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RESUMO

A presente pesquisa almeja oferecer uma interpretacdo do conjunto dos Ensaios de
David Hume, de 1741 e 1742, a partir do horizonte compreensivo da filosofia moral
de seu tempo e em conexdo com a obra que os precede, o Tratado da Natureza
Humana [1739-1740]. Defende-se que esses Ensaios pretendem motivar os leitores
a serem virtuosos, cumprindo uma exigéncia comum a época, porém, conforme uma
fundamentacdo tedrica alternativa. O primeiro capitulo sustenta que Hume esta
comprometido com uma moral pratica a partir de uma reflexdo comercial, em
contraste com o tipo de reflexdo encontrada nos modelos cultural e conversacional
de incentivo a virtude. O segundo capitulo investiga os principios subjacentes a
execucao do projeto motivacional de Hume. O terceiro e Ultimo capitulo sugere uma
leitura do conjunto dos referidos Ensaios a luz da discusséo dos capitulos 1 e 2. O
tipo de reflexdo esperado desses textos consiste em uma “visdo a distancia”, ou
independente do interesse proprio e imediato, acerca de relevantes assuntos
cotidianos. Combinando um contetdo informativo com um estilo agradavel, Hume
entrega opinides gerais aos leitores que podem ser aplicadas e transformadas por
cada um de acordo com as suas circunstancias.

Palavras-chave: David Hume; Filosofia Moral; Governo das Paixdes.



ABSTRACT

This research aims to offer an interpretation on David Hume's Essays, from 1741 and
1742, since the common background of moral philosophy among his contemporaries
and in connection with his previous work, A Treatise of Human Nature [1739-1740]. It
is argued that those Essays intend to motivate readers to be virtuous, fulfilling a
usual requirement at that time, however, from an alternative theoretical foundation.
The first chapter sustains that Hume is committed to a practical morality since a
commercial reflection, in contrast to that reflection of the cultural and conversational
models. The second chapter investigates the principles that underlie the
implementation of Hume's motivational project. The third and last chapter suggests a
reading of those Essays in the light of the discussion of chapters 1 and 2. The type of
reflection expected of those texts consists in a "distant view", or a consideration
independent from self and immediate interests, on relevant subjects of daily life. By
combining informative matter with a pleasant style, Hume delivers readers general
opinions that can be applied and transformed by each one according to their
circumstances.

Key-words: David Hume; Moral Philosophy; Government of the Passions.
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INTRODUCAO

E comum na Gra-Bretanha do tempo de Hume (1711-1776) que os intelectuais
se preocupem com os efeitos préaticos da filosofia, 0 que de algum modo envolve um
controle dos afetos. Segundo Amy Schmitter (2013a, p. 465), essa caracteristica da
filosofia britanica € verificada desde o XVII, em distincdo dos sistemas europeus do
continente, nos quais se real¢ca um cuidado contra os erros teéricos causados pelas
paixdes. Acontece que, diz Schmitter, enquanto no século XVII os britanicos se
dedicam a contencdo de paixdes socialmente danosas, no século XVIII eles se
voltam primordialmente a afetos considerados naturalmente sociaveis. Devido a
esse interesse generalizado pelas paixdes e seu governo, para James Harris (2013,
p. 271) ndo é exagero afirmar que o século XVIII britAnico vive uma “era das
paixdes”. Similarmente, para Gertrude Himmelfarb, esse periodo expressa uma
“sociologia da virtude” (2011, p. 34-7) e uma “era da benevoléncia” (2011, p. 169-
88), tanto em termos de teorizagcdo quanto em empenho na promoc¢ao de acdes
virtuosas. Ha quem defenda ainda uma distincdo entre a proposta inglesa — como
um refinamento de si através de uma sutil terapia social incorporada por regras
constitucionais e pela vida comum (PORTER, 1981) — e a escocesa — como um
cultivo de uma vida util & sociedade comercial fundamentado em uma ciéncia do
homem (PHILLIPSON, 1981).

Um dos mais fortes indicios de que Hume compartiiha das preocupacdes
comuns desse ambiente esta no paragrafo conclusivo do ultimo livro do Tratado da
Natureza Humanat [1739-40]. Diz o texto:

O mesmo sistema pode nos ajudar a ter uma nogdo correta da
felicidade, bem como da dignidade da virtude, e pode fazer que todos
os principios de nossa natureza se interessem em abrigar e alimentar
essa nobre qualidade. De fato, quem ndo sente aumentar seu
entusiasmo pela busca de conhecimento e de todo tipo de
habilidade, quando considera que, além das vantagens que podem
resultar imediatamente dessas aquisicfes, estas também lhe dardo
um novo brilho aos olhos da humanidade, por serem universalmente
estimadas e aprovadas? E quem poderia pensar que qualquer
vantagem decorrente da riqueza poderia ser suficiente para
compensar a menor violacdo das virtudes sociais, quando considera
gue, ndo apenas seu carater perante as outras pessoas, mas
também sua paz e satisfacéo interior dependem inteiramente de sua

1 Obra referenciada no formato: T livro.parte.secéo.paragrafo. Seguirei a traducao feita por Danowski
(2009). Cotejarei essa versdo com o original, conforme a edi¢cdo de Norton & Norton (2000), apenas
no exame de termos especialmente caros a pesquisa, como “sentiment” e “reflection”.
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estrita observancia dessas virtudes. E que nenhum intelecto pode
suportar encarar a si proprio se ndo for capaz de cumprir seu papel
perante os homens e a sociedade? Mas ndo quero insistir nesse
tema. Tais reflexdes requerem uma obra a parte, muito diferente do
espirito do presente livro. O anatomista nunca deve emular o pintor;
nem deve em suas cuidadosas disseccdes e em suas descricdes das
partes mais diminutas do corpo humano, querer dar as suas figuras
atitudes ou expressfes graciosas e atraentes. Existe mesmo algo
repulsivo, ou ao menos desprezivel, na visdo que nos fornece das
coisas; é necessario situar os objetos mais a distancia, torna-los
menos visiveis, para que se tornem mais atraentes para o olho ou
para a imaginacdo. O anatomista, entretanto, € admiravelmente bem
qualificado para aconselhar o pintor; chega a ser impraticavel atingir
a perfeicdo nesta Ultima arte sem o auxilio da primeira. Temos de ter
um conhecimento exato das partes, de sua posi¢cao e conexao, para
podermos desenhar com elegancia e correcdo. Assim, as
especulagdes mais abstratas acerca da natureza humana, por mais
frias e mondtonas que sejam, fazem-se um instrumento da moral
pratica®, e podem tomar esta Gltima ciéncia mais correta em seus
preceitos e mais persuasiva em suas exortagdes (T 3.3.6.6).

N&o obstante a evidéncia na passagem acima de que Hume além de explicar
principios da moralidade, também pretende incentivar uma vida virtuosa nos leitores,
0 mesmo trecho provoca alguns questionamentos. Ele cumpre sua promessa?
Como? Quando?

Os Ensaios Morais e Politicos®, obra que comeca a ser publicada um ano apos
o Tratado, devem conter um estimulo a virtude, ideia que ndo é estranha, mas
também ndo é consensual na literatura sobre Hume. Muitos ignoram ou negam que
os Ensaios ou qualquer outra obra de Hume sirvam a este proposito, como Jane
Mcintyre (2006a) e James Harris (2013), por terem em mente modelos tradicionais
de moral pratica. Outros, mais radicais ainda, como Box (1990, p. 114), nado
reconhecem que os Ensaios ocupam uma importante funcdo dentro do projeto
filoséfico de Hume, dado seu estilo menos denso do que o do Tratado.

Alguns compreendem que a inconteste discrepancia estilistica entre as duas
obras ndo impede que uma implique na outra. Para Lessa (2004, p. 15-42), por
exemplo, os Ensaios reafirmam o mesmo conteudo do Tratado, manifestando-se a

favor da vida ordinaria e contra o dogmatismo. A peculiaridade daquela obra, diz

2 Todos os grifos sdo de Hume.
3 Entre 1740 e 1776, Hume se dedica a escrita de ensaios, as vezes acrescentando, as vezes
retirando alguns nas diferentes edicbes. Também sofre alteragdo o nome de alguns ensaios
especificos, bem como a intitulagdo da coletanea desses textos. O titulo “Ensaios Morais, Politicos e
Literarios”, nome sob o qual perdura essa literatura de Hume na tradi¢ao filosofica, € dado pelo autor
somente a partir de 1758. Para um histdrico mais detalhado das edi¢bes da obra, ver Miller (1987, p.
Xii-xviii).
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Lessa, da-se pela aplicacdo de principios outrora explicados abstrusamente a
questdes cotidianas, o que a configura como uma “filosofia em agao”. Ja Guimaraes
(2007) vé nos Ensaios uma das tentativas de acrescentar ao espirito investigativo de
Hume a promogéo da virtude pelo refinamento da sensibilidade e exercicio de
avaliacdo moral, alicercados na simpatia e na histéria. Desenvolvendo mais
particularmente a dinamica motivacional dos Ensaios, outros autores, a exemplo de
Immerwarh (1991), Heydt (2007) e Black (2010), tendem mais a salientar a heranca
de Hume proveniente de outros moralistas do que explorar minuciosamente a
originalidade humeana naqueles textos.

A raridade, ou mesmo falta, de um comentario dos Ensaios que seja
sistemético, detalhado e integrado a exigéncias do tempo é a principal justificativa
para a atual pesquisa. Interessado especificamente nos Ensaios publicados logo
apos o Tratado, em 1741 e 1742, a presente tese objetiva investigar se e como
agueles textos podem ser caracterizados enquanto uma moral préatica, ou
comprometidos com o refinamento moral dos leitores, a0 mesmo tempo que
expressam uma originalidade de Hume. Assim, os trés questionamentos derivados
da citacdo acima podem ser reformulados da seguinte maneira: i) o que Hume e
seus contemporaneos entendem por moral pratica e quais os modos de isso ser
realizado? ii) quais os conselhos do Tratado para um estimulo a virtude? iii) como
podemos ler os Ensaios de 1741 e 1742 enquanto uma “obra a parte” e sob um
“espirito diferente”, ao mesmo tempo fundamentada na obra que os precede e
enquadrada dentro das preocupacdes comuns da filosofia moral britanica
setecentista? Cada um dos trés capitulos da tese pretende responder,
respectivamente, cada uma destas questodes.

O Capitulo 1 visa dar provas de que Hume estd engajado com uma moral
pratica nos Ensaios, embora ndo siga a rigor uma forma existente. O cenério do
autor e da obra contribui para pensar assim. Mostro neste capitulo que a despeito de
Hume herdar alguns elementos de modelos de moral pratica amplamente
reconhecidos a época — o cultural, cujo expoente maximo € Francis Hutcheson
(1694-1746), e o conversacional, cuja melhor representacdo esta em Joseph
Addison (1672-1719) — ele uma cria uma via alternativa de refinamento moral. A
novidade determinante de Hume parte do tipo de reflexdo que ele espera do leitor

diante do texto. Enquanto a reflexdo hutchesoniana é uma cultura, pois o individuo
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deve se voltar apenas para si para despertar sua verdadeira natureza, e a reflexao
addisoniana é um polimento, pois os individuos moldam seu comportamento pelo
confronto entre as opinides préprias de uns com os outros; a reflexdo humeana é
comercial, pois os individuos intercambiam opinides e sentimentos que servem ao
uso de quem os adquire, inclusive transformando-os em algo novo.

