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RESUMO

O objetivo do nosso trabalho € analisar a concepg¢do de homem
presente na filosofia de Blaise Pascal. Com o tema de homem
pretendemos investigar a idéia de uma individualidade que se
apresenta como ser humano consciente que reconhece a sua propria
identidade.

Para tanto, nossa andlise sera de tematica, sobretudo,
psicolégica e antropoldgica, apesar do enfoque epistemologico do
primeiro capitulo. Partindo da desproporcdo entre o homem e a
pesquisa da Natureza, acreditamos obter uma primeira orientacao
para a busca do nosso objetivo central: alcangar uma compreensao da
verdade da condigdo humana nas Pensées. Em Pascal os limites do
conhecimento racional sdo colocados pela consideragdo da propria
finitude humana: ndo é possivel uma apreensao racional da esséncia
do homem.

A analise de outras dimensdes que assume O conhecimento
humano em Pascal e dos paradoxos insuperaveis que perfazem o eu
na sua dimensao empirica nos dardo a chave para a compreensao da

localizagc&o da dimenséao de verdade desse conceito.
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INTRODUGAO

As Pensées de Pascal permaneceram por longo periodo
presas ao reducionismo das interpretagdes religiosas de sua
filosofia. Somente em 1959, com a publicacdo do livro O Dieu
Caché, Lucien Goldmann marca uma virada na interpretacao
pascaliana e faz notar no pensamento do fildsofo uma antropologia
e ontologia que superam em muito o seu projeto apologético. Ao
considerar as transformacbées que marcaram o século XVII,
Goldmann apontou o deslocamento de varias perspectivas, sendo
uma delas a da substituicdo do universo ordenado pela do espacgo
indefinido e sem limites (1959, p.41). E no pavor da separagdo entre
homem e Deus que, no pensamento de Pascal, se faz sentir o
impacto dessa mudanca de perspectiva. Essa ruptura entre as
realidades fisicas e cosmologicas e as realidades humanas
caracteriza, segundo Goldmann e Lukacs, a visdo do homem
tragico que, de acordo com o ultimo autor:

‘... espera das lutas adversas um julgamento de Deus, uma
sentenca sobre a ultima verdade. Mas o mundo em volta dele segue
seu proprio caminho, indiferente as questdes e as respostas. Todas

as coisas emudeceram e os combates se distribuem arbitrariamente

as vitorias e as derrotas. Nunca mais ressoardo, na marcha dos



destinos, as palavras claras do julgamento de Deus, era sua voz
que despertava o conjunto para a vida, agora ele deve viver so,
para sempre. A voz do juiz calou-se para sempre. Isto porque o
homem sera vencido — destinado a sofrer — na vitéria mais ainda do
que na derrota”’

O nosso trabalho tem por objetivo alcangar uma compreensao
do ser do homem em Pascal. Partindo da despropor¢cao entre o
homem e a pesquisa da Natureza (desproporcao esta que atesta no
homem o desconhecimento da relagéo entre parte e todo), Pascal
marca a tragicidade humana. Ao levantar a problematica do Infinito
Pascal convoca o homem a tomar consciéncia de suas limitacoes,
Unica condicdo para que ele possa se abrir as verdades que
ultrapassam os limites da compreensao racional, ou melhor, para
que ele possa se abrir a sua propria verdade. A partir da
apresentagcao das dimensdes que assume o0 conhecimento humano
no pensamento de Pascal, acreditamos obter uma primeira
orientagdo para a busca do nosso objetivo central: alcangar uma
compreensao da verdade da condicdo humana nas Pensées.

Ao buscar uma caracterizagcdo da verdade do homem em

Pascal, cabe esclarecer que pretendemos com o tema de “homem”

expressar a idéia de uma individualidade que se apresenta como

" (LUKACS apud GOLDMANN, 1959, P.45)



ser humano consciente que reconhece a sua propria identidade.
Para tanto, nossa analise sera de tematica sobretudo psicoldgica e
antropologica, apesar do enfoque epistemologico do primeiro
capitulo. A analise dos paradoxos insuperaveis que perfazem o eu
na sua dimensao empirica nos darao a chave para a compreensao
da localizagao da dimensao de verdade desse conceito.

Para o presente trabalho, seguimos a ordenagado dos
Pensamentos de Pascal feita por Brunschvicg. Quando citamos os
fragmentos dos Pensamentos, no final da citagdo, oferecemos o

numero correspondente da ordenacéao precedido de fr.



I- Desproporcao entre homem e Natureza

Ao convidar o leitor a refletir sobre a relacdo entre o homem e
o Universo, Pascal desenha o carater insuficiente da existéncia
humana, na medida em que através dessa relagcdo a razao se
depara com aquilo que a ultrapassa infinitamente. No fragmento 72
das Pensées, Pascal localiza o0 homem perante a Natureza. O que
se abre a partir dessa relagdo é o espetaculo do Infinito e, como
aponta o filésofo, “mais rapidamente (a imaginagdo) se cansara de
conceber que a natureza de revelar’” a magnitude desse espetaculo.
No desenvolvimento do fragmento, o filésofo convoca o homem a
considerar-se a si mesmo em relacido ao universo: “que se encare
como um ser extraviado neste canto afastado da natureza, e que,
da pequena cela onde se acha preso, isto €, do universo, aprenda a
avaliar em seu valor exato a terra, os reinos, as cidades e ele
préprio” (fr.72).

O fragmento em questado, aberto pela tematica da legitimidade
da verdade em ciéncia natural, ao relacionar a condicdo humana
com o Infinito da Natureza, apresenta uma concepcdo de homem
que resulta da constatagdo da finitude da razdo perante um

universo infinito. Tal concepcdo decorre de razdes postas por



interrogacdes de natureza filoséfica e implica uma série de
conseqguéncias de mesma natureza, sendo uma das principais delas
a critica a metafisica em matéria de conhecimento cientifico.

O homem encontra-se num estado de infinita desproporgcao
em relacdo as coisas do mundo fisico. Essa despropor¢cado entre
homem e Universo indica tanto os proprios limites internos da
capacidade racional, como aponta para a possibilidade do homem
dentro dos seus limites conhecer uma infinidade de coisas. De fato,
os limites do conhecimento n&o impossibilitam o progresso da
ciéncia, como nos diz Pascal:

“(...) todas as ciéncias s&o infinitas na amplitude de suas
investigagdes, pois quem duvidara, por exemplo, de que a
geometria tenha uma infinidade de infinidades de teoremas a
serem expostos?” (fr.72)

O homem surge na relagdo com o Universo como um ser

entre dois abismos, “o infinitamente grande” e o ‘infinitamente
pequeno” da Natureza. A desproporcéo € a marca dessa relacédo na
medida em que o carater infinito da Natureza impossibilita qualquer
relacdo proporcional. A desproporcao entre a finitude humana e o

infinito da Natureza atesta, desse modo, a impossibilidade de

acesso ao plano essencial das coisas fisicas.



Desse modo, a ciéncia natural é questionada no pensamento
de Pascal a partir da propria consideracao da desproporcéao fisica
que se apresenta entre as coisas. E o mesmo tipo de abismo que
encontramos no infinitamente grande da Natureza, surge também
no seu infinitamente pequeno:

“(...) que dividindo ainda estas ultimas coisas, ele
esgote suas forcas nestas concepcgodes, € que o
ultimo objeto onde ele possa chegar seja agora

aquele de nosso discurso”. (fr 72)

A partir da consideragdo da insuficiéncia cosmoldgica e
epistemoldgica do homem Pascal convida seus leitores ao combate
a “presuncao” no campo do conhecimento cientifico. Presuncéo
que, como diz o filésofo, conduziu tantos homens a ambicionarem
alcancar o principio das coisas, confiando terem alguma proporcéao
com estas mesmas.

Tendo em vista que o espetaculo do duplo infinito impossibilita
ao homem o alcance do conhecimento acerca da essencialidade da
matéria, cabe a ele, ao constatar a sua falta de proporcdo com as
coisas -situado entre os “dois abismos do infinito e do nada” -
preferir “contempla-las em siléncio a investiga-las com presungao”.
(fr.72) Nao podemos conhecer absolutamente as coisas devido a

nossa propria desproporcdo em relacédo a elas, devemos, portanto,



combater a presuncgao, que produz tanto equivoco nos resultados a
que chegam os conhecimentos de tais ciéncias. Temos, desse
modo, no pensamento do filésofo, um direcionamento
epistemologico que ressalta a importancia ética da consideracgao
dos limites do conhecimento humano: a consciéncia da finitude
como desdobramento ético da epistemologia, como sugere uma
passagem do fragmento em questdo: “e que, da pequena cela onde
se acha preso, isto €, do universo, aprenda a avaliar em seu valor
exato a terra, os reinos, as cidades e ele proprio”. O duplo infinito da
natureza sugere os limites do conhecimento racional, o homem é
incapaz de apreender os principios ultimos do conhecimento
verdadeiro. E a positividade da constatacao desses limites em
Pascal esta em que o ambito em que a razao opera legitimamente
segundo procedimentos de natureza dedutivo-demonstrativa ou
experimental fica demarcado.
A propriedade do duplo infinito também se exprime na
concepc¢ao pascaliana de homem como “cani¢o pensante”:
‘O homem nao passa de um cani¢o, o mais fraco da
natureza, mas € um cani¢o pensante. Nao € preciso que o
universo inteiro se arme para esmaga-lo: um vapor, uma gota
de agua, basta para mata-lo. Mas, mesmo que o universo o

esmagasse, 0 homem seria ainda mais nobre do que quem o



mata, porque sabe que morre e a vantagem que O universo

tem sobre ele; o universo desconhece tudo isso”. (fr.377)

A nocao de “canico pensante” caracteriza dois aspectos da
condicao humana: o homem € materialmente limitado por um corpo
finito e, nessa medida, é compreendido pelo espaco. Mas, embora a
razao seja incapaz de compreender a infinitude do espaco, ao
menos conhece a existéncia do infinito. Enfim, um aspecto ressalta
a finitude do corpo e outro a amplitude da razdo. Cabe a razio a
producdo do conhecimento e o reconhecimento dos limites tanto do
corpo quanto de si mesma. Os limites da razdo sdo colocados pela
sua proépria condicdo finita em relacdo ao infinito, desse modo, o
alcance dos primeiros principios que fundam o conhecimento esta
além da capacidade racional.

Visto que esta além da capacidade racional o alcance dos
principios que fundam o conhecimento, o acesso a tais principios se
dara por outras vias. De acordo com Pascal, ha no homem uma
compreensao imediata dos termos primitivos - os principios que
fundam o conhecimento - mas, tal compreensdo na medida em que
nao pode ser fruto da atividade racional, deve provir do corpo do
homem, por meio do “sentimento” que corresponde a uma espécie
de apreensao intuitiva dos principios. E o “coracdo” que caracteriza

essa apreensao dos primeiros principios através do “sentimento”,



termo  (“coracdo”) que em Pascal sugere uma espécie de
instrumento mediador entre a razao e a matéria, situado no corpo
realiza a comunicacdo entre a Ordem? da Natureza e a Ordem do
Espirito, fornecendo os primeiros principios (os termos primitivos
encontrados no universo fisico) por meio do “sentimento”. Desse
modo, corpo e razao encontram-se num estatuto semelhante, a
relacdo entre ambos é mediada pelo “coracdo” °, nenhum ocupa um
patamar mais elevado na hierarquia das condigdes do
conhecimento possivel, uma vez que ambos enfrentam o infinito.
Ressaltemos que os termos primitivos, fornecidos a razao pelo
‘coracdo” e que possibilitam a producdo do conhecimento séo
indefiniveis e indemonstraveis. O “coragcdo” € o mediador que
fornece os principios com que a razao ira trabalhar de modo légico-
demonstrativo (0 método geométrico). Esta descartada em Pascal a
possibilidade de fundamentar o conhecimento racional em termos
ontologicos, o processo racional trabalha a partir de referenciais
que, como ja dissemos, a razdo mesma € incapaz de definir ou

demonstrar.

* Segundo Mariana Stange em sua tese de doutorado intitulada “O problema da fundamentagdo do
conhecimento na Filosofia de Blaise Pascal”, a filosofia pascaliana divide a realidade em trés diferentes
ordens, a ordem da natureza que corresponde a esfera onde se encontram os objetos do mundo fisico, a
ordem do espirito que equivale a esfera da racionalidade que trabalha como procedimento légico-
dedutivo na producdo de certezas, ¢ a ordem da caridade, corresponde as questdes que escapam ao
dominio racional, questdes de ordem religiosa.

3 De acordo com a interpretacdo de Lucien Goldmann em seu livto O Deus Escondido, o coragdo
corresponde a uma “faculdade que retine na sua exigéncia e na sua realidade a matéria e o espirito, o
tedrico e o pratico...” Lucien Goldmann, Le Dieu Caché, Paris, Editions Gallimard, 1959, p.281.
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De fato a pretensdao de acesso a verdades ontoldgicas
conduziria 0 conhecimento racional a regressao ao infinito, pois ao
tentar alcancar a esséncia das coisas a razdo se chocaria com o
infinito e jamais alcangaria os principios em si mesmos do
conhecimento.

Ao considerar a dimensao epistemologica do pensamento
pascaliano, alcangamos a despropor¢ao como trago elementar do
homem; como vimos, esta vedado a razao o alcance de verdades
ontologicas, o que também significa que ndo €& possivel uma
apreensao racional da esséncia humana.

“‘Assim, se [somos] simplesmente materiais nada

podemos conhecer; e se somos compostos de espirito e

matéria ndo podemos conhecer perfeitamente as coisas

simples, espirituais ou corporais”. (fr.72)

O homem caracteriza-se como esse composto de espirito e
corpo, sem poder, no entanto, “conceber nem o que é corpo nem,
menos ainda, o que é espirito e, ainda menos, de que modo pode
um corpo unir-se a um espirito” (fr.72)

Mais adiante, no fragmento 73 o filésofo sugere:

“Mas talvez este assunto ultrapasse o alcance da razao”.

Tendo em vista que a razdo em Pascal ndo possui o0

monopodlio do conhecimento verdadeiro, que ha também outras
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dimensbes de conhecimento produtoras de certezas em seu
pensamento, estenderemos nossa analise as demais dimensdes do
conhecimento com o intento de alargar o campo de compreensao
do sujeito pascaliano. Acreditamos também que a descrigcdo do
carater psicologico daquilo que localizamos mais precisamente no
ambito cosmoldgico, a saber, a insuficiéncia, essa despropor¢ao
entre o homem e Universo, podera fazer ver a multiplicidade dos
paradoxos que se delineiam na figura humana. E com isso, indicar
um caminho proficuo para a compreensao da verdade do ser do
homem no pensamento pascaliano, objetivo central de nossa
dissertagao.

Mas antes, consideramos pertinente uma analise de outras
dimensdes do conhecimento, uma vez que, como vimos, em Pascal
nao ha a possibilidade de compreensdo racional da identidade
humana, visto a impossibilidade de uma apreensao racional da

esséncia de qualquer coisa.



12

Il- DIMENSOES DO CONHECIMENTO EM PASCAL

Como vimos, a consideracdo da relagdo entre homem e
Natureza em Pascal resulta num convite a meditagao acerca das
possibilidades e limites do conhecimento racional. E a marca da
desproporcao que se desenha nessa relagao aponta do interior da
racionalidade para uma dimensao que a razdo nao abarca. Assim,
ao delimitar o ambito legitimo de producéo das verdades racionais,
Pascal realizou uma cisdo no conhecimento em diversas esferas.
No fragmento 282 o filosofo afirma “Conhecemos a verdade nao
apenas pela razao mas também pelo coragao; (...)".

Como ja indicamos, o0 “coracdo” no pensamento de Pascal
caracteriza-se como um parametro de apreensdo da verdade que
exclui da razdo o monopdlio das certezas. Sellier’ ressaltou na sua
obra a importancia da compreensao do significado desse termo
para adentrar o pensamento do filésofo. De acordo com o autor, o
“coracao” na filosofia pascaliana é sede de conhecimentos intimos,
imediatos e indemonstraveis. Os conhecimentos advindos do

‘coracao” sao pontos de partida para todos os outros e como

* SELLIER, P. Pascal et Saint Augustin. Paris: Colin, 1970.
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principios morais caracterizam-se como o norte da conduta
humana. (1970, p. 125 e 134).

Cabe ao “coracdo a apreensao dos “principios primeiros” ou
“‘nogdes primitivas” como espaco, tempo, movimento, numero,
igualdade entre outros. Tais conhecimentos nao necessitam serem
definidos, pois todos os entendem “com extrema clareza natural”,
sdo conhecimentos imediatos e universais. No fragmento 434 o
fildsofo esclarece: “Sentimos naturalmente em nés a certeza da
verdade dos principios primeiros por sentimento natural” (fr.434). Os
primeiros principios sdo necessarios como apoio e fundamento de
todo discurso racional. O “coracdo” apreende o0s principios por
“instinto” e por “sentimento” e a razdo segue seu percurso logico-
demonstrativo a partir desses principios indefiniveis e
indemonstraveis. Portanto, a esfera do “coragcdo” tem no
‘sentimento” e no “instinto” dimensdes de conhecimento que
apreendem seus objetos de modo imediato. Considerando que o
‘coracdo” constitui-se como apoio e fundamento ao discurso
racional, temos que a razao apreende o seu objeto de modo
mediato, exigindo, assim, o esforco humano para tanto. O coragao
“sente” os principios e a razao trabalha de modo discursivo e
demonstrativo extraindo conclusdes dos principios que lhe séao

dados. Os primeiros principios dispensam o trabalho da razdo, na
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medida em que se apresentam como evidentes por si mesmos, nao
necessitando, desse modo, de demonstracdes.
No fragmento 252 Pascal assinala a diferenga entre

13

“sentimento” e razdo: enquanto o sentimento do coragédo “... age
num instante e estd sempre pronto para agir’, a razdo: “age
lentamente e com tantas vistas, sobre tantos principios, os quais
devem estar presentes, que a cada instante ela cochila ou se perde,
deixa de ter todos os seus principios presentes” (fr.252). Portanto, a
diferenca que Pascal estabelece entre razdo e “coracido” se refere
também a diferenca que ha entre conhecimento mediato e imediato,
respectivamente. O conhecimento racional da-se através da
presenca de principios, que a razao nao da conta de demonstrar,
necessitando, para tanto, das certezas do “coracao”. Ja o
“sentimento” n&o necessita do auxilio de uma outra faculdade, ele
vé claramente de um so “golpe de vista”, por isso seu tipo de
conhecimento € imediato.

