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INTRODUÇÃO 

A presente dissertação tem por objetivo o estudo de um dos momentos da história do pen- 

samento trágico que, provindo dos domínios da arte grega, não tardou a alcançar a esfera tllosófi- 

ca, sob variadas formas, por toda a história, desde os pré socráticos (como realçaram Nietzsche e 

Heidegger, sobretudo), passando pela filosofia moderna, com a obra de Pascal e Kant (como 

mostrou Goldmann), até o nosso século, com alguns expoentes característicos do movimento 

existencialista como Sartre e Camus, por exemplo. 

Porém, como o estudo da tragédia nas suas variadas formas históricas seria por demais 

pretensioso para os limites de uma dissertação como essa, elegemos como representante do pen- 

samento trágico o filósofo francês Blaise Pascal, em cuja obra a perspectiva trágica tem um lugar 

marcante. Basta para isso lembrar os vários estudos de que foi objeto a vertente pascaliana da 

tragédia. Como exemplo, podemos citar os escritos de Goldmann sobre o tema'; a obra de Walter 

' LDC, DC. 
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Benjamin, Origem Jo drama barroco alemão^, que apresenta algumas teses dos Pensamentos 

entre as bases trágicas do drama barroco alemão; a obra Les Fensées de Pascal, de Jeans Mes- 

nard, talvez o maior nome entre os intérpretes atuais de Pascal, onde é dedicado um capítulo in- 

teiro ao tema da tragédia nos Pensamentos e, - diga-se de passagem - Mesnard, nesse capítulo, 

tece sua análise da tragédia pascaliana fundamentando-se inteiramente no Le Dieu CMché de 

Goldmann, que ele considera o melhor estudo sobre o tema. Isso, para comentar somente os prin- 

cipais. 

Com tantos bons estudos sobre a tragédia pascaliana, o que mais sobra para fazermos nes- 

se terreno que não seja mera repetição ou síntese do que já foi apresentado por todos esses pes- 

quisadores? Não conhecemos ainda nenhum estudo que verse sobre a tragédia na epistemologia 

pascaliana e, em especial, que verse precisamente sobre o tema do conflito entre o dogmatismo e 

o ceticismo, instalado constitutivamente no interior do homem decaído, nas suas possibilidades 

existenciais básicas. A nossa proposta será, portanto, a análise desse contlito sobretudo nos Pen- 

samentos e em alguns outros escritos fundamentais de Pascal acerca do tema, como, por exemplo, 

os Escritos sobre a graça (Ecrits sur Ia grãce), o Diálogo de Pascal e Sacy sobre a leitura de 

Epicteto e Montaigne (Eníretien avec M. Pascal et de M. de Sacy sur Ia lecture d'Epictete et de 

Montaigne), o Do espírito geométrico (De Vesprit géometriqiie), entre outros que trabalharemos 

oportunamente. Nossa hipótese é que não existe possibilidade existencial do homem que escape á 

tragédia na dimensão epistemológica, exceto, é claro, o estado de inocência, ou seja, o estado de 

Adão, antes do pecado original, e o estado da glória, ou seja, o estado da alma do homem resga- 

^ BENJAMIN, W. Origem do drama barroco alemão. Tradução, apresentação e notas; Sérgio Paulo Rouanet. São 
Paulo: Brasiliense. 1984. 
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tada por Deus depois da morte. Outra hipótese que alimenta o nosso trabalho é a de que a dimen- 

são cética é que põe o acento trágico nesse conflito epistemológico. 

Elegemos como principais interlocutores para o diálogo acerca desse tema os trabalhos de 

Lucien Goldmann já mencionados, acerca dos quais caberá elucidar as limitações e o alcance de 

suas teses principais sobre a tragédia para o desenvolvimento do tema que nos propusemos. 

Considerando tudo isso, o nosso trabalho ficou subdividido em três capítulos, com as suas 

respectivas temáticas, que passaremos a apresentar brevemente. 

A tragédia grega foi uma forma de arte que já nasceu adulta e teve tal vigor na sua origem 

que continuou sendo, num ou noutro de seus aspectos, a força que vivifica e confere identidade a 

todas as demais formas de expressão trágica que ocorrerão na história vindoura, seja no terreno 

das artes ou no terreno do pensamento. Foi por essa razão que dedicamos uma primeira subdivi- 

são do nosso primeiro capítulo ao estudo de certos elementos dominantes da tragédia grega, em 

especial algumas peças de Sófocles, por serem as que mais se aproximam da tragédia pascaliana, 

objeto central da nossa pesquisa. 

Fizemos preceder a essa primeira parte uma tentativa de aproximação daquilo que poderí- 

amos chamar um esboço conceituai da tragédia considerada em certas linhas dominantes que, 

embora talvez não possam ser freqüentemente encontradas reunidas em todas as formas de arte 

ou pensamento trágico, aparecem, de alguma forma, nas expressões trágicas dominantes através 

da história. Auxiliaram-nos, nessa tarefa, algumas obras fundamentais sobre a tragédia grega^ e, 

em especial, os trabalhos já citados de Goldmann e a obra de Lukács La alma y Ias formas. 

Ainda no primeiro capítulo, na sua segunda subdivisão, trataremos especificamente da 

teoria de Goldmann acerca da tragédia moderna (Séculos XVII e XVIII) entendida à luz do seu 
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conceito de "visão de mundo". A tragédia de Pascal, Racine e Kant é apresentada por Goldmann 

como tendo um papel na história das idéias de fazer a intemiediação entre a visão de mundo do 

individualismo burguês e aquela da dialética hegeliano-marxista, que teria a tarefa de realizar de 

forma imanente na história, através da revolução proletária, os valores morais e a verdade cuja 

realização só podia ser esperada pelo pensamento trágico no plano transcendente e a-histórico. E 

importante realçar que Goldmann se vale inteiramente do conceito de tragédia cunhado por Ge- 

org Lukács, sem nenhuma restrição que comprometa o trabalho do pensador romeno. Nas pala- 

vras do próprio Goldmann: 

Acrescentamos que nós encontramos uma primeira elaboração sufi- 
cientemente poderosa desse conceito no último capítulo da obra de Georg 
von Lukàcs, A alma e as formas, capítulo intitulado 'metafísica da tragédia'. 
Nós citaremos freqüentemente esse estudo nas páginas que seguem, permi- 
tindo-nos entretanto uma modificação da qual, desde agora, queremos ad- 
vertir o leitor. Por razões que nós não compreendemos bem ( talvez seja 
simplesmente a imprecisão provisória do pensamento de um jovem escritor 

que tivesse apenas ultrapassado a idade de vinte e cinco anos), Lukàcs em- 
prega indistintamente os termos 'drama' e 'tragédia', ainda que de fato ele 
fale somente da visão trágica. Nós nos permitiremos portanto substituir por 
toda parte nas nossas citações, as palavras 'drama' e 'dramático' por 'tragé- 
dia' e 'trágico', sem acreditar, com isso, estar alterando o pensamento do 
autor. Acrescentamos que o jovem Lukàcs ainda kantiano, analisa a visão 
trágica fora de todo contexto histórico e referindo-se somente às tragédias de 

um autor pouco conhecido. Paul Emst. Nós tentaremos, pelo contrário, fieis 
nisso às posições filosóficas adotadas ulteriormente pelo próprio Lukàcs, 
precisar sua análise, ligando a visão trágica a certas situações históricas, e, 
sobretudo, servindo-nos dessa esquematização conceituai para o estudo dos 

escritos de autores especialmente importantes, a saber aqueles de Pascal, Ra- 
cine e Kant"^. 

^ LESKY, A. A tragédia grega. 1990; J AGER, W. Paidéia: a formação do homem grego. 1979, BORNHEIM, G. O 
sentido e a máscara. 1992. 

LDC. p.32 e 33; "Ajoutons que nous avons trouvé une première élaboration suffisamment poussée de ce concept 
dans le dernier chapitre de 1'ouvrage de Georg von Lukàcs, VAme et les formes, chapitre intitulé 'Métaphysique de Ia 
tragédie'. Nous citerons souvent cette étude dans les pages qui suivent, nous permettant cependant une modification 
dont nous voudrions dès maintenant avertir le lecteur. Pour des raisons que nos n'avons pas três bien comprises 
(peut-être est-ce simplement Timprécision provisoire de la pensée d'un jeune écrivain qui avait à peine dépassé Tâge 
de vingt-cinq ans), Lukàcs emploie indistinctement les termes 'drame' e 'tragédie', bien qu'en fait il parle seulement 
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Já no primeiro contato que tivemos com a produção filosófica de Blaise Pascal, há cerca 

de três anos, causou-nos surpresa, primeiramente, o lugar de destaque que tem a epistemologia no 

seu pensamento e, em especial, nos fragmentos que deveriam compor o seu projeto de uma apo- 

logia do cristianismo, que acabaram resultando na coletânea agrupada sob o título de Pensamen- 

tos. Surpreendeu-nos ainda o fato de que, na epistemologia, o conflito entre dogmatismo e ceti- 

cismo, pelo impasse que geram essas atitudes filosóficas quanto ao problema da possibilidade da 

verdade, ganha em Pascal, além de uma conotação especificamente filosófica, também uma co- 

notação teológico-cristã radical. O problema da verdade para Pascal, levado às últimas conse- 

qüências, coincide com o problema de Deus e da salvação. Ora, a salvação depende unicamente 

da graça que, por sua vez, é um dom de Deus. Esse Deus é para Pascal, como muito bem nos 

lembra Goldmann, um Deus escondido. Isso que faz com que o conflito entre dogmatismo e ceti- 

cismo assuma um tom especialmente trágico e paradoxal para o homem pascaliano, um ser irre- 

mediavelmente destinado à verdade e ao bem, e em tudo extraviado dessa verdade e desse bem. 

Ora, esse conflito não aparece tratado na perspectiva trágica nem na obra de Goldmann nem em 

nenhuma outra de que temos conhecimento. O nosso segundo capitulo tratará precisamente dessa 

lacuna na interpretação trágica dos Pensamentos de Pascal, lacuna deixada por Goldmann, autor 

que mais exaustivamente trata da tragédia pascaliana. Apesar de ter um capítulo dedicado á epis- 

temologia do filósofo jansenista, Goldmann, na sua obra Le Dieu cachê, comprometido que está 

com a história da dialética, irá privilegiar uma interpretação da epistemologia pascaliana muito 

de Ia vision tragique. Nous nous permettrons done de remplacer partout dans nos citations les mots 'drame' e 'dra- 
matique' par 'tragédie' et 'tragique', sans croire altérer pour autant la pensée de I'auteur. Ajoutons que le jeune 
Lukàcs encore kantien analyse la vision tragique en dehors de tout contexte historique et en se référant seulement 
aux tragédies d'un auteur peu connu, Paul Ernst. Nous essayerons par contre, fidèle en cela aux positions philosophi- 
ques adoptées ultérieurement par Lukàcs lui-même, de préciser son analyse en rattachant la vision tragique à certai- 
nes situations historiques, et surtout en nous servant de cette schématisation conceptuelle pour Tétude des écrits 
d'auteurs autrement importants, à savoir ceux de Pascal, Racine et Kant. 
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mais afeta à dialética hegeiiano-marxista do que à tragédia. Procuraremos elucidar, nesse capítu- 

lo, o alcance que tem para a nossa interpretação da epistemologia de Pascal, a interpretação ofe- 

recida por Goldmann à luz da teoria da tragédia de Lukàcs. Embora Goldmann não nos dê uma 

interpretação trágica da epistemologia de Pascal presente, sobretudo, nos Pensamentos, acredita- 

mos que, naquilo que concerne à interpretação trágica de outros aspectos do filósofo francês, 

Goldmann nos fornece subsídios importantes para a tarefa que intentamos levar a termo. 

Discutiremos rapidamente nesse segundo capítulo a perspectiva historiográfica de 

Goldmann para a abordeagem dos Pensamentos e, uma vez que a nossa pesquisa se insere no 

campo da história das idéias, apresentaremos rapidamente a nossa perspectiva e os pontos em que 

ela diverge daquela de Goldmann. Discutiremos somente a perspectiva de Goldmann justamente 

por ser o nosso interlocutor privilegiado para a análise do pensamento de Pascal na perspectiva 

trágica. 

Nesse segundo capítulo apontaremos também as insuficiências da interpretação de 

Goldmann da dimensão trágica da epistemologia de Pascal, em especial quanto ao problema do 

conflito entre dogmatismo e ceticismo que o historiador romeno faz questão de afastar do campo 

dos seus interesses, além de mostrar o caráter problemático da sua interpretação precipitadamente 

"dialetizante" de algumas teses pascalianas. 

Por fim, evidenciaremos, ainda nesse segundo capítulo, o quanto a epistemologia é, sem 

dúvida, no pensamento de Pascal, um dos aspectos que mais ricamente se presta a uma interpre- 

tação trágica. Veremos então que é o ceticismo que põe o acento trágico na epistemologia pasca- 

liana. Daí termos sido levados a nos referirmos á epistemologia do filósofo jansenista, considera- 

da do ponto de vista trágico, com o conceito de "ceticismo trágico" que, no nosso entender, sub- 

sume e adequa para o nosso fim o conceito de "paradoxo trágico" de Goldmann. Dessa forma. 
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acreditamos ter preparado o terceiro capitulo, onde desenvolveremos o núcleo mesmo da nossa 

pesquisa, tendo esses dois capitulos anteriores um caráter meramente propedêutico. 