O Capitulo 2 investiga os principios aos quais Hume recorre para executar sua
moral pratica original. Nesse sentido, inicialmente aprofundo os sentidos e os
poderes que a reflexdo tem na teoria de Hume sobre a mente. Genericamente, a
reflexdo, para ele, denota os varios modos pelos quais as percepcoes fluem, em um
movimento ininterrupto, dindmico e complexo. Especificamente, refletir para Hume
significa desde contemplar objetos, presencial ou imaginativamente; espelhar
estados mentais alheios; dar origem a novas percepcdes; até encadear ideias, seja
voltando-se ao mundo externo, seja voltando-se a si e suas proprias operacoes
mentais.

De um jeito ou outro, essas reflexividades ou movimentos da mente envolvem
0 conceito principal da filosofia moral de Hume, o sentimento moral, percepcao que
embasa a distingdo entre virtude e vicio. Esse feeling € produto de um comércio
natural entre as mentes, ou derivado da contemplacdo de uma conduta sob uma
perspectiva peculiar. O ponto de vista do sentimento moral é dado pelo
espelhamento afetivo com concernidos ao agente e estranhos ao espectador, além
de ndo depender que os efeitos da acédo sejam imediatos. Sendo assim, o elemento
responsavel por definir se um sentimento € moral € o tipo de interesse na avaliacao.
Como o interesse que da a visdo para esse feeling ndo € o préprio e nem o imediato,
0 sentimento moral € estavel, o que por sua vez possibilita que seja cultivado,
diferentemente das paixdes, afetos estes sempre instaveis e que frequentemente
ocorrerem com grande intensidade.

Embora o sentimento moral ndo se constitua em termos de desejo e aversao, o0
gue o impede de determinar diretamente a vontade, aquele feeling pode contribuir
para a acao virtuosa. Desejos e aversdes instintivos — como o amor-proprio e a
benevoléncia —, que em contexto de sociedade familiar promovem uma satisfacéo
pessoal e uma harmonia social sem grandes dificuldades, sdo problematicos em
uma sociedade ampla e complexa, seja porque preferimos os mais semelhantes,

seja porque preferimos vantagens imediatas. Muito embora para agir virtuosamente
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basta que a acdo de alguém seja reconhecida pelos espectadores como agradavel
ou util a si ou ao publico, Hume indica que ha um estado ideal que predispde a
virtude em geral, chamado de firmeza de espirito (“strength of mind”), que parece
considerar o sentimento moral.

Nesse quadro, o sentimento moral serve de uma referéncia privilegiada para o
comportamento dos individuos do que € mais agradavel e util a si e aos outros.
Conquanto ausente da origem do sentimento moral, a reflexdo-raciocinio ou
encadeamento de ideias aparece como um contribuinte da firmeza de espirito, pois
aguela operacéo é responsavel pelo direcionamento dos afetos em geral em uma
acado voluntaria no intuito de informar os meios eficientes de satisfacdo. Dessa
maneira, pode ser dito que a firmeza de espirito, que nos inclina mais facilmente a
virtude, é formada por um certo arranjo de percep¢des. Isso acontece quando
qualidades de grandeza, ou ligadas ao amor-préprio, se sujeitam a qualidades de
bondade, ou ligadas ao beneficio dos outros, sendo guiadas por qualidades
intelectuais, como a prudéncia, e que tém o sentimento moral como parametro
comportamental.

O Capitulo 3 propde uma leitura do conjunto dos Ensaios de 1741 e 1742 em
consideracéo da discussao dos Capitulos 1 e 2. Grosso modo, atesto nesse capitulo
gue a escrita destes textos condiz a um frequente (re)posicionamento do leitor para
que ele reflita varios assuntos a partir de uma “visdo a distancia” das condutas
humanas, ou ndo tomando o interesse proprio e imediato como referéncia de
avaliacao.

Meus comentarios aos Ensaios ndo seguem necessariamente uma ordem
cronolégica ou mesmo de apresentacdo do texto dentro de um mesmo volume.
Permito-me a liberdade de reagrupé-los conforme uma organizacdo temética. I1sso
facilita uma integracdo tanto entre os ensaios quanto deles com o Tratado e o
ambiente intelectual de Hume. Assim, reino os ensaios em torno de trés eixos:
ensaios sobre o comércio, ensaios civilizacionais e ensaios morais.

Em geral, no primeiro grupo de ensaios, Hume atenta o leitor para que ele se
abra a uma relacdo comercial com ele enquanto autor ou “mercador sentimental”,
alguém que Ihe fornece opinides gerais sobre assuntos socialmente significativos e
que serdo consumidas e transformadas por cada individuo de acordo com as

situacdes. Da parte do autor cabe se comunicar apropriadamente, dosando um
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conteudo informativo seguro com um estilo agradavel. Os ensaios civilizacionais
alertam que o refinamento moral passa por estruturas sociais e historicas, o que nao
quer dizer que ele depende exclusivamente delas e nem que elas nédo precisem
também de reiterado aprimoramento. Dessa maneira, muitos desses ensaios
advertem contra as ameacas a relacdo comercial, encontradas em qualquer ambito,
embora eles se concentrem na politica e na religido. Politicos facciosos e religiosos
fanaticos, por ndo comerciarem com perspectivas diferentes, ndo refinam sua
sensibilidade, seu entendimento e sua conduta. Os ensaios morais S&0 0s que
considero que, de um modo mais direto do que os demais, se preocupam com as
decisfes pessoais do leitor. Esses ensaios tratam, entdo, de torna-lo consciente que
grande parte da felicidade e do infortinio em sua vida resulta das disposicdes
nutridas em relagcéo a ele mesmo e aos outros.

Outra observacdo metodoldgica que faco € que uma vez tendo restrito minha
investigacdo aos Ensaios de 1741 e 1742, por serem 0s imediatamente mais
proximos ao Tratado, se (e como) Hume motiva a virtude em textos p6s-42, como
outros ensaios, a Investigacdo sobre os Principios da Moral [1751] e a Historia da
Inglaterra [1754-1762], esta fora do escopo da atual pesquisa. Eventualmente
discuto com comentadores que possuem uma preocupacao mais extensiva sobre a
obra de Hume, como Frazer (2016) e Balieiro (2012; 2018), porém, enquanto parte
de seus interesses corresponde ao meu enfoque. Pelo mesmo motivo, 0s
comentarios que fago a Dos carateres nacionais [1748] e a Do comércio [1752]
servem tdo somente ao esclarecimento e ratificacdo de importantes conceitos
subjacentes aos ensaios das primeiras edicbes e mesmo do Tratado. Embora de
certo modo limitado, o recorte dos ensaios analisados traz a vantagem de um exame

mais intensivo e melhor situado deles.
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CAPITULO 1
CULTURA, POLIMENTO E COMERCIO

O objetivo deste capitulo € mostrar que Hume possui uma moral pratica nos
Ensaios a partir do contexto da filosofia moral da Gra-Bretanha do século XVIII. A
primeira secdo apresenta a moral pratica (MP) como uma exigéncia literaria que
encontra no modelo cultural sua versdo mais comum. A segunda se¢ao examina a
possibilidade de Hume ter adotado a moral pratica cultural (MPCult). A terceira
secdo discute a chance de Hume ter seguido um movimento de moral prética
alternativo, o qual chamo de conversacional (MPConv). A quarta secao propde que
os Ensaios, de 1741 e 1742, expressam uma tentativa humeana de moral prética, na
qual se combinam tracos das formulas existentes em funcdo de um modelo original,

o qual nomeio de comercial (MPCom).

1.1 Moral Pratica como Cultura

Em uma carta* de 17 de setembro de 1739 (L 13), enderecada a Hutcheson,
temos a réplica de Hume ao que teria sido uma critica negativa daquele a um
rascunho do Livro 3 do Tratado, intitulado Da Moral. Um trecho da carta diz o
seguinte:

O que mais me afetou em suas consideracdes € a sua observacdo
de que ali falta um certo calor pela causa da virtude, com o qual,
vocé pensa, todo bom homem se deleitaria e ndo poderia se
desagradar em meio as investigacdes abstratas. Eu devo assumir
gue isso nao aconteceu por acaso, mas é o efeito de um bom ou
mau raciocinio. Ha diferentes formas de se examinar a mente assim
como o corpo. Pode-se considera-la ou como um anatomista ou
como um pintor, pode-se descobrir suas mais secretas fontes e
principios ou descrever-lhe a gragca e a beleza de suas agdes. Eu
imagino ser impossivel unir essas duas vis6es. Onde vocé retira a
pele e exibe todas as partes diminutas, ali aparece algo trivial,
mesmo nas atitudes mais nobres e nas acdes mais vigorosas.
Também ndo se pode tornar o objeto gracioso ou envolvente sendo
por vestir as partes novamente com carne e pele, e apresentar
apenas seu exterior nu. Um anatomista, entretanto, pode dar muito
bom conselho para um pintor ou escultor, e, de uma maneira
semelhante, estou persuadido que um metafisico pode ser de muita
ajuda para um moralista, apesar de que eu ndo consigo facilmente
conceber esses dois personagens unidos na mesma obra. Todo
sentimento caloroso da moral, receio, teria um ar de declamacéo em
meio a raciocinios abstratos e seria estimado como contrario ao bom

4 As cartas de Hume séo referenciadas no formato: L nimero na edigdo de J. Greig.
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gosto. E, apesar de eu ter muito mais ambicdo em ser estimado
como um amigo da virtude que um escritor de gosto, ainda devo
sempre ter esse uUltimo em mente, de outro modo devo desistir de
estar alguma vez a servico da virtude. Espero que tais razbes o
satisfacam, apesar de que, ao mesmo tempo, pretendo fazer uma
nova tentativa, se for possivel fazer o moralista e o metafisico
concordarem um pouco mais®.

A acusacao de Hutcheson de que faltaria ao Tratado um “calor na causa da
virtude” evidencia a expectativa de que ha caracteristicas que textos morais devem
conter, algo semelhante a configuragdo da moral pratica apresentada por ele
préprio. Assim sendo, para responder como Hume se insere em seu ambiente
filosofico, precisamos entender o que Hutcheson presume que Hume deveria
cumprir exatamente.