Ao discernir razdo e “coracdo” Pascal exclui a razdo da esfera
do coragdo, mas tais faculdades de conhecimento acabam por se
completarem, na medida em que € o “coracdo” que fornece a razéo

0s principios primeiros. Sendo assim, o “coragao” € a base de todo

conhecimento humano.
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O conhecimento dos principios primeiros que serve como
base ao discurso racional, constitui somente um dos aspectos do
potencial do “coracdo”. Ao estabelecer a diferenca entre o “espirito
geomeétrico” e o “espirito de finura”, a saber, os diferentes modos
pelos quais o espirito ou alma funciona em cada homem, Pascal
indica alguns dos demais aspectos dessa poténcia. O “espirito de
finura” encontra-se mais voltado as sutilezas, aos principios
indemonstraveis e ao “sentimento”, “v& de um so6 golpe de vista”,
sente; ja o “espirito geométrico” se volta as coisas da ciéncia,
maneja os principios bem para em seguida empregar o raciocinio,
ou seja, age progressivamente. Sendo o “espirito de finura” aquele
que vé de um sO golpe de vista, aquele que sente os principios,
temos que ele esta ligado ao “coracao”. Ja o “espirito geométrico”,
preocupado com encadeamento de raciocinios e demonstragdes, se
refere a razao.

O “coracdo” tem ainda a memoria como uma de suas
dimensdes de conhecimento. Através da memodria o homem pode
guardar a idéia das coisas. Tais idéias acabam por se transformar
em “sentimentos”. Sobre essa relacdo entre memoria e sentimento
o filésofo esclarece; “Sentimento. A memoria, a alegria sé&o
sentimentos e mesmo as proposicdoes da geometria se tornam

sentimentos, pois a razao torna naturais os sentimentos e os
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sentimentos naturais se apagam pela razao” (fr.95) “A memoria é
necessaria para todas as operacdes da razao” (fr.369), visto que € a
faculdade responsavel por fornecer a faculdade racional as nogcdes
que possui de seus objetos e que necessita para poder operar.
Considerada essa dependéncia racional da faculdade da memdria e
como Pascal aproxima memoria de “sentimento”, no fragmento 274
o filésofo afirma: “todo nosso raciocinio reduz-se a ceder ao
sentimento” (fr. 274).

Uma outra faculdade ainda abarca o homem, a “imaginagao”
ou fantasia, que €& “semelhante e contraria ao sentimento, de
maneira que nao se pode distinguir entre esses contrarios” (fr.274).
A imaginagdo, também opera com as imagens corpdreas que a
memoria retém e ao trabalhar com estas imagens as absolutiza
conduzindo o homem a toma-las como sentimentos naturais e
fazendo, desse modo:

“... seus felizes e infelizes, seus saos, seus doentes,
seus ricos, seus pobres; faz crer, duvidar, negar a razao;
suspende os sentidos, fa-los sentir; tem seus loucos e seus
sabios...” (fr 82).

A imaginacdo aproxima-se do “sentimento”, na medida em
que atrai o homem as imagens que ela absolutiza. No entanto,

diferente do sentimento, “essa senhora do erro e da falsidade (...)
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nao da nenhuma marca de sua qualidade, emprestando o0 mesmo
carater ao verdadeiro e ao falso” (fr.82).

Ao trabalhar com as imagens presentes na memoria, a
imaginagao atualiza tais imagens e, do mesmo modo que a razao,
estabelece nexos causais entre as imagens, chegando a
conclusbes e é justamente isso que da o carater verdadeiro ao
falso. Esse carater de verdade emprestado as imagens valorizadas
pela imaginagcdo conduz o homem ao erro. A imaginacdo ¢
semelhante e contraria ao "sentimento”, mas a razdo “por ser
flexivel em todos os sentidos” (fr.274), ndo & capaz de distinguir
estes contrarios. E a imaginagéo, portanto, que leva a razéo a fazer
de suas proposigcoes sentimentos naturais e a extinguir os
verdadeiros sentimentos naturais.

“‘Essa soberba poténcia inimiga da razdo, que se
compraz em controla-la e em domina-la para mostrar quanto
pode em todas as coisas, estabeleceu no homem uma
segunda natureza...” (fr. 82).

Pascal identifica esta segunda natureza ao costume “O
costume € uma segunda natureza que destréi a primeira” (fr.93).
Trataremos do significado da nogao de natureza humana em Pascal

mais adiante; o que interessa nesse ponto € que sendo a

imaginacao responsavel pela construgdo dessa segunda natureza,
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temos que ela é a autora da criagcao de habitos no homem. De fato,
“‘quem da respeito e a veneragao as pessoas, as obras, as leis, aos
grandes, se n&o essa faculdade imaginativa?” (fr. 82).

Considerada por Pascal como a faculdade enganadora por
exceléncia, a imaginagcao impede o homem de tomar conhecimento
da verdade de sua condicao, na medida em que o induz a cultuar
somente aparéncias, visto que se prende apenas as imagens das
coisas, ampliando-as ou diminuindo-as e afastando os homens de
considerar estas coisas tais como s&o.

Ressaltemos que, embora a imaginagdo busque na memoria,
faculdade que faz parte da esfera do “coracdo”, as imagens
corporeas de que necessita para poder operar, Pascal ndo insere a
imaginacdo nessa mesma esfera, uma vez que os sentimentos do
‘coracdo” podem conduzir o homem ao conhecimento do real, ao
passo que as imagens que a imaginagao amplia ou diminui e que
sdo tomadas pelo homem como “sentimentos” s6 podem conduzi-lo
a falsidade.

Uma outra dimensdo do conhecimento presente nas

Pensées corresponde ao instinto'. Em diversos fragmentos o

" Em sua obra “Vérité et Méthode dans 1és Pensées”, Thomas M. Harrington, ao analisar os fragmentos
nos quais Pascal emprega o nome instinto, aponta que : “esse vocabulo num primeiro momento, pode
parecer ambiguo. Porém essa ambigiiidade logo se desfaz se considerarmos a “intencionalidade”de Pascal
ao empregar tal vocabulo; 1) quando se trata de estabelecer a grandeza do homem, ele emprega a palavra
instinto com um significado que convém a essa meta. 2) quando, ao contrario, trata-se de lutar contra as
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filbsofo menciona essa faculdade, geralmente a relacionando a dois
estados do homem: “Instinto e razdo, marcas de duas naturezas”
(fr. 344). O instinto esta relacionado em Pascal com a Ordem do
corpo, mas enquanto dimensao do conhecimento pertence a Ordem
do coracdo. E a faculdade que atua como uma espécie de revelador
da condicao dupla do homem, a partir do instinto o homem pode se
lembrar da dignidade de sua primeira natureza® ou ainda se desviar
de pensar sobre as misérias de sua natureza atual.

Embora o instinto tenha em comum com o “coracéo” o fato de
ambos apreenderem sua verdade por uma certa via intuitiva, que
caracteriza tais conhecimentos como imediatos, Pascal também
aponta a diferenca que ha entre os dois: os conhecimentos
advindos do instinto sdo mecanicos e rigidos, marcam os aspectos
da natureza animal do homem, se referem a ordem do corpo; ja o
“coracao” se caracteriza como uma faculdade de conhecimento por
exceléncia, na medida em que oferece a razdo seus principios
primeiros.

Assim a diferenca que Pascal assinala entre instinto e razéo é

também a diferengca que se segue entre a natureza animal e a

pretensdes racionalistas, ele emprega a mesma palavra com um outro significado que negativamente
indica os impulsos que caracteriza o estado de miséria do homem” (p.86-89)

2 Pretendemos analisar o conceito de natureza humana em Pascal mais detalhadamente no
desenvolvimento do trabalho. Nesse ponto apenas pretendemos buscar uma caracterizagdo do instinto
enquanto dimensdo do conhecimento.



20

espiritual. Como, no entanto, € através do instinto e da experiéncia
que o homem podera conhecer as contrariedades de sua natureza,
a razao, por si, ndo pode dar conta de uma explicagdo plena do
homem.

Pascal considera os conhecimentos do instinto uteis a vida, na
medida em que conduzem o homem a conservar a sua existéncia e
tais conhecimentos se referem a esfera do coragao, porque sao
marcados pela auséncia de abstracdo e a apreensao imediata de
seus objetos. Todavia, os conhecimentos do instinto, por
permanecerem sempre em estado igual, mantém o homem nos
limites de sua natureza. O instinto € algo que ele possui em comum
com os animais e, portanto, esta ligado a ordem do corpo.

Embora o conhecimento do instinto, por ser rigido e mecanico
seja considerado por Pascal um conhecimento natural, o filésofo
ressalta que nem tudo que o homem realiza mecanicamente
corresponde a um conhecimento natural, ou seja, um conhecimento
instintivo:

“O costume de ver o rei acompanhado de guardas, de
tambores, de oficiais e de todas as coisas que levam o mundo
ao respeito e ao terror faz com que seu rosto, quando ele esta
as vezes sozinho e sem estes acompanhamentos, imprima

em seus suditos o respeito e o terror, porque nédo se separa
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no pensamento a sua pessoa do séquito que se vé de

ordinario juntamente com ele. E o mundo, que ndo sabe que

esse efeito tem sua origem em tal ou qual costume, acredita

que isso provenha de uma forga natural” (fr 308)

O costume que faz do rei o temor de seus suditos nao
corresponde a uma forga natural, ainda que também seja pautado
na repeticdo. Por costume o homem nao age instintivamente, mas
pela forca da repeticdo. “Quando vemos um efeito repetir-se
seguidamente concluimos tratar-se de uma necessidade natural:

amanh& sera dia...” (fr.91). Mas o homem toma o costume -
adquirido pela forca da repeticdo — como sua prépria natureza: “O
costume € uma segunda natureza que destroi a primeira” (fr.93). Ao
se mascararem como uma necessidade natural os elementos do
costume tornam-se os senhores das crencgas e juizos humanos. Tal
condicionamento impede que o homem reflita sobre seus atos e
assim ele prossegue realizando mecanicamente tudo que tal forga
comanda.

O corpo €& o responsavel no homem pela criagdo dos
costumes, uma vez que é ele que desenvolve certos mecanismos
que conduzem o homem a uma adaptacdo a todo tipo de coisas

que se repetem com frequéncia. Desse modo, € a partir do corpo

que desenvolvemos certos costumes e habitos. O corpo é
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compreendido por Pascal como um “autbmato”, maquina que
automatiza tudo aquilo que é necessario para a sobrevivéncia.
Através dessa automatizagdo o homem assegura tudo aquilo que é
necessario a sua conservagao.

Todavia, essa automatizacao do corpo que produz habitos e
costumes, apesar de liberar o homem de ter que agir com
consciéncia retira também deste a liberdade de agir de modo lucido.
Pois tais mecanismos de repeticdo sado assimilados como se
fossem inerentes a propria natureza do homem e ndo como aquilo
que se molda no autébmato.

O habito, assim, tem a forca de modelar uma natureza no
homem que acaba por distancia-lo da necessaria reflexdo sobre a
verdade de sua condigcdo. “Sem duvida, a natureza nao é tao
uniforme. E, pois, o costume que faz isso, constrangendo a
natureza; (...)"” (fr. 97), na medida em que cria um meio
ambiente artificial no qual os homens acabam por viver de
determinados modos em fun¢ao de habitos adquiridos.

Pascal desenvolve o tema do corpo-maquina como um
obstaculo as faculdades superiores da alma, a saber, a razdo e o
coragao. Ha oposicido entre corpo e alma, todavia, o homem é

exatamente esta uniao.
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“... 0 homem ¢é, em si mesmo, o objeto mais prodigioso
da natureza; pois ndo pode conceber (...) de que modo pode
um corpo unir-se a um espirito. Essa a sua dificuldade
maxima e, nao obstante, a sua prépria esséncia” (fr.72)
Embora o homem seja em esséncia essa uniao entre corpo e

espirito, o corpo-maquina constitui um obstaculo para o espirito,
para se despir dos habitos que este fez o homem adquirir é
necessario “inclinar o autébmato”, pois “somos autdbmatos tanto
quanto espirito”. Para tal tarefa ndo bastam as provas, uma vez que
estas s6 convencem o espirito, carece recorrer ao costume.

“O costume torna as nossas provas mais fortes e mais
criveis; inclina o autbmato, o qual arrasta o espirito sem que
este o perceba. Quem demonstrou que amanha sera dia, e
que morremos? E havera algo em que mais se acredite? E,
pois, o costume que nos persuade disso” (fr.252).

Desse modo, as provas nao constituem a unica demonstracio
que persuade o homem a convic¢do, o costume também persuade
o homem nao exigindo provas para que ele tenha certeza de seus
atos.

E porque o costume também persuade o homem, néo
carecendo de provas para tanto, € necessario inclinar o autémato,

uma vez que nao basta o espirito crer nas suas certezas, quando o
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autdbmato se inclina a crer ao contrario. Tanto espirito como
autdbmato devem ser conduzidos a crerem. O primeiro pelas razées
e o0 segundo pelo costume.

Revisitando nossa analise, temos a caracterizacao de
algumas dimensdes do conhecimento em Pascal que nos permite
um direcionamento para o nosso objetivo. A analise da relagéo do
homem com a Natureza caracterizou a finitude humana como
marca central dessa relagdo. Os limites da capacidade racional
impedem ao homem 0 acesso a verdades ontoldgicas, isso equivale
também a dizer que ndo ha em Pascal a possibilidade do acesso
racional a esséncia do homem.

A razdo em Pascal n&o € produtora de subjetividade, o canigo
pensante que se desenha na relacdo com infinito caracteriza um ser
convocado a tomar consciéncia de sua falta substancial e limites.
As demais dimensdes do conhecimento nos indicaram outros
caminhos para a compreensido da verdade do ser do homem em
Pascal, buscaremos analisar como elas atuam no homem na sua

relagéo consigo e no mundo.
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Il -PARADOXOS DA CONDIGAO HUMANA

Conforme vimos, em Pascal ndo ha a possibilidade de
alcancar uma compreenséao essencial do homem que se caracterize
pela negacao das percepc¢des sensiveis e a afirmacao do sujeito a
partir da evidéncia do pensamento, como na filosofia de Descartes.
Primeiramente, porque a razdo em seu pensamento nao € o cerne
da subjetividade. E ainda, o proprio status das percepgdes
sensiveis exclui a possibilidade de negacdo das mesmas. Nao ha
no pensamento de Pascal uma critica direta das percepcdes
sensiveis, ao contrario, o filésofo afirma a evidéncia dos dados

fornecidos pelos sentidos, as percepcoes dos sentidos séo
sempre verdadeiras” (fr. 9). Quando no fragmento 83 Pascal
considera as percepgdes como “poténcias enganadoras”, também
inclui a razdo nessa categoria, a partir do momento em que ela
busca ultrapassar os seus limites. Tanto as percep¢cdes como a
razdo devem permanecer nos limites de sua finitude, e somente se
tornam enganadoras quando tentam operar fora do ambito a que

pertencem: ao atuarem dentro dos seus limites podem constituir-se

como principios de verdade.
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No entanto, ainda que percepcdes e razao possam constituir-
se enquanto principios de verdade a partir da mediacdo do
“‘coragdo” estdo em permanente conflito, enganando-se
mutuamente. As percepcdes conduzem a razao ao erro quando lhe
fornecem impressdes falsas, e a razdo, por sua vez, as vezes
interpreta os dados sensiveis de modo equivocado. O conflito que
surge entre razao e percepgdes decorre dos proprios limites do
intelecto finito que, ao invés de proceder de acordo com as regras
que norteiam a producdo das certezas sensiveis tenta pela
imaginagao e pela vontade, extrapolar ilegitimamente esses limites.