No terceiro capítulo, aplicaremos o conceito de "ceticismo trágico" a variados aspectos da 

epistemologia pascaliana. Em primeiro lugar elucidaremos a tragédia no conflito entre dogma- 

tismo e ceticismo e mostraremos como, em Pascal, a correta interpretação desse conflito não o 

apresenta meramente como choque de atitudes filosófifícas constituídas em seitas através da his- 

tória, mas muito mais como conflito entre forças em luta no interior da consciência humana, 

como seus aspectos epistemológicos constitutivos. Em seguida evidenciaremos que, para Pascal, 

esse conflito, essa dualidade epistemológica do homem só pode ser satisfatoriamente explicado 

pela teologia cristã e satisfatoriamente resolvido pela via sobrenatural do resgate do homem por 

Deus, no estado de glória. Assim, mostraremos que a saída para o conflito oferecida pelos céticos 

é insuficiente para eliminar a tragédia e analisaremos alguns argumentos céticos de Pascal para 

comprová-lo. Aqui nós nos valeremos bastante das teses do professor Maia Neto^ sobre a cristia- 

nização do pirronismo feita pela dramatização operada por Pascal na equipolência dos céticos, 

impedindo que se chegasse a alcançar a "ataraxia" por via da "époche". 

Em seguida evidenciaremos a insuficiência da alternativa dogmática para a eliminação da 

tragédia. Mostraremos isso inclusive dentro das próprias alternativas propostas pelo cristianismo 

pascaliano, indicando a presença do ceticismo mesmo lá naquelas esferas epistemológicas mais 

seguras para o homem, onde, para muitos intérpretes, a certeza seria total, sem nenhum rastro de 

ceticismo, logo, sem nenhum rastro de tragédia, quais sejam: o conhecimento do coração e a cer- 

teza oriunda da graça. Quanto ao conhecimento do coração, Goldmann já mostra em seu Le Dieii 

cachê o seu caráter paradoxal e trágico, de certeza, ao mesmo tempo, absolutamente certa e ab- 

' MAIA NETO, J. R. The christiaiúztion qfpyrrhonism andlailh in Pascal, Kierkegaard, and Sheslov. 1995. 
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solutamente incerta, porém sem explorar especificamente os fragmentos em que Pascal trata do 

assunto. Em seguida, valendo-nos, sobretudo, da interpretação cética do conhecimento do cora- 

ção oferecida por McKenna nas obras citadas, analisaremos, para além de Goldmann, o ceticismo 

trágico presente nessa esfera do conhecimento humano segundo os Pensamentos de Pascal. 

Quanto à presença da tragédia na certeza oriunda da graça, não encontramos nenhuma 

indicação em nenhum intérprete consultado, nem mesmo em Goldmann. Porém, mesmo aqui, 

nessa esfera sagrada do conhecimento, encontramos elementos dramáticos que nos fizeram acre- 

ditar seguramente na presença de elementos trágicos marcantes que tornam a condição do homem 

trágica mesmo nessa possibilidade existencial privilegiada, dada pelo socorro divino. A causa da 

tragédia humana, em geral, e da tragédia humana na esfera epistemológica, em especial, como 

ficará claramente evidenciada em nossa pesquisa, será, para Pascal, de natureza seguramente te- 

ológica... e de teologia definidamente cristã. Daí que a nossa pesquisa, nesse terceiro capítulo, 

será uma investigação da condição epistemológica do homem, segundo o cristianismo pascaliano, 

uma vez que a tragédia em Pascal se configura jenuinamente na esfera do cristianismo tal como 

Pascal o concebeu e - ousaríamos supor - tal como ele o viveu. 



CAPÍTULO 1 

A TRAGÉDIA GREGA E A TRAGÉDIA COMO "VISÃO DE 

MUNDO" MODERNA 

1.1 - Introdução 

A análise que faz Lucien Goldmann da tragédia na Idade Moderna se encontra dispersa 

em algumas obras de maior fôlego - como os livros Le Dieu cachê e Origens da dialética: a co- 

munidade e o universo em Kant - e em alguns opúsculos - como A aposta foi escrita "para o li- 

bertino"? e Observações sobre o jansenismo: a visão trágica do mundo e a nobreza togada (a 

Noblesse de Robef cujas teses principais apresentaremos no presente trabalho, buscando prio- 

ritariamente elucidar a compreensão que tem Goldmann da tragédia em Pascal e apontando o 

® Os textos de Goldmann: A aposta foi escrita "para o libertino"? e Observações sobre o Jansenismo: a visão 
trágica do mundo e a nobreza togada (a Noblesse de Robe) foram publicados na coletânea Dialética e cultura (Rio 
de Janeiro: Paz e Terra, 1991), constante da lista de abreviaturas, na forma como doravante nós nos referiremos a 
esses dois textos. 
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alcance c os limites da sua teoria para a interpretação trágica do conflito existente entre o dognia- 

tismo c o ceticismo na epistcmologia do filósofo jansenista. A interpretação trágica desse conflito 

será o objeto dessa nossa dissertação no seu terceiro capítulo. Devemos esclarecer, ainda, que o 

conceito de tragédia que informa a perspectiva de Goldmann para a interpretação do pensamento 

pascaliano origina-se dos estudos de Lukàcs apresentados em sua obra El alma y Ias formas, de 

que, também, nos valeremos sempre que se fizer necessário. O presente capitulo obedecerá a se- 

guinte seqüência; faremos, primeiramente, um estudo rápido da tragédia em geral, a partir de al- 

gumas pinceladas que nos dá Goldmann, Lukàcs e outros estudiosos desse tema; cm seguida, 

faremos um estudo breve da tragédia grega em alguns dos seus temas principais para a compreen- 

são da tragédia moderna; por último, faremos um estudo da tragédia moderna, entendida como 

visão de mundo, na qual se insere Pascal, Kant e Racine, tal como no-la apresenta Goldmann, 

sobretudo no Le Dieu Cachê, a partir de uma perspectiva dialética. 

1.2 - Considerações acerca do trágico 

Apesar de Goldmann considerar dcsproporcionada a pretensão de elaborar um conceito de 

tragédia que pudesse abarcar toda a diversidade das obras trágicas desde a antigüidade até o nos- 

so século, vamos observar que, de certa forma, ao longo dos seus textos, ele vai destacando certos 

traços gerais de um tal conceito. Daí que, tratando da tragédia antiga, que Goldmann chama "tra- 

gédia do destino", da tragédia de Shakespeare e da tragédia de Port-Royal, que ele denomina 

"tragédia da recusa" (o modelo de Barcos, Pascal, Racine, etc.), Goldmann aponta um elemento 

fundamental da tragédia em geral que já fora realçado por Bornheim^ e Lesky*^, que é o fato de 

^ BORNHEIM, G. Op. cit. 
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que todas as formas dc consciência trágica exprimem "uma crise profunda das relações entre os 

homens e o mundo social e cósmico"^. É importante notar que, para Goldmann, "toda consciência 

e a expressão de um equilíbrio provisório e móvel entre o indivíduo e o grupo social e seu 

meio""'. Quando, porém, esse equilíbrio se rompe em momentos de crise aguda, instala-se corre- 

latamentc uma crise no equilíbrio da consciência. Essa crise c o solo fértil que propicia o surgi- 

mento das formas trágicas de expressão artística c filosófica. Escreve Goldamann; "Poder-se-ia 

definir a tragédia como um universo de questões angustiantes para as quais o homem não tem 

resposta."". 

Por isso, Goldamnn não considera a tragédia um ponto dc vista absoluto sobre a realidade. 

Pelo contrário, a tragédia realiza-se como perspectiva de uma consciência para a qual o seu equi- 

líbrio com o real se rompeu. Não que seja uma perspectiva estritamente individual, mas que, 

pertencendo à tônica dominante de uma época e de um lugar, certos indivíduos privilegiados con- 

seguem captá-la c sintetizá-la em suas obras. 

Outra característica igualmente importante da tragédia em geral que Goldmann realça é a 

sua negação do valor da historicidade. E o caráter estático do paradoxo trágico, que Goldmann 

descreve nos seguintes termos: 

*'lesky, A. Op. cit, 

' LDC p.51: "[...] une crise profonde des relations entre les homines et le monde social et cosmique." 

LDC p. 58: "Toute conscience est rexprcssion d'un equilibre provisoirc et mobile entre I'individu ou le groupe 
social et leur milieu." 

" LDC p.52: "On pourrait définir la tragédie comme un univers de questions angoissantes pour lesquelles I'homme 
n'a pas de réponse." 
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''estático, porque, afirmando o valor único c exclusivo da síntese (verdade 
verdadeira, justiça justa, etc.), ele [o pensamento trágico] nega toda possibi- 
lidade, não somente de realizá-la, mas também de aproximá-la [..1"'^. 

Com efeito, a tragédia nega a possibilidade do progresso no interior do tempo para afir- 

mar o salto súbito do tempo para a eternidade. E, uma vez atingida a dimensão trágica, tudo o que 

para a consciência temporal e mundana pode ser considerado etapa no processo que a levou á 

tragédia é por ela agora desvalorizado como tal, dada a desproporção criada pela nova compreen- 

são da vida c do mundo em face da anterior. 

Convém lembrar que aquilo a que hoje chamamos tragédia (na arte, na filosofia, etc.) tem 

sua origem no teatro ático. Porém, logo se vê pela arte que configurou, que a tragédia se cnraíza 

na vida mesma, como uma dimensão que pode possibilitar uma forma específica de vivência que 

caracteriza a perspectiva trágica em geral. Para caracterizar essa dimensão trágica do humano, 

Gerd Bornhaim recorre à expressão sartrcana de "separação ontológica", segundo a qual há um 

conflito do homem com o seu horizonte existencial, seja a justiça, o sentido último do real, os 

deuses [Deus], o cosmos, etc., conforme o momento histórico específico dc uma certa comunida- 

de, por sua vez caracterizada pela crise dos seus valores principais'\ Essa perspectiva de Bor- 

nheim pcrmitc-nos ver que, talvez, a relação causai entre a perspectiva trágica c o teatro trágico 

grego pudesse ser invertida: não foi o teatro trágico que engendrou a perspectiva trágica, mas 

certamente foram os elementos trágicos latentes ou manifestos na existência humana a partir dc 

certo contexto histórico que engendraram o teatro trágico e - por que não? - também uma filoso- 

fia trágica, a filosofia dos físicos antigos, como Anaximandro e Heráclito, por exemplo'"^. Dai 

LDC. p.219; "slatiqiie, parce qu'affirmant la valeur unique et exclusive de ia synthèse (vérité vraie, justice juste, 
etc.), elle nie toute possibility non seulement de Ia réaliser, mais encorre de I'approcher 

" BORNHEIM, G. Op. cit. p.72. 
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que, certamente, a palavra tragédia perde bastante o seu vínculo com os elementos do mito dioni- 

síaco com os quais se relacionava, para expressar, sobretudo na modernidade, uma visão dramáti- 

ca das relações entre o homem e o seu horizonte existencial'^. É isso, talvez, o que permite à vi- 

são trágica extrapolar o campo da arte cênica e poética. Por isso nós podemos falar, com Aristó- 

teles"', da arte trágica como aquela que representa certas vidas e ações que têm características 

trágicas, assim como podemos falar, também, independentemente de Aristóteles, de uma filosofia 

trágica, entendida como a reflexão teórica sobre certos elementos dramáticos característicos da 

tragédia e presentes na condição humana. 

Seja como for, o próprío Bornheim nos lembra, no mesmo contexto, que os estudiosos são 

unânimes em observar que a tragédia grega já nasceu adulta e que todas as demais formas de arte 

que se desenvolveram no ocidente sob essa denominação trazem alguma espécie de intluência 

dessa sua origem clássica. E poderíamos dizer que mesmo as filosofias que chamamos trágicas, 

guardam forte relação com a tragédia ática, em um ou vários de seus aspectos. Disso teremos um 

bom exemplo na análise que faremos do pensamento trágico de Pascal. 

Todas essas considerações justificam decididamente que dediquemos um primeiro mo- 

mento das nossas reflexões á análise dos elementos da tragédia grega que nos interessarão na 

presente pesquisa. Análise que já foi esboçada por Goldmann ao abordar a tragédia de Sofocles'^, 

como veremos adiante de forma mais detalhada. 

''' Vale lembrar os estudos de Nietzsche sobre a tragédia na filosofia grega nascente, apresentado em suas obras A 
Filosofia na IdaJe Trágica dos Gregos e O nascimento da tragédia. Também não poderíamos deixar de citar os 
vários estudos que faz Heidegger, em uma séria de textos dispersos sobre os primeiros filósofos, abordando-os, tam- 
bém, numa perspectiva trágica, tais como; A sentença de Anaxiniandro, Conferências e Ensaios, entre outros. 

" ROMILLY, J. A tragédia grega. 1998, p.l9: vale lembrar o antigo provérbio: "Ai não há nada que diga respeito a 
Dioniso". 

ARISTÓTELES1973. p.448. 

