131 HUME, David. Tratado da Natureza Humana, p. 593.

132 IDEM, Ibidem, p. 592.

133 \VLACHOS, Georges. Essai sur La politique de Hume, p. 111.
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identificada, formam-se certas idéias gerais acerca das agdes e dos comportamentos

humanos, passa-se a esperar tais e tais condutas de pessoas em tais e tais situagoes 134

Por meio do espaco publico da conversagdo, que encontramos “a verifica¢do
reciproca dos pontos de vista”**. Neste espaco de comunicacéo, das opinides sobre a
autoridade dos soberanos, sobre a virtude e o vicio, que o espirito consegue afinar suas
inclinagdes com os preceitos de sua comunidade moral. Assim, “como cordas afinadas
no mesmo tom, em que o movimento de uma se comunica as outras, todos os afetos
passam prontamente de uma pessoa a outra’**, de modo que 0s sentimentos s&o

compreendidos por todas as criaturas humanas.

*** HUME, David. Investigagdes sobre os principios da moral, p. 354.
135 JALLE, Eléonore Le. Hume et La régulation morale, p. 46.
13 HUME, David. Tratado da Natureza Humana, p. 615.
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CONCLUSAO

Na “tentativa de introduzir o método experimental de raciocinio nos assuntos
morais"**", Hume nos leva ao amplo laboratério da experiéncia. Juiz na medida em que
limita o campo do conhecimento, a experiéncia nos mostra diversas situacoes e lugares,
onde a Natureza Humana tece suas relagdes com o real. A constancia que percebemos
nos eventos naturais impde a imaginacdo uma situacdo tal que, naquele momento, lhe é
inevitavel conferir créditos a realidade continua e distinta do mundo dos fatos. A
regularidade presente em toda a historia da Natureza Humana possibilita ao sujeito
compreender a situagcdo em que se encontra, conferindo créditos a atuacao constante dos
corpos. Esta regularidade coloca a mente frente a uma tal conjuntura que, nesta situacao,

consegue frear quaisquer davidas referentes as operacdes da matéria, ou do espirito.

Neste laboratorio, a histdria constitui uma importante estrutura. Através de sua
leitura atenta, reconhecemos a uniformidade da natureza humana, de tal modo que se
nos apresentassem relatos de seres humanos com manifestagdes de carater
diametralmente oposto ao nosso, rapidamente somos levados a acusa-lo de mentiroso.
As cenas da histéria mostram essa semelhanca de carater nas mais longinquas épocas,
“promovendo-n0S 0S materiais a partir dos quais podemos ordenar nossas
investigacOes e familiarizar-nos com os mdveis normais da acdo e do comportamento
humanos”**. Hume, assim, empreende a sua investigacdo sobre a Natureza Humana,
como um anatomista da mente que deslinda suas complexas armagdes. Deste modo, a
“nova ciéncia da Natureza Humana”, engloba o seu estudo por completo; configurando
um sistema em que o entendimento, as paixfes e a moral, nos mostra uma grande
variedade de manifestacbes da mente. O labor cientifico proposto por Hume encontra,
na observacdo geral da experiéncia, a chave para compreender as proprias

complexidades da nossa natureza.

z

Reconhecemos, assim, que o habito € o grande guia das acdes humanas. E

apenas pelo reconhecimento do habito que a nossa experiéncia pode ser Util para nds, “e

7 HUME, David. Tratado da Natureza Humana, paginas: 16; 307; 490.
13 HUME, David. Investigacdes sobre o entendimento humano, p. 123.
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faz-nos esperar, no futuro, uma cadeia de acontecimentos semelhantes as que

»139  Encontramos no reconhecimento de ver o continuo

ocorreram no passado
movimento de percepcdes semelhantes, o enraizamento da crenca de que a regularidade
dos corpos continuard mesmo apos qualquer interrupcao do fluxo de percepcdes. Desta
forma, ndo é por meio de um substrato anterior aos proprios dados dos sentidos que
encontrariamos a condicdo necessaria para todo conhecimento possivel. Ndo poderia ser
também pela intermediacdo de uma faculdade que opera sob relacfes necessarias, que
fundamentaria 0 nosso acesso ao conhecimento das questdes de fato e de existéncia real.
N&o existe, assim, uma substancia no mundo capaz de asseverar sobre a uniformidade

dos eventos naturais.