Nés ja indicamos que imaginagado e vontade sdo dimensdes
do conhecimento que se estabelecem nos limites do conhecimento
racional. Retomemos no fragmento 82 das Pensées como Pascal
caracteriza a imaginacgao:

“— Imaginacdo — E essa parte enganadora no homem,
essa senhora de erro e falsidade, tanto mais velhaca
quanto ndo o € sempre; pois seria regra infalivel da
verdade, se o fosse infalivel da mentira. Mas, sendo o
mais das vezes falsa, ndo da nenhuma marca de sua
qualidade, emprestando o mesmo carater ao verdadeiro

e ao falso” . (fr.82)
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A imaginacdo € considerada uma parte enganadora no
homem, porque atua de modo negativo nos limites da razao,
conduzindo-a ao erro, na medida em que é capaz de seduzi-la a
pronunciar-se sobre objetos que estao além do seu alcance, seja
por tentar compreender a esséncia dos objetos da natureza, seja
por tentar compreender a esséncia divina:

“A imaginagao amplia os pequenos objetos até encher-
nos a alma com eles, em uma avaliagcdo fantasista; e numa
insoléncia temeraria diminui os grandes e os reduz a sua
medida, como ao falar de Deus” (fr.84)

E a faculdade responsavel por fundar no homem a aparéncia
de felicidade, riqueza, as crencas e, por fim, o homem no seu
sentido mundano e todos os disfarces culturais que o distanciam de
pensar em si proprio, ou seja, que o desviam de pensar sobre a sua
condicdo miseravel. Enquanto a razdo faz ver no homem a sua
miséria, a falta constitutiva de seu ser, a imaginagdo molda uma
realidade por cima dessa mesma falta e fora do ambito dessa
faculdade tal realidade se apresenta sobre o signo da
inconsisténcia.

A imaginagao estabelece no homem tanto uma segunda
natureza como um mundo proprio marcados pelo signo da

aparéncia. Mas, o homem prefere representar a si mesmo e para o
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outro esse disfarce, autorizando que a imaginagao sobreponha-se a
razao, na medida em que o mundo que ela Ihe oferece proporciona

mais prazer. Essa “senhora do erro e do engano” “satisfaz mais
seus hospedes que a razdo”, uma vez que “dispdoe de tudo, faz a
beleza, a justica e a felicidade, que é tudo no mundo” (82).

A imaginagao alicia o homem com promessas de prazeres
que seu estado de miséria revelado pela razao nao pode cumprir,
enquanto essa faculdade pode oferecer satisfacdo para o homem, a
razao so pode lhe proporcionar desespero. Como sugere Pascal:

“(...) Nao pode tornar sabios os loucos; mas os torna
felizes, ao contrario da razdo, que s6 pode tornar seus
amigos miseraveis; uma cobrindo-os de glbria, a outra
de vergonha”. (fr. 82)

Tanto no plano epistemolégico, como no moral e no
psicologico reina a imaginagao, visto que esta faculdade esta aliada
a busca do prazer, a satisfacdo da concupiscéncia. Sob o ponto de
vista da psicologia existencial € mais aprazivel orientar-se pela
imaginagao, uma vez que ela possibilita a criagdo de um modo de
felicidade e satisfagado que a razado nao poderia oferecer.

A vontade , como dissemos, instala-se, como a imaginagao,

no reconhecimento dos limites da razdo, sua fungao cognitiva

consiste mesmo em reconhecer esses limites. Pascal apresenta
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essa faculdade no fragmento 99 como um dos principais 6rgaos da
crenca, uma vez que o valor de verdade ou falsidade das coisas é
dependente do angulo pelo qual sdo vistas. E como a vontade é
fator de decisdo do angulo de visdo, muitas vezes “desvia o espirito
da consideracado das qualidades que n&o quer ver’. Desse modo,
embora seja ela que revele a condicdo insuficiente do homem em
relacdo ao infinito, também conduz a razdo ao erro ao fazé-la
extrapolar os limites que lhe sao proprios.

A vontade pode desviar a razdo do caminho dedutivo-
demonstrativo que ela percorre em relacao a producao dos saberes
geomeétricos, ao persuadi-la a estabelecer como verdadeiros juizos
que tém apenas a aparéncia de legitimidade, ou seja, considerar
como validos os juizos produzidos geometricamente sobre objetos
nao geométricos ou pertencentes a ordem da Caridade.

A vontade é, desse modo, um instrumento de persuaséao.
Persuade a razdo da evidéncia dos principios possiveis do
conhecimento geomeétrico, assim como a persuade da certeza das
verdades divinas. Desde que a vontade se restrinja a operar no
interior dos limites da razdo para persuadi-la unicamente das
evidéncias naturais, pode exprimir a sua positividade, a saber, que
€ o instrumento que gragas a persuasao que permite, produz as

certezas racionalmente demonstraveis. Considerada a
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impossibilidade de a razao alcangar um conhecimento acerca da
esséncia dos objetos da natureza, a miséria da razido é também
resultado desses limites: a imaginacdo e a vontade, quando
extrapolam os limites da razdo, marcam a sua miséria e, em
consequéncia, marcam a miséria da condicdo humana.

E essa situacdo de desproporcdo perante o universo e
consequente insuficiéncia que marcam a miséria da condicdo
humana em Pascal. No entanto, é também a consciéncia da prépria
miséria que faz a grandeza do homem. De acordo com o filésofo, é
necessario saber-se miseravel para ser grande. A imaginacéo e a
vontade quando extrapolam os limites da raz&o, reafirmam a
miséria da condicdo humana.

A mais dramatica consequéncia dos limites da razao e da
decorrente impossibilidade de definir esséncias € caracterizada pela
constatacdo de que nao s os objetos exteriores ao sujeito, mas a
propria esséncia do eu escapa a compreensdo racional. Sendo a
esséncia do eu racionalmente inapreensivel, como qualquer outra,
restam apenas as qualidades exteriores observaveis pelas
percepcdes ou aquelas interiores que sao observaveis quanto a
seus efeitos: “Como se faz bem em distinguir os homens pelo
exterior, e nédo pelas qualidades interiores!” (fr.319). Todavia,

mesmo que a esséncia do eu seja racionalmente incompreensivel o
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homem deve buscar conhecer-se para ordenar sua conduta, como
diz o filésofo “é preciso conhecer-se a si mesmo; se iSsO nao
servisse para encontrar a verdade, serviria ao menos para regular a
vida, e ndo ha nada mais justo” (fr.66)

Quando a imaginagdo e a vontade atuam sem considerar os
limites da capacidade racional, essas faculdades impedem que o
homem possa tomar conhecimento da sua condicdo. A
impossibilidade de compreensao racional de sua esséncia convoca
o homem a tomar consciéncia desse estado para melhor ordenar a
sua vida. O homem sé pode ser grande quando conhece sua
miséria.

Mas, na medida em que a imaginagao encobre com artificios
o estado de miserabilidade do homem e a vontade o persuade de
nao buscar conhecer-se, a miséria humana €& reafirmada e a
dimensao de sentido dessa condicdo nio é aberta.

A partir da analise da imaginagcdo no pensamento de Pascal,
podemos caracterizar essa faculdade como produtora de enganos,
na medida em que ela forja no homem um ser imaginario que é o
trago constituinte do seu ser psicolégico no mundo. A opgao que o
homem faz pela imaginacdo leva em consideragado a necessidade
de fuga de vivenciar a miséria que atesta a sua condicéo

verdadeira.
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O homem opta por distanciar-se da verdade de sua condigao,
na medida em que o que orienta o seu ser no mundo é a dinamica
do prazer.

Desse modo, o dominio da imaginagao sobre o homem
aponta para a inconsisténcia da psique, visto que a recusa de
considerar racionalmente a verdade de sua condicado, a opcao pelo
ser imaginario, faz notar no homem o rompimento entre a busca do
conhecimento e a aspiracdo a felicidade. Nao tem valia o
conhecimento racional da verdade para um homem em busca da
felicidade.

Todavia, ao optar pelas constru¢gbes da imaginagao, o homem
escolhe também uma forma de felicidade marcada pelo signo da
inconstancia, uma vez que a imaginagao, no seu modo atuante
trabalha deformando a imagem das coisas, com isso, 0 homem é
direcionado a cultuar somente falsidades:

“A imaginagdo amplia os pequenos objetos até encher-
nos a alma com eles, em uma avaliagao fantasista; e numa
insoléncia temeraria diminui os grandes e os reduz a sua
medida, como ao falar de Deus” (fr.84)

Ao atuar desse modo a imaginagao € capaz de ampliar as
qualidades que o homem julga possuir, e, assim, ele pode forjar

para si uma certa imagem de grandeza, para preencher um espaco
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interno que se caracteriza como miséria e falta. Imaginando-se
grande o homem se desvencilha de constatar as misérias presentes
na sua condicio atual.

E também pela capacidade de ampliar qualidades que Pascal
responsabiliza a faculdade da imaginagao por ter conduzido muitos
filébsofos a falarem sobre Deus como algo que fosse passivel de
uma demonstracao racional. Pois, na medida em que eles puderam
ampliar a imagem de grandeza de si mesmo a partir dessa
faculdade, eles puderam também diminuir a grandeza divina e
mensura-la por eles mesmos. Portanto, o homem que se dispbe a
sondar Deus, s6 pode fazé-lo a partir da imagem de grandeza que
forja para si mesmo.

A imagem de grandeza com a qual a imaginagao veste o
homem nao pode constituir o seu ser verdadeiro, uma vez que tais
artificios mascaram a falta constitutiva de ser. Ao optar pelas
construgdes imaginarias movido pela dindmica do prazer o homem,
cai num tipo de satisfacdo marcado pela inconstancia. Como nos
diz Pascal:

‘A eloguéncia continua aborrece. Os principes e 0s reis
brincam as vezes. Nao estdo sempre em seus tronos; ai se

entediam: é preciso abandonar a grandeza para a sentirmos. A
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continuidade aborrece em tudo: o frio &€ agradavel para nos
aquecermos’” (fr.355)

O fragmento em questdo ao considerar que o homem é
incapaz de continuidades prolongadas, visto que estas o entediam e
impedem que ele reconheca a qualidade do estado em que se
encontra, sugere a auséncia de integracdo entre a qualidade
especifica do prazer vivenciado e o0 seu reconhecimento
psicologico.

A imaginacdo enquanto instancia produtora de subjetividade
ndo nos aproxima da verdade do ser do homem, uma vez que,
sendo acionada através da dindmica do prazer, que por sua vez é
marcada pela inconstancia atesta a incapacidade humana de
continuidades prolongadas. Tal incapacidade seria extremamente
problematica, na medida em que a propria idéia de identidade
minima do sujeito supde uma certa permanéncia na continuidade.

A analise da capacidade racional do homem em Pascal fez
notar a insuficiéncia humana perante um universo que o ultrapassa.
E o reconhecimento dessa insuficiéncia (da sua miséria) que faz o
homem grande: “A grandeza do homem €& grande na medida em
que ele se conhece miseravel”.(fr. 397). Ja a imaginacdo pode ser

caracterizada como a faculdade da contingéncia e da insuficiéncia

como miséria. Realiza 0 homem como um ser que nao possui seu
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principio de ser em si mesmo e estende esta contingéncia a todo o
universo empirico. E € na medida em que esse construto imaginario
se forja a partir da negacédo do reconhecimento da miséria humana
que a imaginacéao ¢é a faculdade da insuficiéncia como miséria.

A consideragao do ser imaginario que realiza o homem na
esfera psicologica e social ndo nos fornece a verdade da condi¢ao
humana em Pascal, visto que nesse ambito ele surge como
“‘disfarce” para si mesmo e para o outro. No entanto, algumas
questdes significativas se colocam a partir da analise dessa
faculdade: a opgédo do homem pelo ser imaginario vai de encontro
com a recusa de aceitar uma condi¢cdo de miséria que esse mesmo
ser encobre. Mas Pascal mesmo nos diz que o homem sb6 pode ser
grande quando reconhece a sua miséria, e tal fato parece sugerir
que a verdade do ser (a sua grandeza) deve passar pela
consideracido da miséria.

A primeira questdo que se coloca € a seguinte: por que o
homem se esforca em fugir da sua propria condicdo, se as
construgdes da imaginagcdo, marcadas pela inconstancia, o tornam
escravo do desejo? Visto que € a imaginacdo a faculdade
fundadora do homem e da sociedade enquanto realidade empirica

observavel, buscaremos respostas a esta questdo a partir da
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analise do modo pelo qual a imaginagao atua no campo psicologico

e social na filosofia de Pascal.
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IV-CONSTITUIGAO DO EU: O EU NO MUNDO

Vimos, até o momento, que a construgao do sujeito tanto na
psicologia como na ordem social realiza-se através das cordas da
imaginacdo. O homem sobrepbe ao seu ser verdadeiro — que
resulta em descontentamento — um outro imaginario, como se faz
notar no fragmento 147:

“ Nao nos contentamos com a vida que temos em nos
€ No Nnosso proprio ser: queremos viver na idéia dos outros
uma vida imaginaria, e, para isso, esforcamo-nos por fingir.
Trabalhamos incessantemente para embelezar e conservar
NOSsO ser imaginario e negligenciamos o verdadeiro”

E a escolha pelo ser imaginario que constitui o individuo
empirico, visto que o homem esta descontente com a sua condicéo
verdadeira, por isso a opgao pelo gratuito e artificial.

No fragmento 323, para o qual ainda voltaremos, ao procurar
a verdade do eu, Pascal ira caracterizar um espago psicologico
marcado pela exterioridade do ser, uma vez que O objeto da

psicologia pascaliana é definido no mundo a partir de qualidades

artificiais. A dimensao verdadeira do eu se opde ao ser imaginario e
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nao se comunica com o real empirico. Desse modo, temos que a
verdade ontoldgica do objeto da psicologia é expulsa do mundo.

Vincent Carraud®, ao estudar o conceito de eu em Pascal,
analisou a insuficiéncia humana enquanto realidade psicologica,
uma vez que somente as redes da imaginacdo fornecem ao
homem uma certa solidez. O objeto da psicologia aponta para a
auséncia de essencialidade do homem enquanto realidade
psicologica e social, uma vez que, nessas esferas, o homem, para
fugir da angustia, faz a opgdo de mascarar a sua falta de “ser”
esforcando-se por “parecer’”. Mas, novamente, perguntamos: por
que essa opgao por fugir da prépria verdade do seu ser?

A necessidade que o homem possui de desvencilhar-se de
sua condicido pode ser esclarecida em Pascal, na medida em que o
objeto da psicologia relaciona-se com a busca do amor: “A natureza
do amor-préprio e desse eu humano € nao amar senao a si e nao
considerar sen&o a si’ (100). No desenvolvimento do fragmento em
questao o filésofo atesta que esse “eu” esta cheio de misérias, mas
quer ser, no entanto, objeto de amor e estima dos outros; para isso,
precisa cobrir com constru¢gdes imaginarias suas imperfeicdes e
vicios, “pois concebe um odio mortal contra essa verdade que o

repreende e o convence de seus defeitos” (fr.100)

> CARRAUD, V. Pascal et la Philosophie, Paris: PUF, 1992.
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Ao negar-se a reconhecer as suas imperfeicdbes, o homem
soma as mesmas uma ilusao voluntaria que resulta da sua aversao
a verdade. A aversao a verdade é inseparavel no homem do amor-
proprio, pois € preciso encobrir sua verdade de misérias para se
forjar no olhar do outro com uma aparente grandeza que o torne um
objeto passivel de ser amado pelos outros. Essa ilusao voluntaria
em que vive o homem é caracterizada por Pascal nos fragmentos
que versam sobre a tematica do divertissement?.

Nas suas meditacbes acerca do homem, Pascal também
considerou que este deve sempre ver a si mesmo enquanto ser
diferenciado porque ele pensa, logo sua dignidade particular reside
nessa qualidade diferencial de ser capaz de pensar. No fragmento
146 o fildsofo afirma: “O homem é visivelmente feito para pensar; é
toda sua dignidade e todo o seu mérito; e todo o seu dever consiste
em pensar corretamente”. Mais adiante, o filésofo opde aquilo que
deveria ser o pensamento as atividades do divertissement: “ora em
que pensa o mundo? Apenas em dancar,... em jogar argolinhas,
etc. em tornar-se rei, sem pensar o que € ser rei, e 0 que é ser

homem”.

2 Divertissement, no século XVII tinha um forte carater militar: desviar de inimigos, manobras
estratégicas. Divertir-se significava desviar-se de obstaculos indesejaveis. Em Pascal o termo ¢ utilizado
para descrever a fuga do homem em pensar na sua propria condigdo, divertir-se ¢ alienar-se.
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A partir da tematica do divertissement, Pascal caracteriza o
modo pelo qual imaginacdo atua no ambito psicoldgico e social do
homem. A descricdo do plano existencial do homem em diversos
fragmentos das Pensées expressa a condicdo de um ser que vive a
constante fuga de pensar em si mesmo. E para desviar-se da
angustia resultante da consideracédo da sua insuficiéncia ontoldgica
que o homem no divertissement se aliena de si proprio.

Um homem sem diversdo é um ser envolto em infelicidade,
pois nesse estado ele €& lancado a contemplar o seu vazio
essencial. No fragmento 164 Pascal esclarece essa necessidade de
divertir-se: “Mas tirai-lhes a diverséo, vés os vereis secar de tédio.
Passam a sentir entdo o seu nada sem o conhecer, porque é ter
muita infelicidade estar numa tristeza insuportavel, logo que se fica
reduzido a contemplar a si mesmo sem disso se divertir”. (fr.164)

O divertissement expressa a maneira pela qual um ser
desejante busca a felicidade. E a descrigdo de um modo de operar
do homem que por si s6 dissolve o homem interior na sua
inconsisténcia psicologica. O homem que se diverte se ocupa com
uma atividade sem fim, ou em outras palavras, o fim que ele visa é
ilusorio. Em qualquer atividade os homens se iludem, na caca: “Nao
sabem que é s6 a cagada e nao a presa que eles buscam”. Desse

modo, o homem continua indefinidamente buscando a felicidade,
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mas essa busca dissolve a prépria idéia de felicidade e ameaca
qualquer construcao duradoura da identidade.