'^LDCp.51-55. 
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Objeto difícil de apreender conceitualincnte, que habita regiões que se referem a certas 

18 
experiências-limite vividas por certos homens em certas condições concretas a tragédia, na sua 

forma clássica (ou em qualquer das suas formas modernas), e talvez um dos objetos que menos 

provavelmente se prestaria a uma definição acabada. Não pretendemos traçar os contornos de 

toda a tragédia grega. Tentaremos, sim, uma aproximação teórica capaz de descobrir o sentido 

dessa atitude trágica através da sua variedade. E mesmo essa aproximação só pode ser tentada 

através do tratamento de alguns temas que nos parecem mais característicos de certos escritores 

clássicos da tragédia, sempre com o fim de subsidiar o trabalho que pretendemos levar a termo. 

Ora, essa escolha de temas e escritores já mostra que uma certa perspectiva nos orienta. E, talvez, 

a tragédia da qual vamos tentar nos aproximar não seja mais que uma das formas do trágico entre 

muitas outras possíveis; mas é justamente essa variedade, apesar de desnorteadora, que faz a ri- 

queza histórica da tragédia. Ademais, não cabe nos limites do presente trabalho uma tipologia da 

tragédia e suas respectivas definições, nem sabemos sequer se isso seria possível sem cair na su- 

perfícialidade dos manuais. 

1.3 - Análise temática da tragédia grega 

Pode parecer estranha essa introdução em que vamos falar da tragédia grega, visto que os 

propósitos do nosso trabalho dizem respeito, como vimos, à tragédia do século XVll; mas é que 

nas origens de uma obra de arte madura, nas suas primeiras formas de manifestação, está presente 

a força que lhe manterá viva a estrutura, como uma referencia constante para todas as demais 

formas de expressão cultural que se desenvolverão à sua luz através dos séculos. Assim, nos nos- 

BORNHEIM, G. Op. cit. p.7] 
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SOS estudos, pudemos notar uma série de elementos da tragédia grega que se assemelham a certos 

elementos presentes também no pensamento de Goldmann e Lukàcs sobre a tragédia e, sobretu- 

do, na filosofia de Pascal, a qual, guardadas as devidas especificidades, formam estruturalmente 

um núcleo analógico. Não pretendemos, é claro, que esse núcleo de semelhanças possa servir 

para uma definição futura da tragédia, mas apenas para mostrar como a tragédia grega continua a 

vivificar isso a que chamamos vagamente de consciência trágica, continua a surgir através das 

obras de vários teatrólogos, filósofos, poetas, romancistas, músicos, entre outros, através da histó- 

ria. 

É assim que Lesky sintetiza a fala de Odisseu, no Prólogo do Ajcix de Sófocles; "é a pró- 

pria vida, em seu fatídico entrelaçamento de sofrimento e desventura, em sua indefesa submissão 

a poderes superiores, que devemos reconhecer no jogo que se representa no palco"'*^. A grandeza 

da tragédia grega não se deixa medir como obra de arte de profundidade filosófica, senão por 

espelhar a vida humana nas suas vicissitudes, as quais, aos olhos dos próprios homens, aparece 

ligada a um destino misterioso e fortemente ameaçador, em face do qual os homens vivem ali- 

mentados por uma esperança cuja realização jamais poderão cabalmente se dar conta e jamais 

poderão abandonar. Os homens não podem saber quando o mundo ou os deuses lhes são hostis ou 

propícios, quando a sorte lhes será auspiciosa nos dias que transcorrem rumo a uma iniludível 

desgraça ou à felicidade plena, se no fim da jornada haverá prêmios que esperam os justos dados 

por divindades também justas, ou se é só a morte que os espera a todos. Nesse último caso, não 

há justiça e nem propósito na vida e nos esforços dos homens, e tanto a vida como os esforços se 

tornam um absurdo cego, onde justos e injustos têm sorte semelhante, às vezes até com maior 

felicidade para os injustos. E inclusive contra esse absurdo que se bate o herói trágico para atra- 

" LESKY, A. Op. cit. p.154. 
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vcssar o homem a ponte que conduz à felicidade do justo, mostrando sempre que o homem e ca- 

paz de grandes feitos, e capaz dc ser maior do que e de fato, acreditando no significado dos seus 

atos para uma divindade justa, contra a bestiahdadc de um destino indiferente. Por isso Aristóte- 

les escreve que a tragédia procura imitar os homens "melhores do que eles ordinariamente são""". 

1.3.1 - Contexto cultural e histórico da tragédia 

A tragédia grega tem início num período em que o mito domina como interpretação glo- 

bal da realidade, destinado a dar ao homem um conhecimento sagrado das origens de todas as 

coisas, explicando por que elas são assim, ensinando a usá-las, fornecendo-lhe os paradigmas do 

seu modo de ser, enfim, dando-lhe uma orientação significativa no mundo em que se encontra. O 

mito tem, pois, o papel de ordenar a realidade, a princípio caótica para o homem. 

Salta aos olhos essa constatação que as modernas análises do mito põem diante de nós, 

que a vida das sociedades tribais não representa aquela integração pacífica do homem com a na- 

tureza, como nos podia fazer crer o "Mito do Bom Selvagem", surgido na Europa com a desco- 

berta dos índios americanos, tão explorado mais tardiamente por Rousseau. Pelo contrário, o mito 

nos revela uma cesura profunda entre o homem e a natureza, que se lhe apresenta, por um lado, 

propícia, trazendo-lhe um manancial de fartos recursos para a sua vida, e, por outro, extrema- 

mente hostil, ameaçando-lhe a existência com um sem número de intempéries incontroláveis. 

Trata-se de uma natureza que precisa ser humanizada, pois que e um lugar onde o homem não se 

sente em casa. O mito representa, assim, um primeiro conhecimento que organiza o caos da reali- 

dade no espaço e no tempo, dando ao homem uma primeira e sólida orientação para que ele su- 

ARISTÓTELES Op. cit, p. 444. 
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pcrc essa visão caótica dc um mundo estranho e inóspito, tornando-o familiar c tratávcl, forne- 

cendo-lhe assim uma orientação segura e um sentido real a sua existência^'. 

Enquanto os mitos ou quaisquer construções religiosas de justificação, orientação e signi- 

ficação da existência humana sedimentam dc forma eficaz a vida das pessoas que estão no inte- 

rior da sociedade que se baseia neles, a vida ou a morte ou a felicidade não são motivos dc grande 

angústia para elas, pois, afinal, essas coisas se encontram organizadas c essa ordem justificada 

por uma tradição teórica c ritualística dc sobrevivência secular e já cristalizada na consciência do 

povo. A tensão entre o homem e o mundo, através do seu sistema dc significados, é mínima. Po- 

rem, quando a ordem do real se altera profundamente, rcinstaurando o caos e exigindo novos pro- 

cedimentos orJenadores, a vida torna-se insegura e capaz de lançar o homem no espanto e na 

perplexidade que deram origem aos mitos. Razão por que Aristóteles diz que "perceber uma difi- 

culdade e admirar-se, é reconhecer a própria ignorância, e por isso amar os mitos e, de certo 

modo, mostrar-se filósofo, porque o mito é composto do maravilhoso"^^ Dessa forma, parece que 

o próprio Aristóteles reconhece no mito o caráter dc conhecimento organizador que dota dc sen- 

tido o real. Assim, é no contexto de uma possível desordem inicial que o mito surge, bem como 

será no contexto dc mitos que já não respondem mais satisfatoriamente aos anseios do homem 

que a tragédia vai ter lugar, exigindo um restabelecimento da ordem anteriormente assegurada, 

em grande parte, pela trama sagrada do mito e, portanto, reestabelecendo a força da religião. 

Bornheim verifica, muito a propósito, aliás, que somente em dois períodos históricos a 

tragédia foi cultivada como gênero literário: na Grécia do séc. V a.C. e na Europa moderna^^. Em 

ambos os casos expcrimentou-sc um processo de laicização da vida humana c uma crise das res- 

GUSDORF, G. Mito e metafísica. 1980. p.23-26, 

ARISTÓTELES 1973. p. 214. 
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pcctivas crenças religiosas que estruturavam significativamente a vida do homem dos dois perío- 

dos: a religiosidade homérica, na qual viveram Esquilo, Sófocles e Eurípedes, e a religiosidade 

cristã medieval, da qual - acrescentaríamos - eram herdeiros Pascal e Racine. Instaura-se, assim, 

em ambos os casos, uma crise entre o homem c o seu mundo com um conseqüente desajuste das 

interpretações religiosas da vida nesse estado de crise. Essa crise e o estofo social que fertiliza o 

surgimento da consciência trágica, ao mesmo tempo, como uma consciência viva da crise e 

como um esforço de restabelecer a ordem perdida. 

Foi no século VI a. C., num período extremamente turbulento cm que os atenienses cons- 

truíam politicamente a sua emancipação, período em que as mudanças atingem da forma mais 

radical todos os setores da vida, que apareceram os principais escritores trágicos. Tais mudanças, 

das quais trataremos apenas duas, levaram a um enfraquecimento gradual da força religiosa dos 

mitos, sem que o cidadão grego se esquecesse da lição homérica segundo a qual os homens nada 

são sem a ajuda dos deuses. Ao mesmo tempo, essas mudanças fizeram com que os atenienses 

aumentassem a confiança em si próprios e assumissem o compromisso de fazer suas próprias leis 

e instituições, às quais deveriam se submeter. Essas mudanças propiciaram o surgimento da tra- 

gédia (e, mesmo, podemos completar, da Filosofia). A primeira que poderíamos citar e a con- 

quista dos mares (sobretudo o Mediterrâneo e o Egeu), levando o homem grego a por em cheque 

o sentido dos mitos que povoavam o oceano de ninfas, sereias, etc., bem como as terras distantes 

de titãs, deuses, heróis e coisas parecidas, posto que nada disso fora encontrado nos mares e nem 

nas terras existentes além dos mares. A segunda é a própria mudança no regime político, que co- 

loca os destinos da cidade nas mãos dos cidadãos que, fazendo as suas leis, percebem que os er- 

ros e os acertos são um produto das decisões humanas nos embates da assembléia coletiva e não 

" BORNHEIM, G. Op. cit. p.81. 
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dc uni rei que recebe as leis diretamente dos deuses ou, indiretamente, através dos seus sacerdo- 

tes. Nesse contexto, o poeta se vale da tragédia para reabilitar o mito e a religião no novo con- 

texto social e institucional emergente. A tragédia surge como uma experiência do homem da ci- 

dade, da pólis, do advento da democracia. Um homem que assume nas próprias mãos a tarefa de 

construir o seu destino, com todo o risco que isso implica, mas não mais submetendo-se a um 

destino misterioso. Como nos lembra Marilena Chauí; 

"O primeiro aspecto, apontado por Jean-Pierre Vernant, é o da tra- 
gédia como uma instituição social de cunho democrático. [...] as tragédias 
foram trilogias e, na terceira peça, os deuses, que determinam a obrigatorie- 
dade da vingança, sempre se reúnem e discutem se, afmal, devem continuar 
impondo esta lei aos mortais, ou se cabe aos mortais julgar os próprio mor- 
tais, criando as leis e os tribunais. Decidem que os mortais julguem os mor- 
tais. A tragédia narra, assim, o advento da pólis, das leis, do direito e da po- 
lítica democrática"^'^. 

Não obstante o enfraquecimento do mito, é preciso, porém, salvar a religião dc todas as 

ameaças. E necessário um trabalho de educação do povo no espírito dessa religião que, apesar de 

rivalizar com forças novas, deve manter o seu lugar na cidade. A obra teatral aqui não tem mera- 

mente o sentido de uma competição nas festas dionisíacas. Ela terá, entre outras, a função de ex- 

plicar ao povo aquelas partes dos mitos de mais difícil compreensão devido ao seu caráter para- 

doxal. Como, por exemplo, no caso de Edipo que, sendo predestinado por Apoio a cometer os 

abomináveis crimes do parricídio e do incesto, se vê obrigado a punir-se por ordem de si mesmo, 

não antes de decair da mais alta glória moral que um homem pode atingir pelos seus feitos. Ora, 

isso é, de certa forma, incompreensível se partirmos do princípio de que o deus é justo. Por isso, 

o teatro trágico grego deve ter esse caráter educativo apontado não só pelos seus principais estu- 

CHAUÍ, M. Inlríxliição à História da Filosofia: dos pré-socráticos a Aristóteles. 1994. p. 113. 
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diosos modernos como Jager e Lesky'*", por exemplo, como já reconhecido na antigüidade, por 

exemplo, na passagem da comédia de Aristófanes, As Ras, onde ele põe na boca de Esquilo as 

seguintes palavras: "[...] O poeta trágico e para a idade viril o que o preceptor c para a infância. 

27 
Nada devemos dizer além do proveitoso" . Daí a tragédia se transformar na grande festa do povo 

(cidadãos) ateniense, que se reúne nos anfiteatros 

"[...] para ouvir a voz dos seus poetas, que, ao mesmo tempo que lhes expli- 
cam os mitos do passado, considerados história, o ajudam na luta para conti- 
nuar a fazer história, a longa luta da sua emancipação. O povo sabe que os 
poetas dizem a verdade: é a sua função própria instruí-lo nela"^*^. 

Quanto á sua origem, que também não c assunto que nos cabe discutir exaustivamente, 

sabemos pela obra de Aristóteles" que a tragédia nasceu dos solistas do ditirambo de Dioniso 

que, como nos explica Lesky "é um canto religioso dionisíaco que imaginamos cantado por um 

coro com entoadores"^'\ Mais adiante o próprio Lesky nos dá uma notícia sobre o culto do herói 

Adastro, onde, segundo Heródoto, cantava-se os tormentos hauridos de seus feitos, através de 

coros trágicos, que após a reforma de Clístcnes, tirano da cidade de Corinto (início séc. VI a. C.), 

passam a ser, por sua determinação, dedicados não mais a Adrasto, mas ao novo deus Dioniso. 