Contudo, o sujeito humeano esta muito longe de qualquer terreno movedico, e as
relagbes causais percebidas também ndo sdo, de modo algum, flutuantes. A imaginacao
reconhece a constancia das atividades da matéria, e, com ajuda dos principios
associativos, impde ao sujeito a crenca da regularidade das coisas mesmas. E através
desta crenga, desta inclinacdo do espirito, que o sujeito tece suas relagdes junto a trama
do mundo. Somente por meio de um doloroso processo imposto pelo ceticismo extremo
que esta crenca poderia ser abalada. Contudo, as davidas céticas ndo conseguem afetar o
sujeito por muito tempo, pois tdo logo ele deixe estes estudos e entre em contato com a
sua vida ordinaria, que as neblinas causadas por estas duvidas logo se dissipardo. O
fluxo de percepgdes que recebemos, tanto dos sentidos quanto da propria mente, € por

demais forte, e sempre se impde frente a qualquer dosagem cética.

Reconhecemos a constancia com que as impressdes sdo recebidas pelos sentidos,
e compreendemos também a repeticdo dos corpos e das condutas humanas. Assim,
damos 0 nosso assentimento as cenas apresentadas pela leitura da histéria, que passa a
ser um grande laboratério sobre a regularidade do comportamento humano.
Entendemos, inclusive, a situacdo dos personagens da historia, e também os sentimentos
que os envolveram, da mesma maneira que compreendemos 0s sentimentos envolvidos

nas acdes do nosso tempo.

Cremos, assim, na regularidade das ac¢bes humanas, com a mesma forca e
vivacidade que encontramos nos movimentos da matéria. O movimento que estabelece a

crenca na uniformidade dos objetos da natureza possui a mesma forma quando levamos

3% IDEM. Ibidem, p. 77.
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em conta as agdes humanas em sociedade. Trata-se da maneira como séo concebidos
determinados conjuntos de idéias, e no sentimento que estas trazem a mente'*’. Ou seja,
é pelo modo como a imaginacdo encontra uma determinada conjuntura que ela é
inclinada, dependendo da forca recebida, a conferir o seu assentimento. Estas
circunstancias dizem respeito tanto a um simples evento quanto pode também
representar uma armacao bastante complexa, com varias situaces que conferem um
peso adicional a inclinagcdo da mente. Esperamos a mesma constancia que observamos
nas acOes da matéria com a mesma forca que empreendemos nas acgos sociais. Da
mesma forma que esperamos a conclusdo dos movimentos dos corpos, vemos, por
exemplo, que “o mais pobre artesdo, sozinho em sua labuta, espera pelo menos a
prote¢do do magistrado que lhe assegura o gozo dos frutos de seu trabalho”***. A
esperanca envolvida nas mais complexas relaces sociais possui 0 mesmo fundamento

das mais simples e corriqueiras ac6es dos corpos naturais.

Assim, a regularidade das a¢cdes humanas ndo deve ser nem mais nem menos
forte, do que nos movimentos da natureza. A crenga é este sentimento que inclina a
mente. A crenca &, neste sentido, passional, ela € mais sentida do que demonstrada. A
idéia da conjuncdo constante causa na imaginacdo este sentimento de esperanca
razoavel sobre o fluxo ininterrupto das percepcdes do real. Mais ainda, podemos dizer
que, até mesmo, nas apreciacdes das condutas humanas, mesmo aquelas presentes nas

mais longinquas cenas da historia, dependemos deste modo de afetacdo do espirito.

As condutas humanas dependem desta esperanca de que as relagdes sociais
continuem a caminhar na mesma regularidade que encontramos na vida comum e nas
cenas da historia. Acontece que, quando apreciamos uma conduta virtuosa, a mente é
afetada de forma distinta daquela que diz respeito ao movimento regular dos corpos. A
imaginacdo adota 0 mesmo modo de inclinagdo frente ao conjunto de situacdes que se
impd6em. Contudo, é a maneira como cada percepcdo € sentida, que nos permite fazer
distincdes entre elas. Ou seja, as paixdes representam a maneira como 0 sujeito é
motivado, seja para acreditar no regular movimento da natureza, seja por reconhecer,
apreciar, uma conduta moral ou uma obra de arte. Reconhecemos, e diferenciamos,

estas paixdes pelo modo como elas afetam a mente. O senso moral e 0 senso estético

140 Cf. IDEM. Ibidem, p. 82.
141 IDEM. Ibidem, p. 129.



99

conseguem, desta forma, discernir o prazer que acompanha tanto a apreciagéo da virtude

quanto a apreciacao artistica.