Ao caracterizar a ética realizada pelos compatriotas do seu século, o
historiador da filosofia escocesa Dugald Stewart (1753-1828) a divide em duas
partes. Assegura ele gque toda filosofia moral, enquanto teoria, se preocupa em
descobrir a esséncia da virtude e os principios que nos levam a formar as distin¢cdes
morais. Enquanto pratica, ela visa animar nossas “boas disposi¢des pela descricao
da beleza, dignidade ou utilidade da virtude” (1982, p. 278). Heydt (2013, p. 370,
387) afirma que essa distincdo de dimensdes da filosofia moral forma a maioria da
elite britanica do século XVIII. Em vista disso, seria impossivel entender justamente
qualquer intelectual do cenario sem a consciéncia desse modo peculiar da filosofia
se relacionar com a moralidade. Ao analisar o movimento, Heydt percebe as varias
propostas, mesmo divergentes em ambito tedrico, tendem a demonstrar tracos

semelhantes quanto a moral pratica, como se verifica primordialmente nos

5 Tradugdo de: “What affected me most in your Remarks is your observing, that there wants a certain
Warmth in the Cause of Virtue, which, you think, all good Men wou'd relish, & cou'd not displease
amidst abstract Enquirys. | must own, this has not happen'd by Chance, but is the Effect of a
Reasoning either good or bad. There are different ways of examining the Mind as well as the Body.
One may consider it either as an Anatomist or as a Painter; either to discover its most secret Springs
& Principles or to describe the Grace & Beauty of its Actions. | imagine it impossible to conjoin these
two Views. Where you pull off the Skin, & display all the minute Parts, there appears something trivial,
even in the noblest Attitudes & most vigorous Actions: Nor can you ever render the Object graceful or
engaging but by cloathing the Parts again with Skin & Flesh, & presenting only their bare Outside. An
Anatomist, however, can give very good Advice to a Painter or Statuary: And in like manner, | am
perswaded, that a Metaphysician may be very helpful to a Moralist; tho' | cannot easily conceive these
two Characters united in the same Work. Any warm Sentiment of Morals, | am afraid, wou'd have the
Air of Declamation amidst abstract Reasonings, & wou'd be esteem'd contrary to good Taste. And tho'
I am much more ambitious of being esteem'd a Friend to Virtue, than a Writer of Taste; yet | must
always carry the latter in my Eye, otherwise | must despair of ever being servicable to Virtue. | hope
these Reasons will satisfy you; tho at the same time, | intend to make a new Tryal, if it be possible to
make the Moralist & Metaphysician agree a little better” (L 13).
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ensinamentos de professores universitarios, a exemplo de Francis Hutcheson,
Thomas Reid (1710-1796) e Adam Smith (1723-1790).

A estruturac@o das morais préaticas acontece de modo bem definido. Elas se
manifestam sob a forma de um sistema de virtudes, deveres e direitos. Além de
apresentarem quais disposicdes se deveria estimular, esses sistemas também
podem incluir orientacdes sobre como cultivar tais disposi¢cdes. Através disso, eles
pretendem fornecer um guia claro de conduta aos jovens, porque se presume que
ajuizar sobre o dever é dificil. Igualmente, faz parte do projeto mostrar que o mundo
€ moralmente coerente e providencialmente ordenado. Sendo assim, as normas sao
expressas como descobertas, e ndo criadas, em um espirito combativo a ideia de
discordancia entre moralidade e natureza (HEYDT, 2013, p. 371-375).

De acordo com Heydt, os sistemas de moral pratica encontram inspiragdo na
doutrina do direito natural de Pufendorf (1632-1694), para a qual o direito se justifica
pelo dever basico de um oficio de vida, cuja natureza é determinada pelo seu fim, o
que por sua vez obriga seu possuidor a cumpri-la. Por conseguinte, a virtude é
expressa pela execugdo habitual de deveres, ou pela realizagdo dos fins dos oficios
(HEYDT, 2012, p. vi; 2013, p. 371-372). A partir dessas convicgdes, as virtudes
comumente sao classificadas pelos objetos dos deveres, a saber: Deus, 0 si mesmo,
e 0S outros.

Os deveres e virtudes voltados a Deus sao basicamente dois. O primeiro diz
respeito a ter “opinides justas” sobre ele, através da teologia natural, principalmente
como o ser criador e governante do mundo. O segundo, em consequéncia do
primeiro, implica em adora-lo, com um destaque para a piedade religiosa (piety)
(HEYDT, 2013, p. 375). Os deveres e virtudes para consigo, referem-se a
preservacdo e ao cultivo do corpo e da mente, notados exemplarmente na
prudéncia, temperanca e fortitude. Em decorréncia, ha um incentivo ao autocontrole
das paixdes e ao julgamento apropriado sobre os valores dos objetos dos desejos,
além de uma proibic&o incisiva ao suicidio e a imoderacao dos apetites (indoléncia,
embriaguez, glutonaria, lascivia). Mais precisamente sobre a condenacdo do
suicidio, embora seja tratado tipicamente como um dever a si, pode ser entendido
melhor como dever a Deus sobre si. Isso porque o entendimento é que temos
apenas direito de uso e nao de disposi¢cao da vida, sendo Deus o Unico proprietario
dela (HEYDT, 2013, p. 378-380).
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Os deveres e virtudes para com 0s outros sdo postos em termos de direitos,
com énfase na benevoléncia e na justica. Em detalhe, as virtudes sociais
subdividem-se a partir dos direitos privados, econémicos e politicos. Os privados, ou
direitos como seres humanos, sao distintos em imperfeitos (vagos ou que nao
poderiam ser exigidos), como a benevoléncia, a piedade (pity), a gratiddo e o
perdao; e os perfeitos (0os que poderiam ser exigidos), como as alegacdes de justica
e protecdes contra prejuizos. Os direitos econdmicos estruturam as relagfes entre
casais, pais e filhos, e senhores e empregados. Os direitos politicos enumeram 0s
direitos dos soberanos, dos cidaddos e dos estados, geralmente se enfatizando que
o Estado s6 é legitimo pelo consentimento dos cidaddos (HEYDT, 2013, p. 383-384).

Em meio as virtudes sociais, ha ainda uma preocupacgdo acerca da mentira.
Trata-se, em geral, sobre as condi¢cfes que ela pode ser virtuosamente tolerada, de
modo que ndo ameace a conversacao e a vida social. Uma dessas circunstancias
diz respeito quando a pessoa enganada nao tem direito a verdade; seja por falta de
racionalidade (por exemplo, uma crianca ou pessoa insana), seja por ela ser um
individuo de mas intencbes para com alguém (por exemplo, um assassino ou um
assaltante). Também se admitem que certos oficios carregam o direito a mentira, a
exemplo do médico para evitar algum mal ao paciente. Além dessas situacfes
especiais, os padrées de comportamento polido, reconhecidos como uma forma de
dissimulacdo, sdo bem avaliados e incentivados pelos moralistas, por contribuirem
com a fluidez das rela¢gbes na sociedade (HEYDT, 2013, p. 385-386).

Em sua leitura, Heydt destaca que apesar dos sistemas de moral pratica
incluirem a figura divina em seus discursos, eles lutam pela autonomia da filosofia
moral perante a fé e reivindicam uma religido mais moral e racional. Isso representa
uma afronta as descri¢Bes tradicionais da vida presentes nos manuais cristdos de
comportamento que tomam a revelacdo divina como fonte da lei moral® (HEYDT,
2013, p. 373-374, 378).

Em outra perspectiva de analise do movimento, encontramos Thomas Ahnert.
N&o que ele discorde que os sistemas de moral pratica afrontam a tradicao religiosa.
Na verdade, Ahnert chega até a concluir que eles resultaram em uma secularizagéo

implicita e ndo intencional. No entanto, esse comentador entende tais sistemas

6 Como The Whole Duty of Man [1658], obra cuja autoria é atribuida ao reverendo Richard Allestree
(1621-1681) e que influenciou a educacéo de grande parte dos jovens britdnicos por varias décadas
(Ver ELMAN, 1951).
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como um movimento oriundo de preocupacdes eminentemente religiosas; o que faz
com que, por exemplo, uma linguagem teoldgica seja determinante para o
pensamento iluminista escocés (AHNERT, 2014, p. 3).

De acordo com Ahnert, a motivagéo original das morais praticas € oferecer uma
alternativa aos movimentos entusiastas, alimentados pela doutrina protestante de
salvacado exclusiva pela fé. O entusiasmo, crenca de que ha uma forma de
comunicagdo direta com Deus, é associado as dissensfes sociais por muitos
intelectuais. Para combater essa tendéncia, € necessario que a piedade religiosa
(piety) sincera ndo seja mais identificada ao credo professado e sim a pratica de
atos virtuosos. Enquanto o crente auténtico se distingue por sua caridade, o pecador
€ marcado pelo amor de si e desejo de bens como gléria, riqueza e prazer sensual,
expressdes do orgulho de se achar autossuficiente da graca divina. Desse modo, a
caridade e suas variantes — como o0 amor, a benevoléncia e a piedade (pity) — € que
fundamentam a virtude e a felicidade. Dai, assegura Ahnert, a moral pratica surge
como resposta dada pelos “iluministas religiosos”, como Hutcheson, para aquele
problema de procedéncia teolégica. Contrariamente aos entusiastas, a
transformacao do individuo assistido por Deus, para os iluministas religiosos, se da
de modo ndo repentino ou miraculoso, mas gradual e dependente do esforco
individual, como uma "cultura" (AHNERT, 2014, p. 1-14).

Cultura, nesse sentido, significa um processo de cultivo como melhoramento
moral, nog¢édo que remonta a Cicero (106-43 a.C.)’, e que encontra na filosofia mais
do que uma forma de conhecimento, como também um instrumento do bem viver.
Em tempos modernos, Francis Bacon (1561-1626), com sua cultura ou “gedrgica da
mente”™, resgata essa funcgdo pratica da filosofia. De acordo com Ahnert, a escrita do
século XVIII recebe essa heranca e da a cultura um destaque por conta de clérigos
gue buscam uma mudanca de comportamento dos fiéis, tarefa distinta e até superior
a uma preocupacédo meramente especulativa. Entendido que verdades abstratas néo
necessariamente influenciam acodes, e que essas sdo movidas por afetos e paixdes,

uma reforma moral deveria se voltar para a transformacdo dessas disposic¢oes.

7 “Assim como o campo, embora seja bom o terreno, ndo pode ser produtivo sem cultivo, também a
alma nao pode ser produtiva sem a instrugdo. Tdo verdadeiro € que um sem o outro € ineficiente.
Agora o cultivo da alma ¢é a filosofia”. Traducao de: “just as a field, however good the ground, cannot
be productive without cultivation, so the soul cannot be productive without teaching. So true it is that
the one without the other is ineffective. Now the cultivation of the soul is philosophy” (CICERO, 1927,
p. 159).
8 Ver Bacon, 1901, p. 307.
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Entdo, a cultura dos afetos restaura a alma e liga virtude e religido (AHNERT, 2014,
p. 11-14).

A interpretacdo dos dois comentadores reportados acima, Heydt e Ahnert,
poderia ser explicada a partir da relacdo estreita entre dois componentes centrais
das morais praticas: pity e piety®. Para resumir a énfase da perspectiva de cada um
dos comentadores, diria que piety alimenta pity, segundo Heydt; e que pity prova
piety, de acordo com Ahnert. As duas visbes podem ser lidas em complementacao.
A leitura de Heydt (piety alimenta pity) esclarece sobre a execucao do projeto de
moral pratica: porque percebe uma ordem divina no mundo, o formando se anima a
obedecé-la. JA o enfoque de Ahnert (pity prova piety) elucida a motivacdo do
movimento: porque preocupados com o0s efeitos sociais da religiosidade, os
moralistas propugnam uma opg¢éao esclarecida.

Certamente, os comentarios de Heydt e Ahnert oferecem uma rica base
compreensiva da filosofia moral para o contexto de meu recorte investigativo. Ambos
apontam para o fato de que mesmo que se reconheca o papel critico conferido a
religido, feito pelos sistemas de moral pratica, pode-se notar que Deus ainda esta
bastante presente neles; seja enquanto objeto de virtudes e deveres especificos,
seja como um fator motivacional a virtude em geral, assegurando-nos viver de
acordo com a natureza. Outro ponto em comum entre Heydt e Ahnert é que existe
uma preocupacao dos sistemas de moral pratica com efeitos sociais da cultura.
Essas notas serdo retomadas a frente, apos pontuar alguns elementos que podemos
encontrar diretamente em dois dos maiores proponentes das morais praticas:
Hutcheson e Fordyce (1711-1751). A leitura particular que desenvolverei das
dimensbes de sociabilidade e religiosidade facilitara um contraste posterior com a
posicao especifica de Hume.