Pelo que consta, esses cantos não mudaram o seu conteúdo dramático dos tempos cm que canta- 

" JAGER, W, Paidéia. 1979. p. 271. 

LESKY, A. Op. cit. p.36-39. 

"aristófanes/Ia-/M.V. 1996. p. 264. 

BONNARD, A. A civilização grega. 1980. p. 161. 

ARISTÓTELES Poética. 1973. p.20. 

LESKY, A. Op. cit. p.53. 
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vam os tormentos de Adrasto^'. Isso explica, segundo Lesky, ao mesmo tempo, porque a tragé- 

dia, nascida das cerimônias de um deus, passa, no seu conteúdo, a abordar mais os mitos dos he- 

róis do que dos deuses. Por outro lado, ainda explica por que, ainda quanto ao conteúdo, essas 

tragédias passam a ter uma natureza muito mais apolinea - de impor ao homem a justa medida - 

do que dionisíaca - de ser um convite a ultrapassar a medida humana para partilhar o divino. O 

que corresponde ao testemunho de Aristóteles, segundo o qual a tragédia, com a sua evolução a 

partir dos ditirambos de Dioniso, cantados, certamente por sátiros, evoluiu de assuntos menores 

para temas mais elevados , perdendo toda a sua forma cômica, mais afeta ao caráter de Dioniso, 

para tratar de assuntos graves, que devem mostrar ao homem a sua justa medida em face dos deu- 

ses. O conteúdo das tragédias passa a versar sobre os mitos dos heróis - filhos da união amorosa 

de divindades com mortais seres que, embora tendo uma superioridade sobre o homem que os 

aproxima do divino (em especial pela sua inteligência), possuem, por outro lado, a mortalidade 

que os devolve à condição humana. Os heróis são meio humanos e meio divinos: humanos pela 

sua mortalidade e divinos pela sua inteligência. A tragédia grega exprime, de certa forma, o con- 

flito existente no herói entre o humano e o divino, forças opostas existentes dentro dele. Os he- 

róis, pelo que neles há de divino, representam a esperança pela qual o homem pode ser elevado a 

uma condição superior, superando a determinação cega do destino sobre suas vidas, alçadosa uma 

participação no próprio divino, assimilando um pouco o caráter dos cultos a Dioniso que preten- 

de, pelo êxtase do vinho, transportar as fronteiras da humana mortalidade para a participação no 

LESKY, A. Op. cit. p.65. Vale lembrar, ainda, as palavras de Jacqueline de Romilly sobre a data e o local de nas- 
cimento da tragédia; ROMILLY, J. Op. cit. p. 15-16: "Entre 536 e 533, Téspio produziu, pela primeira vez, uma 
tragédia para a grande festa dionisia. Ora, tratava-se da época em que reinava em Atenas o tirano Pisístrato, o único 
que ela conheceu. 

Essa data tem para nós algo de emocionante: nenhum gênero literário possui um registro civil tão preciso. E 
não se conhece outra forma de expressão que tenha permitido cerimônias como as que aconteceram na Grécia, há 
alguns anos, por ocasião da celebração dos 2.500 anos da tragédia.". 
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divino. Mas, não sendo mais que mortais, essa pretensão de equipararem-se aos deuses não será 

mais do que uma soberba desmedida (liybris), que os elevará sim, mas sobre o fundo da morte e 

dos revezes que dominam todo empreendimento humano, atraindo sobre si o peso do Destino 

cego, senhor indiferente a todos os projetos do homem. 

1.3.2 - A desmedida e a soberba 

Isso nos coloca no centro de uma questão importante da tragédia: a "hybris" do herói que 

tenta vencer os limites do humano, enveredando pelos caminhos da cega razão (Ate) - pois não 

conhece a medida real dentro da qual deve se manter, embora a busque - caindo por fim nos bra- 

ços do destino cego (Moira), que o punirá para dar uma lição apolinea do "nada em demasia" e do 

"conhece-te a ti mesmo". É o excesso do qual o herói deve ser purgado para que veja o abismo 

que o separa, enquanto mortal, da condição dos deuses eternos. Tudo isso traz como que implícita 

uma proibição, conforme nos lembra Souza Brandão: "não te 'dionizes', não ultrapasses a medida 

da miséria mortal, porque, se o fizeres, encontrarás os braços de bronze da fatalidade cega..."". 

Daí que a tragédia passa a ter, segundo Junito de Souza, um conteúdo muito mais apolíneo do que 

dionisíaco. Posto que Apoio é o deus da medida e da proporção, ao passo que Dioniso, sendo o 

inventor do vinho, é aquele que transporta o homem, através da mania e do êxtase de que se ve 

possuído o adepto de seus cultos, para uma dimensão sobre-humana, para um excesso que o leva 

além de si mesmo, numa entrega e comunhão total com o deus. Por essa razão, a tragédia trará no 

seu tom um sentimento nostálgico, a nos lembrar a perda de uma unidade primitiva do homem 

'^ARISTÓTELES. Poélica. p.446. 

" SOUZA BRANDÃO, J, Miíolugia gre^a. 1992. p.l32. 
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com os deuses, própria do mito de Dioniso - conforme narrado por Hesíodo^', quanto à primeira 

geração dos homens que ainda viviam participando da vida dos deuses, alimentando-se sem es- 

forços e morrendo como se ao sono tranqüilo fossem levados -, uma unidade que, em vSo, os 

heróis tentam recuperar, mas sempre reafirmando a condição de mortais. E essa condição e cla- 

ramente lembrada a Prometeu pelo coro, depois de este narrar todos os bens que trouxera aos 

mortais; "Não sabes, por acaso, cm que consiste essa vida transitória, semelhante aos sonhos, que 

iludem os pobres seres humanos? Não sabes que seus esforços jamais conseguirão prevalecer 

contra a vontade de Júpiter?";"[...] seres que não viverão mais que um dia"^\ 

A lição da tragédia grega em geral e uma lição paradoxal sobre a desmedida. O herói deve 

ser, ao mesmo tempo, uma promessa de o homem poder ultrapassar-se e ser melhor do que c, por 

um lado, e, por outro, no próprio esforço de ultrapassar-se, ele deve assumir o risco de tropeçar 

na justiça dos deuses e reafirmar para o homem mesmo uma medida excessivamente exígua, da 

qual, precisamente, ele queria libertá-lo. Sc isso acontecer, o herói, pelas suas qualidades morais, 

assumirá integralmente a culpa. O homem e um ser do mundo. Falivel, portanto. O que significa 

que o ato do herói pode ou não ser coroado de êxito. E nenhuma grandeza a que chegue deve dar- 

lhe o orgulho da superioridade, pois entre qualquer grandeza humana e aquela dos deuses há uma 

distância infinita que põe o homem em face do seu nada. E Lesky que o diz brilhantemente, ana- 

lisando o Ajax de Sófocles: 

"Diante do seu poder [deusa Atená] a dignidade e a grandeza humanas não 

são nada, um curto dia as derruba de suas alturas. Não é orgulho o que apro- 
veita ao homem, mesmo que a sorte o tenha aquinhoado, porém uma refle- 

HESÍODO Os trabalhos e os dias. 1996. p.31. 

ÉSQUILO Prometeu acorrentaJo. 1993. p. 125 e 116, 
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xão moderada sobre o efcmero de sua vida e a humildade diante do poder iii- 
comensurável dos deuses"^^'. 

Ainda que não provenha de um erro moral, como acentua Aristóteles, a "hybris" provirá 

freqüentemente da presunção e do orgulho que cega o homem quanto à sua medida própria, fa- 

zendo-o praticar ações culposas e atirando-o nos braços incansáveis do Destino cego, ao qual 

todos estão submetidos, homens e deuses, e que o punirá, gerando, da forma mais dramática, o 

conhecimento da medida humana e da dureza do juiz eterno. Lesky nos diz o seguinte acerca da 

justiça divina, comentando uma passagem de Os Persas de Esquilo; 

"Sentimos a luta do poeta com as indagações derradeiras sobre a natureza da 
culpa e do destino, quando faz que os deuses enviem os infortúnios não in- 
discriminadamente, mas que eles decorram, constantemente, da falta cometi- 
da. Mas esta culpa sobrevem sempre ao homem como um destino: sem dúvi- 
da, não como se estivesse eximido da responsabilidade, pois ele, e ninguém 
mais, permanece como o autor da falta, ainda que o deus tenha parte no cego 
proceder do homem"". 

O homem e um ser que não pode viver plenamente na justiça nem na verdade, mas pela 

sua natureza híbrida, ele pode perder a noção da justa medida e , pelo orgulho do seu valor, ten- 

der a excessos culposos c imperdoáveis, atraindo sobre si a ira dos deuses. Diz um coro da Aiiií- 

gona, "Sutil de certo modo na inventiva / alem do que seria de esperar, / e na argúcia, que o des- 

via 'as vezes / para a maldade, às vezes para o bem, / se e reverente às leis de sua terra / e segue 

sempre os rumos da justiça / jurada pelos deuses ele eleva / à máxima grandeza a sua pátria"'**. 

Ou seja, o homem não tem nem o conhecimento nem os valores certos, de forma estável e cons- 

tante, mas pode cair cm desmedida sempre que o orgulho se apossar dele. Citemos aqui outra 

LESKY, A, Op. cit. ps, 123 e 124. 

" LESKY, A. Op. cit, p,87. 
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passagem da Aníígona, segundo a qual Creontc perde a noção do seu poder ante o poder dc Zeus 

e decide cumprir o seu edito regio mesmo contra os deuses: "Nem se quiserem as próprias águias 

de Zeus / levar pedaços de carniça ate seu trono, / nem mesmo por temor de tal profanação / con- 

cordaria eu com o funeral"^^. Arrogância imperdoável de um mísero mortal ante o senhor do uni- 

verso. Uma passagem do final da mesma peça dá uma boa ilustração desse aspecto negativo da 

hybris, desse seu lado culposo que ofende o ciúme do deus ou a sua justiça. O coro diz en- 

cerrando a peça; 

"Destaca-se a prudência sobremodo 
como a primeira condição 
para a felicidade. Não se deve 
ofender os deuses em nada. 

A desmedida empáfia nas palavras 
reverte em desmedidos golpes 
contra os soberbos que, já na velhice, 
aprendem afinal prudência"''". 

Uma bela lição apolinea do "nada em demasia" e do "conhcce-tc a ti mesmo" celebrado 

pelo oráculo de Delfos. 

O herói trágico, como em Edipo Rei, por exemplo, não é infalível, justamente porque, 

espelhando a vida humana, ainda que para anunciar ao homem uma esperança, pode errar e fre- 

qüentemente erra. Erra porque os seus juízos estão imerso num duplo de claro-escuro, onde o que 

lhe parece ser a verdade não passa dc aparência que a sua razão não pode reconhecer. Aristóteles 

insiste que não se trata de um erro moraf, fruto de uma ignomínia escondida no interior do he- 

SÓFOCLES .4/í//^fWí7. 1997, p.210. 

" SÓFOCLES Op. cit. p,238. 

^"SÓFOCLES Op. cit. p.251. 

ARISTÓTELES Poética. 1973. p 454. 
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rói; trata-sc de um erro intelectual, de um juízo falso acerca da realidade em que se encontra 

42 
imerso, conforme a interpretação de Bomheim . Enfim, o que vem à tona nesse jogo da verdade 

mesclada de aparências é um desvelamento da aparente grandeza que envolve a vida humana 

representada pelo herói. Essa falsa aparência e uma espécie de desconhecimento, no seu erro, da 

medida transcendente que justifica a vida humana justa, que o herói parece ignorar ou confundir 

com uma medida sua, particular. De fato, como diz Bornheim, "na tragédia, não se trata de redu- 

zir a realidade do herói á realidade que o transcende, mas de ver no transcendente a medida do 

herói: da injustiça se passa à justiça, à harmonia entre homem e valores objetivos, mesmo no caso 

extremo do sacrifício fmal do herói"'*'. Na tragédia se pergunta pela medida justa do homem para 

fazer ver que ela jamais pode vir do homem, que e mortal e falivel, mas somente pode vir dos 

deuses, imortais, sábios e infalíveis, únicos capazes de uma lei justa que põe tudo em perfeita 

harmonia e equilíbrio. 

Numa passagem de Os Persas de Esquilo, podemos ler; 

"que nenhum dos mortais deve ter pensamentos 
superiores à fragilidade humana. 

Ao amadurecer, a audácia sem limites 
produz apenas as espigas do pecado, 

cuja colheita é um manancial de lágrimas. 
[...] 
Zeus reservou para si mesmo a incumbência 

de castigar os pensamentos motivados 
pela soberba extrema e nos obriga um dia 

a uma prestação de contas pavorosa"'*'*. 

Daí o dito do oráculo de Delfos: "Conhece-te a ti mesmo", para que o homem não exceda 

a própria medida e queira, em vão, ambiciosa e orgulhosamente, superar-se. Porém, o esforço de 

BORNHEIM, G. Op. cit. ps.75 e76. 