O homem, marcado pela escraviddo do desejo e a fuga
constante de admitir a miséria de sua condigdo surge no
divertissement como um ser que possui uma profunda necessidade
de estima:

“Grandeza do homem: temos uma idéia tdo grande da
alma do homem que nao podemos tolerar que sejamos
desprezados e ndo estimados por uma alma, e toda a
felicidade do homem consiste nessa estima” (fr.400)

Esse homem que deseja a estima dos outros e coloca toda
sua felicidade nesse fator ndo pode, no entanto, alcancar a
realizacdo do seu desejo. Tal impossibilidade resulta da
consideracao de que o desejo humano dissolve todas as relagdes: o
homem que forja para si uma imagem de grandeza € incapaz de um
amor direcionado para o reconhecimento legitimo do outro. Pelo
contrario, ele necessita do outro para reforcar essa imagem que ele
constroi de si mesmo. A necessidade que o homem tem de legitimar
a construcao de si mesmo através do reconhecimento do outro &
caracterizada por Pascal como a guerra constante entre os “eus’.
Tal situacdo impossibilita a realizacdo da felicidade humana, uma

vez que todos querem ser estimados. Portanto, por mais que o
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homem preencha com disfarces aquilo que nele é falta constitutiva,
a propria gratuidade da estima, ou melhor, a n&do realizagcdo desta
mesma, uma vez que cada “eu” vive numa incessante luta de ser
confirmado pelo olhar do outro, coloca em evidéncia a sua condicio
de miséria.

Assim a necessidade que o homem possui de se ocupar
indefinidamente com as atividades do divertissement, pode ser
explicada na medida em que se compreende a sua condi¢cdo: a de
um ser marcado por um desejo infinito de estabelecer-se como uma
identidade digna de estima. Mas, no confronto com o outro, s6 pode
dar-se conta do fracasso do seu projeto de felicidade e angustiar-se
com a sua falta interna. Desse modo, o homem caracteriza-se pela
marca de um paradoxo insuperavel: embora a verdade de sua
condicdo aponte para uma insuficiéncia essencial, para um estado
de miséria presente, enquanto ser desejante o homem aspira a
felicidade que resultaria no campo existencial, na constituicdo de
uma identidade digna da estima do outro. Mas, a construgao dessa
identidade nao se encontra ao alcance do homem, pois no seu
vazio essencial ele ndo encontrara materiais que possibilitem tal
construgdo. Desse modo, a imagem que o homem pode construir

de si a partir dos artificios imaginarios para obter solidez necessita
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do reconhecimento do outro. Quando nao ocorre este
reconhecimento o homem é lancado na sua condi¢do de miseéria.

A cadeia do divertissement sera constantemente interrompida
pela facilidade com que se dissolvem as construgcdes humanas; os
castelos de areia da identidade se dissolverao sempre nas bases do
vazio e da falta humana. A imaginacado que atua no divertissement
nao livra 0 homem de sentir os paradoxos de sua condicdo. Seguir
0Ss mecanismos do divertissement ou interrompé-los conduz o
homem a dois estados indesejaveis: no primeiro ele sente a sua
incapacidade para a felicidade, na medida em que o seu desejo de
se constituir enquanto identidade nao se realiza, pois
frequentemente n&o passa pela confirmacgao do olhar alheio e nisso
se dissolve. No segundo, ele € lancado ao tédio, termo que em
Pascal refere-se a angustia que provém do sentimento do vazio
original da natureza humana e que foi encoberto pelas vestes do
habito.

Em Pascal o homem s6 pode se constituir enquanto
identidade no mundo da seguinte forma:

“Nao nos contentamos com a vida que temos em nos e
NO NOSSO proprio ser: queremos viver na idéia dos outros
uma vida imaginaria, e, para isso, esforgcamo-nos por

fingir. Trabalhamos incessantemente para embelezar e
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conservar nosso ser imaginario, e negligenciamos o
verdadeiro. E se temos tranquilidade, ou generosidade,
ou fidelidade, apressamo-nos em fazé-lo saber, a fim de
ligar essas virtudes a esse nosso outro ser; e de bom
grado as destacariamos de nés para junta-las a ele; e
seriamos prazerozamente poltrdbes para adquirir a
reputagcdo de corajosos. Grande marca do vazio de
NOSsSO proprio ser, ndo estar satisfeito com um sem o
outro, e renunciar muitas vezes a um pelo outro! Pois
quem nao morresse para conservar sua honra seria
infame!” (147)

Podemos notar nesse fragmento a descricdo de uma
identidade que s6 pode se construir via imaginagao. O sujeito esta
entreqgue as construgdes imaginarias e toma esse espaco
psicologico como campo constitutivo de seu ser. Temos, desse
modo, a gratuidade representando a insuficiéncia humana de se
constituir enquanto identidade. Todavia, o homem ainda prefere
esses espacos da gratuidade nos quais constréi a si mesmo, que ao
menos tém a fragil consisténcia dada pelos valores imaginarios —
que fazem a base dos sociais — do que perceber a sua verdadeira
realidade que o angustia, na medida em que aponta para a sua

falta de substancialidade.
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Comentando a miséria do homem que se constitui com
qualidades inessenciais, no fragmento 323 Pascal, ao perguntar se
“aquele que ama alguém por causa de sua beleza, ama-0?”,
desenvolve a idéia de uma psicologia condenada a exterioridade do
ser.

No fragmento em questdo € dissolvida a idéia de que a
relacdo de amor possa ser pautada na base do eu: o amor possivel
seria nesse caso a relacdo entre a unido de qualidades
emprestadas e a necessidade da admiracdo pelo outro dessas
mesmas qualidades. Esta presente no sujeito uma desproporg¢ao
entre uma suposta substancia necessaria (0 eu verdadeiro, que
somente surge como auséncia preenchida pela imaginacéo) e as
qualidades artificiais que servem como suporte do amor buscado
pelo homem. Sdo somente qualidades artificiais que podem definir o
homem no mundo, se ser amado € uma necessidade de sua
existéncia empirica, tal existéncia € consequéncia de um processo
que quando analisado resulta na dissolugdo da verdade ontologica
desse objeto.

Ao buscar a verdade do ser do homem em Pascal nos
deparamos com a seguinte situagao: temos que o ser verdadeiro
se opbe ao ser imaginario, ndo se comunica com a realidade

empirica, porque ele ndo pode ser apreendido pelas qualidades,
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pelos valores. Nao ha, desse modo, verdade ontologica do objeto
da psicologia. Nela o homem sé pode ser descrito a partir das
nuances do costume e da gratuidade, o que para Pascal nao
equivale a nossa verdadeira natureza. Em suma, temos que a
verdade do eu nédo pode estar presente na realidade empirico-
psicolégica do homem, pois ha uma desproporgao entre esta e a
verdade ontolégica do ser. Com isso, temos que o “ser verdadeiro”
€ sinbnimo de insuficiéncia como realidade psicologica; nesse
ambito o homem so pode obter uma eficacia pragmatica como
objeto inserido no campo das leis e regras sociais que se fazem nas
teias da imaginagao e do habito.

No entanto, se 0 homem somente se torna real a partir das
teias da imaginagao, a base abissal em que se assentam tais
construgdes (a falta, o vazio constitutivo do ser do homem) faz notar
a inconsisténcia de uma realidade subjetiva artificial, imaginaria, e,
portanto, sempre inacabada. Uma realidade incapaz de transcender
a dindmica de um desejo infinito e sempre irrealizado.

O homem que optou pelo ser imaginario vive o império do
amor-proprio e como diz Pascal:

“A natureza do amor-proprio e desse eu humano é nao
amar sendo a si e nao considerar sendo a si. (...)

(fr.100)
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“... pois tudo tende para si mesmo. Isso é contra toda
ordem: é preciso tender para o geral; e a tendéncia para
si € o comeco de toda desordem, na policia, na
economia, no corpo particular do homem. A vontade
esta pois depravada”. (fr.100)

A idéia de “tendéncia a si mesmo” surge em Pascal como
indice da insuficiéncia presente no homem de transcender a
dindmica do anseio de ser desejado. Tal dinamica caracteriza um
sujeito que se constroi na estrita dependéncia dos lagos da
imaginacdo. O conceito de eu enquanto identidade constitutiva nao
pode ser apreendido nem externamente (socialmente), nem
internamente (psicologicamente), nesses ambitos ele sé pode se
sustentar a partir de artificios.

Retomando, temos que a razao € insuficiente para explicar a
verdade da condicdo humana: a partir dela somente podemos
constatar a insuficiéncia ontologica do homem. A imaginagao
enquanto produtora de subjetividade s6 nos permite vislumbrar uma
condicao que opta por preencher esse vazio essencial com uma
série de artificios que constituem a base do ser psicologico e social
do homem.

A partir da analise das nuances psicolégica e social do

homem, pudemos identificar uma oposicdo entre divertissement e
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angustia. E para se desviar da angustia que provém da “infelicidade
natural de nossa condicdo fraca e mortal, e tdo miseravel (...)"
(fr.139) que o homem se diverte. Portanto, como diz Pascal, o erro
do homem nao esta em procurar atividades que o distanciem de ver
suas misérias, mas sim em acreditar que toda a sua agitagao e
movimento visa O repouso, pois “...0s homens que sentem
naturalmente a sua condicdo nido evitam nada quanto o repouso;
nada ha que n&o facam para buscar a agitacao” (fr.139). Nesse
ponto Pascal censura tanto aqueles que condenaram o homem por
ser incapaz de ficar em repouso, como esse mesmo homem que se
ilude pensando que o seu movimento visa um fim especifico que o
proporcionaria a felicidade. Em ambas as situacbes ha um
desconhecimento da verdadeira natureza humana.

A natureza insaciavel da cupidez humana (fr.139) desmente a
ilusdo voluntaria que caracteriza as atividades humanas. Em
Pascal, o homem no seu estado atual esta totalmente absorvido
pelo jugo do desejo, a toda realizacdo de um desejo se sobrepoe
um outro. A mecanica do divertissement nao assegura ao homem
um estado de felicidade. De acordo com Pascal, se divertir-se é a
unica coisa que consola o homem de suas misérias € no entanto a

marca de sua maior miséria (fr.171) Envolto nas atividades do
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divertissement o homem € impedido de pensar em si proprio e
assim se perde insensivelmente.

Pascal convoca o homem do divertissement a resistir a si
mesmo, a conhecer a vaidade dos prazeres que norteiam seu ser
empirico e a realidade dos males que o cercam (a morte, as
doencas, a sua insuficiéncia). Convida o homem a se opor ao
divertissement e mergulhar na angustia que o permite compreender
a sua condicido de misérias.

Dois instintos atuam no homem na mecanica do
divertissement. um instinto que o faz buscar as agitagdes exteriores
e que é fruto de suas misérias presentes. E um outro instinto
secreto que restou da grandeza de sua primeira natureza e que o
faz pressentir que a felicidade s6 esta no repouso. Como vimos, no
estudo das dimensbes do conhecimento em Pascal, o instinto &
marca de duas naturezas no homem: “Instinto e raz&o, marcas de
duas naturezas” (fr. 344). Pascal aponta que ha no homem a marca
de dois instintos que o faz um todo confuso e dilacerado por
paradoxos: procura o repouso pela agitagdo e se o encontra nao
suporta o tédio que esse estado proporciona.

A partir da multiplicacdo dos paradoxos da condicdo humana,
do desenho de toda miséria em que vive o homem, Pascal

considera que a problematica de nossa condicdo deve ser buscada
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a partir do reconhecimento que nosso “coracdo” — a vontade — esta
doente. A dimensao de nosso ser verdadeiro deve ser buscada no
encontro da teologia com a psicologia. Dito de outro modo, €&
somente opondo concupiscéncia e graga que nos aproximamos da
definicdo essencial de nossa natureza. Mas, antes de analisar a
oposigcao entre concupiscéncia e graga, pretendemos estender a
nossa analise do ser psicoldégico do homem visando compreender a
duplicidade de sua natureza que Pascal caracteriza no paradoxo de

grandeza e miseéria.
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V - GRANDEZA E MISERIA DO HOMEM

Como vimos, as Pensées apresentam um desenho tragico da
condicdo humana. O homem vive uma situagdo paradoxal marcada,
sobretudo, por tracos de grandeza e miséria, a comecgar pela
miséria: “O homem nao passa, portanto de disfarce, mentira e
hipocrisia, tanto em face de si proprio como em relacdo aos outros”
(fr. 100). No entanto, o homem se recusa a enxergar a verdade da
sua condicdo e vive num movimento incessante de dissimula-la,
forjando para si com o impulso da vaidade uma mascara que
esconda a sua miséria inconfessavel. Miséria que marca o homem
com o selo da discérdia, interna e externa. No plano interno, ela se
reflete, por exemplo, na luta entre a razao e as paixdes.

O sujeito pascaliano vive o conflito da “Guerra intestina do
homem entre a razdo e as paixdes. Se sO tivesse a razdo sem as
paixdes... Se so tivesse as paixdes sem razdo...Mas, tendo ambas,
nao pode ficar sem guerra, ndo podendo estar em paz com uma,
senao entrando em guerra com a outra; assim esta sempre dividido

e contrario a si mesmo”(fr.412)
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Esse homem marcado pela discérdia vive o império do amor-
proprio. Esse amor exagerado por si mesmo faz, no plano externo,
do odio a regra central das relagbes na vida social, “todos os
homens se odeiam naturalmente entre si” (fr. 451) . Para Pascal,
toda a moral da ordem social foi engendrada a partir da
concupiscéncia e, de modo algum esse verniz pode apagar o0s
tracos de miséria presente na condicdo humana, apenas os deixam
velados aos olhos vaidosos do homem que deseja parecer grande
para si mesmo.

E, de fato, ha grandeza no homem, mas n&o essa, desejada.
A verdadeira grandeza do homem so6 pode ser percebida a partir do
conhecimento da sua miséria.

“A grandeza do homem é grande na medida em que ele
se conhece miseravel”’, afirma o filésofo. “Uma arvore nao
sabe que é miseravel. E, pois, ser miseravel conhecer-se
miseravel; mas é ser grande saber que se € miseravel” (fr.
397)

E através do conhecimento que o homem pode vir a ter de si
mesmo que ele vai ao encontro de sua grandeza, e nao a partir do

conceito que ele faz de si. Por vaidade, o homem forja para si uma

falsa grandeza e é por isso que Pascal o toma por arrogante nas
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suas Pensées, como também o considera desprezivel quando ele
se limita a se resignar a miséria que descobre na sua condig¢ao.

Quando Pascal aponta as misérias da condicdo humana e
acusa o amor-proprio como o responsavel por essa situagao, o
filbsofo estda conduzindo sua analise do homem a teologia. A
explicacido para o estado de miséria de nossa condi¢cdo repousa na
idéia cristd da Queda. Deus puniu o pecado original convertendo o
homem em deus de seu amor proprio.

No paraiso o homem vivia num estado de harmonia consigo,
na medida em que vivia no seu plano essencial, pois na
participacdo com a esséncia divina, ele se realizava também
substancialmente. Com a Queda ha uma ruptura do homem consigo
mesmo, na medida em que ele deixa de se relacionar com Deus. O
homem decaido vive uma situacdo de miséria existencial, o seu ser
habita o vazio deixado pelo abandono de Deus. Com o amor-
préprio, esse amor exagerado por si mesmo, 0 homem se langa a
preencher esse vazio com todos os artificios possiveis. Dado o
enfoque historico-teoldégico que Pascal empreende na consideragao
do homem, podemos entdo apresentar com uma maior precisao
como se delineia a problematica do ser do homem no seu
pensamento.

Em um de seus fragmentos Pascal nos diz do eu:
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“‘Numa palavra, o eu tem duas qualidades: € injusto em
si, fazendo-se centro de tudo; € incobmodo aos outros,
querendo sujeita-los: pois cada eu € o inimigo e desejaria ser
o tirano de todos os outros” (fr. 455)

O eu pascaliano apresenta-se, desse modo, como sujeito e
objeto do seu préprio amor, um amor que pretende tiranizar e
destruir os desejos equivalentes dos outros eus. Esse eu
desenhado por Pascal €, sobretudo, a expressdao do homem
separado de Deus e que se toma por deus. Um eu que se forja para
si mesmo no espago do seu vazio, da sua miséria existencial e
busca confirmar sua dissimulacio a partir do olhar de um outro eu.
Por tudo isso, Pascal considera que esse eu nao merece amar a si
proprio.

Porém, ainda que o homem se esforce por preencher esse
vazio que lhe € inerente, “0 eu ndo podera impedir que esse objeto
que ama esteja cheio de defeitos e misérias”. Pascal diz desse eu..

“... quer ser grande e acha-se pequeno; quer ser feliz e
acha-se miseravel; quer ser perfeito e acha-se cheio de
imperfeicdes; quer ser o objeto do amor e da estima dos
homens, e vé que seus defeitos s6 merecem deles aversao e
desprezo. Esse embarago em que se acha produz nele a mais

injusta e criminosa paixdo que se possa imaginar; pois
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concebe um odio mortal contra essa verdade que o repreende

e o0 convence de seus defeitos” (fr. 100)

Esse eu, fruto do amor-proprio, conduz o homem a fuga de si
mesmo e a sé buscar-se fora de si. Marcado pelo vazio essencial,
dilacerado por uma série de contradicdes, 0 homem se ocupa em
mascarar-se indefinidamente. Vimos, a partir da analise do ser do
homem no mundo como Pascal deixa evidente essa necessidade
que o eu tem de se mascarar, forjando eus imaginarios entre ele e
ele mesmo, entre ele e os outros eus. Dessa consideracio
podemos notar que na verdade o eu se odeia profundamente, pois
€ no mascaramento de si que ele se sente tranquilo.