A imagem publica de Hutcheson, como homem pio e defensor de elevados
principios éticos, em parte o credencia, a partir de 1730, ao posto de professor de
filosofia moral na Universidade de Glasgow. Ai ele encontra um espaco estratégico

para formar jovens instruidos e virtuosos, em beneficio da felicidade pessoal deles e

9 Uso os dois termos em inglés porque em portugués eles poderiam ser traduzidos literalmente pela
mesma palavra, “piedade”, o que causaria confusdo. Uma alternativa seria traduzir cada um dos
termos por algum vocabulo sinénimo no portugués, algo como “compaixado” para “pity” e “devog¢ao
religiosa” para “piety”. No entanto, essa saida deixaria escapar a relacdo préxima que os dois
conceitos conservam entre si na discussdao em questdo e que a grafia semelhante dos signos ja
poderia sugerir.
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do futuro da nacao. A influéncia ampla e profunda das ideias de Hutcheson sobre
seu tempo, e mesmo além, rendem-lhe o reconhecimento de inaugurador do
lluminismo escocés (DARLING, 1989, p. 172; TURCO, 2007, p. ix). O estudante
comum de Hutcheson encontra nele, além de um testemunho de vida admiravel,
uma orientacdo de confianca oferecida em um programa de estudos que se inspira
sobretudo em Cicero e Pufendorf. Com tal caracteristica, apds consideravel
experiéncia docente, os ensinamentos de Hutcheson sao publicados em 1742,
mesmo ano em que o segundo volume dos Ensaios de Hume, sob o titulo
Philosophiae Moralis Institutio Compendiaria. Cinco anos depois, e ja
postumamente, a obra € publicada em inglés, com o nome de A Short Introduction to
Moral Philosophy, logo se tornando referéncia de manual escolar, inclusive fora da
Escécia (DARLING, 1989, p. 165; HEYDT, 2009, p. 294-5).

O prefacio de Short Introduction deixa claro que ela ndo € para adultos
instruidos (HUTCHESON, 2007, p. 3-5), o que quer dizer que ndo € um texto
propriamente para se discutir filosofia. Como percebe Turco (2007, p. ix), a intencao
primordial da obra é instruir os jovens de acordo com a lei natural e civil, dando-lhes
uma visao otimista de Deus, da harmonia do universo e da natureza humana. Heydt
prefere caracterizar o liviro como uma terapia moral, a partir da qual Hutcheson
pretende curar falsas crencas impeditivas da felicidade (HEYDT, 2009, p. 298-299).

Esse papel instrutivo ou terapéutico da obra de Hutcheson se da
essencialmente pela demonstracdo de que possuimos, gracas a bondade divina,
varios sentidos e desejos instintivos sociaveis, de modo que cada individuo encontra
em si uma nogao de um “verdadeiro bom homem”. Agdes egoistas, observadas no
mundo ordindrio, nada mais sdo do que o resultado de almas doentes e
desordenadas, o que as tornam infelizes (HUTCHESON, 2007, p. 44-49). Para
Hutcheson, a felicidade ndo vem propriamente da providéncia divina, pois aquela
depende do nosso proprio “exercicio continuo” de cultivar as virtudes adequadas aos
nossos oficios de vida, além de um “grau moderado de prosperidade externa”
(HUTCHESON, 2007, p. 64). Aqui estdo dois elementos que destaco e que me
parecem pouco desenvolvidos nas analises de Heydt e Ahnert sobre a cultura moral:
a reflexividade e a individualidade. Agora, mostrarei como melhor percebé-los.

Com um rigor e uma profundidade filosoficas maiores, a preocupag¢ao com uma

instrugdo moral ja esta presente em obras prévias ao trabalho docente de Hutcheson
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em Glasgow. Estad ai um sistema moral coeso e bem fundamentado, no qual ndo
apenas antecipa a moral pratica do manual escolar, como também a justifica
teoricamente (HEYDT, 2009, p. 297). Nessas obras'®, Hutcheson esclarece melhor
os dois tipos de equivocos quanto a verdadeira esséncia das coisas. Um diz respeito
a ideia de natureza humana em geral e o outro é especificamente voltado para a
compreensao de bem privado.

De acordo com Hutcheson, o engano sobre a natureza humana pode vir de
muitas fontes. Porém, a mais comum procede da doutrina segundo as qual os
humanos sédo essencialmente maus, atribuida a teorias como a de Hobbes (1588-
1679) e a de Mandeville (1670-1733). Para Hutcheson, visdes da natureza humana
que nao reconhecem uma esséncia benevolente em nés caem ndo somente em erro
tedrico, elas igualmente pervertem a funcdo pratica de um sistema moral. Se o0s
individuos séo levados a pensar que a virtude é tida como antinatural e o vicio
natural, pensa Hutcheson que eles odiariam uns aos outros por atribuirem malicia
aos atos alheios e procurariam se equivaler a essa visao que julgam ser a natural.
Com receio das consequéncias dessas teorias sobre a conduta, Hutcheson adverte
no prefacio do Essay:

Deixe-os considerar que a dificuldade nesses assuntos surge
principalmente de algumas nog¢fes anteriores, ao menos tao dificeis
guanto as que ja foram recebidas, para o grande detrimento de
temperamentos naturais; uma vez que muitos foram desencorajados
de todas as tentativas de cultivar afetos amaveis e generosos em si
mesmos em vista de uma noc¢ao prévia de que ndo ha tais afetos na
natureza e que toda alegacdo a eles era somente dissimulagéo,
afetacdo ou, no melhor, algum entusiasmo antinatural.*?

Outro equivoco comum que nos afasta da nossa esséncia benevolente, contra

o qual Hutcheson se volta, esta na distincdo que se faz entre bem particular e bem

10 An Inquiry into the Original of Our Ideas of Beauty and Virtue [1725], chamada nesta tese de
Inquiry, e An Essay on the Nature and Conduct of the Passions and Affections, with lllustrations on
the Moral Sense [1728], chamada nesta tese de Essay.
11 Como meu propdsito é investigar o cenario dos sistemas de moral pratica, ndo questiono se a visao
dos moralistas em questdo corresponde ou ndo a letra dos textos de Hobbes e Mandeville. O fato
assumido € que esses autores despertam uma discussao sobre a bondade humana no século XVIIl,
ndo sO porque se quer explicar a sociabilidade, mas também porque se pretende estimular afetos
considerados genuinamente sociaveis. A se¢do 2.3 retomard o assunto sob o mesmo prisma
12 Tradugéo de: “Let them consider, that the Difficulty on these Subjects arises chiefly from some
previous Notions, equally difficult at least, which have been already receiv’d, to the great Detriment of
many a Natural Temper; since many have been discourag’d from all Attempts of cultivating kind
generous Affections in themselves, by a previous Notion that there are no such Affections in Nature,
and that all Pretence to them was only Dissimulation, Affectation, or at best some unnatural
Enthusiasm.” (HUTCHESON, 2002, p. 3-4)
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publico. Para o filésofo, nunca um verdadeiro bem privado poderia causar um mal
publico (HUTCHESON, 2004, p. 122). Diz ele que nédo percebe a concordancia entre
0s bens privado e publico tdo somente quem nao reconhece a ordem providencial
divina. Conforme Hutcheson, trazer luz sobre isso é vital em um sistema moral,
como afirma na Inquiry:
Agora, a principal empresa do fildsofo moral € demonstrar, a partir de
razbes solidas: ‘Que essa benevoléncia universal tende para a
felicidade do benevolente, seja pelos prazeres da reflexdo, honra,
tendéncia natural para se envolver nos bons oficios dos homens, de
cuja ajuda nés devemos depender para nossa felicidade nesse
mundo; ou das sancdes da lei divina desveladas para nds pela
Constituigdo do Universo’.*®

Eliminando as falsas opinides, como acredita Hutcheson, nossa tendéncia
natural a benevoléncia se expressa livremente. Entdo, todo seu esforco como
moralista consiste basicamente em demonstrar que todos 0s agentes morais fazem
parte de um sistema racional e que eles podem ser Uteis para o todo, sendo também
eles objetos de sua prépria benevoléncia. O que Hutcheson esta realizando nas
suas obras € incitar o leitor a reflexdo, meio pelo qual se da a correcdo ou cura de
nossas crencas.

Frequentemente, Hutcheson apela a demonstracdo do dever que se espera de
um “bom homem” (HEYDT, 2009, p. 304-5). Porém, ndo se trata de incutir algo de
fora para dentro. Hutcheson insiste que a tarefa do moralista alcanca éxito porque
ele tdo somente aflora propensdes naturais nos leitores. Confiante de que somos
naturalmente bons, ele indica a visédo ou reflexado universal sobre a realidade como o
exercicio privilegiado de cultivo moral. Assevera:

Entéo deve-se perguntar, por meio da reflexdo acerca dos assuntos
humanos, que curso de acdo promove de forma mais eficaz o bem
universal, quais regras ou maximas universais devem ser
observadas, e em que Circunstancias sua Razao se altera, de modo
a admitir Excecles; que, portanto, nossas boas inclinagcbes podem
ser direcionadas pela Raz&o a um conhecimento justo dos interesses
da humanidade. Mas a prépria virtude, ou boas disposi¢cdes da
mente, ndo sdo ensinadas diretamente, ou produzidos por Instrucéo;
devem ser originalmente implantadas em nossa hatureza, pelo seu

13 Traducao de: “Now the principal Business of the moral Philosopher is to shew, from solid Reasons,
‘That universal Benevolence tends to the Happiness of the Benevolent, either from the Pleasures of
Reflection, Honour, natural Tendency to engage the good Offices of Men, upon whose Aid we must
depend for our Happiness in this World; or from the Sanctions of divine Laws discover’d to us by the
Constitution of the Universe” (HUTCHESON, 2004, p. 178).
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grande Autor; e depois fortalecidas e confirmadas pelo nosso préprio
Cultivo.**

A citacdo revela que a reflexdo corretiva para Hutcheson € uma maneira de
fugir da parcialidade, tida em si mesma como viciosa. Enquanto presos a uma viséo
parcial das coisas, somos dominados por paixées antissociais — como o fanatismo, o
entusiasmo, a raiva, 0 egoismo etc. SO através da reflexdo, ou ponto de vista
universal, chegamos a consciéncia da nossa natureza benevolente e da conexao
natural entre os interesses publico e privado. Com essa percep¢do especial, entéo,
paixdes consideradas antinaturais sdo arrefecidas e as “paixdes calmas”, ou
naturalmente sociaveis, florescem. Em consequéncia dessa autorregulacédo afetiva,
somos e fazemos os outros felizes (HUTCHESON, 2002, p. 75, 144).