BORNHEIM. G Op. cit. p.85. 
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se ultrapassar, dc vencer os obstáculos que impedem o homem de usufruir uma vida mais plena, 

alargando seus horizontes, dando-lhe uma nova medida, tudo isso e a vocação do herói que, só 

por isso, é herói. Daí que o seu freqüente fracasso pode nos encher também de alegria, a nós es- 

pectadores, justamente porque tal fracasso, oriundo de ações honrosas, apesar de mostrar que o 

homem não pode ir alem do homem, haurindo mais alem de si uma vida dadivosa c feliz junto à 

divindade, mostra, porem, que o homem não deve deixar dc empreender ações que possam con- 

tribuir para melhorar o próprio homem e - quem sabe? - a divindade misteriosa poderá premiá- 

lo. Existe, diríamos, uma positividade da hybris do herói que aponta na direção do eterno, único 

capaz de realizar a esperança infinita do homem. Essa positividade aparece insinuada, por exem- 

plo, no Èdipo em Colono de Sófocles, quando tudo parece mostrar que o rei deposto fora arreba- 

tado pela divindade para a participação no eterno. 

1.3.3 - O Paradoxo na Tragédia Grega 

Acabamos de falar de uma verdade que só e dada ao herói em meio a erros, de uma apa- 

rência de verdade que o seduz e o conduz às ações mais contrárias a sua vontade. Isso nos põe 

inteiramente dentro do tema do paradoxo na tragédia grega. Tema que já aparece em Aristóteles, 

que nos fornece, aliás, dados importantes para a análise da questão. Segundo o estagirita, a tragé- 

dia é "imitação de uma ação de caráter elevado [...] que, suscitando o 'terror c a piedade, tem por 

efeito a purificação dessas emoções'"'*^ O que nos interessa aqui para os nossos propósitos são as 

emoções de "piedade e terror" de que fala Aristóteles insistentemente como elemento intrínseco á 

ÉSQUILO Ospersas.\992. p.57 e 58. 

ARISTÓTELES Poética. 1973. p.447. 
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tragédia c ao seu fim quanto ao público assistente. Mais adiante, o próprio Aristóteles nos dirá 

explicitamente que "estas emoções se manifestam principalmente quando se nos deparam ações 

paradoxais"'"' (P-56), ou seja que ora parecem uma coisa, justas por exemplo, mas que, no desen- 

rolar da peça, se mostram como coisa contrária, injustas, potanto. 

No capítulo XV da mesma obra, dando a descrição daquilo que entende por caráter das 

personagens, Aristóteles nos diz o seguinte: "ainda que a personagem a representar não seja coe- 

rente nas suas ações, é necessário, todavia, que, no drama, ela seja incoerente coerentemente"*'^, 

ou seja, que a sua ação, considerada isoladamente ou relativamente a alguma outra, embora possa 

parecer incoerente, resulte porem coerte na totalidade da trama dos fatos. O protagonista só agirá 

incoerentemente em relação ao fmi que persegue: evitar uma injustiça, por exemplo. Porem, por 

uma ignorância de todos os desdobramentos que poderão ter a sua ação, pode ser que o resultado 

seja incoerente com a intenção que desencadeou toda a trama. Assim, todas as ações do herói se 

combinam harmoniosamente entre si quanto às intenções que as orientaram. Por isso, ainda que 

para deus e para o próprio protagonista a ação do herói pareça condenável, ela não o ó para o pú- 

blico que saberá que ela brota de um caráter reto involuntariamente caído cm desgraça, cometen- 

do uma ação pérfida moralmente. Dessa forma ele foi incoerente, na medida em que errou, mas 

foi coerente na medida em que, tratando-se de um caráter reto e bom, o erro não foi moral, mas 

intelectual e, por conseguinte, não foi voluntariamente feito para obter aquele fim ^lerfido, mas 

um outro fim reto e nobre. Embora possa permanecer obscura e paradoxal a ação do deus que 

parece confundir o herói para puni-lo, nós - público ateniense ou moderno - não podemos com as 

nossas humanas medidas culpar o deus de injustiça... tampouco o herói. 

ARISTÓTELES Op. cit. p.452. 

ARISTÓTELES Op. cit. p.456. 
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Exemplo claro disso nos dá Sófocles em Edipo Rei. Nesta peça, as ações de Édipo, seu 

zelo para com o povo que lhe confiara o reino, parecem faze-lo insuspeito quanto à prática dos 

crimes que maculariam a cidade de Tebas e fariam cair sobre ela grandes desgraças. Também os 

oráculos de Apoio parecem inocentá-lo. Porém ele vai se descobrir irremediavelmente culpado e 

abandonado pelos deuses, unicamente na graça dos quais saberia viver. Mas Édipo, um crente 

acima de tudo, não vai tomar as divindades como injustas. Mesmo desconhecendo porque o deus 

lhe dera aquele destino infeliz, parecendo mesmo enganá-lo, permanece-lhe fiel, declarando, por 

um lado, que "Foi Apoio! Foi sim, meu amigo! / Foi Apoio o autor de meus males, / de meus 

males terríveis; foi ele! / Mas fui eu quem vazou os meus olhos. / Mais ninguém. Fui eu mesmo, 

o infeliz!"'*'^. E, logo adiante, o próprio Édipo diz "Mas os deuses desprezam-me agora / por ser 

filho de seres impuros / e porque fecundei - miserável! - as entranhas de onde saí"''"'. Como que a 

sentir-se miserável, como dissemos, mais pelo abandono da divindade, que ele considera justa, do 

que pela punição que se dera. Mesmo não tendo humanamente a culpa dos crimes cometidos, já 

que ignorava tudo, foi pela sua vontade que matara aquele velho e foi por ela que aceitara o seu 

reino e desposara aquela mulher. Problema moral difícil de resolver, pois a vontade que quer não 

pode se desfazer das conseqüências que se desdobram daquilo que ela quis. Mas na medida em 

que tais conseqüências escapam a ela, por desconhecimento, a própria vontade parece estar lan- 

çada num jogo do acaso. Um jogo de que não participa. Mas o homem trágico verá que da sua 

vontade nasceram os piores crimes, sabendo que os poderia ter evitado, já que foi por ela que 

agira daquela forma quando outra alternativa era possível. 

SÓFOCLES ÉjJipo Rei. 1997. p.88. 

SÓFOCLES Op. cit. p.89. 
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O tema do conflito dos opostos na condição do homem trágico, é, evidentemente, o tema 

do paradoxo. Esse conflito e marcado pela perda da ordem axiológica positiva do real, perda de 

uma situação de fortuna moral ou religiosa, para cair em desdita, ou vice-versa. Por isso Aristó- 

teles diz que a tragédia e imitação de ações provenientes de um caráter elevado que pode levar o 

herói à passagem da infelicidade para a felicidade ou desta para aquela^''. Devemos lembrar que a 

ação, uma vez praticada, torna-se um ser estranho que tem curso próprio no mundo, engendrando 

novas ações, envolvendo novos agentes e que aquele que deu origem à cadeia já não a controla 

mais; isso sem dizer que a sua própria ação já se encontra inserida numa cadeia anterior, por ele 

desconhecida em grande parte, e que, portanto, faz com que o próprio herói jamais possa avaliar 

o resultado do que faz. Porem, como a sua ação está lá no meio de toda essa cadeia e, com ela, a 

sua vontade, a sua culpa também lá está. Daí o que leva a essa passagem da felicidade para a in- 

felicidade ou vice-versa, é característica própria do conflito trágico, está i^ermeado pela culpa do 

herói, que, no desenrolar da ação trágica, vai se desocultando aos seus próprios olhos, despertan- 

do-o para o conhecimento da verdade do mundo e do destino dos quais ele e parte. Para a pers- 

pectiva trágica, tem grande importância a ciência ou a ignorância das personagens em relação ao 

seu papel específico na trama dos acontecimentos que se desenrolam, quer derivada da sua pró- 

pria ação, quer derivada da ação de outros, a cujo destino se liga em certo ponto o destino do pró- 

prio herói. 

"Todo espetáculo trágico é, com efeito, o espetáculo de um conflito"^', diz-nos Bonnar na 

sua obra sobre a civilização grega. Idéia partilhada por muitos dos estudiosos da tragédia grega, 

sobretudo Lesky e Bornheim, o conflito e espelhado pelas ações do herói que é a imagem mais 

ARISTÓTELES Op. cit. p.450. 

" BONNARD, A .Op. cit. p.l53. 
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próxima do homem empenhado, conscientemente ou não, cm vencer os limites humanos mais 

aniquiladores e amesquinhadores. O herói ilustra em ato, pela sua luta, o poder do homem de 

resistir à adversidade e de transformá-la em grandeza e alegria humanas. 

Os escritores trágicos, religiosos como eram, interpretaram na forma teatral os mitos mais 

difíceis, para mostrar que, apesar do conflito entre o fracasso e a glória em que está lançada a 

vida humana, existe uma divindade justa a apreciar o valor dos esforços do homem, ainda que ele 

não possa compreendê-la nem tampouco às suas leis. Ouvimos esses ecos trágicos mais de dois 

mil e quinhentos anos depois nas palavras de Miguel de Unamuno, num contexto muito mais 

dessacralizado do que o de Sófocles: "Se Deus não existe, façamos ao menos com que isso seja 

uma injustiça"". Ou seja, viver a vida em meio a mil tonnentos e fartos de risonhas esperanças, 

tendo que existir no meio de circunstâncias onde, por força mesma dos atos do próprio homem, a 

morte, a derrelição, a miséria, a doença, a loucura e toda sorte de outros males habitam paredes- 

meias com as intenções e os esforços mais vigorosos do homem, c viver num mundo totalmente 

hostil onde "Melhor seria não haver nascido;" e, "como segunda escolha, bom seria voltar, logo 

depois de ver a luz, à mesma região de onde se veio"^\ 

Talvez seja por isso que Esquilo colocou entre os bens que Prometeu deu aos mortais, 

pelos quais estes passaram a não mais desejar a morte, a "esperança infinita no futuro"'^'' como 

remédio contra o desespero. Bela dádiva... quando se trata só de uma esperança para seres que 

não podem ir além dos limites mortais que lhes foram prescritos por Zeus^\ Segundo Esquilo, 

" UNAMUNO, M, Do sentimento trágico da vida. 19... (Não consta o registra do ano da publicação). Citação feita 
pelo editor na contracapa da obra, 

" SÓFOCLES 1997. p.l67. 

ÉSQUILO Prometeu acorrentado. 1993. p, 119. 

" ÉSQUILO Op. cit, p.119. 
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Prometeu ainda deu aos mortais o conhecimento das coisas das entranhas dos animais que eram 

agradáveis aos deuses. Esses mortais que tudo confundiam e viviam no desespero até o desejo da 

morte receberam uma esperança infinita e o saber de que podiam agradar aos deuses. E isso de 

um deus. Ora, a realidade passa a ter, dessa forma, uma ordem axiológica positiva, que, na pers- 

pectiva dos deuses, se for de alguma forma rompida pelos mortais, pode instaurar-se o conflito 

trágico. Mas, se não for rompida, a esperança dada por Prometeu pode se cumprir. 

1.3.4 - O paradoxo trágico quanto à categoria do divino 

O paradoxo ou o conflito trágico é vivido pelo herói em todas as suas dimensões. É con- 

flito com a cidade, cujas leis o interditam {Antígona de Sófoclcs, por exemplo); é conflito com o 

cosmos, que também, nas adversidadcs que lhe manda ou ao seu povo, parece conspirar contra 

ele (ÉJipo Rei de Sófocles, por exemplo); mas é conflito mais completamente trágico, abrigando 

em si todas as formas anteriores, porque o mais angustiante, como conflito vivido quanto á expe- 

riência do divino, que, como valor máximo, se opõe à qualquer valor relativo, e consequente- 

mente põe à prova qualquer pretensão humana de valor que supere sua condição miserável de ser 

mortal, sujeito a todo sofrimento e sujeito á vanidade de tudo que e e faz. 

Sendo o fracasso e o horror uma das faces permanentes da vida tanto quanto o triunfo e a 

felicidade formam a outra, o conflito trágico, na sua forma mais originária, e o estar suspenso 

entre uma e outra, porém com a consciência comprometida da forma mais dolorosa com a felici- 

dade. Dolorosamente comprometida porque ciente de que a outra face (o horror e o fracasso) não 

a deixa, mesmo ante o mais forte indicio do sucesso da tarefa do homem na existência, posto que 

como último fracasso está posta a morte. Ora, a única esperança que pode tomar o homem num 
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abraço alcntador c a da divindade como fonte pura da felicidade, dadivosa, conipensadora dos 

justos, punidora dos que não foram capazes do amor mais verdadeiro. Mas se o terror quase sem- 

pre mostra com clareza a sua face e aniquila impicdosaniente homens bons, não e verdade, po- 

rém, que o poder justificador dos deuses se mostra aos homens com toda clareza. E, mesmo que 

se mostrasse, o caráter falho da razão humana não seria suficiente para reconhecê-lo, senão mis- 

turado de aparências equívocas. É como se essa razão tivesse um parentesco tanto com o terrífico 

quanto com a divindade promissora. Se o terror se mostra, um halo de esperança emerge, ainda 

que tímido, para a salvaguarda da consciência do homem. Porem, se algum sinal aparentemente 

infalível parece lhe dar o divino, logo se insinua a dúvida perturbadora. Assim, se o homem pode 

deturpar tudo, será que sempre o faz? Serão os deuses verdadeiramente justos e bons? Ou não 

está o homem entregue a deuses cruéis que em tudo se deliciam em lhe enganar quanto mais 

comprometido está na sua lida cotidiana, lida na qual cada um coloca todo o seu ser e toda a sua 

esperança, enquanto eles se divertem em vê-lo cair cheio de terror no abismo que cavou com cada 

um dos atos pelos quais pretendia se erguer ao patamar mais próximo dos deuses, por acreditar 

que eram justos e bons? 