No entanto, “a grandeza do homem é t&o visivel, que se tira
mesmo de sua miséria”’,e mais adiante o filésofo aponta:

“Porque, ao que € natureza nos animais nés chamamos

miséria no homem; por onde reconhecemos que, como a

natureza é hoje semelhante a dos animais, ele caiu de uma

natureza melhor, que |he era prépria outrora”(fr. 409).

A natureza corrompida do homem, aponta ela mesma para a
sua grandeza: mesmo em sua condicdo miseravel o homem
mantém sua dignidade e esta se afirma no distanciamento do eu em
relacdo a si mesmo. O homem em seu estado atual € escravo da

concupiscéncia, o amor proprio investe um amor equivocado na
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falta mesma de ser, € preciso que nesse estado o homem odeie a si
mesmo, para so assim poder se amar verdadeiramente. “Mas, como
nao podemos amar o que esta fora de nds, cumpre-nos amar um
ser que esteja em nos, e que nao seja nos, e isso € certo para
todos” (fr. 485). No divertissement, 0 eu mascara 0 seu vazio com
atos ilusérios, nesse estado ele se aniquila completamente, uma
vez que nega a sua capacidade de participacdo essencial com
Deus. Somente odiando a si mesmo e amando a Deus € que o eu
assegura a possibilidade de restituicdo da sua esséncia divina.
Portanto, “é preciso amar s6 a Deus e s6 odiar a si mesmo” (fr.
476), desvencilhando-se do amor proprio, o eu pode se direcionar a
deus e a ele se unir. “O homem ultrapassa infinitamente o homem?”,
nos diz o filésofo; entendemos entdo que enquanto natureza isolada
0 eu nao pode resgatar a sua dimensao essencial, somente no
desprendimento de si mesmo € que ele se ultrapassa e se auto-
supera.

E a partir do eixo da Queda e Redencéo que Pascal assinala
a destruicdo total do conceito de eu®. O eu pascaliano encontra-se
escondido de si mesmo, porque Deus é um Deus Escondido.

Somente na revelacdo divina o homem pode ver a si mesmo,

3 Scarlett Marton, em seu artigo “Pascal: a busca do ponto fixo e a Pratica da anatomia Moral”, visa
mostrar o paradoxo da condigdo humana em Pascal e a necessidade da busca de um ponto fixo, bem
como, aplicando o “renversement du pour au contre”’ao conceito de eu, afirma a importancia em Pascal da
pratica da anatomia moral. Tal abordagem foi de grande relevancia em nossa analise do conceito de eu.
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porque vé Deus. A individualidade do eu s6 pode se afirmar na
Graca. Pascal ressalta que sem esse mistério o homem €& um
“monstro incompreensivel” (fr.420). O eu que se afirma para si
mesmo € para 0s outros enquanto superficialidade através dos
construtos da imaginagdo, na relagcdo com Cristo se aniquila e
assim se restitui. No fragmento 323 Pascal indagava acerca do eu:
‘“Que é o eu? Um homem que se pde a janela para ver os
passantes, se eu estiver passando, posso dizer que se p6s a janela
para ver-me? N&o, pois ndo pensa em mim em particular”
Posicionado o eu no lugar do passante, Pascal enfatiza que a unica
coisa possivel de ver na procura do eu, sdo as qualidades
pereciveis.

“Quem gosta de uma pessoa por causa de sua beleza
sem matar a pessoa, gostara dela? Nao pois a variola, que
tirara a beleza sem matar a pessoa, fara que nao goste mais;
e quando se gosta de mim por meu juizo, ou por minha
memoria gosta-se de mim? N&o; pois posso perder essas
qualidades sem me perder”.

A partir desse ponto do fragmento 323 podiamos notar que o
eu que Pascal nos apresenta s6 pode ser notado através das
qualidades pelas quais ele se percebe e os outros o percebem. Tais

qualidades mutaveis sao o que fazem as particularidades psiquicas
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do individuo. A busca do eu substancia € ingléria: “Onde esta, pois,
esse eu, se nao se encontra nem no corpo nem na alma? E como
amar o corpo ou a alma, sendo por essas qualidades, que n&o séo
o que faz o eu, de vez que sao pereciveis?” (fr 323)

Pascal contrap6e e se distancia da concepcao do eu advinda
do cartesianismo® ao eu do cogito, que se realiza enquanto
substancia pensante desprovida de tudo aquilo que remete a uma
consciéncia natural, (visto que esta esséncia primeiramente se
afirma enquanto possibilidade do conhecimento), o filésofo
contrapde o sujeito na sua dimensao puramente humana. Cabe
ressaltar que Pascal, ao questionar o sujeito cartesiano, nao
desqualifica a racionalidade humana. Em varios fragmentos das
suas Pensées, o filésofo ndo deixa de afirmar a importancia do
pensamento:

“O homem ¢ visivelmente feito para pensar (...) e toda a

sua dignidade e todo o seu mérito; e todo o seu dever

* Em sua analise desse fragmento Vincent Carraud indica que ha uma similitude entre o fragmento 323 e
a Meditacdo II de Descartes: ao perguntar: “o que € o eu?” , Pascal critica o “eu-substincia”de Descartes.
O “eu penso” cartesiano ao se colocar a janela para ver os passantes, s6 os vé como homens verdadeiros,
s6 se certifica da verdade daquilo que seus olhos véem, depois de julgar pelo espirito. Assim, esse eu ndo
pensa nos passantes como uma particularidade, uma vez que os homens que passam sé sdo verdadeiros
depois da inspecgdo do espirito, eles sdo apenas uma abstra¢do. De acordo com Carraud, Pascal indaga se
aquele que se pds a janela vé a substancia de um eu que passa. Esse eu que passa ndo € uma abstragdo, é
um eu constituido pelo amor e que, por isso, quer “ser amado e admirado por todos”. Pascal contrapde ao
eu abstrato, ao “eu penso” o eu que se ama e requer ser amado para ser.

Portanto, para atacar o “‘eu penso”cartesiano, Pascal, segundo Vincent Carraud, nesse fragmento,
parte do seguinte raciocinio: se o eu ¢ a “alma da pessoa”, nada do que define o eu pode atingi-lo: nem a
substancia que € a “res cogitans”, nem a razdo, o espirito ou o entendimento, ( ¢ as qualidades que sdo a
memoria e o julgamento); nem o corpo (seu lugar ou sua beleza), entdo nem a substincia que é a “res
extensa”. Tudo isso que o eu permite pensar dele mesmo ¢é insuficiente a interrogagdo sobre o eu. Para
isso ver Vincent Carraud, Pascal et la Philosophie, IV, p. 322-327.
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consiste em pensar corretamente. Ora, a ordem do

pensamento € de comecar por si, e pelo seu autor e sua

finalidade” (fr146).

No entanto, o filésofo também aponta que a ordem do
pensamento ndo deve se deter no eu, ela deve “comecar por si, e
pelo seu autor e sua finalidade”. O homem perante o universo deve
constatar a sua insuficiéncia perante o Infinito que ele nao pode
abarcar.

O individuo é uma iluséo de unidade, algo que se forja para si
mesmo indefinidamente, que vivencia o0 puro movimento e a
necessidade de movimento. “Tudo € um, tudo é diverso. Quantas
naturezas na do homem!” (fr. 116). Sendo assim, temos a prépria
idéia de natureza colocada em questdo, o fragmento sugere que a
propria idéia de identidade do eu nao existe.

O eu pascaliano, diziamos, necessita da estima alheia para
que se concretize.

“E falso que sejamos dignos de que outros nos
amem: é injusto que o queiramos”, aponta Pascal. “Se
nascéssemos razoaveis, indiferentes e conhecendo-nos
a nos e aos outros, ndao dariamos essa inclinagcao a

nossa vontade. Nascemos, no entando, com ela;
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nascemos, portanto, injustos, pois tudo tende para si

mesmo”(fr.477).

Em Pascal, o individuo s6 pode tomar consciéncia de si
mesmo, SO garante alguma certeza da sua identidade a partir da
relacdo com a consciéncia que tem dos outros “eus” em relacéo a si
mesmo. Pois, na medida em que ele ndo possui um eu constitutivo
e necessita entdo forjar um para si, ele se faz nesse movimento um
eu que so se afirma a partir do outro.

“Nao nos contentamos com a vida que temos em nos e

No NOSSO proprio ser, queremos viver na idéia dos outros uma

vida imaginaria, e, para isso, esforgamo-nos por fingir.

Trabalhamos incessantemente para embelezar e conservar o

NOsSso ser imaginario e negligenciamos o verdadeiro”(fr. 147).

Por fim esse eu que se apresenta na dimensao puramente
humana soé se realiza enquanto imagem que constroi de si mesmo e
que pretende impor aos demais, e, estes, por sua vez, 0s outros
‘eus”, também pretendem cada qual impor a imagem que possuem
deles préprios. Tais imagens sao forjadas, na medida em que para
construi-las é necessario que o eu disfarce, esconda suas

qualidades.
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Esse eu que Pascal nos apresenta como uma mentira,
caracterizado como uma realidade miseravel, € o resultado da
separacdo entre o homem e Deus. A partir dessa separagao o
homem foi condenado também a se separar de si mesmo
incessantemente, buscando-se sempre em qualquer outra parte,
onde de fato ndo se encontra. Esse eu somente pode ser salvo
desse estado de miséria na relacao com Deus, porque € também
nela que ele se aniquila.

“Quem ndo odeia em si 0 seu amor-proprio, € esse
instinto que o leva a fazer-se Deus, € bem cego”, aponta
Pascal. “Quem n&o vé que nada é tdo oposto a justica e a
verdade? Porque € falso que meregamos isso; e € injusto e
impossivel chegar a isso, uma vez que todos pedem a mesma
coisa. E, pois, em uma manifesta injustica que nascemos, da
qual ndo podemos desfazer-nos e da qual devemos desfazer-
nos”(fr, 492).

Pascal, ao reduzir a diversidade do eu segue em diregao a um
resgate da unidade, que nao se encontra na unidade do eu, mas
que soO pode ser re-encontrado na ordem da caridade.

Temos assim que ao construir o modo como se apresenta o

conceito de eu na sua dimensao existencial, Pascal pretende

destruir o que ele representa. O conceito de eu surge como algo
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relacional: na relagcdo consigo mesmo e com o0s outros que
engendra o eu, esse sO pode representar a miséria da condicéo
humana, a falta constitutiva. Na relagdo com Cristo este conceito se
dissolve.

O homem perante a Natureza € fragil, insuficiente para
abarcar tudo que |he escapa, que o ultrapassa, na vida social ele
vive a superficialidade de ser uma mascara, “disfarce, mentira e
hipocrisia”, € no abandono de si mesmo ele vive a angustia
existencial que provém da sua falta constitutiva. Pascal convoca o
homem a se considerar perante o infinito: o infinitamente pequeno e
o infinitamente grande, com o intuito de que nesse movimento ele
perceba a sua insignificancia. Mas o homem dominado pelo amor-
proprio nao quer achar-se pequeno quando almeja ser grande e por
isso se coloca como o centro do mundo. Perante os outros o eu &
tirano e quer ser o centro; na relacdo consigo mesmo reconhece a
dignidade do pensamento, mas esta por demais aprisionado na cela
dos seus desejos e vive, desse modo, uma situagao angustiante.

Considerado esse quadro de miséria que caracteriza a
relacdo do homem consigo mesmo, com os outros e com o mundo,
notamos a necessidade de encontrar uma “plataforma firme e
segura” que resolva as contradicbes, os paradoxos da condicao

humana. Todavia, nas palavras de Pascal essa plataforma é
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sempre fragil e com o menor vento rui, ndo ha ponto fixo que
solucione as misérias humanas.

“Os que vivem no desregramento dizem aos que vivem
na ordem que sao estes que se afastam da natureza, e julgam
segui-la: como os que estdo no barco julgam que os que
estdo na margem fogem (...). A linguagem é semelhante em
toda parte. E preciso ter um ponto fixo para julgar. O porto
julga os que estdo no barco; mas onde conseguir um porto na
moral? “ ( fr. 383).

Ao desenhar as misérias da condicdo humana, Pascal aponta
para a necessidade de encontrar o sentido dessa mesma condicao.
O destino humano, o lugar em que ela encontre um pouso para seu
movimento absurdo e incessante. Todavia, encontrar a verdade, o
repouso da nossa condi¢ao € tarefa ardua, uma vez que o homem
se encontra, por sua propria condicdo, numa situacdo paradoxal,
“‘um ponto intermediario entre tudo e nada’(fr. 70). Sendo apenas
um ponto entre extremos infinitos, o homem n&o pode de modo
algum suprimir os contrarios, como nos diz o filésofo no fragmento
72:

“Ardemos no desejo de encontrar uma plataforma firme

e uma base ultima e permanente para sobre ela edificar uma
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torre que se erga até o infinito; porém os alicerces ruem e a

terra se abre até o abismo”

Na filosofia pascaliana ha uma critica contundente a filosofia
cartesiana. De acordo com Pascal, a metafisica, ao pretender
estabelecer o vinculo entre o homem e o mundo através da prova
racional da existéncia de Deus esta fadada ao fracasso.

“Nao procuremos, pois, seguranca e firmeza. Nossa

razdo é sempre iludida pela inconstancia das aparéncias e

nada pode fixar o finito entre dois infinitos que o cercam e dele

se afastam”(fr 72).

O eu pascaliano é expressao do ser paradoxal que reune em
si grandeza e miséria. Reflete a consciéncia tragica que viveu a
separacao entre o finito e o infinito e que nao pode vislumbrar uma
reconciliacdo desse estado a partir da razdo. Esse homem
paradoxal esta fadado a um emaranhado de dificuldades quando
pretende encontrar um ponto de equilibrio para sua condicdo. No
fragmento 383 Pascal coloca: “E preciso ter um ponto fixo para
julgar. O porto julga os que estdo no barco; mas onde conseguir um
porto na moral? “(fr. 383). No anterior o filésofo aponta:

‘Quando tudo se resolve igualmente, nada se
resolve na aparéncia, como acontece num barco.

Quando todos tendem para o desregramento, ninguém
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parece tender. Quem para torna observavel o
arrebatamento dos outros, como um ponto fixo” (382).

De tais fragmentos se depreende a dificuldade de encontrar
um porto que julgue a conduta humana. O proprio homem é um
referencial que estd em movimento num universo descentrado,
desse modo, qualquer ponto tomado como centro equivale a
qualquer outro. Diante de um universo descentrado, entre o
infinitamente pequeno e o infinitamente grande qualquer ponto pode
se constituir como centro. O universo “é uma esfera infinita, cujo
centro esta em toda parte e a circunferéncia ndo se acha em
nenhuma” (fr.72) e nessa condigao de desespero 0 homem so6 pode
se acomodar em falsos centros. Grandeza e miséria marcam nossa
condicdo. O homem é grande, na medida em que admite a sua
miséria, quando reconhece que a partir da razdo nao pode
encontrar um ponto de equilibrio, a verdade da sua condigao. O
ponto de equilibrio que o homem busca é orientado pelo desejo,
comum a todos, de busca da felicidade:

“(...). E, no entanto, depois de tdo grande numero de anos,
nunca ninguém, sem a fé, chegou a esse ponto a que todos visam
continuamente” (fr. 425). Ao buscar a felicidade em si mesmo ou
fora de si, 0 homem se agita do interior ao exterior e € sempre

fadado ao fracasso.
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A felicidade humana, o repouso da condi¢gdo paradoxal do
homem, s6 pode ser designado por Aquele que conhece os limites
da circunferéncia, em quem as extremidades se tocam e reunem:
somente Deus pode ser essa verdade, ele que é “o movimento
infinito, o ponto que tudo enche, o movimento de repouso” (fr. 232).
Desse modo, temos em Pascal uma explicacdo da verdade do ser
do homem que se da em termos teologicos. A religido crista € o
norte que explica o sentido da condicdo humana, o ponto de
equilibrio que explica a condi¢cdo paradoxal do homem.

“(...) a religidao deve de tal maneira ser o objeto e o
centro para onde todas as coisas tendem, que quem conhecer
0s seus principios podera explicar a razdo de toda a natureza
do homem, em particular,, e de toda a marcha do mundo em
geral”(fr. 556).

Temos entdo, que o homem somente pode encontrar a
verdade, o sentido da sua condicdo num plano sobrenatural. No
plano natural:

“a vida humana nada mais € que uma perpétua
ilusdo; ndo fazemos outra coisa sendo nos enganarmos

e adularmos mutuamente. Ninguém fala de ndés em

nossa presenga como fala em nossa auséncia. A uniao

existente entre os homens assenta apenas nesse mutuo
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engano; e poucas amizades subsistiiam se todos
soubessem o que deles dizem os amigos quando nao
estdo presentes, mesmo quando falam com sinceridade
e sem paixdes” ( fr. 100)

Para compreender melhor a dimensao do sentido da verdade
do eu em Pascal, faz-se necessaria uma apresentagdao do modo
que o filésofo concebe o conceito de natureza humana, uma vez
que ele nos afirma que na sua existéncia atual o homem vive uma
natureza corrompida. E € no confronto entre concupiscéncia e
graga, ou de outro modo, entre natureza corrompida e primeira
natureza, que se abre em Pascal a fenda para a compreensao da
verdade do ser do homem em Pascal.