A constituicdo original dos nossos sentidos, de acordo com Hutcheson, da
provas de que a corrup¢cao moral decorre justamente da falta de reflexdo e de tomar
bens particulares como universais. A associacd0o entre prazeres transitorios e
parciais ao bem moral, apesar de “fantastica” ou ndo natural, consegue se impor a
mente por conta da educacdo e do costume. Por isso, para que a reflexdo se
contraponha com uma forca suficiente de compensacao as falsas crencas, ela deve
ser continua e disciplinada (HUTCHESON, 2002, p. 111-112, 168), o que exprime
uma confianga e uma responsabilidade irrenunciavel do individuo.

O encargo pessoal de cultivo acontece precipuamente pela reflexao filoséfica,
ainda que nao esteja restrito a ela. Apesar de ser um tanto confiante desse poder,
Hutcheson admite que a forca da habituacdo das associa¢fes fantasticas é téo
grande que, mesmo quando mostradas como errbneas, elas podem as vezes resistir
ao raciocinio. Em consideracdo disso, complementarmente a reflexdo filoséfica, o
individuo pode despertar seu senso moral por meio de experiéncias estéticas. A
representacdo de acles, carateres e paixdes morais promovidas pela poesia e pela
pintura, por exemplo, nos faz sentir um prazer vivido. Por isso, entende Hutcheson

gue a experimentacdo artistica tem um poderoso efeito no nosso amor a virtude e

14 Tradugao de: “Then he is to enquire, by Reflection upon human Affairs, what Course of Action does
most effectually promote the universal Good, what universal Rules or Maxims are to be observ’d, and
in what Circumstances the Reason of them alters, so as to admit Exceptions; that so our good
Inclinations may be directed by Reason, and a just Knowledge of the Interests of Mankind. But Virtue
it self, or good Dispositions of Mind, are not directly taught, or produc’d by Instruction; they must be
originally implanted in our Nature, by its great Author; and afterwards strengthen’d and confirm’d by
our own Cultivation”. (HUTCHESON, 2004, p. 178)
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odio ao vicio, mesmo sem lancar méo da reflexao do texto filoséfico (HUTCHESON,
2004, p. 173-5).

O esforco individual é tdo valorizado que, apesar da preocupacao constante
com os resultados sociais da cultura dos afetos, a presenca dos outros nao € téo
requerida durante o processo reflexivo, conforme a proposta de Hutcheson
(HUTCHESON, 2002, p. 112). Além da conversacao ndao despontar como um meio
de cultivo, raramente € atribuido um sentido positivo para a opinido alheia. Quando a
troca de informacfes, ou discussdo entre os individuos, surgem no texto
hutchesoniano, elas ndo assumem uma funcao relevante para a melhoria de carater,
0 gque se percebe de trechos como esse:

Devemos constatar essa qualidade como sendo um afeto amavel ou
estudo do bem dos outros, e assim, o sentido moral dos homens é
geralmente uniforme. Sobre essas duas perguntas ha pouco a
argumentar: nés sabemos como respondé-las ao refletir sobre
nossos Sentimentos, ou consultando os outros®®.

Na passagem acima, 0 outro se apresenta exclusivamente como meio de
confirmacédo de principios universais, ndo colaborando sua opinido propria para a
terapéutica das paixdes. Por isso, a reflexdo hutchesoniana, seja enquanto filosofia,
seja enquanto experiéncia estética, define-se como uma autoterapia, pois o poder de
cura e restauracao do estado natural de cada um esta apenas em si mesmo. James
Harris tem um entendimento similar, caracterizando a proposta de Hutcheson como
um autogoverno das paixdes. O comentador destaca a importancia dessa postura
para o contexto do século XVIII, como uma visédo otimista da capacidade da filosofia
moral ao alcance dos individuos, em oposi¢cdo a nocdo mandevilliana segundo a
qual os afetos sdo regulados por processos sociais como a manipulacdo politica
(HARRIS, 2013, p. 278-281). Nao obstante a inovacdo hutchesoniana, saliento que
nao deixa de ser irbnico que ao almejar estimular acdes sociaveis nos individuos, o
zelo de Hutcheson acaba por isola-los em exercicios mentais que dependem
somente deles mesmos, dada a ameaca de doutrinacdo egoista proveniente dos
outros.

Além de nao depender dos outros para o processo de cultivo, o individuo

também nao precisa recorrer ao ser divino como meio para o mesmo fim. Conquanto

15 Traducgao de: “We shall find this Quality to be kind Affection, or Study of the Good of others; and
thus the moral Senses of Men are generally uniform. About these two Questions there is little
reasoning; we know how to answer them from reflecting on our own Sentiments, or by consulting
others” (HUTCHESON, 2002, p. 174).
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Deus seja uma presenca determinante na moral pratica do fildsofo, como promotor
das condi¢cBes naturais de melhoria, o ser divino ndo assume a funcdo de motivo da
acdo virtuosa. Hutcheson defende que a contribuicdo da piety sé sera positiva para o
melhoramento moral se esse afeto emerge espontanea e desinteressadamente.
Assumindo a reflexdo do ponto de vista universal, ser-nos-a revelada a bondade do
criador, 0 que provoca em nos afetos amorosos para com ele (piety), e a nossa
verdadeira natureza benevolente, o que estimula afetos também amorosos para com
os outros (pity) (HUTCHESON, 2002, p. 189). Quer dizer que Deus e 0s outros
fazem parte da moral pratica de Hutcheson como objetos, como ja nota Heydt, uma
vez que piety, assim como pity, sdo disposicdes inevitaveis de quem busca o
aperfeicoamento moral (HUTCHESON, 2002, p. 202). Presumindo que Deus e os
outros sao naturalmente amados pelo virtuoso, Hutcheson ndo atribui a ambos
alguma funcéo direta no sucesso do cultivo.

Verdade que, além de objeto, Deus faz parte da moral pratica de Hutcheson
como uma suposicao tedrica do sistema, caracteristica sublinhada por Michael Gill.
Conforme o intérprete, a demarcacdo que Hutcheson faz entre virtude e vicio é
devedora de um compromisso teoldgico presente na explicacdo sobre os principios
de associacdo. Segundo essa leitura, assim como o verdadeiro, o natural
hutchesoniano se define a partir da nossa constituicdo original e divina: que é
essencialmente boa. Por isso, em &mbito moral, o juizo adequado consiste na
aprovacao de intengbes imparcialmente benevolentes. A bondade, entdo, se
configura como um prazer tipico sob a condicdo privilegiada de um estado pré-
associativo, quando o interesse préprio ndo esta envolvido. Consequentemente,
Hutcheson entende como perigoso que o habito nutra sentimentos, para além de
suas causas originais (GILL, 1996, p. 23-37).

De certo modo, a interpretacdo de Gill complementa as analises de Heydt e
Ahnert sobre a moral pratica de Hutcheson. Isso porque cada um dos comentadores
evidencia um aspecto religioso diferente do filésofo. Indo ao texto deste, reitero a
compreensao de Heydt que Deus esta na moral pratica de Hutcheson como objeto;
como também considero plausivel a leitura de Ahnert segundo a qual Hutcheson,
como um proponente de moral prética, possui motivacdes teoldgicas. Reconheco
ainda, como Gill percebe, um sério compromisso teolégico da filosofia moral

hutchesoniana desde as suas bases epistemologicas e ontologicas, como visto na
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nocdo da naturalidade do senso moral. No entanto, diferentemente dos trés
intérpretes, destaco que nenhum desses evidentes tracos de religiosidade € téao
importante para a MP de Hutcheson quanto a reflexo.

A devocao religiosa é um resultado possivel, e até desejavel para Hutcheson,
por ser consequente de uma reflexao feita pelo individuo e ndo uma condi¢céo prévia
para que o cultivo obtenha éxito. Ademais, a defesa do natural, ou conservacéo e
restauracdo da ordem divina, para Hutcheson, se d& por uma luta individual através
da reflexdo. Por mais paradoxal que pareca, para Hutcheson, a piety € fruto da
reflexdo e a pity é nutrida individualmente. Penso que, em linhas gerais, é essa a
maneira de operar a moral pratica amplamente adotada pelos escoceses
esclarecidos do século XVIII, influenciando ndo somente jovens universitarios, como
também outros moralistas. Um desses &, certamente, David Fordyce (1711-1751).

Assim como Hutcheson, Fordyce é recomendado por Daniel Waterland (1683-
1740), um tedlogo devotado a formacao universitaria, como um autor cujas obras
sdo apropriadas para os estudantes fundamentarem seu conhecimento em ética
(HEYDT, 2009, p. 296). O mais apreciado texto de Fordyce chama-se The Elements
of Moral Philosophy, publicado primeiramente em 1748 como uma secédo do livro
Preceptor, uma coletanea organizada por Robert Dodsley (1704-1764) sobre varios
assuntos em favor de uma educacdo polida. Apesar de Fordyce nédo ter
permanecido como um grande autor ao longo dos séculos, a relevancia dele é
inconteste para a moral pratica do século XVIIl. Apés a publicacdo avulsa, o que
ocorre postumamente em 1754, os Elements rapidamente adquirem alta
notoriedade, sendo incorporados no curriculo de universidades da Europa e da
América. Em 1771, por exemplo, trechos da obra s&o incluidos na primeira edigédo
da Encyclopaedia Britannica, como uma espécie de selecdo da teoria de Fordyce
(KENNEDY, 2003, p. ix-xvii). Tamanha reputacéo nos leva a tomar Fordyce como o
espelho de uma desejavel moral préatica aos olhos britanicos de seu tempo.

O moralista parte das mesmas premissas de seu confesso maior mentor,
Francis Hutcheson. Sua filosofia moral é apresentada como a ciéncia do dever e
visa a felicidade humana. Entdo, cabe a ele oferecer um guia de comportamento
para quem deseja ser feliz. A partir da investigagao da constituicao natural humana,
que inclui a benevoléncia do autor dessa natureza, Fordyce extrai o dever moral

(FORDYCE, 2003, p. 3-6). Dessa maneira, os Elements comegcam com um exame
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da percepcao humana, para depois tratarem da virtude. A terceira e Ultima parte da
obra € que exibe mais precisamente uma moral pratica, chamada de “cultura da
mente” ou “gedrgica baconiana”, quando oferece métodos de cultivo da virtude, além
de dar os motivos para uma vida virtuosa.

As paixbes sao virtuosas, conforme Fordyce, de acordo com a proporcéo
adequada as determinadas acdes, 0 que exigiria de n0s um ajustamento a cada
situacdo. Consciéncia ou senso moral, que também se identifica a razdo mesma, € o
principio préprio que nos capacita a julgar e dirigir nossos afetos e acgfes
adequadamente (FORDYCE, 2003, p. 12). Desse modo, ao invés de agir pela
prépria vontade, o virtuoso se porta conforme a subordinacdo da consciéncia da
harmonia inviolavel, entre natureza e dever, estabelecida pelo criador (FORDYCE,
2003, p. 19-20, 24-28).

Alega Fordyce que, de tdo intrinseca a nés, a obrigacdo moral € uma ideia
simples, e que nédo precisa ser deduzida por meio de raciocinios metafisicos. Pensa
ele que tal obrigacdo é da mesma ordem, por exemplo, daquela percepc¢do que
temos ao aproximarmos nossa méao do fogo, ndo havendo escolha em nado cumprir
com o dever de nos protegermos. Agir contrariamente sO nos causaria dor
(FORDYCE, 2003, p. 26, 40). A causa final da lei moral também seria evidente para
Fordyce. Diz ele que a observacao de que os humanos séo atraidos por aquilo que é
bom, e repelidos pelo que é mau, indica que fomos criados para sermos
naturalmente benevolentes. A virtude é agradavel porque é a acdo devida a nossa
prépria natureza, o que esta de acordo com o autor divino dela (FORDYCE, 2003, p.
51).