Ora, o herói trágico se faz emergir unicamente pelo valor maior de ser homem, ou seja, 

pelo cuhivo da virtude. E toda essa grandeza se ergue sobre o pano de fundo do abandono, da 

morte e dos males mais cruéis. Tudo isso é claramente exemplificado pelo Édipo Rei de Sófocles. 

Os oráculos parecem confundir o herói; parecem ter duplo sentido que submetem o herói a uma 

lógica perversa, a qual ele segue como lógica do triunfo, com o zelo de quem só quer ser o me- 

lhor na prática das virtudes e no cumprimento do dever, e ela, tão clara no princípio, o conduz 

sinistramente ao mais grave dos vícios. Os oráculos estavam certos, porém não foram revelados 

de forma que pudessem ser corretamente interpretados pelo herói. Fala-lhe o deus claramente. 
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mas clc entende incorretamente. Em tudo ele se comporta como quem quer ouvir a verdade por 

mais dolorosa que seja, e ele merece essa verdade, pelo seu valor moral. Trata-se de um deus 

obscuro que, caracteristicamente é o deus das tragédias de Sófocles, em especial do Kdipo Rei. 

Ainda que parecendo vítima de um engano, o homem não só não pode viver apartado dos deu- 

ses, como, também, não pode encontrar no mundo um fundamento para as suas esperanças. Édi- 

po, por exemplo, no fím da tragédia dc Sófocles, vai, depois de cometer erro involuntário, mas 

contra a justiça divina, separar-se do mundo humano pela violência do castigo que se aplica. Um 

sinal claro de que ele foi buscar no mundo dos deuses a punição que os homens não lhe dariam, 

reconhecendo que, no fundo do cosmos, existe uma divindade sagrada que a tudo preside e ante a 

qual todo ato praticado pelo homem tem de ser justo e não pode jamais perturbar o equilíbrio 

sagrado decretado por suas leis eternas. Édipo separa-se, mas continua sua vida miserável pelo 

mundo que também não pode negar, pois a sua tarefa e aqui. Até que, misteriosamente, desapare- 

ce {Édipo em Colono), para se unir ao deus como testemunha de que neste mundo não se pode 

viver senão á sombra da verdade. Suporta sua vida de miséria e sofrimento até o fim, para mos- 

trar que é aqui que se tem dc viver tudo, o mais autentica e plenamente possível (até mesmo uma 

existência de engano). Édipo mostra também que o homem que leva a existência a sério, mesmo 

admitindo o absurdo do abandono dos deuses, e levando a sério que sem eles a vida não sc justi- 

fica, vive como se eles, existindo, reinassem incognoscíveis, tendo na face um olhar que tudo vê 

e sendo suas próprias faces, as faces da justiça implacável. Ao mesmo tempo que deverá viver 

segundo os deuses da forma mais perfeita no mundo, sabe que tudo do mundo é enganador e não 

permite viver autenticamente segundo as suas leis. Simbolicamente ele se cega nos olhos munda- 

nos para não ver o engano mundano e ter os olhos interiores voltados para o conhecimento per- 

feito, como os têm Tirésias, o adivinho cego que, não obstante vê o que ninguém consegue ver. 
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Eis o paradoxo cm que sc encontra esse personagem de Sófoclcs. O poeta não o abandona ate os 

últimos anos de sua vida, quando escreve o Eüipo em Colono, uma peça cujo tema a coloca como 

a segunda da trilogia dedicada ao mito de Édipo e não como a terceira e última, de abordo com a 

ordem histórica da sua composição pelo autor. 

Devemos lembrar ainda, só para finalizar, a passagem de um fi-agmento de Sófocles"'', 

segundo Lesky, sobre o tema da obscuridade dos deuses: "É impossível reconhecer o divino 

quando os deuses o ocultam, mesmo que na investigação sc recorra a qualquer meio imaginável". 

Ou seja, o homem está totalmente a mercê do desespero c do acaso, sc o abraço salvador de deus 

não o tirar da ignorância para o saber verdadeiro e que realmente importa. Mas os deuses da tra- 

gédia, sobretudo da tragédia sofocliana, é um deus que se oculta. Por isso, entre os trágicos anti- 

gos, Goldmann vai considerar Sófocles como o mais autêntico. Pois Esquilo, por exemplo, ainda 

escreve trilogias que sc resolvem com a solução dos conflitos que as dinamizaram. Sabemos, por 

exemplo, que o Prometeu Acorrentado era seguido ainda por mais duas peças, o Prometeu Por- 

tador da Tocha e o Prometeu Libertado, onde ocorre a reconciliação de Prometeu com Zeus. 

Se Sófoclcs é, de fato, o mais autêntico representante da tragédia é coisa cuja avaliação 

justa vai além das nossas pretensões no presente trabalho. Todavia, parece-nos, sem dúvida, que, 

entre os trágicos antigos, é Sófocles que melhor se aproxima do conflito trágico tal como aparece 

em Pascal. Razão por que também nós nos valemos sobretudo das tragédias dc Sófocles para o 

estudo dos aspectos da tragédia grega que interessam à nossa análise do conflito cpistemológico 

na obra do filósofo francês. Nas palavras de Goldmann; 

"A tragédia autêntica aparece [...] com a obra dc Sófocles, cuja significação 
fundamental nos parece ser a afirmação de uma ruptura insuportável ente o 

LESKY, A, Op. cit. p. 14] - Fr 833N. 
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honicni, ou mais exatamente, certos homens privilegiados, e o mundo iiuma- 
no e divino"^^. 

O mundo se torna confuso na tragédia de Sófocles, os deuses e os homens parecem não 

estarem mais unidos pela força de um destino que governa a ambos, como na tragédia de Esquilo; 

as vozes dos deuses se tornaram distanciadas e não se manifestam mais ao homem através de 

oráculos claros e inequívocos; parecem contraditórias e paradoxais as exigências divinas para o 

homem que vive num universo também tornado equívoco e ambíguo: "Universo insuportável 

para o homem, que não pode mais viver doravante senão no erro e na ilusão"^^. Os oráculos dos 

deuses, não sendo mais claros como eram, tornam-se portadores de duplo sentido: um falso e 

aparente, outro verdadeiro c escondido, capazes mais de iludir o homem do que de orientá-lo, de 

que nos dá tão bom exemplo o Édipo Rei. Os deuses não mais falam claramente aos homens, mas 

seu olhar implacável repousa sobre eles e os pune, a todos aqueles que perturbam as suas eternas 

leis. Esquilo, num texto que nos dá, sem referência, André Bonnar, afirma: 

"Não é fácil conhecer o desígnio de Zeus. 
Mas eis que em todos os lugares 

Ele flameja de súbito no meio das trevas... 
Os caminhos do pensamento divino 
Seguem para o seu destino por entre espessas sombras 

Que nenhum olhar poderia penetrar"^*^. 

E justo Ésquilo que é o trágico das trilogias conciliadoras, onde, no fmal, ficam claros os 

desígnios do deus. Porém em Sófocles, fica claro apenas que esses desígnios existem, mas são 

impenetráveis e a compreensão humana da justiça de nada serve para avaliar a justiça perfeita dos 

LDC. p.54: "La tragedie authentique apparaít [...] avec 1'oevre de Sophocle, dont Ia signification fondamentale 
nous parait être raffirmation d'une nipture insurmontable entre 1'homme, ou, plus exactement, certais hommes privi- 
légiés, et le monde humain et divin". 

LDC. p.54: "Univers insupportable pour I'homme, qui ne peut plus vivre désormais que dans I'erreur et I'illusion". 
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deuses. Esta para os mortais parece injustiça. Os homens só podem ver, porem, que pela sua fra- 

queza de seres mortais, a sua justiça nada é em face da justiça dos deuses imortais. Essa obscuri- 

dade é o que aproxima a tragédia de Sófocles da tragédia moderna, segundo a interpretação de 

Goldmann e a nossa. 

1.4 - A tragédia moderna como "visão de mundo", segundo a intcrm ctacao de Goldniann 

1.4.1 - O conceito de "visão de mundo" 

O que significa, segundo Goldmann, o conceito de "Visüo de Mundo"? Para Goldmann 

não existe ação humana que tenha por sujeito um indivíduo isolado. O sujeito de uma ação qual- 

quer é sempre um "nós", um grupo social, sujeito real de qualquer ação sobre um objeto físico ou 

social. Com isso evidentemente Goldmann não está dizendo que o indivíduo como tal e inválido 

e que só o grupo pode lhe vivificar a capacidade de por seu corpo e sua mente em movimento 

para a prática de qualquer ação. O que Goldmann está querendo dizer, isso sim, c que a ação in- 

dividual jamais ganha sentido a partir dos propósitos do indivíduo, como se esses tivessem um 

sentido totalmente independente do conjunto social e da época em que está inserido, bem como 

das forças sociais que atuam sobre ele ou, ainda, independente da ideologia que o informa. Ora, 

segundo Goldmann, toda ação individual só ganha sentido a partir de uma estrutura significativa 

que a informa, que, por sua vez, é formada pelo conjunto dos interesses comuns do grupo a que o 

indivíduo pertence, que também, por seu turno, são interesses de ordem econômica, interesses 

que, nas palavras de Goldmann, "se exprimem ainda no plano ideológico por uma visão de con- 

junto do homem atual, de suas qualidades, de seus defeitos e por um ideal da humanidade futura. 

" BONNARD, A. Op, cit. p 162. 
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do que devem ser as relações do homem com os outros homens e com o universo"''". Isso, aplica- 

do à tarefa do historiador da filosofia, significa que uma obra filosófica só será bem compreendi- 

da se a interpretação que se fizer dela der conta também de esclarecer, alem do seu sentido inter- 

no, suas razões estruturais, ou seja, que razões sociais e individuais estão presentes na obra es- 

tudada, que elementos daquela época específica e daquele lugar a partir dos quais ela foi possível 

estão nela presentes, as forças econômicas e políticas que atuaram sobre a formação do autor, os 

debates em meio aos quais a obra está inserida'"', enfim, para usar as expressões de Marx, que 

elementos infra c supcrestruturais estão lá presentes. 

Contudo, nós ainda não tratamos do cerne da nossa questão, senão apenas dos seus pres- 

supostos que são tirados do método dialético marxista (Matcrialismo Histórico). Porém, seguindo 

a linha de pretensão desse método, o conceito de "Visão de Mundo" sc quer como instrumento 

científico de trabalho do historiador das idéias, logo objetivo e controlável, que permitiria, pri- 

meiro, separar o essencial do acidental em uma obra estudada e, segundo, compreender a signifi- 

cação dos elementos parciais no conjunto dessa obra. Ora, o que seriam, segundo Goldmann es- 

ses elementos essenciais de uma obra filosófica a ser estudada? Trata-se dos elementos que ex- 

primem a estrutura esqucmática das idéias que ela comunica. Assim, se num conjunto de obras de 

escritores diferentes, enquanto indivíduos empíricos concretos, pudermos depreender uma estru- 

tura esqucmática análoga, isso nos autoriza a concluir que as suas obras exprimem uma realidade 

que não é mais puramente individual, mas é a expressão de uma consciência coletiva que esses 

indivíduos percebem e conseguem sintetizar de uma forma coerente no corpo de suas doutrinas. 

Pois bem: essa estrutura esqucmática, expressão de uma consciência coletiva, nascida da realida- 

'^°LDC. p.26: "s'expriment ainsi sur le plan idéologique par une vision d'ensembie de rhomme actuel, de ses quaiités, 
de ses défauts e par un idéal de i'humanité future, de ce que doivent être les relations de I'homme avec les autre 
hommes et avec I'univers". 
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de concreta dessa coletividade e propriamente o que Goldniann chania "VisSo de Mundo". Nas 

suas palavras: "Unia visão de mundo e precisamente este conjunto de aspirações, de sentimentos 

e de idéias que reúne os membros de um grupo (mais freqüentemente de uma classe social) e os 

opõem aos outros grupos"''^, dando uma forma defmida de coerência às ações e aos pensamentos 

desse grupo. Nesse caso, quando citamos como exemplo as obras de Kant, Pascal e Racine como 

expressão de uma realidade análoga, independentemente das diferenças existentes entre os indi- 

víduos Kant, Pascal c Racine c seus respectivos modos de vida, estamos dizendo que, como indi- 

víduos excepcionais que eram, captaram e exprimiram melhor do que os indivíduos comuns, o 

clima humano e intelectual da época c apresentaram isso em suas obras. Nesse exemplo específi- 

co o que forma essa "Visão de Mundo" por eles tornada doutrina filosófica é a perspectiva trági- 

ca. 