Como vimos, o homem pascaliano vive uma condigao
paradoxal marcada por tragcos de grandeza e miséria. Nesse
capitulo, procuramos enfatizar principalmente os tragos de miséria
presentes na condicdo humana: sob o império do amor-proprio o
homem vive uma situagcdo existencial de fuga constante de si
mesmo através das construgdes da imaginagao e das ocupacdes
do divertissement. Os tracos de miséria por si s6s ndo podem
explicar a verdade do homem, pois esta se encontra ndo no
conceito que o homem concupiscente do divertissement faz de si

mesmo, mas no conhecimento que o homem que assume a prépria
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miséria (aquele que aspira a “graga”) pode vir a ter de si. Desse
modo, temos que miséria e grandeza s&o opostos comunicaveis,
somente sendo consciente de seu estado de miséria 0 homem pode

vislumbrar a grandeza que o abarca e também o ultrapassa.



69

VI- A GRACA

Segundo Pascal, os filésofos que pretenderam conhecer a
esséncia do ser, atribuindo ou ndo a ela uma substancia divina, so
puderam obter insucesso nesse empreendimento, porque tomaram
por origem apenas as construgbes da razdo. Pascal toma
Montaigne e Epicteto como significativos representantes de seitas®
que s6 puderam compreender o homem unilateralmente e, portanto,
fracassaram nos seus objetivos. Epicteto, ao considerar o homem
como um ser capaz de realizar a vontade divina escondeu os tracos
de miséria presente na condigcdo humana. Ja Montaigne percebeu
que o homem né&o tinha forgas suficientes para atingir a divindade;
todavia, viu nesse fator motivo suficiente para o homem se refugiar
na ignorancia total, perdendo de vista as marcas de grandeza,
resquicios de sua primeira natureza.

Tanto Epicteto como Montaigne colocaram o homem no vazio.
O estdico, ao afirmar que o homem por si sé chega ao alcance de

Deus e por isso alcanca a compreensao de sua verdadeira

> Philippe Sellier em sua obra “Pascal et Saint Augustin” pp.190-191, afirma que “os epicuristas colocam
0 soberano bem nos prazeres dos sentidos, e os estdicos na admiragdo da alma por ela mesma”.
Montaigne e Epicteto sdo, para Pascal, dois eminentes representantes dessas duas filosofias, que se opdem
totalmente uma a outra (conforme o “Coléquio com o Sr. De Saci””). Em moral Montaigne ¢ um
epicurista, aos olhos de Pascal.
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natureza, posicionou este mesmo homem no “pico do rochedo’,
metafora pascaliana do orgulho. Por sua vez, o ceticismo de
Montaigne iguala o homem aos animais, visto que, ao aceitar com
naturalidade as misérias presentes na condicdo humana, esse
fildsofo se acomodou na preguica. Orgulho e preguiga caracterizam
em Pascal a fonte de todas as faltas do homem:
“Uns considerando a natureza como incorrupta, outros,
como irreparavel, ndo conseguiram evitar nem o orgulho nem

a preguiga, que sao as fontes de todos os vicios (...)" (fr.435)

O homem estdico, na visao pascaliana, acaba por se manter
na grandeza que atribui a si mesmo, perdendo de vista as suas
fraquezas. Ao dar-se conta dessas fraquezas, como constatou
Montaigne, “0 homem cai de um orgulho desmedido a um
abatimento insuportavel... de uma presunc¢ado desmedida o homem
cai a um horrivel abatimento do coragao” (fr. 417).

Pascal compreende a preguica como uma face ressentida do
orgulho, pois “os que desprezam mais os homens, e que os igualam
aos animais, ainda querem ser por isso admirados e acreditados, e
se contradizem a si mesmos por seu proprio sentimento” (fr. 404).
Considerada a preguiga a outra face do orgulho, temos entdo que,
na visao de Pascal, o homem ainda que negue a sua exceléncia, é

ainda nessa negag¢ao movido pelo mesmo desejo de exceléncia. O
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homem quer se vangloriar em qualquer situagao e é esse desejo de
gloria que conduz o homem a se exaltar ou se rebaixar como
pretenderam estas duas “seitas” filoséficas em questdo. A busca de
gloria corresponde ao desejo de ser reconhecido pelos outros e
uma vez que tal desejo esta presente em todos os coragdes, deve
estar também em toda filosofia. O desejo de ser reconhecido iguala-
se a um culto que o homem presta a si mesmo, e € neste culto que
Pascal vé o orgulho elevado ao extremo.

E através da razdo que o homem procura ser reconhecido na
razao alheia, ou seja, busca a gldria, uma vez que a razdo € o que
possibilita ao homem vangloriar-se, ela se faz um idolo a quem o
homem serve voluntariamente, e, na medida em que a prépria
razao € um idolo, temos que também ¢é ela que impede que o
homem reconhecga a sua verdadeira condicdo. Montaigne e Epicteto
julgaram terem descoberto, através da razao, a verdadeira condicao
do homem, e é por conta da orientagcdo que eles escolheram para
tal objetivo que Pascal considera as “duas razdes contrarias”, a
saber, estoicismo e ceticismo, como seitas. Tais seitas acabam por
se excluirem mutuamente, na medida, em que uma exalta a razao,
a outra a rebaixa; uma afirma que ha um Deus e que o homem
pode alcanca-lo; a outra, que a existéncia da divindade ¢é incerta a

razao e que o homem nao € capaz de se elevar até ela. O orgulho
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conduz Epicteto a ressaltar somente a grandeza humana fazendo
do homem um anjo, visto que confere a este o poder de se igualar a
Deus. Ja Montaigne pretende sua gloria na descoberta da miséria
humana, uma vez que vé a natureza do homem como debilitada e
iguala este aos animais. As concepg¢des acerca da condigao
humana, presentes no estoicismo e no ceticismo, caracterizam o
homem, juntas, na figura do anjo e do animal, como resultado da
juncao entre grandeza e miséria num mesmo sujeito. Tal juncao
tracaria 0 homem como “um monstro estranho e um desvario bem
visivel” (fr.405). Todavia, uma vez que tanto Epicteto como
Montaigne pretenderam explicar a grandeza ou a miséria da
natureza humana, € correto que o homem traga em si marcas
desses dois opostos.

O problema dessas escolas filosoficas € que, de um lado, o
estoicismo, ao exaltar somente as grandezas humanas, elevou o
homem acima da sua préopria humanidade. Por outro lado,
Montaigne ao ressaltar somente as misérias do homem, igualou
este aos animais. Desse modo, ambos os fildsofos em questéo
colocaram o homem num nao-lugar, uma vez que este n&do pode
permanecer tranquilo em nenhum destes posicionamentos: num
deles o homem acaba por velar as suas misérias, ja no outro almeja

ser reconhecido pelo fato mesmo de exalta-las.
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Como vimos, o conhecimento racional ndo pode dar conta da
verdade da natureza humana, porque a razdo alcanca apenas parte
do conhecimento da condicdo humana e € por isso que a toma por
Unica, ainda que sob aspectos diferentes. Ainda que a razao
detecte as contradicbes presentes na natureza do homem, no
entanto, € incapaz de harmoniza-las no plano abstrato em que a
considera. Para uma compreensao plena da nocao de natureza
humana, faz-se necessario harmonizar os contrarios (grandeza e
miséria). A natureza que a razdo toma por unica deve ser
desdobrada em duas, e para tanto, se faz necessario ir além da
razdo, reconhecendo que ha verdades que estido além do que o
conhecimento racional pode demonstrar. “A ultima tentativa da
razdo € reconhecer que ha uma infinidade de coisas que a
ultrapassam” (fr. 267). E a partir das verdades reveladas — que
ultrapassam os limites da razdo — que o homem pode ampliar o
conhecimento sobre sua propria natureza. Com elas o homem pode
discernir em si uma natureza sadia (antes da Queda) de uma
natureza corrupta (pos- Queda).

Desse modo, temos que a grandeza que Epicteto assinalou
como marca da natureza humana era natural ao homem no estado

anterior a Queda (no homem unido a Deus). A miséria que
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Montaigne aponta como natural no homem, s6 o € no estado
posterior a Queda, no homem separado de Deus.

No plano racional € insustentavel pensar os tracos de
grandeza e miséria como marcas de uma mesma natureza humana.
Todavia, a fé, ao ensinar que esses tragcos provém de dois
momentos distintos da natureza humana, permite ao homem pensar
“‘que paradoxo é em si mesmo”, ao mesmo tempo fraco e forte,
grande e pequeno, nem anjo e nem animal.

Somente a verdade do evangelho € capaz de conciliar estes
opostos: a figura de Cristo ao reunir em si o humano e o divino
corresponde ao nucleo de certezas no qual as contrariedades
humanas se harmonizam.Somente Nele 0 homem pode encontrar a
verdade de sua natureza: “fora de Jesus Cristo ndo sabemos o que
€ nossa vida, nem nossa morte, nem Deus, nem nés mesmos”
(fr.548).

Somente a partir da mediacédo de Cristo o homem miseravel —
infinitamente separado de Deus — pode obter uma comunicacao
com o sobrenatural, ou seja, com a sua prépria verdade. Portanto, &
na relagdo com Cristo que o homem pode conhecer a Deus e a si
mesmo, somente a partir disso, o paradoxo da condicdo humana
torna-se pensavel. “E ndo somente impossivel, mas também inutil,

conhecer Deus sem Jesus Cristo’(fr. 549).
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Com o conhecimento racional podemos somente conhecer
abstratamente a existéncia de Deus, mas somos incapazes de
provar a sua divindade, do mesmo modo que com OS recursos
racionais chegamos a grandeza e, ou, a miséria da natureza
humana sem conhecer a verdadeira natureza humana.

Em Pascal, grandeza e miséria, sdo tracos constitutivos da
natureza humana. Esta no seu estado atual se identifica com o
habito, uma vez que o homem apdés a Queda se encontra
destituido de sua esséncia que na primeira natureza representava a
sua relacdo com Deus. A razéo, incapaz de provar Deus, s pode
exaltar ou rebaixar o homem. Ja o coragdo, ao poder provar a
divindade de Cristo, sente também a grandeza e a miséria humana.

Os filosofos que através da razdo almejaram explicar a
condicdo humana, ao exaltarem a grandeza ou a miséria dessa
condicdo sem conhecer Deus, ndo conseguiram provar a esséncia
do Ser universal. Portanto, amaram o que julgaram possuir como
seu ser mais precioso, a saber, o proprio eu. No fragmento 277
Pascal atesta que “o coragcdo ama o ser universal naturalmente”,
todavia, uma vez que o homem se encontra infinitamente separado
de Deus, acaba por aplicar a si mesmo sua capacidade de amar a
Deus. Temos entdo que o eu em Pascal transforma o amor

destinado a Deus em amor-proprio, tomando a si mesmo como
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Deus. O eu somente se constroi verdadeiramente a partir da
relacdo entre a alma capaz de um amor universal e Deus. E visto
que o0 eu nao conhece Deus a quem se iguala, também nao
conhece a si mesmo. Logo, é por instinto de se conservar que o eu
se faz Deus. “Sera devido a razdo que vos amais a vos proprios?”
(fr. 277).

Temos entdo que a partir do amor-proprio que 0 eu se
constréi, ao mesmo passo também se perde de vista, uma vez que
deposita em si mesmo um amor infinito, igualando-se a Deus, o
qual a razdo nao pode medir. Portanto, para que o eu se conheca
verdadeiramente € preciso conduzi-lo a descoberta do seu lugar de
origem e isso sO €& possivel atacando este amor-préprio que
engendra o eu e que o leva a se fazer Deus. A partir do
dilaceramento do eu € que o homem pode verdadeiramente se
conhecer.

‘O homem n&o passa (...) de disfarce, mentira e hipocrisia,
tanto em face de si proprio como em relagao aos outros” (fr.100).

Retomando essa consideracdo de Pascal, percebemos que
ela tende a revelar que, separado de Deus, o homem passa a
enganar a si mesmo e aos outros. O homem sé pode imaginar-se
grande por se desconhecer completamente, sabe que esta cheio

de misérias, mas na recusa de aceita-las e compreendé-las recorre
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a dissimulacdes. E para evitar a verdade de sua condi¢do que o
homem dissimula, tanto em face de si mesmo como em relacao aos
outros; desse modo, temos que € a partir de uma ilusdo voluntaria
que o eu se forja fazendo-se grande. E esta ilusdo voluntaria tem
raizes profundas no coracido do ser humano.

O amor-proprio que engendra o eu faz do homem um ser
dominado pela desordem: ‘guerra intestina do homem entre a razao
e as paixdes” (fr.412). O eu nao somente vive um conflito interior
entre sua razdo e as paixdes, mas também estende essa guerra
para o exterior, na medida em que necessita dominar os outros
‘eus” para satisfazer os seus proprios interesses, como apontamos
no capitulo anterior. Tal conflito que vive o homem se deve a perda
da unidade estabelecida por Deus entre Ele e a criatura; com a
Queda o homem passou a ser dividido e contrario a si mesmo.

Este homem dividido € aquele que sente o vazio dos espacgos
infinitos que se abriram com o abandono de Deus, e pretende a
todo custo preencher este vazio amando tudo aquilo que julga util
para si. Todavia, o amor infinito que antes era depositado em Deus,
ao se transformar em amor-préprio, um amor que visa apenas 0O
interesse do homem, pelo fato de ser infinito, ndo se satisfaz na

criatura finita. O amor-préprio, por ser desmedido, lanca o homem
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indefinidamente do interior ao exterior, sem que este possa
encontrar um ponto de equilibrio.

Sendo o amor-proprio responsavel pelas contradicoes
presentes no homem, tudo que ele faz é visando a si mesmo: ao se
considerar grande, tal grandeza ¢ forjada apenas para a satisfagao
do amor proprio e de modo algum pode ser considerada como
inerente ao homem, uma vez que “a grandeza do homem é grande
na medida em que ele se conhece miseravel” (fr. 397).

O amor-proprio, ao ser caracterizado por Pascal como um
amor que ama a si mesmo e que tudo quer dominar por esse amor
se contrapde a caridade (Ordem da Caridade) que corresponde ao
amor que ama Deus. Desse modo, o eu é fruto da relacdo de amor,
mas de um amor exagerado de si mesmo. O eu que se da nessa
relacdo de amor, se faz deus do seu amor-proprio. A partir da
oposicao entre amor-proprio e caridade Pascal constata que o
homem é completamente dominado pelo seu amor-préprio. O
homem é incapaz de dominar as suas paixdes, uma vez que fazem
parte de sua natureza decaida, portanto, a verdade da condicao
humana sé pode surgir a partir do dilaceramento desse respectivo
conceito de eu.

Considerada a nocdo de amor-proprio e sendo este amor

desmedido, temos que o eu se faz a partir de uma relagdo em que
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ele é tanto sujeito como objeto do seu amor: um amor que tem em
si mesmo o0 seu centro, mas que pretende destruir este mesmo
desejo nos outros eus, pois necessita domina-los:

“(...) o eu tem duas qualidades: € injusto em si, fazendo-se
centro de tudo; é incomodo aos outros, querendo sujeita-los: pois
cada eu é inimigo e desejaria ser tirano de todos os outros...” (fr.
455).

O homem separado de Deus e que se toma por Deus
apresenta seu eu como uma unidade que para se conservar
enquanto tal necessita ser reconhecida pelos outros eus como o
centro de tudo. No entanto, uma vez que este amor aplicado a si
mesmo tem como meta preencher o vazio que permeia o coracao
humano apds o abandono de Deus temos que esse eu  “nao
podera impedir que esse objeto que ama esteja cheio de defeitos e
misérias”(fr. 100). O homem sO6 pode construir-se grande velando
todas as suas misérias, fraquezas e imperfeicdes; portanto, este eu
que é fruto do amor-proprio sé pode se fazer na medida em que
lanca o homem para fora de si mesmo, fazendo com que este
busque no exterior “eus imaginarios” para s6 assim se auto-afirmar
como centro.

Enquanto ama a si mesmo o eu n&o pode se dar conta da

dimensdo real de sua condicdo; no entanto, na medida em que
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considera a si mesmo pode se ver inteiramente: reconhece-se como
miseravel, fraco e imperfeito Mas €& também para fugir dessa
constatacdo que o eu se esforga por fingir, criando os “eus
imaginarios” e impondo-os aos outros.

Como ja apontamos, o eu somente pode ser reconhecido
pelos outros eus na medida em que forja uma imagem das
qualidades que julga possuir e tenta imps-las aos outros, e, uma
vez que € sO nessa reunidao de qualidades de empréstimo que o eu
se conhece e se reconhece, temos que ele mesmo é uma iluséao.

Ha uma contradicdo insuportavel entre o que o eu anseia
parecer e aquilo que ele é de fato, e, é por isso que na medida em
gue o eu se considera verdadeiramente o amor-préprio passa a ser
inibido.

Pascal aponta que € necessario amar o eu verdadeiramente,
ama-lo como falta uma vez que ele se ama de modo equivocado: “a
grandeza do homem é tdo visivel, que se tira mesmo de sua
miséria” (fr. 409). E a partir do reconhecimento da prépria miséria e
ndo no mascaramento desta, que o eu se abre para um amor
verdadeiro.

O vazio presente no eu nao é devido a distancia deste em
relagdo a si mesmo. O vazio existente no eu foi deixado por Deus

ao abandonar o homem. Portanto, ao tentar preencher este vazio é
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que o0 eu se auto-destroi, pois visa esconder este vazio com as
ilusbes do divertissement. Portanto, o eu nao deve ser buscado em
algum lugar da exterioridade, deve antes ser buscado no préprio
coracao humano: o eu deve ser amado como esta falta mesma que
constitui a condigdo de um ser extraviado por natureza. O lugar do
eu deve ser buscado na sua alteridade com o proprio Deus; é
negando o que ele forja para si que pode se abrir para Deus.