Assim, é através da experiéncia que o limite do conhecimento sensivel é
constituido. Como vimos, nosso conhecimento sobre os fatos ndo poderia ter suas bases
ancoradas na razdo, tampouco seriam determinadas por uma substancia inscrita no
mundo. Reconhecemos que as questdes sobre os fatos escapam quaisquer
fundamentacfes que se facam absolutas. Para impedir que o discurso de tais
fundamentacfes absolutas encontrem alguma autoridade no mundo da experiéncia,
Hume utiliza do ceticismo, este agora sob uma forma mais branda. De fato, o ceticismo
mitigado serve para preparar o estudo da filosofia e frear qualquer tentativa de
dogmatismo, seja sob a visdo racionalista, metafisica ou, até mesmo, sob o ceticismo
total. Mantemos, entdo, um certo grau de duvida, necessarias para as investigacoes
filosoficas e cientificas; mas ndo deixamos de reconhecer o ridiculo que seria negar a

forte existéncia da natureza que a todo momento nos € imposta.

Esta recusa ao dogmatismo também estd presente na fundamentacdo humeana
sobre a origem das sociedades e sobre a autoridade dos governos. Ao entrarmos nas
consideracfes que dizem respeito as tessituras das relagdes sociais, encontramos uma
investigacdo significativa sobre o fundamento da autoridade dos soberanos e da
obediéncia passiva de seus suditos. Longe de fundamentar esta autoridade, e submissao,
sobre um contrato anterior a sociedade, ou no desejo divino, 0S governos encontram
suas bases para a autoridade fundadas na opinido dos individuos. As proprias
caracteristicas da Natureza Humana apontam antes para um estagio inicial da sociedade
ancoradas na estrutura familiar, onde os homens buscaram no apoio matuo para suprir
as deficiéncias de sua estrutura fragil. A sociedade possibilita a0 homem uma mudanca
radical na sua situacdo frente a natureza; do mais fraco e desprotegido entre os seres, 0

homem passa ao mais forte entre os seres, ao maior predador do planeta.

Esta sociedade ao ganhar corpo, possibilita aos individuos uma maior protecéo
contra as intempéries do meio, mas ela oferece também uma divisdo do trabalho mais
efetiva, garantindo a todos um maior conforto. A medida que a sociedade cresce, novos
artificios precisam entrar em jogo, até o ponto do advento dos governos. Ou seja, 0S
homens vao sentindo a necessidade de vencer os obstaculos encontrados, e utilizam toda

a sua empresa para vencer tais dificuldades. Os governos ndo foram edificados de forma
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rapida; pelo contrario, eles provavelmente surgiram de forma bastante lenta e
imperceptivel; na medida em que foi preciso ultrapassar certos obstaculos, novas
convengdes foram instituidas. Para Hume, a mutabilidade € uma caracteristica propria
da Natureza Humana, e a adequacgdo para superar obstaculos mantém os governos, até

mesmo 0s atuais, constantemente em progresso.

A explicacdo sobre a origem dos governos serve para combater a idéia de que a
benevoléncia divina, ou um contrato original, elaborado antes mesmo do advento das
sociedades, seriam as bases sobre a qual edificaria a autoridade dos governos. Mesmo se
todos os governos fossem fundados na nogdo de contrato primitivo, apds tantas guerras
e conquistas, este contrato seria apenas uma nogdo remota e perdida no tempo. O que
funda a autoridade dos governos € a opinido dos individuos, que representa 0 nosso
interesse, e as vantagens que colhemos, pela manutencdo deste governo. A opinido
também pode representar o direito que a imaginacdo reconhece na posse do soberano,
ou 0 medo que este soberano possui em impor oS mais terriveis castigos ao que
desobedecerem suas ordens. Contudo, vale lembrar que é a imaginagéo, neste sentido
uma imaginacdo coletiva, que decide o jogo: ou esta opinido pode ser fraca, e a
autoridade do soberano corre perigo; ou a opinido cria raizes proprias, e os suditos

defendem o seu governo como se estivessem defendendo as suas proprias vidas.