Tal como para Hutcheson, a acdo viciosa, conforme Fordyce, resulta de um
senso moral, também chamado de consciéncia, errdbneo. Esse estado de
consciéncia se encontra incapaz de julgar moralmente de modo adequado a
natureza, como se estivesse doente. Sua cura consiste em mostrar o engano
através de materiais apropriados e suficientes — como o contexto, a relacéo, e as
obrigacées devidas (FORDYCE, 2003, p. 58). E a partir dai que Fordyce justifica a
cultura ou a gedrgica da mente, o 4pice dos Elements, e a demonstragdo maior do
didatismo de uma moral préatica. Agora, além de voltar a insistir na identificacdo da
virtude com o dever, orienta-se no caminho correto para se alcancar a felicidade

através de “uma breve Enumeragao das Artes para adquirir Habitos Virtuosos, e
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para erradicar os Viciosos (...) um Tema da mais alta dificuldade, como também de
suma importancia na Moral'6.

Também & semelhanca de Hutcheson, Fordyce equipara o senso moral ao
senso do belo, ambos gostos refinados, ou de sensibilidade mais complexa que
meras experiéncias sensoriais. As belezas fisicas e morais, conforme ele, estdo
ligadas por uma lei necessaria da natureza humana. A prova disso esta na forte
inclinacdo que temos para associa-las inseparavelmente na imaginagdo. De tanto
experimentarmos que um bom temperamento acompanha um bom aspecto, a
virtude se liga a polidez, e o0 mérito se atrela a fama. Nisso se vé como a imaginacéo
€ importante para Fordyce, através da qual estabelecemos relacdo entre bondade e
maldade — assim como beleza e fealdade — e as paixdes que elas suscitam. Através
disso, ele justifica porque a experiéncia estética serve como exercicio moral.
(FORDYCE, 2003, p. 121-123).

Até aqui o sistema moral de Fordyce ndo difere significativamente do de
Hutcheson. Sua maior contribuicdo para a moral pratica do seu tempo pode, talvez,
limitar-se ao didatismo das técnicas oferecidas. Enquanto Hutcheson restringe sua
autoterapia a recomendacédo genérica da reflexdo, Fordyce faz questdo de se deter
mais detalhadamente em como estimular paixdes virtuosas. Basicamente, sua
georgica consiste em exercicios especificos da imaginacdo, pelos quais o leitor
associa ideias adequadamente e, assim, reorienta as paixoes.

Algumas medidas aparecem como preventivas de falsas opinides. Uma solida
“‘educacao natural”, de acordo com Fordyce, nos acostuma desde cedo, “pela
instrucdo, exemplo e significantes exercicios morais”, a valorizar ideias como
“mérito, honra e felicidade” e ndo coisas exteriores (como nascimento, classe social,
vestimenta, beleza fisica, fortuna, poder e popularidade). Isso contribui com a
formacdo de imagens dignas do bem na mente, reforcadas pela consciéncia e
demonstradas pela razdo (FORDYCE, 2003, p. 127-8). Nesse sentido, o estudo
correto da natureza humana e das belas artes em geral, além da leitura de historia e
poesia, bem como conversas sobre o bom senso e a virtude, também favorecem um

juizo adequado e uma prevencao contra enganos. Frequentes atos de humanidade,

16 Traducao de “a brief Enumeration of the Arts of acquiring Virtuous Habits, and of eradicating Vitious
Ones [...] a Subject of the utmost Difficulty as well as importance in Morals” (FORDYCE, 2003, p.
119).
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compaixao, amizade, polidez e hospitalidade igualmente surgem como recurso de
conformacao a ordem moral (FORDYCE, 2003, p. 129-30).

A correcéo de falsas opinides acerca da felicidade pode ser encontrada nessas
mesmas vias, entretanto parecem existir técnicas mais especificas para o caso. A
sobrevalorizacdo de objetos como o poder e a riqueza — tomados erroneamente
como fins, ao invés de serem tidos como meios para promover a generosidade —
pode ser diminuida, ou mesmo suprimida, através de pequenas abstinéncias. Assim,
Fordyce recomenda evitar lugares, ocasides e companhias que inflamam o desejo
pelos objetos prediletos e buscar as circunstancias que estimulam diferentes
prazeres (FORDYCE, 2003, p. 126-7). Outro remédio esta na consideracdo dos
inconvenientes que envolvem a riqueza e o poder, como a dificuldade de obté-los e
desfruta-los, o cansaco devido a correria e ao fardo dos negdcios, o cuidado para
manté-los, e o medo de perdé-los (FORDYCE, 2003, p. 128-9).

De um modo geral, independente do estado de progresso moral do individuo,
sempre cabe a observacao do préprio carater em sua forca e fraqueza, condicbes e
hébitos, revisando sua conduta e as causas de melhoria e de retrocesso percebidos.
E igualmente indispensavel sempre examinar a conduta humana sob “‘uma luz
favoravel”’, o que implica em entender que o vicio ndo passa de afetos equivocados.
Também ajuda ao aprimoramento, a dedicacdo a um emprego honesto, pois por ele
se tem a oportunidade de treinar bons habitos, como a atencdo e o cuidado,
facilmente aplicaveis ao cultivo dos afetos sociaveis como um todo (FORDYCE,
2003, p. 129-30).

Exercicios de piedade religiosa (piety) — como a confissdo, a resignacao, e a
adoracdo a Deus — recebem um destaque como atividades que remediam equivocos
e melhoram o caréter. Isto porque, para Fordyce, a piety nos da a visao da vida atual
como apenas um “bercario” ou “estado de provacédo”, o que nos faz lembrar que
nossos atos influenciam nossa felicidade ou infelicidade ndo somente presentes,
como também futuros (FORDYCE, 2003, p. 130-1).

Adicionalmente aos métodos propostos, integram ainda a georgica de Fordyce
0S motivos para a vida virtuosa. O primeiro deles é notadamente de ordem intrinseca
a vida do individuo, que é a felicidade pessoal. O “vinculo necessario” entre virtude e
felicidade ja vinha sendo desenvolvido ao longo dos Elements, e no final ele é

retomado incisivamente. Isso assim se da porque Fordyce defende que sem mostrar
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gue nossa maior satisfacdo esta no cumprimento do dever natural, seria dificil
convencer alguém a agir virtuosamente. O moralista ndo nega que 0 vicio possa
trazer prazer. Contudo, ele adverte que esse tipo de prazer se da apenas de modo
transitério e turbulento, ao passo que o sentido por paixdes virtuosas € duradouro e
tranquilo, prova de que ele corresponde a ordem natural das coisas. Por isso,
somente o individuo virtuoso desfruta da vida mais elevada e verdadeiramente feliz
(FORDYCE, 2003, p. 132-146).

Os outros dois motivos que fazem parte da argumentacédo de Fordyce em prol
da virtude séo de teor teoldgico, ainda que diretamente ligados a natureza humana.
Para ele, o ser humano é essencialmente religioso por possuir deveres para com
seu criador. Motivar-se ao dever apenas por conta da felicidade pessoal € uma visao
parcial, tendo em vista que a vida ndo se limita a matéria. Por isso, reconhecer a
benevoléncia de Deus e a imortalidade da alma humana, que implicam na existéncia
de uma vida para além desta, da qual ndo teriamos como nos eximir, nos impele a
viver de acordo com a ordem natural e divina do mundo (FORDYCE, 2003, p. 147-
160).

A leitura dos Elements leva a confirmacéo de que a proposta hutchesoniana é
exemplar para outros moralistas. Talvez Fordyce tenha sido aplaudido por seu
tempo justamente porque condensa, didatica e pormenorizadamente, 0 que ja era
adotado em geral. A recomendacao de uma reflexdo continua e disciplinada, a qual
depende exclusivamente do esforco do individuo, como proposto por Hutcheson,
reverbera nos exercicios variados de Fordyce, os quais no fim das contas sempre
almejam um ponto de vista universal das coisas. No tocante a religiosidade € que
Fordyce se apresenta ainda mais conservador do que o mestre. Diferentemente
deste, que ndo vé a fé como uma necessaria motivacdo moral, Fordyce insiste que a
piety, e suas varias manifestacdes, servem de suporte direto, embora complementar
e nao suficiente, a vida virtuosa em plenitude.

Considerando que esses autores tenham sido dois dos mais bem aceitos
proponentes de moral pratica no século XVIII escocés, encontramos neles uma
formulagdo hegemonica para tal empreendimento, cujas proposi¢cdes agora resumo.

Retomando as consideracfes de Heydt e Ahnert como referéncia, dizemos que
ha uma estruturacdo e uma motivacdo teologicas dos sistemas de moral pratica.

Mais ainda, pelo menos especificamente sobre Hutcheson, Gill encontra ja em nivel
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ontolégico e epistemoldgico o compromisso teoldgico da filosofia moral do professor
de Glasgow. Também se pode concluir de Heydt e Ahnert que os sistemas de moral
pratica representam uma preocupacao de efeito social (pity), o que até serve de
medida para a autenticidade da religiosidade (piety), afeto desejavel, ainda que nédo
exigido. Por isso dizemos que para esses dois ultimos comentadores, piety e pity
formariam o nucleo central de um tipico sistema de moral pratica no século XVIII
britanico.

Conforme a literatura priméaria examinada, constato que falta ainda as analises
dos intérpretes acima dizer o modo como esses elementos (pity e piety) atuam
durante o processo de cultivo moral propriamente. Na verdade, ouso afirmar que
eles praticamente desaparecem durante a terapia. ISso porque, como mostrei em
Hutcheson e Fordyce, o modo de se cultivar boas disposi¢cdes se da por uma
reflexdo individual sob a perspectiva universal.

Além de ja ter nos equipado das condicBes necessarias, Deus ndo interfere
diretamente nos exercicios morais. Nao ha verdades reveladas pela fé. O cultivo de
boas disposi¢cBes é de inteira responsabilidade e obrigacdo das criaturas humanas.
Do mesmo modo, os outros também se ausentam desse processo, exceto quando
ou servem de meio de confirmacdo de principios universais, que sao igualmente
achados em si, ou servem de testemunho inspirador de conduta, como fora o préprio
Hutcheson. As opinides alheias, ao contrario, constituem um perigo ao cultivo da
virtude, a medida que podem nos influenciar na formacdo de associacdes
inapropriadas, ou crencgas antinaturais.

A reflexdo, por seu turno, que Hutcheson insiste que seja universal, leva-nos a
perceber as coisas sob o olhar da harmonia natural. Ainda que nédo seja claro se
essa reflexdo se constitui de uma tarefa racional, certamente ndo possui qualquer
ligacdo com a fé, pelo menos ndo a da revelacdo. O aspecto teoldgico, nesse
ambito, se limita a garantia da existéncia de uma realidade objetiva e essencial dos
valores morais, além da capacidade humana de acessa-la. Nesse sentido, como
notado por James Harris (2013, p. 279-280), constato na terapia de Hutcheson um
otimismo ndo s6 quanto a natureza humana, mas também quanto ao poder que o
individuo possui para se autogovernar.