Outro elemento importante do conceito de "Visão de Mundo" é que, nascendo do solo 

concreto da vida humana, ela plasma a percepção das pessoas que estão inseridas no seu contexto 

cm todas as esferas das suas vidas - e por isso mesmo c visão de mundo. Plasma, portanto, a per- 

cepção que o indivíduo tem da natureza, do próprio homem, de Deus e de si mesmo. Daí, a obra 

desses pensadores estarem repletas de estudos feitos sobre todos esses assuntos c, em todos esses 

estudos, lá está a visão trágica presente de certa forma. Não queremos, com isso, dizer que, na 

perspectiva de Goldmann, toda a obra de Pascal é trágica, mas que, a partir do momento em que 

ele se dá conta do esquema estrutural formado por certos elementos essências à forma de consci- 

ência trágica presentes no contexto em que ele está inserido, ela se torna, cada vez mais lueida- 

mente, a expressão da visão trágica do mundo, ainda que Pascal mesmo não use sequer uma úni- 

LDC. p.25-28. 
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ca vez a palavra tragédia ou trágico, por exemplo, nos Pensamentos, que e, segundo Goldniann, a 

sua obra mais especifica sobre esse aspecto. Ela se torna, assim, uma visão globalizante, totaliza- 

dora, onde nenhum aspecto do real lhe escapa. 

1.4.1 - O paradoxo trágico quanto ao divino 

O propósito de Goldniann nos textos que estamos analisando, nüo é tanto o de apresentar 

um conceito geral de tragédia, que reúna um conjunto de traços gerais presentes cm todas as suas 

modalidades históricas desde a antigüidade clássica até os nossos dias, mas antes o de apresentar 

os elementos característicos apenas da tragédia entendida como visão de mundo de alguns pensa- 

dores e artistas dos séculos XVII e XVIII, na França e na Alemanha. Goldmann considera esses 

pensadores herdeiros da visão de mundo do individualismo moderno (racionalista e empirista). 

São três os pensadores modernos apontados por Goldmann como os principais represen- 

tantes da tragédia, entendida como visão de mundo que antecede a dialética hegeliano-marxista; 

Pascal, Racine e Kant. E, junto aos dois primeiros, aparecem alguns outros nomes - todos janse- 

nistas de Port-Royal - caracterizando, todos eles, aquilo que Goldmann chamou "tragédia da re- 

cusa" por oposição á tragédia grega, que Goldmann chamou "tragédia do destino"^''. A "tragédia 

da recusa" se caracteriza pelo fato de que o mundo social e humano não são mais os veículos 

pelos quais o homem se sente em contato com Deus, embora sintam que sua vida só tem sentido 

'^^LDC. p.26: "Une vision du monde, c'est précisément cet ensemble d'aspirations, de sentiments et d'idées qui réunit 
les membres d'un groupe (le plus souvent, d'une classe sociale) et les oppose aux autres groupes". 

" LDC. p,51: "Pour I'instant, il s'agit seulement de connaitre un monde histohque précis, le monde correspondant à 
cette forme particulière de conscience tragique, qui s'est exprimée en France et en Allemagne dans certains écrits du 
XVll' et XVIir' siècle et que nous appelons la tragédie du refus (par opposition à la tragédie de I'illusion et de la 
desfinée).". 
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SC voltada para esse Deus. A "tragédia do destino", por outro lado, se caracteriza [Xílo lato de que 

o homem sc sente comprometido com valores absolutos que deve realizar, mas o seu fazer está de 

tal modo condicionado por um destino desconhecido, que, mesmo as ações dotadas dos melhores 

esforços e intenções podem ter os resultados mais pérfidos. Doravante trataremos somente das 

considerações de Goldmann sobre a tragédia da recusa. 

É importante, ainda, citar, a propósito do grupo de Port Royal, a divisão que faz 

Goldmann da atitude trágica cm duas formas distintas; de um lado, representada por um grupo de 

radicais - entre os quais se destacam Barcos, Singlin, Ia Mére Angclique, entre outros - aparece a 

forma trágica que Goldmann chamou "atitude da recusa unilateral do mundo e de apelo a 

Deus"'"'^. Aqui ocorre uma tendência trágica menos radical, pois Deus é claramente afirmado, 

ainda que distante do homem decaído, e a vida mundana claramente negada em funçüo de uma 

vida solitária e dedicada exclusivamente a Deus. Trata-se, nesse caso, de uma coerência trágica 

relativa, uma vez que a salvação pode ser mais facilmente assegurada, pois a existência de Deus 

é posta como certa e toma-se a decisão dc abandonar a vida mundana considerada incompatível 

com a vida dedicada a Deus. Logo a tensão trágica é suavizada por essas verdades tomadas como 

certas. De outro lado, aparece a outra forma dc consciência trágica representada por Pascal (so- 

bretudo nos Pensamentos) c por Racine (em algumas peças, o Phèdre, por exemplo) que 

Goldmann chamou atitude da "recusa intramundana do mundo e dc aposta sobre a existência de 

Deus"^^. Essa é, segundo o filósofo romeno, a atitude trágica mais coerente e radical cultivada 

pelos membros de Port-Royal, pois aqui o mundo c sem sentido e o Deus que poderia salvar a 

exigência da consciência trágica dc realizar valores e verdades absolutos é duvidoso. O homem 

deverá manter essa exigência, portanto, ante um mundo sem sentido e um Deus oculto. Razão por 

^YdC, p.62:"[..,] 1'attitude du refus unilatéral du monde et de I'appel à Dieu". 
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que temos um aumento da tensão trágica em função desse conflito paradoxal. Portanto, será pre- 

cisamente nessa última forma de consciência trágica desenvolvida em Port-Royal que o nosso 

autor encontrará os traços mais representativos da tragédia, de cuja correta compreensão dei)ende 

o núcleo mesmo da nossa dissertação. Podemos ver, também, que trata-se do traço da tragédia 

pascaliana que mais se aproxima da visão de deus e do mundo que se pôde depreender da tragé- 

dia grega, em especial, a tragédia de Sófocles, de quem o Eãipo Rei nos dá um exemplo sem par 

do caráter oculto do deus pela obscuridade dos seus oráculos, conforme vimos. 

Ao assumir a perspectiva dialética como orientação metodológica de sua análise dos Pen- 

samentos de Pascal, Goldmann o insere dentro de uma perspectiva histórica segundo a qual a 

tragédia desse período representa uma superação (eliminação do negativo e incorporação do ele- 

mento positivo) do individualismo moderno e uma preparação para uma nova superação, agora 

da própria tragédia, pela perspectiva dialética hegeliano-marxista. Com efeito, o pensamento trá- 

gico de Pascal e de Kant compreenderam ao mesmo tempo, a coerência, os elementos válidos e 

também os limites e as insuficiências do individualismo moderno, integrando o que nele encon- 

traram de positivo á sua própria substância. Essa mesma relação de integração e ultrapassamento 

Goldmann irá considerar que acontece também a dialética em relação a tragédia. Goldmann apre- 

senta a tragédia como tendo apenas uma função histórica de mediação entre a visão de mundo 

individualista do capitalismo em fase de consolidação e aquela do capitalismo decadente, ou seja, 

a do marxismo como proposta dialética dc análise da história moderna como luta entre as classes 

burguesa e operária na direção da revolução proletária. 

Acompanharemos, com Goldmann, o processo pelo qual o individualismo moderno su- 

pera a visão dc mundo anterior e o modo como a visão trágica moderna, sobretudo representada 

LDC. p.62: "refus intramondain du monde et du pari sur I'existence de Dieu". 
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pelos Pensamentos, reage à nova ideologia. O individualismo moderno, sobretudo representado 

pelo raeionalismo filosófico, apresentava para substituir as antigas ideologias "primeiramente a 

supressão de dois conceitos estreitamente ligados, os de comunidade e universo, que ele substituí- 

ra por dois outros: de indivíduo racional e de espaço infiniío'^'^\ 

A comunidade hicrarquizada da Idade Media, formada de homens que possuíam nela cada 

qual o seu lugar próprio pelo qual podia julgar do seu valor pelo papel social que desempenhava 

frente àquele desempenhado pelo outro com o qual estava em relação direta, cede, pouco a pou- 

co, lugar a uma sociedade de "indivíduos isolados, livres e i}i,uais, três condições inerentes às 

relações de troca entre vendedores e compradores"^'^. A nova ideologia atende, nesse aspecto, às 

necessidades do novo regime econômico emergente; o capitalismo. Diz Goldniann; "Ao homem 

social e religioso da Idade Média se substitui o eu cartesiano e fichteano, a mônada sem porta 

nem janela de Leibniz, o homo oeconômicus dos economistas clássicos"^'*^. 

Para Goldmann, a visão de mundo dessa nova ideologia ò tipicamente a-moral e a- 

religiosa; 

"Sem dúvida, os grandes racionalistas do século XVll, Descartes, Malcban- 
che, Leibniz, falam de moral e são - salvo talvez Spinoza - sinceramente 
crentes. Mas sua moral e sua religião não são mais que formas antigas que 

suas novas visões de mundo substituíram por um conteúdo inteiramente 
novo . 

^ LDC. p.37: "Tout d'abord la suppression de deux concepts étroitement liés, ceux de ammiunaiilé et á'utiivcrs, 
qu'il remplacera par deux autres: VindiviJu raisonnahle et 1 'espace infini". 

" LDC. p.37: "[...] indivídus isolés, libres e éf^aiix, trois conditions inhérentes aux relations d'écliange entre ven- 
deurs et acheteurs". 

LDC. p.38: rhomme social et religieux du moyen àge se substitue le Jc cartésien et flchtéen. Ia monade 
sans portes ni fenêtres de Leibniz, Vhonio oeconomicus des économistes classiques". 

LDC. p.39: "[...] Sans doute, les grands rationalistes du XVir' siecle. Descartes, Malebranche, Leibniz, parient-ils 
de morale et sont-ils (sauf peut-être Spinoza) sincèremeni croyants. Mais leur morale et leur religion ne sont plus que 
des formes ancienncs que leurs nouvellcs visions du monde ont remplies d'un contenu cnlièrcment nouveau ". 
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Num individualismo conseqüente, não existe mais lugar para Deus com uma função pró- 

pria e real nem para uma verdadeira moral. Porém, no individualismo existe, c claro, uma "mo- 

ral", a partir da qual se reconhece como fonte de normas o próprio indivíduo, segundo um ideal 

da sua força e da sua sabedoria individuais. A nova moral suprime toda realidade supra- 

individual habilitada a guiar o homem, propondo a ele normas que o transcendam, quer seja Deus 

ou a comunidade. Pois o individualismo suprime um e outra. 

Talvez Pascal tenha sido, na opinião de Goldmann, o único contemporâneo a se dar conta 

disso com todas as suas conseqüências . Num mundo sem uma transcendência eficaz, capaz de se 

impor ao indivíduo e de guiá-lo com segurança para uma vida justa c plena "o bem e o mal se 

confundem com o racional e o absurdo, o sucesso ou o fracasso, a virtude torna-se a virlu da Re- 

nascença, e esta transforma-se na prudência e no saber viver do honesto homem do século 

XVII"^". Nas mãos dos indivíduos isolados o outro se toma objeto do seu pensamento e da sua 

ação. 

Quais foram, por outro lado, as conseqüências do individualismo no plano das concepções 

acerca do mundo físico, com a substituição do conceito de "universo" pelo de "espaço ilsico"? 

Nas palavras de Goldmann; "[...] ele destrói a idéia de universo ordenado, substituindo-a pela de 

um espaço indefinido sem limites nem qualidades, e do qual as partes são rigorosamente idênticas 

e intercambiáveis"^'. 

A única qualidade que o individualismo filosófico, representado na física por Galileu e 

Descartes, concede ao mundo físico é a extensão infinita que a tudo iguala. Essa concepção se 

™ LDC. p.40: Le bien et le mal se confondent avec le rationnel et Fabsurde, Ia réussite ou l'échec. Ia vertu devi- 
ent Ia viríu de Ia Renaissance, et celle-ci Ia pnidence et le savoir-vivre de Thonnête homme dii XVir' siècle". 

LDC. p.41: "[...] il détruit Tldée d'univers ordonné. Ia remplaçant par celle d'un espace indéfini sans limites, ni 
qualités, et dont les parties sont rigoureusement identiques et interchangeables". 
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opõe claramente à física aristotélico-toniista que concebia o espaço como antropologicamente 

organizado, onde se estabelecia uma hierarquia axiológica de lugares próprios para os objetos: os 

pesados embaixo, os leves no alto, e assim por diante. Isso quer dizer que a concepçüo do espaço 

da velha física dava às coisas diretrizes sobre os seus lugares próprios assim como a comunidade 

as dava ao homem, estabelecendo, dessa forma, a posição axiológica dc tudo. O universo e a co- 

munidade da antiga concepção era da ordem dos valores c não da ordem da utilidade como a so- 

ciedade e o espaço da nova física. Diz-nos Goldmann: "Homens e coisas tornavam-se simples 

instrumentos, objetos do pensamento ou da ação do indivíduo racional e razoável"^'. 

É evidente que Goldmann não despreza a inadequação da antiga concepção do universo 

físico aos propósitos da técnica e, pelo contrário, a eficácia da nova concepção c dos novos méto- 

dos. Só que o homem que vive para a realização de valores absolutos não encontra lugar para a 

sua ação e para as suas exigências nessa nova sociedade que emerge e nesse novo universo. O 

homem que leva a sério essa nova concepção e mantém tais exigências quanto a realização dos 

valores absolutos viverá o drama de não poder renunciar ao mundo para se refugiar em Deus e 

nem poder viver inteiramente para Deus, pois, sendo claramente a-moral e a-regiliosa, a nova 

visão de mundo do individualismo racionalista não apresenta mais lugar para Deus nem para a 

realização de valores absolutos. 