E a partir do dogma da Queda e da Redencdo que Pascal
empreende a destruicdo do conceito de eu: o homem nao pode
reconhecer a si mesmo no seu estado atual porque Deus € um
“‘Deus Escondido”, e é por isso que somente a verdade da
Revelacdo é que pode conduzir o homem a ver a si mesmo tal
como €,0u seja, ver Deus. Através da graca divina que toca o
‘coracdo” o homem pode resgatar a sua unidade; no entanto, ndo é
0 eu que € salvo nessa relagao, mas o eu de Jesus Cristo.

O eu pascaliano nado existe em si mesmo, visto que é
formado e conservado a partir do amor-préprio: que se expressa a
partir do vazio que Deus deixou. Ao se forjar nesse vazio, o eu so
pode se constituir na medida em que empresta para si qualidades
que nao possui, s6 podendo, desse modo, se revelar nas

qualidades pelas quais ele se percebe e os outros o percebem.
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No fragmento 323, significativo para a compreensdo do
conceito de eu, Pascal apresenta duas decisivas questdes, a saber,
‘que é 0 eu?” e “ e “onde esta esse eu? ”. No desenvolvimento do
fragmento em questdo, Pascal posiciona o eu na janela para ver os
passantes. Contudo este eu que se pde a janela, ndo pode ver o eu
que passa, temos entdo que o eu enquanto um objeto do olhar n&o
se deixa visualizar, visto que o eu que se pde a janela, ndo pensa
particularmente no eu que passa. Logo, temos que 0 eu sO
considera a si mesmo, ndo tem consciéncia dos outros eus. Com
isso, temos que a medida em que ha auséncia de consciéncia do
outro, ha também a abertura que possibilita o eu lancar mao de
dissimulacdes, o eu nao pode ser apreendido pelo olhar porque se
esconde.

O eu dissimula, porque ao se colocar como objeto do olhar
quer ser visto como objeto do amor: “quem gosta de uma pessoa
por causa da beleza; do juizo, ou da memoaria (...) gostara dela?
N&o (...) ... estas poderdo se perder com o tempo, sem que a alma
se perca.”. As qualidades do corpo e da alma que o eu nao
esconde, n&o € o eu que as possui realmente, visto que elas podem
desaparecer sem que o eu desapareca. Tudo aquilo que no eu

pode ser visto como objeto de amor sao apenas qualidades e nédo o
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eu, temos entdo que a relacdo do eu com os outros s6 se da no
nivel das qualidades.

Mas, entendido que o eu sé se deixa perceber por suas
qualidades e que ndo sao estas que fazem o eu, Pascal indaga:
‘onde esta esse eu que ndo se encontra nem no corpo nem na
alma?”. O lugar verdadeiro do eu encontra-se na humildade: lugar
do eu substancia divina, do eu que se aniquila em Jesus Cristo.

Pascal diz adiante: “Com efeito, amariamos a substancia da
alma de uma pessoa abstratamente, e alguns qualidades que nela
existissem? Isso n&o € possivel, e seria injusto”. Tal injustica se
deve ao amor-proprio, uma vez que este amor infinito empreende
amar qualidades pereciveis. Portanto, amando com um amor infinito
qualidades que sdo acidentes, o eu é injusto consigo mesmo. O eu
€ injusto consigo mesmo e com 0Os outros, uma vez que preencheu
0 vazio deixado por Deus se tomando como homem/deus e nisso se
perdeu da sua verdadeira esséncia, e ainda, arranca dos outros eus
o mesmo direito que julga possuir de fazer-se Deus. Ao se querer
Deus o eu desvia o olhar das suas proprias misérias. Esse eu
dissimulador sé podera se desfazer dessas injusticas a partir da
negacao do amor-proprio, que € o que o engendra. Ao se desfazer
desse amor o homem se abre para Deus e resgata o sentido da sua

condigao.
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Retomando, temos que o eu que se forja a partir do espaco
vazio deixado com o abandono de Deus caracteriza a miséria que
vive o homem atual. Miséria esta que € consequéncia da Queda do
primeiro homem. A natureza humana foi corrompida com a Queda,
na medida em que a partir dela o homem se separou de si mesmo,
uma vez que se distanciou de Deus. Portanto, a chave para a
compreensao da miséria atual da condicdo humana nao sera
encontrada no proprio homem, mas através de Cristo, espelho onde
o homem pode se desdobrar e se vé, todavia, sé pode se ver como
mistério e enigma.

Cristo reune em si a dualidade da natureza humana e se
apresenta como o mediador entre o finito e o Infinito. O sofrimento
de Jesus Cristo, sua soliddo e abandono por parte de Deus e dos
homens (fr 553) € o que possibilita ao homem enxergar sua prépria
realidade, ao mesmo tempo em que conserva o mistério dessa
realidade, uma vez que o sofrimento de Cristo ndo € menos
incompreensivel que o do homem.A unido de Deus ao homem na
figura de Cristo constitui 0 nucleo da teoria da graca. Ao expor sua
interpretacao da teoria da graca, Pascal segue uma orientagao
agostiniana. A verdade sobre a graga é exposta em seu
pensamento a partir da contraposicao de duas doutrinas sobre esta

tematica, a saber, a de Molina e a de Calvino. De acordo com
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Pascal, os erros de Molina e de Calvino s&o parciais e se destroem

mutuamente.

Um dos aspectos essenciais do pensamento teoldgico de
Pascal se refere a harmonia da criacdo. No seu estado de primeira
grandeza o homem, enquanto criatura, podia participar da vida
divina com o auxilio da gracga, vivia, desse modo, a plenitude do seu
proprio ser que se realizava a partir da ligagao indissociavel entre
criatura e Criador. Todavia, esta plenitude precisava ser confirmada
por Deus, a confirmacéo na vida eterna dependia da vontade divina,
para tanto o homem deveria observar os preceitos divinos para ser
confirmado na gloria. Observar os preceitos divinos consistia em
que o homem jamais deveria cortar seus vinculos de dependéncia
com Deus, deveria dedicar um amor infinito ao seu Criador.Temos,
desse modo, que no estado de criacdo havia uma relagcdo de
dependéncia da criatura em relagao ao seu Criador. Nesse estado o
homem era indiferente ao bem e ao mal, todavia sabia dos
propodsitos de Deus para sua vida, uma vez que obteve dele uma
graca suficiente e necessaria para permanecer no Bem: suficiente
porque o homem nao tinha até entdo nenhuma orientacido para
seguir o mal, portanto bastava ser direcionado para o bem;

necessaria, visto que o homem ao estar indiferente ao bem e ao
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mal, se orientando somente pelo seu livre-arbitrio, poderia se perder
dos designios divinos.

Mas, ainda que Deus tenha fornecido a sua criatura esta
graca suficiente que a orientaria para o Bem, ndo impediu, no
entanto, que ela optasse pelo mau uso da graga, visto que Deus
deu ao homem a livre escolha de fazer bom ou mau uso da graca.
O primeiro homem conhecia os preceitos divinos, possuia uma
vontade sa e forte e a graga para realizar tais preceitos. Temos
entdo que o espaco de liberdade do primeiro homem consistia em
poder ndo pecar. Deus imp6s ao homem observar os preceitos (a
observancia denota que Deus tinha uma vontade condicional de
salvar o homem), para que este ndo se sentisse como senhor de
sua beatitude. Observando os preceitos 0 homem se preservava do

orgulho.

No entanto, Addo optou pelo abandono da graca divina,
buscando em si mesmo a sua beatitude. Ao querer ser
independente de Deus e se igualar a Ele, o primeiro homem buscou
uma autonomia moral que atentava contra a soberania divina. As
consequéncias desta afronta ao Criador foi o mergulho do homem
na concupiscéncia, no amor exagerado de si mesmo. O primeiro
homem, ao abandonar o Criador, inverteu a ordem do amor. O amor

que no estado de inocéncia se relacionava com o amor-de-si, que
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era o proprio amor a Deus, torna-se com a Queda, amor-proprio,
um amor infinito que a criatura deposita a si mesma no espaco
vazio deixado por Deus. Desse modo, o espago em que reina o eu

é também aquele espaco do orgulho e do engano.

Com a falta de Adao, o homem se afasta da sua primeira
natureza, que consistia na unido com o Criador, e passa a viver
uma natureza corrompida. No seu estado de primeira grandeza o
homem podia ndo pecar porque tinha a vontade dirigida para o
Bem. Ja na natureza corrompida, o0 homem se encontra no proprio
reino do pecado, na medida em que a vontade esta dirigida para si
mesma, a satisfagdo do eu. Ao abandonar a graca que indicava o
caminho do Bem, o homem se tornou juiz do bem e do mal, todavia,
sua vontade que antes era orientada a um amor infinito pelo
Criador, foi enfraquecida e passou a se orientar para tudo aquilo

que maior deleitagcado proporcionasse.

Ao aplicar este amor infinito ao seu préprio eu e se deleitar
com o0s objetos que maior prazer proporcionarem a este eu, a
vontade vive insatisfeita, uma vez que seu potencial infinito ndo
pode se realizar na finitude da criatura. “O homem ultrapassa
infinitamente o homem” nos diz Pascal. Toda pretensdo de

compreensao do humano deve abarcar a consideragdo de que o
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homem, na sua condi¢ao temporal, se encontra destituido do seu
ser auténtico. Pascal explica a condicdo humana a partir do eixo
historico da Queda e da Redencgéo; disso se segue uma concepgao
de homem que caracteriza este, sobretudo, como um ser fendido
pelo sobrenatural. O homem pascaliano ultrapassa infinitamente

toda e qualquer concepcao racionalista do homem.

Pascal, ao colocar o homem como um ser que somente
alcanca o seu plano ontoldégico na abertura para Deus interroga os
sistemas filosoficos que visaram definir o homem no nivel da
natureza. No nivel da natureza o homem ¢é incapaz de alcancar o
sentido pleno de sua condicido e assim assentar-se na verdade e
felicidade. Todos os sistemas filoséficos que pretenderam explicar o
homem nesse nivel cairam numa série de contradigbes. Toda
filosofia que almejou explicar racionalmente o homem em termos de
natureza nao notou que, na busca de compreender o homem em
sua dimens&o plena, a razdo s6 nao basta. E se valendo da prépria
razao, daquilo que ela prova acerca do humano e do universo, que
Pascal também leva o homem a compreender o paradoxo que ele é
em si mesmo.

A busca do sentido do homem em termos de natureza é,
certamente, fadada ao fracasso, porque na filosofia pascaliana o

homem na sua dimensdo temporal se caracteriza como um ser
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extraviado infinitamente daquilo que constituia a sua verdadeira
natureza. O que tomamos como natureza nessa dimensao € na
verdade uma reunido de caracteres fragmentados moldados a partir
do habito e que sé se constitui enquanto uma falsa unidade. O
discurso racional ndo da conta de explicar o sentido pleno do
humano, na medida em que ele visa a conciliacdo de todos os
paradoxos que se desenham no plano existencial do homem,
quando se faz necessario na verdade a explicitacdo e explicacéo
dos mesmos.

E a partir da nocdo de graca, que constitui o nucleo da
doutrina crista, que Pascal localiza o plano essencial do homem. Tal
doutrina, ao unir ao homem as coisas divinas, assume uma forte
aparéncia de contradi¢ao; disso se segue que todos aqueles que
visaram compreender esta doutrina através da razao acabaram por
eliminar os contrarios, ora atribuindo tudo a Deus ou atribuindo tudo
ao homem.

Nos seus Escritos sobre a graga, principalmente, Pascal ira
colocar a compreensio desse “mistério insondavel” como o unico
capaz de alcancar a plenitude de sentido da existéncia humana.
Para tal empreendimento, o fildsofo contrapde a doutrina de Molina
a de Calvino e € a partir do confronto dessas duas compreensdes

“‘unilaterais” acerca da gragca que Pascal faz jorrar a sua
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interpretacdo daquela que deve ser entendida como a verdadeira
doutrina da graca fiel a Tradigdo. Contrapondo a verdade dos
molinistas a dos calvinistas, entendidas no pensamento de Pascal
como verdades parciais, surge a verdade de maneira univoca, uma
vez que “os erros (de ambos) se destroem mutuamente” (fr. 862).

Deus atua no homem através de sua gragca e o homem s6 age
corretamente com a graca divina. Somente conhecendo esta
misteriosa unido do humano e divino expressa a partir da graga na
figura de Cristo € que se pode esclarecer o verdadeiro sentido de
nossa condicdo, assim como também apenas considerando o
homem em dois estados distintos € que se pode compreender sua
miséria e a necessidade da graca divina em seu estado atual.

Assim como Pascal distingue no homem um estado antes e
outro depois da Queda de Adao, também discerne duas gracas:
uma relativa ao homem antes da Queda e outra prépria do seu
estado atual, no qual ele necessita de uma graga que ao mesmo
tempo o faga querer, poder e agir, visto que apds a queda o homem
teve sua liberdade enfraquecida e ja ndo pode por si sé se orientar
para o Bem.

Antes da Queda, no estado de criacdo, 0 homem possuia
plenamente seu ser, na medida em que estava em sintonia direta

com o Ser pleno que era Deus. Por realizar plenamente seu ser o
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homem se comunicava com Deus; desse modo, ele participava da
divindade, era capaz de Deus, se constituia como um ser em que
nao havia separacio entre interioridade e exterioridade. O homem
vivia a plenitude do seu Ser.Para que fosse eterna essa plenitude
que gozava o homem no estado de criagao era necessario que
Deus a confirmasse. Mas porque o homem foi criado com o livre-
arbitrio essa confirmagao dependia também da vontade humana.
Deus pediu ao homem que observasse seus preceitos para ser
confirmado eternamente na gloria; observar tais preceitos
significava que jamais o homem deveria se esquecer que a sua
existéncia estava relacionada diretamente com a de Deus, ou seja,
que ele nao perdesse de vista que era a criatura e que dependia

intrinsecamente do seu Criador.

Todavia, enquanto criatura dotada de livre-arbitrio, o homem
possuia também a liberdade de abandonar ou nao tal dependéncia;
sua primeira liberdade consistia, desse modo, em poder n&o pecar,
era a de permanecer eternamente em si, ou seja, na sua relagao
com o Ser pleno.

Temos entdo que o primeiro homem podia escolher a
confirmacgao da plenitude do seu ser na eternidade, na medida em
que permanecesse nos vinculos de dependéncia com seu Criador.

Mas, para tanto, embora esse primeiro homem se encontrasse num
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estado de inocéncia, necessitava da graca de Deus para realizar o
Bem (o bem consistia em jamais deixar de observar os preceitos
divinos, ou seja, amar sempre o seu Criador).

Tal necessidade se esclarece, na medida em que ao ser
dotado de livre-arbitrio Adao podia optar por nao praticar o bem,
uma vez que seu livre-arbitrio era flexivel tanto para o bem quanto
para o mal, sendo o mal no estado de inocéncia ndo observar os
preceitos divinos, ou seja, buscar ser independente de Deus. A
graga é entao necessaria para que o homem pratique o bem. Deus
nao podia com justica impor os preceitos a Addo sem lhe dar a
graga necessaria para os realizar. Somente porque o primeiro
homem obteve uma graca suficiente e necessaria para permanecer
na plenitude do seu Ser a partir da manutengao dos lacos com o
Criador € que ele pode ter pecado. Pois, ao ser dotado de livre-
arbitrio flexivel tanto para o bem como para o mal ele poderia ter
cortado os lagos de dependéncia sem prejuizo para si, ja que foi o
proprio Deus que o orientou com tal poténcia e ndo prestou nenhum
auxilio para que sua criatura nao quebrasse esse vinculo.

Porém, Deus dota o primeiro homem também com uma gracga
suficiente e necessaria para que ele permaneca no bem. Suficiente,
porque no estado de inocéncia nao havendo distingdo entre

exterioridade e interioridade, entdo nada exterior arrastava o
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homem para o mal; e necessaria porque o homem estando somente
entregue ao seu livre-arbitrio ndo poderia realizar o bem. Temos
entdo que no estado de criacdo o homem era ciente que Deus
almejava confirmar sua plenitude na eternidade, era dotado de uma
vontade que podia o conduzir para o bem, como também possuia
uma determinada graga que tornava possivel tal condugao.

O homem tinha, portanto, a liberdade de fazer mau ou bom
uso da graga, a primeira liberdade consistia, desse modo, no poder
de n&o pecar. A queda de Adao expressa a escolha pelo o mau uso
da graca. Pascal designa sempre esse episodio como uma
“rebelido orgulhosa”, uma vez que o abandono da graga divina
implica que o primeiro homem buscou em suas proprias forcas a
superioridade que s a graga possuia, pois so ela poderia conduzir
o homem a confirmacdo eterna da plenitude do seu ser. Ao
abandonar a graca, Adao nega a sua condigao de criatura, quis ser
independente de Deus. Ser igual a Deus e independente dele é
para Pascal o orgulho levado ao extremo. Foi por espontanea
vontade que Adao se afastou de Deus, pois ao se apoiar
exclusivamente em seu livre-arbitrio, abandonou a gracga divina e
por sua vez, foi também abandonado por Deus. Ao abandonar a
graca, Adao cortou os vinculos de dependéncia com o Criador,

almejou ser independente de Deus e se igualar a Ele. Desse modo,
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o primeiro homem negou a sua condi¢cdo de criatura e pretendeu
decidir a partir das suas fracas luzes o discernimento entre o bem e
o mal, ou seja, reivindicou a autonomia moral pela qual negou seu

estado de criatura.