N&o obstante um protagonismo do individuo, ndo se pode creditar tudo a ele.
Religiosidade, sociabilidade e individualidade interligam-se. A piety, afeto de carater
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religioso, aparece em Hutcheson e seus seguidores como reflexiva. Quer dizer que
ela decorre da percepcao que o si tem da ordem universal da realidade. Ao surgir da
mesma dindmica, podendo também nutrir-se da piety, o si dispensa 0s outros
durante o cultivo para entdo voltar-se a eles em seu resultado pela pity. De outra
maneira, enquanto Heydt vé Deus, 0s outros, e 0 si apenas como objetos do cultivo
moral, percebo que, além desses postos, cada uma dessas figuras desempenham
um papel diferente no processo de melhoria do caréater. Além de servir como critérios
para a autoavaliacdo de resultados — se alguém ama o criador e o préximo — a Deus
cabe unicamente a garantia das condi¢cdes de possibilidade do melhoramento, e aos
outros 0 encargo exclusivo de confirmacdo dessas condicBes. Resta ao si ser o
Unico responsavel pelo processo de cultivo propriamente dito. Omitir ou alterar a
funcdo de cada um desses atores quebra a harmonia do sistema.

Tendo esse modelo como parametro, a proxima secao discutird a viabilidade

de Hume possuir uma moral prética.

1.2 Hume e a Cultura Moral

Em um nivel genérico, as incumbéncias a serem cumpridas por Hume
consistem em explicar os principios morais e motivar a acdo virtuosa. Hume
reconhece que o Livro 3 do Tratado tem o proposito somente explicativo, e nao
motivacional, sendo o motivo pelo qual o estilo dele ndo é “caloroso”. No trecho da L
13 citado no comec¢o da secdo anterior, Hume ndo se exime de cumprir os dois
aspectos da filosofia moral. Por opcéo estratégica, todavia, prefere fazer isso de um
modo diferente. Ele divide as tarefas — de explicar e motivar — em composicées
separadas de acordo com sua linguagem apropriada, ainda que prometa conciliar
posteriormente as duas maneiras de escrita no mesmo texto.

Essa justificativa de Hume na L 13, através do uso da metafora do anatomista
e do pintor, repete-se alguns meses depois no ultimo paragrafo da versao publicada
do Livro 3 do Tratado, citado na introducao desta tese.

Em torno da reiterada metafora, ha um consideravel debate do qual nao
pretendo participar exaustivamente. Nao almejo avaliar a repercussao do tema ao
longo de toda producdo humeana. Na verdade, minha preocupag¢do ndo é com a
metafora em si, mas sim com a legitimacéo que ela enseja na ocasiao (L 13 e T 3).

Considero aqui a metafora como um argumento que para Hume justifica sua
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escolha, ao menos no comeco de sua carreira, por separar as duas dimensdes em
filosofia moral (teoria e pratica), de acordo com dois estilos literarios distintos
(anatomia e pintura). Temos aqui duas questdes diferentes, que nao
necessariamente se ligam. Uma € a das finalidades do sistema moral, que € o meu
interesse, e a outra é a do estilo literario de qualquer tépico, que € secundaria na
presente pesquisa em detrimento da primeira questdo. E por esse viés, pois, que
comentarei algumas interpretacoes.

Procurando levar a metafora mais a sério do que a maioria dos comentadores
gue a |é como uma questéo de estilo, ou estilo e propésito, Abramson (2007, p. 681-
3, 691) acrescenta outras distingdes. Ela lanca mao da analise da secao inicial da
primeira Investigagdo, obra humeana de 1748, para interpretar a anatomia e a
pintura como espécies de filosofia que se diferenciam ndo s6 em estilo e propdsito,
como também em audiéncia almejada (estreita ou ampla), método (construcdo de
principios gerais a partir de casos particulares, ou simples listagem de exemplos da
vida comum) e perspectiva (ser humano enquanto razoavel, ou ser humano
enquanto ser ativo). Abramson (2007, p. 685-7) igualmente rejeita a leitura comum
de que o aspecto moralizante € o Unico objetivo da pintura filoséfica. Conforme ela
defende, a distingdo entre anatomia e pintura em Hume ecoa a diferenca entre
filosofia tedrica e prética, encontrada na Enciclopédia de Ephraim Chambers [1728].
Nessa obra, a filosofia préatica pode ter um sentido amplo, que inclui ndo sé a ética,
mas também a epistemologia, e um sentido estreito, no qual se busca apenas o
apelo a virtude. Diante disso, Abramson afirma que somente em obras maduras de
Hume, pos-Tratado, a “pintura filosofica” corresponde a filosofia pratica em sentido
estrito de Chambers, enquanto que a unido entre anatomia e pintura filosoficas
humeanas corresponde a filosofia pratica em sentido amplo de Chambers.

Parece-me que Abramson confunde a distincdo entre filosofia teédrica e filosofia
pratica com a distincdo entre teoria moral e a moral préatica. A primeira diferenciagéo
realmente é considerada por Hume, como mencionada em T 3.1.1.5: “a filosofia
comumente se divide em especulativa e pratica. Como a moral se inclui sempre
nessa ultima divisdo, supde-se que influencie nossas paixdes e acdes”. Entendo que
tal separacdo de fato equivale ao sentido amplo de filosofia tedrica e préatica de
Chambers. No entanto, é a distincdo entre teoria moral e moral pratica a que Hume

se refere na metafora do anatomista e do pintor em L 13 e T 3. Moral pratica pode
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ser ja correspondente ao sentido estrito de “filosofia pratica” de Chambers. N&o vejo,
porém, motivo para preferir essa associacédo a relacionar a discussao de Hume no
momento com 0s aspectos de sistemas morais, como relatada por Dugald Stewart e
adotada por Hutcheson e Fordyce.

Ademais, destaco que Hume jamais fixa o anatomista e o pintor a assuntos
especificos. A meu ver, tal metafora denota duas maneiras diferentes de lidar com
um assunto qualquer, pelo menos em L 13 e T 3. Na metafora mesma, ndo ha uma
distincdo de temas, contrariamente ao que acontece na divisdo de Chambers. Hume
apenas emprega a relacdo entre anatomia e pintura, aplicavel a qualquer assunto,
ao que ele esta tratando em questado: a filosofia moral. Portanto, é preferivel ler o
emprego da metafora tdo somente como justificativa para a “auséncia de calor” do T
3, 0 que Hume parece esperar que seja aceitavel a Hutcheson, apesar de sua
estratégia estranha. Hume s6 poderia confiar que sua resposta era satisfatéria tendo
em vista as preocupacodes estilisticas compartilhadas pelos escritores do século
XVIII britanico. Sobre isso, dialogo entdo com Michael Frazer.

Assim como Abramson, Frazer (2016, p. 223-4, 231) também pretende dar
conta da repercussdo da metafora em toda a producdo de Hume. No entanto, ele vé
0 anatomista e o pintor a luz da questdo do estilo e do propdsito, ndo havendo
fixacdo de um conteudo especifico a eles. Frazer entende que Hume buscou em
todas as suas obras e assuntos uma escrita ao mesmo tempo profunda e bela,
lutando incansavelmente para combinar esses dois valores de uma composicao.
Hume assim se preocupa dado seu ambiente literario, que vive sob uma dupla
responsabilidade: informar com precisdo e despertar emocfes. Muitos escritores
setecentistas, afirma Frazer, tendem a um estilo frio e arido, inspirados pela ciéncia
newtoniana, como se vé em John Locke (1632-1704), para cumprir com a primeira
tarefa. Ja outros optam por uma retdrica emotiva, como notada em Joseph Addison,
para se atingir o segundo propdsito. Destaca Frazer que alguns poucos, como
Hume, procuram uma conciliacdo dos dois estilos. Dessa maneira, o0 comentador |1é
o T 3, exatamente em sua conclusdo, como a primeira tentativa dessa intencao
conciliatéria de estilos de Hume, prometida na L 13.

Concordo com Frazer que o anatomista e o pintor ndo se referem aos tépicos
especificos. Friso, contudo, que o que leva Hume a lancar mao da metafora foi a

cobranca de Hutcheson por uma moral pratica e ndo a obrigagcdo de um escritor
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genérico. Ainda que as distingdes de estilos (anatomia e pintura) e aspectos (teoria
moral e moral pratica) ndo se relacionem necessariamente, enfatizo que a metafora
é invocada por Hume para a solugcdo de um problema do sistema especificamente
moral. Além disso, divirjo de Frazer quanto a ideia de que Hume j4 estivesse
tentando conciliar anatomia e pintura no T3. Pelo contrario, como visto acima, ele
tdo somente reitera seu argumento da L 13 na conclusdo do T 3 de que néo seria
possivel escrever um texto que, ao mesmo tempo, fosse de teoria moral e de moral
pratica, porque cada aspecto do sistema exige uma maneira de expressdo
apropriada. Nao descarto a possibilidade de Hume ter mudado de opinido quanto a
guestao estilistica ao longo de sua vida. Estou convencido, ainda assim, de que a
metéfora do anatomista e do pintor emerge, para Hume, como estratégia para tentar
cumprir as exigéncias de seu tempo a todo filésofo moral e ndo um escritor qualquer:
oferecer tanto uma teoria moral quanto uma moral pratica.

Todavia, ao mesmo tempo que Hume pretende se engajar com as obrigacoes
de um moralista, parece desconfiado do modo padrdao de sua execucdo. O mais
evidente é que Hume foge de uma maneira de escrever. Ele insiste que cada
propésito do texto moral (tedrico e pratico) exige um estilo determinado (anatémico e
pictérico, respectivamente), separacdo inexistente nos sistemas morais de
Hutcheson e Fordyce. Se essa divergéncia era a Unica coisa que impedia Hume ser
reconhecido como um fildsofo moral completo (teérico e pratico), bastaria entdo que
ele escrevesse um texto mais estimulante a virtude. Correto?

Immerwarh (1991) sugere que o pintor moral encontra corpo nos Ensaios que
comecam a ser publicados um ano apés o Tratado. Aponta o comentador para o fato
de que ha uma clara mudanca estilistica entre as obras. O Tratado carrega uma
escrita densa e técnica, enquanto que o0s Ensaios apresentam variados topicos,
aparentemente ndo relacionados, em tom mais leve. Immerwarh constata que isso,
somado ao abandono do projeto inicial do Tratado — que incluia um exame sobre a
moral, a politica e a critica condicionados a aprovacgao publica (ver T, Adverténcia) —
fez alguns intérpretes enxergarem os Ensaios em descontinuidade com a obra
anterior. Consequentemente, tal leitura tende a relegar os Ensaios a segundo plano,

como filosoficamente de menor importancial’.