Deste modo, a imaginacdo precisa encontrar 0 espaco mesmo onde possa
comunicar seus afetos com outros individuos. Neste espaco 0 sujeito pode tecer suas
relagbes com a trama que envolve todo o jogo social, compreendendo, assim, as
questdes sobre os vicios e as virtudes; sobre os direitos e deveres; e sobre a complexa
armacdo das opiniGes que fundam o poder civil. De fato, os méritos de uma conduta
virtuosa, ou de uma boa indole, apenas encontram sentido na aprovacdo comum.
Sabemos muito bem com Hume, que é no olhar do outro que encontramos a valoragéo
das agdes virtuosas ou do bom carater. E na comunidade moral que atribuimos valores e

estabelecemos as regras de conduta.

Quando nos deparamos com a analise humeana sobre as virtudes artificiais,
sabemos que cada sociedade possui 0 seu proprio codigo de condutas; e 0 que pode ser
considerado uma virtude em uma dada comunidade, pode ser também um crime para
outra. “Assim, o intercambio de sentimentos na vida e convivéncia sociais faz-nos

estabelecer um certo padrdo geral e inalterdvel com base no qual aprovamos e
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142 Mais ainda, é no lugar mesmo da

desaprovamos oS caracteres e costumes
comunidade, onde encontramos a comunicac¢ao dos preceitos morais, que o sujeito pode
educar e alargar suas virtudes naturais. Compreendemos, assim, toda a tessitura das
opiniBes dos individuos, e as questdes envolvem a obediéncia e autoridade na complexa

trama da sociedade civil.

Assim, sabemos bem que € por todo um conjunto de paixfes que 0 sujeito pode
fixar-se a0 mundo da experiéncia. No entanto, também reconhecemos que estas
caracteristicas meigas da nossa constituicdo nao passiveis de demonstracdes absolutas,
tampouco podemos alcancar uma definicdo precisa delas. Ndo importa a gramatica que
escolhemos ou quantas palavras utilizamos, “o mdximo que podemos almejar é
descrevé-las, enumerando as circunstincias que as acompanham”. Entretanto,

devemos ouvir bem Hume quando nos diz que:

“essa classe de aptidoes, portanto, deve ser confiada inteiramente ao
testemunho cego mas infalivel do gosto e do sentimento, e deve ser
considerada como uma parte da ética, deixada assim pela natureza

para frustrar o orgulho da filosofia e tornd-la consciente de seus

. _ o~ 143
estreitos limites e escassas realizacoes ™.

Sabemos que a obra de David Hume recebeu os mais diversos comentarios. Se o
subtitulo do Tratado aponta uma preparacdo dos alicerces para discutirmos a ciéncia
experimental nos assuntos morais, procuramos, entdo, investigar este proposito
humeano. O proposito do autor € muito claro. Entretanto, ndo podemos, de forma
alguma, deixar de notar que as consideracfes sobre a epistemologia podem, e muito
bem, representar, sozinhas, boas investigacGes filosoficas. Contudo, notamos também
que, tdo somente por estas investigacles, perdemos, e muito, o sentido pretendido pelo
autor. Portanto, esperamos ter alcan¢ado, a0 maximo, o propésito de entender a obra

filosofica de David Hume em sua inteireza.

142 IDEM. Ibidem, p. 298.
143 IDEM, Ibidem, p. 344 — 345.
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“Afinal, a melhor maneira de viajar é sentir.

Sentir tudo de todas as maneiras.

Sentir tudo excessivamente

Porque todas as coisas sdo, em verdade excessivas

E toda a realidade ¢ um excesso, uma violéncia,

Uma alucinacgdo extraordinariamente nitida

Que vivemos todos em comum com a faria das almas,

O centro para onde tendem as estranhas forcas centrifugas
Que sdo as psiques humanas no seu acordo de sentidos.”

Fernando Pessoa — Alvaro de Campos.
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