Ao tentar se fazer deus de si mesmo, rompendo os vinculos
com o Criador, Adao despertou no homem a concupiscéncia, ou
seja, o amor exagerado de si mesmo. Esta foi a primeira
manifestacdo da desordem que o pecado introduz na harmonia da
criacdo. No seu estado de inocéncia 0 homem era envolto por um
amor-de-si que consistia na unido com o amor divino. Por orgulho,
Adao inverteu esta ordem e passou a amar infinitamente a si
proprio. Movido pela sua propria vontade o homem abandonou a
Deus e, com isso, abandonou também a si mesmo. Em decorréncia
desses fatores, o0 homem atual se encontra numa distancia infinita
do seu Criador. Nesses espacos imensuraveis impera o reino do eu,
no qual o homem pretende a todo custo ser o centro de si mesmo,
fazendo do seu eu, um Deus para si.

Com a Queda, o amor de si voltado para Deus, se
transformou em amor-préprio. Essa inversdo do amor que se deu
por conta do orgulho da criatura, resultou em que o homem, no seu
estado atual, vive uma vida emaranhada em misérias. Se no estado

de inocéncia o primeiro homem gozou do privilegio de poder n&o



95

pecar, a partir da Queda ele se lanca no préprio reino do pecado.
Ao abandonar a graga, o primeiro o homem teve sua vontade
enfraquecida e ndo pode mais por si s6 se direcionar para o Bem,
ou seja, para Deus. A vontade do homem decaido se voltou para si
mesma e tudo que busca é satisfazer desmedidamente o seu amor
maior que passou a ser o proprio eu.

Com isso, temos que a fonte de todos os pecados consistiu na
inversao da ordem do amor instituida por Deus. Na transformacao
do amor-de-si voltado para o Criador, em amor-proprio voltado para
o0 eu. Ao perverter a ordem do amor, o homem teve o seu livre-
arbitrio enfraquecido e se tornou escravo do pecado, ha medida em
que passou a viver sob o jugo de uma vontade infinita que busca a
todo custo a satisfacdo do proprio eu. No entanto, essa vontade
jamais pode se deleitar plenamente na criatura finita, dai a fonte de
todas as nossas misérias e angustias.

O homem decaido, escravo do pecado, perdeu também o
privilegio de poder ndo morrer, visto que em sua primeira natureza
ele era imortal e s6 precisava ser confirmado por Deus eternamente
na gloria. Temos entdo que o pecado introduziu a morte no homem
e este passou a viver o temor desta, sua vontade o orienta a todo
custo para os prazeres da concupiscéncia, desvencilhando-o,

assim, de refletir acerca das misérias de sua condigao atual.
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Todavia, embora a falta do primeiro homem o tenha langado a
uma distancia infinita do seu Criador, ainda resta a ele algum
instinto de felicidade e idéia da verdade, enquanto resquicios de
sua primeira natureza. Pois, no seu estado atual, submerso num
emaranhado de misérias, o homem n&o pode encontrar a felicidade
e a verdade. O homem atual € um composto de grandeza e miséria
que nao pode ser resolvido numa sintese; no entanto, pode ser
compreendido e assim fazer luz ao sentido verdadeiro de sua
condigao.

Todos os homens posteriores a Addo nascem sob o peso do
pecado do primeiro homem, mas o Criador almeja escolher entre
essa humanidade pecadora um certo numero de homens. Tal
escolha, fruto da misericordia divina se da por razdes
desconhecidas, independentes de qualquer mérito relativo a vida
mundana. Desse modo, a salvacdo de alguns homens repousa
somente na gratuidade da misericérdia divina.

A graca expressa na figura de Cristo deve atuar na vontade
corrompida do homem decaido, pois com o livre-arbitrio
enfraquecido pela Queda, o homem nao pode mais por si s voltar-
se para o bem. A vontade do homem pds-Queda é movida pela
concupiscéncia, dirige-se sempre para a satisfacdo do proprio eu.

Todavia, o eu finito jamais pode preencher a capacidade infinita da
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vontade, dai decorre que esta experimenta um constante
descontentamento. Deus constitui, portanto, o unico bem verdadeiro
que pode satisfazer plenamente a vontade. A graga de Jesus Cristo
fornece a vontade o Bem verdadeiro, ou seja, o amor de Deus,
preenchendo o vazio existente no homem no qual se instalou o eu.

Tal graca difere daquela recebida por Addo no estado de
criacdo, na medida em que com a introducao do pecado, o homem
foi entregue as suas proprias forcas e sua vontade perdeu o poder
de se guiar para o bem, e nem mesmo possui 0 anseio de querer 0
bem. O homem decaido necessita de uma graga que lhe dé ndo so6
o poder de realizar o bem, mas também o de querer realizar o bem.
A graca de Cristo proporciona ao homem o poder e o querer fazer o
bem.Com a graca, a vontade divina investe no vazio existente no
homem decaido, originado pela perversao da ordem do amor. Com
isso, o homem ¢ liberto de si mesmo e pode se voltar para o bem,
uma vez que sua vontade encontra uma deleitagcdo maior na graca
divina.

Cabe ressaltar que, na interpretacado de Pascal, a graca constitui
um dom gratuito, desse modo, ela ndo esta no poder do homem,
mas de Deus. E ainda, aquele que recebe esse dom nao tem a
certeza de sua continuidade. Portanto, de acordo com Pascal, os

molinistas se enganam ao afirmar que a graga esta no poder de
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todos os homens e que Jesus Cristo morreu para todos. Tal
interpretacao acerca da graca acarretaria no abandono pelo homem
daquela que constitui sua virtude essencial, a humildade, visto que
a medida em que o homem tem a certeza de sua salvacgao, ele

perde também o temor e dai advém o orgulho.

Para Pascal, a graca de Jesus Cristo € eficaz, e s6 ela
determina nossa vontade a fazer o bem, todavia, esta graca pode
sempre faltar ao homem justo, ela sera sempre atual, o homem
somente pode perseverar no bem a partir da infusdo continua da
graga, Pascal ndo admite o tempo na graca. A graca de Jesus
Cristo fornece a vontade humana, ao mesmo tempo, o poder, o
querer e 0 agir, sendo o querer 0 mais importante, pois a vontade
corrompida sendo escrava da concupiscéncia nao pode se dirigir
por si s a caridade. Desse modo, temos que Deus € que opera no
homem a salvacdo. A graca divina ao unir a poténcia divina a
miséria humana, arranca o homem de si mesmo € o langa no infinito
que € Deus. Nao admitindo o tempo na graga, Pascal € contrario a
uma gragca que esta sempre a disposicdo do homem como
pretendeu Molina. Os molinistas afirmam que todo homem dispoe
de uma graga que esta sempre em seu poder, portanto, a salvagcao
€ considerada um meérito humano. Isso para Pascal significa que a

vontade divina depende da vontade humana, uma vez que ao
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atribuir ao homem uma graca suficiente, temos que este dispde por
si s6 do poder de perseverar no bem.

O filésofo critica em Molina o fato de que assim ele
estabelece que a salvacdo do homem depende quase
exclusivamente da sua vontade. Logo, a vontade divina fica restrita
a vontade humana. A consequéncia que se segue,
necessariamente, de tal doutrina é certamente a de fazer crescer no
coracao humano o orgulho. Ao colocar o homem como o centro de
sua salvacdo ou de sua perda, a doutrina molinista acende o
orgulho humano, impedindo assim de fazer o homem reconhecer o
que a propria experiéncia e a Tradicdo descobriram, a saber, a
insuficiéncia do livre arbitrio do homem decaido e a necessidade de
uma graga maior que o arranque da concupiscéncia.

Ja a doutrina de Calvino, ao atribuir a salvagao
exclusivamente a vontade de Deus, faz do homem um mero
instrumento da vontade divina e, ainda, o conduz a um estado de
completa passividade, na medida em que a gragca € entendida
como um dom com o qual Deus salva alguns ja no nascimento.

Para Pascal tal doutrina s6 pode conduzir o homem a preguica.

Para receber a graga divina, o coragcdo humano deve ser
constantemente purificado, eliminando do seu interior tanto o

orgulho como a preguicga. Esta purificagdo deve ser assidua, visto
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que a graca eficaz é também sempre atual. Através da prece e da
peniténcia o homem se purifica, na medida em que tais atos o
distanciam do orgulho, visto que neles ha o reconhecimento de
nossa insuficiéncia.

De acordo com Pascal, toda interpretagao da graga que seja
fiel a Tradicao deve ter em vista que o homem no seu estado atual
tornou-se de tal modo escravo da concupiscéncia, que somente se
orienta para aquilo que o compraz mais. Logo, a verdadeira graca
consiste naquela que exalta a poténcia divina, afirmando ao mesmo
tempo a insuficiéncia humana. No seu estado atual, o homem nao é
orientado como Adéao pela indiferengca de escolher, nesse estado
ele s6 se liberta de uma concupiscéncia na medida em que uma
outra ofereca um prazer maior, desse modo, toda libertacao esta no
nivel da escravidao.

O homem, no seu estado atual, se encontra preso as amarras
da concupiscéncia, e so pode, desse modo, voltar-se para Deus, a
partir da ligacdo de suas misérias com a poténcia divina. A graca
reativa a ordem do amor estabelecida por Deus no ato da criacao;

nesse ponto se encontra a autenticidade do ser do homem.
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CONCLUSAO

A tentativa de alcancar um retrato da verdade do ser do
homem nas Pensées, frequentemente se chocou em nosso trabalho
com os impasses das fronteiras infinitas do pensamento pascaliano.
As voltas e reviravoltas de seu pensamento, no dizer de Lebrun,
fizeram também da nossa leitura um andar em circulos revisitando
muitas vezes a mesma tematica tendo em vista a sua relacdo com
outros conceitos que foram surgindo.

No primeiro capitulo, ao analisar a relacdo entre homem e
Natureza o que deteve nossa preocupacao foi a consideracdo da
critica que Pascal faz a Metafisica em matéria de conhecimento
cientifico e a ruptura entre as dimensdes do conhecimento. Essas
questdes certamente se fazem peculiares num contexto filosofico
que teve a sua maior expressao no racionalismo cartesiano.

Na consideragcdo da epistemologia pascaliana estamos
cientes de que diversas fronteiras ficaram descobertas. Uma
consideracao da filosofia de Descartes, interlocutor por exceléncia
de Pascal, seria bastante relevante. Mas, como nosso objetivo
nesse campo do pensamento de Pascal foi somente o de focalizar

as marcas da desproporcdo, a consciéncia da finitude como uma
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problematica existencial significativamente configurada nos seus
desdobramentos psicoldgico e antropoldgico, ndo nos detivemos
nas questdes de metodologia em ciéncia, uma vez que em tal
abordagem perderiamos de vista nosso objetivo.

Um dos tragcos da filosofia moderna, em matéria de
epistemologia consistiu em tomar como o principal problema da
filosofia o tema da relacdo entre o sujeito e o objeto de cognicéo,
portanto, - o método desta relacdo — o problema do conhecimento.
O pensamento filoséfico desse periodo apresenta uma série de
titulos que carregam a marca da busca de um método de
conhecimento rigoroso, inclusive Pascal com seu L’esprit
Geométrique.

Mas, o que nos interessou focalizar na epistemologia de
Pascal foi o seu desdobramento ético, a preocupagdo com o0s
fundamentos do conhecimento a partir da consideracéo da finitude
humana.

A razdo em Pascal é insuficiente para alcancar tanto a
esséncia da realidade fisica, como a propria verdade ontolégica do
homem. Desse modo, nosso objetivo migrou do campo racional
para considerar outras modalidades legitimas de conhecimento.

Pascal pensou o homem na totalidade dos campos antropoldgicos —
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politica, sociedade, psicologia, espiritualidade; epistemologia, etc —
sem remeter todos os campos ao tema epistemoldgico.

Na consideracdo das dimensdes do conhecimento
focalizamos a imaginacao e a vontade como faculdades produtoras
de subjetividade que caracterizam no homem a insuficiéncia como
miséria. Tais faculdades atuam no limite do intelecto finito: a
imaginacao forja no homem um “ser imaginario” que mascara a sua
miséria e a vontade o persuade a vivenciar essa ilusao.

A opcdo do homem pelo ser imaginario expressa uma
condi¢cdo que ao orientar-se pela dindmica do prazer vive a fuga de
considerar a verdade de sua condicao miseravel. O curioso dessa
caracterizagado da condicdo humana é o rompimento que ha entre
verdade e felicidade. O homem pascaliano somente pode ser feliz,
na medida em que mente para si e para o outro. Mas, essa fragil
felicidade pautada na fuga de si e no movimento incansavel da
dindmica do prazer ndo permite nenhum estado de constancia no
homem. A consciéncia da sua finitude, da sua falta somente pode
proporcionar angustia, por isso ele experimenta a constante fuga da
verdade de sua condicao.

Mas, esse homem é convocado constantemente a verdade,
encobrir sua falta é se perder de si e a frivolidade dos seus

prazeres, a impossibilidade de continuidades numa falsa felicidade
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forjada a partir de artificios sdo os fatores que convidam o homem a
infelicidade. Infelicidade que o permita entender a verdade de sua
condigao.

Essa fratura entre conhecimento e verdade, certamente, é de
profunda importadncia no universo de hoje, que vive a tirania do
imperativo categorico “be happy”. As psicologias praticas e os
movimentos sociais que visam a transformacdo parecem abrigar
uma crenga na evidéncia de que a felicidade € de fato um atributo
ontolégico do homem.

O tema da felicidade humana se estende por toda a tradicao
filoséfica. S6 para mencionar autores distantes como Santo
Agostinho e Freud, podemos encontrar — de modos distintos - a
idéia de que a busca da felicidade e do prazer é parte constitutiva
da natureza humana. O que o homem contemporéneo perdeu de
vista € a consciéncia de que a busca da felicidade e prazer sempre
foi vista como um problema da natureza humana, com a qual o
homem seria obrigado a lidar, a mitigar, a combater, e algumas
vezes a satisfazer.

No modelo atual, a evidéncia de que o homem nasceu para
ser feliz e de que ele deseja isto é tomada como solugcdo e nao
como um campo de problemas. Certamente, uma sociedade

baseada no ato de consumo como equacao da felicidade produz
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uma antropologia simétrica as suas necessidades. A felicidade
passa a ser um critério moral.

Na analise da constituicdo do eu: o eu no mundo
caracterizamos a oposi¢ao entre o divertissement e a angustia. O
divertissement expressa os modos de comportar-se de um ser que
se sustenta pelas cordas da imaginagado e que vive o “calvario do
desejo”.

Divertir-se é o recurso que o homem utiliza para desvencilhar-
se de pensar na sua miséria, através dessa atividade ele se aliena
de pensar na sua condi¢cdo. Essa abordagem pascaliana é bastante
relevante ao pensamento contemporaneo, que tem por reflexo um
mundo em que:

“Divertir-se significa que nao devemos pensar, que
devemos esquecer a dor, mesmo onde ela se mostra. Na
base do divertimento planta-se a impoténcia. E de fato, fuga,
mas nao, como pretende, fuga da realidade perversa, mas do
ultimo gréo de resisténcia que a realidade ainda pode haver
deixado. °
Para encontrar a verdade do homem ¢é preciso mergulhar na

miseria e compreender que a escravidao do desejo, o império da

% ADORNO. “Industria cultural e sociedade” , Rio de Janeiro: Paz e Terra, 2004.
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concupiscéncia que molda o homem e todos os seus correlatos
sociais € expressado de uma vontade, como diria Pascal, depravada.

Os paradoxos da condicdo do homem sio remetidos a
explicagao teologica. Miséria e grandeza no homem remete a
primeira natureza e segunda natureza no eixo da Queda e
redencdo. O habito e o costume modelam essa segunda natureza
e fazem com que o homem perca de vista a dimensdo de sua
verdade.

Mas, € a préopria dimensao de verdade do homem em Pascal
que dissolve a idéia mesma de homem enquanto individuo
autdbnomo. A ética de mergulhar na miséria, a possibilidade de uma
graca eficaz contingente, consiste numa proposta que n&o assume
sua viabilidade a partir de uma vontade humana auténoma.

O homem pascaliano ndo possui a sua razao de ser em Ssi
mesmo, pelo contrario, € s6 no despreendimento de si e no
encontro com o sobrenatural que ele se realiza, ou melhor, se
realiza em Cristo. Podemos questionar que tal concepcao de
homem perde de vista o universo material e as relacbes que se
estabelecem nele como determinantes de consciéncia. Mas,
também nao podemos perder de vista que Pascal questionou ao
seu tempo a arbitrariedade e contingéncia que regiam as

construgcdes do homem concupiscente.
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A filosofia de Pascal reflete uma visao tragica que caracteriza
o homem como um ser dilacerado entre duas exigéncias
contraditérias que o mundo n&o permite conciliar. O homem é
grande por sua consciéncia, por sua exigéncia de totalidade e de
absoluto, mas pequeno pela sua insuficiéncia de realizar essa
exigéncia. Sua filosofia faz parte de um debate filoséfico que ao se
preocupar com as tematicas da infelicidade, do medo, da morte se
opde a égide da razdao e do progresso sobre a natureza, a
eliminagdo , o controle completo da contingéncia, o banimento do

incompreensivel.
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