17 Ver Box, 1990, p. 114.
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Na contramdo, Immerwarh (1991, p. 4-6) insiste que a continuidade entre
Tratado e Ensaios se da justamente pela exigéncia de mudanca de estilo para se
cumprir a expectativa de uma moral pratica, como anunciada no T 3 e na L 13.
Argumenta ele que ainda que o Tratado tivesse alcancado o sucesso editorial que
Hume desejava, algo semelhante aos Ensaios deveria surgir. A maior evidéncia para
o argumento de Immerwarh (1991) esta no ensaio de abertura do primeiro volume
dos Ensaios, chamado Da Delicadeza do Gosto e da Paix&o, publicado em 1741, no
ano seguinte a publicacdo do T 3. Apesar de Immerwarh admitir que 0s ensaios néao
se orientam por um encadeamento, ele assume que ha uma indicacdo do propdsito
geral dos ensaios em Da Delicadeza. Esse ensaio-guia, entende o comentador,
pinta os estados mentais, especificamente as paixdes, de acordo com a anatomia do
Tratado, para orientar como as pessoas podem ser felizes e virtuosas. No ensaio,
Hume incentiva os leitores a desenvolver mais sua delicadeza de gosto — que é a
sensibilidade ao prazer pela beleza e desprazer pela fealdade — em detrimento da
delicadeza da paixdo — que € a sensibilidade aos acontecimentos que fogem ao
nosso controle. Dessa maneira, o ideal de felicidade estaria no estimulo a
delicadeza do gosto, uma vez que as experiéncias estéticas dependem mais de noés
mesmos, e na inibicdo a delicadeza da paixao (1991, p. 8).

Immerwarh (1991, p. 9-10) indica que esse contelddo se apoia na discussao
das paixdes calmas e violentas do Tratado. O comentador afirma que uma das
maneiras de Hume distinguir paixdes calmas das violentas se da por classe (sentido
adjetivo). Nessa acepcédo, apenas o senso moral e o estético fazem parte da classe
de paixdes calmas, enquanto que amor e 6dio, por exemplo, da classe de paixdes
violentas (ver T 2.1.1.2). Paralelamente, Hume também diferencia as paixdes calmas
das violentas a partir do modo como as experimentamos (sentido adverbial). Uma
paixdo €& calma quando sentida calmamente, causando pouca ou nenhuma
desordem na mente (ver T 2.3.3.7-10). Assim, independentemente de sua classe
especifica, uma paixdo pode ser experimentada tanto de modo calmo quanto
violento (ver T 2.3.8.13). De acordo com Immerwarh, Hume claramente prefere tanto
a categoria das paixdes calmas quanto as paixdes sentidas calmamente, em
detrimento da categoria das paix0es violentas e das sentidas violentamente.
Nomeia-se esse estado preferivel da mente — a prevaléncia das paixfes calmas

sobre as violentas — de forga de espirito (“strength of mind”) (T 3.2.2.12; 3.3.2).
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Para Immerwarh (1991, p. 11-12), Da Delicadeza mantém o mesmo contetdo
do Tratado, embora modifique os termos usados. No ensaio, "paixao” corresponde
somente a "paixao violenta" no Tratado, enquanto que o que € chamado de "paixao
calma" no Tratado, no ensaio € "gosto", ndo sendo classificado como qualquer tipo
de "paixao”. O sentido adverbial da distingdo entre paixdes calmas e violentas do
Tratado é transposto para o ensaio pelo termo "delicadeza". Dai, quanto maior a
delicadeza da paixdo ou do gosto, mais intensamente sdo sentidos. A Unica
novidade em Da Delicadeza, no entendimento de Immerwarh, é trazida pela questédo
pratica de como alcancar a felicidade. Esta é associada a virtude e se da pelo cultivo
pessoal da delicadeza do gosto, que inevitavelmente diminui a delicadeza da paixao.
Immerwarh explicitamente afirma que tal formulagdo de Hume retoma o sentido
helenistico de filosofia como terapia ou "medicina da mente", o melhor antidoto
contra as crencas errbneas causadora de males diversos. Destarte, um caminho
eficaz para tal terapia esta na leitura dos ensaios que se seguem. Fica implicito que
quem ler os ensaios tera suas paixdes tranquilizadas e seu gosto refinado. Como
alega Immerwarh, a moderacdo das paixdes, produzida pelos ensaios, esta mais
evidente na lida dos assuntos politicos e nos ensaios chamados da felicidade (O
epicurista; O estoico; O platénico; O cético), quando Hume contrapde visées
diferentes sem defender nenhuma posicédo, ao menos nao enfaticamente.

Apesar de nao confesso por Immerwarh, podemos facilmente associar sua
explicacdo acima a moral pratica como cultura, caraterizada na secéo anterior. Em
outras palavras, Da Delicadeza, na visdo de Immerwarh, segue um modelo de
incentivo a virtude semelhante ao de Hutcheson: a felicidade pessoal, identificada a
virtude, depende do cultivo ou esfor¢o individual continuo de estimulo a uma
sensibilidade superior e de contencédo de paixdes violentas. Como argumentarei em
seguida, essa leitura ndo me soa plausivel.

Diferentemente de como ocorre com o Tratado, ndo temos registro do parecer
de Hutcheson sobre os Ensaios. De toda maneira, as divergéncias em teoria moral
entre ele e Hume levam a cogitar que problemas dessa ordem, e ndo simplesmente
de estilo, fariam Hutcheson considerar que Hume nao atende aos critérios-padrdo de
uma moral pratica.

Na mesma L 13 temos a evidéncia de uma outra tensdo entre Hume e

Hutcheson, além da biparticdo estilistica de Hume, que também deve estar
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relacionada a questdo da moral pratica. Ainda sobre a consideracédo do rascunho do
T 3, Hutcheson teria acusado Hume de considerar a justica como antinatural. Por
detras de tal observacédo, ha a rejeicdo de Hutcheson a tese do egoismo-ceticismo
moral, atribuida a Hobbes e Mandeville. Como explanado na secao anterior,
Hutcheson se opde duramente a tal pensamento, principalmente por acreditar em
seu efeito préatico negativo. De certo modo, Hutcheson vé um risco de Hume incorrer
no mesmo mal. Pior do que n&o incentivar a virtude por uma “falta de calor” no estilo,
nao tratar o natural como tal contribui para a formacao e o reforco de “associacdes
fantasticas”, crencas errbneas acerca de nossa natureza, o que motiva acdes
imorais.

Ainda que a resposta de Hume a segunda critica de Hutcheson na L 13 néo
seja uma adesdo a postura egoista-cética, Hume também recusa o otimismo do
professor de Glasgow sobre a natureza humana®®. Diferentemente de Hutcheson,
Hume ndo supde um sentido (teo)teleoldgico para “natural”. Dentre as acepgdes do
termo que Hume reconhece como validas ao filésofo moral — enquanto oposi¢cdo ao
milagre, ao raro e ao artificio —, nenhuma delas implica uma esséncia. Essa restricdo
semantica permite clareza e rigor metodoldgicos dentro dos limites da experiéncia.
Virtude e vicio, para Hume, sdo igualmente naturais porque séo acées humanas que
ocorrem com frequéncia, embora o vicio pareca ser mais evidente. Ao mesmo
tempo, vicio e virtude, enquanto exigem intencionalidade do agente, também podem
ser considerados artificiais (T 3.1.2.7-10). Com isso, Hume conclui que a natureza
nao serve de critério de distincdo entre virtude e vicio, mas de distincdo entre o que
€ passivel ou ndo de investigacao filosoéfica.

Nesse sentido, Michael Gill defende que a moral de Hume no Tratado inova em
relacdo a seus contemporaneos ndo apenas por se restringir ao aspecto tedrico,
mas também por rejeitar uma definicdo da esséncia da natureza humana e recusar
atribuir a Deus qualquer participacdo na natureza e na moral. Isso quer dizer que

ainda que Hume concorde com Hutcheson que a virtude contribui para a felicidade,

18 Varios comentadores se dedicam & andlise da relacdo entre Hume e Hutcheson. E classica, por
exemplo, a interpretacdo de Kemp Smith (2005), publicada pela primeira vez em 1941, segundo a
gual ha uma forte influéncia hutchesoniana sobre a moral de Hume a ponto de aquela repercutir no
sistema filoséfico deste como um todo. Para um contraste e um maior detalhamento da discusséo,
indico o artigo de Moore (1994) que, além de apresentar as varias posi¢coes dos intérpretes, defende
que Hume na verdade é muito mais um hobbista do que um hutchesoniano. Limito-me, porém, a
examinar em que medida Hume corrobora ou ndo a proposta de moral pratica nos moldes da de
Hutcheson, o que inevitavelmente decorre de uma base tedrica.
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discorda que o natural necessariamente leve a virtude e que esta € sempre natural.
Com isso, o comentador alega, Hume néo pretende negar Deus ou atribuir a ele a
responsabilidade pelos vicios, acusacdes que frequentemente enfrenta, mas
simplesmente afirmar que n&o se pode dizer nada de Deus a partir da moralidade ou
da nossa natureza (GILL, 2006, p. 201-8). Entendo que coerentemente a essa
teoria, Hume se exime de motivar os leitores alegando que a virtude é natural,
recurso tipico de Hutcheson e Fordyce.

Outros trechos da L 13 reforcam essa leitura. Para obedecer aos limites da
experiéncia, Hume diz que “segue o uso comum da linguagem”. Com isso, podemos
entender que o filésofo vé a natureza da moralidade no reconhecimento social das
atitudes, sentidas e julgadas como virtudes ou vicios, ao invés de confiar em uma
reflexdo privada que acessa valores determinados por Deus. Por conseguinte, para
Hume, a benevoléncia ndo pode servir como o critério de distingdo moral. Tudo isso
contraria ndo soO as bases da teoria moral de Hutcheson, como também o modelo de
moral pratica do qual ele era 0o maior expoente. Ademais, Hume faz questdo de
mencionar que seu catalogo das virtudes € tomado de Cicero, ao invés de The
Whole Duty of Man. Isso representa tanto uma cobranca a Hutcheson, que tem o
filbsofo romano como uma de suas maiores influéncias, quanto a adesdo a uma
orientacdo de conduta moral alternativa aos equivalentes da tradicdo religiosa, a
exemplo daquela obra devocional bastante popular a época®®.

Apesar do trato sempre respeitoso, ndao sendo raro Hume referir-se a
Hutcheson em correspondéncias a este como “autoridade”, a desavencga entre os
dois filosofos € séria. Ja na L 13, a primeira das quatro cartas a Hutcheson, Hume
chama a fundamentacdo da moral hutchesoniana de “bastante incerta e
antifilosofica”. No T 3, publicado aproximadamente seis meses depois da L 13,
Hume classifica o argumento de que virtude € natural e vicio antinatural,
praticamente um refrdo hutchesoniano, como “nada menos filoséfico” (T 3.1.2.10).

Na L 162, outra correspondéncia a Hutcheson, a disputa sobre o mesmo topico
permanece. Hume declara que defender que a moralidade seja determinada pelos

7

sentimentos, como ambos concordam, leva a se aceitar que esse é um dominio

19 Sobre uma critica especifica e detalhada de Hume aos ensinamentos dessa obra, ver Mcintyre, A.
(2014).
20 Datada em 16 de marco de 1740. Ao que parece, escrita pouquissimo tempo apés a publicacdo do
T3.
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atinente apenas a natureza e a vida humanas, sendo questionavel nosso acesso a
seres superiores. Hume, entretanto, abre espago para a compreensao da situagéo
de Hutcheson como professor universitario, pensando que seria uma questdo de
prudéncia que este nao altere sua posicéao tradicional sobre o assunto.

Na ultima correspondéncia a Hutcheson (L 19%!), Hume agradece pelo
exemplar presenteado da Institutio, a obra recém-lancada daquele autor que em
pouco se torna referéncia de moral pratica, como dito na secao anterior. Apesar dos
elogios ao nivel do latim e a solidez dos argumentos, Hume n&o se esquiva de fazer
algumas criticas. Dentre elas, esta a condenacdo da visdo limitada de virtude e a
rejeicio de que a pro