A consciência trágica não pode deixar de incorporar a novidade positiva do individualis- 

mo racionalista e cmpirista, com a sua noção de um espaço físico e dc um método cientifico que 

possibilitaram todas as conquistas técnicas do futuro já possibilita várias no presente, facilitando 

a vida do homem. O problema é que tal concepção tornou o homem excessivamente utilitarista e 

individualista e colocou fora da sua perspectiva afetiva tanto o mundo físico como a sociedade. 

LDC, p.41: "Hommes et choses devenaient de simples instruments, ohjels de pensée ou d'action de i'individu 
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Tudo SC tornou indiferente e impessoal, estranho aos propósitos que alimentam sua vida. Por isso, 

Goldmann caracterizará da seguinte forma a consciência trágica nesse contexto: 

"Pode-se caracterizar a consciência trágica, nesta época, pela com- 
preensão rigorosa e precisa do mundo novo, criado pelo individualismo raci- 
onalista, com tudo o que ele continha de positivo, de precioso e sobretudo de 
definitivamente adquirido para o pensamento e a consciência humanas, mas, 

ao mesmo tempo, pela recusa radical de aceitar este mundo como a única 
chance e a única perspectiva do homem"^\ 

Uma idéia ainda cabe destacar. A linguagem com a qual o universo físico, na antiga ide- 

ologia, dizia ás coisas o seu lugar próprio, bem como aquela com que a antiga comunidade dizia 

aos homens os seus, era, no plano ideológico, a própria linguagem de Deus. Porém agora, privado 

desses instrumentos de comunicação com o homem, ou seja, a natureza e a comunidade, o deus 

do homem religioso, imerso na sua nova representação do mundo, não lhe fala mais claramente. 

Escreve Lukács, num texto que Goldmann exposa inteiramente, que o homem 

"[...] espera das lutas das forças um julgamento de Deus, uma sentença sobre 
a verdade última. Mas o mundo que o rodea segue seus próprios caminhos, 
indiferente ás perguntas e respostas. Todas as coisas se tornaram mudas, as 

lutas distribuem indiferemente os louros e as derrotas. Nunca mais voltarão a 
soar no curso do destino as claras palavras dos abertos julgamentos de Deus: 

foi sua voz que despertou o todo para a vida; agora, porém, tem que viver 
para si, só, porque a voz julgadora se calou para sempre"^'*. 

rationnel et raisonnabre". 

LDC. p.43: "On peut caractériser Ia conscience tragique à cetle époque par Ia conipréhension rigoureuse el precise 
du monde nouveau créé par 1'individualisme rationaiste, avec tout ce qu'il contenait de positif, de précieux et surtout 
de définitivement acquis pour la penscc ct la conscience humaines, mais en mcmc temps par Ic rcfus radical 
d'accepter ce monde comme seule chance et seule perspective de 1 homme . 

AF. p.347: "[...] espera de Ias luchas de Ias fuerzas un juicio de Deios, una sentencia sobre Ia verdad última. Pero 
el mundo que le rodea sigue por sus propios caminos, indiferente a preguntas y respuestas. Todas Ias cosas se han 
vuelto mudas. Ias luchas regalan indiferentmente laureies y maldicioncs. Nunca más volvcrán a sonar cn el curso dei 
destino claras plabras de abiertos juicios de Dios. fue su voz Ia que desperto el todo para la vida, ahora tiene que 
vivir para si, solo, porque la voz jusgadora se ha callado para siempre 
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Em face dos valores da nova mentalidade, os valores econômicos e científicos, 

"[...] o pensamento trágico experimenta a insuficiência radical desta socie- 
dade humana e deste espaço tísico, no qual nenhum valor humano autêntico 
tem fundamento necessário, e onde, pelo contrário, todos os não-valorcs 
restam possíveis e mesmo prováveis"^^. 

Diante deste espaço infinito cuja grandeza era, para os racionalistas, o signo da existência 

de Deus, Pascal, compreendendo o perigo que essa nova mentalidade trazia para a realização de 

valores e de verdades absolutos, numa comunidade verdadeiramente humana, exclamaria: "O 

silencio eterno desse espaços infinitos me apavora" (Fr. 206). 

À descoberta no campo da física da infinitude do espaço. Pascal opõe, segundo 

Goldmann, no campo da axiologia, o silencio de Deus, ou seja. Deus não fala mais ao homem por 

meio do espaço. A natureza, ao mesmo tempo que o revela, o esconde. Isto porque, para elaborar 

essa noção de espaço, o homem do capitalismo nascente teve que renunciar a todo valor ético, em 

função do interesse econômico. Nas palavras de Goldmann: 

"O problema central do jx:nsamento trágico [...] e o de saber se neste espaço 
racional [...] existe ainda um meio, uma esperança qualquer de reintegrar os 
valores morais supra-individuais, se o homem poderá ainda encontrar Deus 

ou [...] a comimiílade e o universo"^^. 

LDC. p.44: "[...] Ia pensée tragique éprouve Vinsuffisance radicate de cette société humaine et de cet espace 
physique, dans lequel aiicune vateur humaine aulhenlique n'a plus de fondement tiécessaire et ou par contre toutes 
les non-vateurs restent possibles et même probables". 

LDC. p.45: "Le problème central de Ia pensée tragique [...] est celui de savoir si dans cet espace rationnel il y a 
encore un moyen, un espoir quelconque de réintégrer les valeurs morales supra individuelles, si rhomme pourra 
encore rctrouver Dicu ou [...] Ia conimiinaiilé ct / linivers". 
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"Verdadeiramente tu és o Deus escondido^^" (Isaías 45:15). Eis um dos pontos funda- 

mentais do pensamento trágico. Com a condição de aqui, como em toda parte, dar às palavras de 

Pascal o seu sentido mais forte, sem jamais fazer qualquer concessão para adequá-las ao bom senso 

racionalista^^ Segundo Goldmann, a idéia do "Deus escondido" corresponde, em Pascal, à idéia de 

um Deus "sempre presente" e "sempre ausente", não "presente" cm algumas vezes e "ausente" em 

outras. Mas tremor constante. Ser "sempre presente" para o pensamento trágico, significa que 

Deus é "uma presença permanente, mais importante e mais real que todas as presenças empíricas e 

sensiveis, a única presença essencial"^'^ ante a qual e somente pelos olhos de qual o homem trágico 

se mede. Por outro lado, ser sempre ausente significa a ausência "de toda regra geral e não contra- 

ditória que possa dar um sentido aos nosso atos no interior do mundo, jxla impossibilidade de 

distinguir o bem do mal, a verdade do erro"'^'\ Como nos diz Goldmann: "Um Deus sempre au- 

sente e sempre presente, eis o centro da tragédia"®^'. Paralelamente, diz-nos Lukàcs: "Deus tem que 

abandonar a cena, mas tem que seguir sendo espectador: esta e a possibilidade histórica da era 

trágica"*^^. 

Acreditamos, com isso, ter caracterizado as razões que afirmamos no princípio sobre o 

fato de o pensamento trágico, na interpretação de Goldmann, integrar, ultrapassando-o, o individu- 

BÍBLIA sagrada. Edições Paulinas. 1980 Isaias cap. 45. p. 

Goldmann cita a passagem do profeta Isaías "Vere tu es Deus absconditus" (BÍBLIA sagrada. Isaias. Cap. 45. 
1980. p.834) que Pascal lembra no Fr. 194, e comenta: "Mais devant ce fragment il nous faut formuler une remarque 
qui vaut pour beaucoup d'autres textos pascaliens. Cest qu'il faut leur donner le seus Ic plus for! et surtout nc jamais 
les atténuer pour les rendre accessibles au bon sens de Ia raison cartésienne[..,]" (LDC. p.45). 

'''LDC. p.46: "[...] une presence permanente plus importante et plus réelle que toutes les presences enipiriques e 
sensibles. Ia seule présence essentielle". 

LDC. p, 297: "[...] 1'absence de toute règre générale et non contradictoire qui puisse donner un sens à nos actes 
Vintérieur du monde, par IMmpossibilité de séparer le bien de Ia faute. Ia vérité de I'erreur". 

LDC. p.297: "Un Dieu toujcmrs ahsenl et toujoiirspresent, voilà le centre de Ia trabédie". 
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alismo (nacionalista c cmpirista) a-inoral c a-rcligioso, com a sua exigência de reencontrar, na 

sociedade e no universo fisico da nova concepção, um fundamento para uma vida moral segundo 

valores absolutos, bem como um Deus que vivifique todas as coisas e conduza as ações humanas 

ao mesmo tempo em que as julga com uma voz que se faça ouvir claramente na fc viva do homem. 

Tudo isso sem desprezar as conquistas técnicas do individualismo que, segundo Goldmann, tornam 

a vida humana melhor. Porem, segundo Goldmann, essa exigência só poderá ser verdadeiramente 

satisfeita num plano, ao mesmo tempo, científico e moral, pelo [xinsamento dialético hegeliano- 

marxista que, ao mesmo tempo que integra em si o positivo do pensamento trágico, ele elimina os 

seus elementos negativos. Positivo, entendido como avanços tecnológicos que a nova concepção 

individualista do espaço tornou possível, além da sua exigência de realização de verdades e valores 

autênticos; negativo, entendido como a a-historicidade e conseqüente caráter estático e paralisador 

da consciência trágica que, angustiada, se sente entre um Deus escondido e mudo e um mundo 

ambíguo e contraditório, não deixando sentido para a sua própria exigência desses valores e dessas 

verdades dentro da história. A perspectiva dialética representa um ultrapassamento da (x;rspectiva 

trágica, na medida cm que propõe uma integração total do homem com o mundo e com o outro, 

formando uma autêntica comunidade capaz de usufruir de todas as conquistas tecnológicas trazidas 

pelo capitalismo, só que fundada na aposta sobre a capacidade do homem de transformar a nature- 

za e a sociedade pelo trabalho através da história. Trabalho este que vai abrindo os sulcos da possí- 

vel e dolorosa marcha revolucionária do proletariado, rumo á realização de valores c verdades 

absolutos. A dialética se funda num ato de fé na história e no poder do homem para fazê-la, através 

da tarefa da sua existência, construindo, a partir do passado que herda, as etapas graduais da sua 

emancipação futura, que só encontrará a sua realização cabal na sociedade comunista. Já a tragé- 

AF. p,246: "Dios tiene que abandonar Ia escena, pero tiene que seguir siendo espectador: esta es Ia posibilidad 
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dia, tanto dc Pascal como dc Sófoclcs, sc funda num ato dc fé num Deus transcendente, premiador 

dos justos e castigador dos injustos, tal como se pode observar na Trilogia Tebana de Sófocles, 

onde, na peça intitulada Edipo em Colono, se pode notar a esperança de Edipo na sua reconciliação 

com Apoio, bem como o seu possível transporte pelo deus para uma imortalidade digna dos justos, 

como que a mostrar que essa e a esperança do próprio Sófoclcs, que tao cuidadosamente trabalha o 

caráter dos seus personagens, assim como a trama dos fatos, apontando para uma solução apazi- 

guadora das angústias do homem ante o problema do seu destino; se será feliz, para os justos, 

habitando junto aos deuses; ou infeliz, paraz os injustos, como sombra exangue, vagando sem 

rumo no subterrâneo, no sombrio reino de Hades. O mesmo se pode notar na esperança trazida 

pelo cristianismo pascaliano quanto ao resgate do homem por Jesus Cristo no plano de eternidade. 

1.4.2 - O paradoxo trágico na cosníologia pascaliana 

Segundo Goldmann, a tragédia pascaliana, como todas as outras formas dc consciência 

trágica, exprime uma crise profunda das relações entre certos grupos de homens e o mundo cósmi- 

co e social. Pergunta Lukàcs: "Pode ainda viver o homem sobre o qual caiu o olhar de Deus?"**\ 

Eis a questão trágica por excelência segundo Goldmann, pois, observa, "viver é viver no mundo'"^'^. 

E o mundo, para a consciência trágica, consciência que vive sob o signo do conflito, é "tudo" e 

"nada" ao mesmo tempo: 

histórica de ia era trágica". 

AF. p.243: "[...Jpuede vi vir aquel sobre el cual cae su mirada?". 

LDC. p.58: "[...] vivrc, c'est vivre dans le monde. " 
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""Nada porque o homem trágico vive permanentemente sob o olliar de Deus, 
porque ele exige e admite somente valores absolutos, claros e inequívocos 

[...] e que, medido por esta escala, o mundo aparece essencialmente ambíguo 
e confuso, e isto quer dizer inexistente'"^^. 

O mundo, então, não tem realidade autentica porque a consciência trágica vive somente 

para Deus, ser realíssimo; e como o mundo cm tudo se opõe a Deus, ele se opõe, consequente- 

mente, à realidade. É, pois, um nada. 

Por outro lado, o mundo é "tudo" porque, sendo o Deus da tragédia, sempre ausente e pre- 

sente, pela sua ausência, o mundo se torna "a única realidade em face da qual se acha o homem c 

à qual ele pode e deve opor sua exigência de realização dos valores substanciais e absolutos"*^^'. 

É segundo esse critério do "tudo" e "nada" ao mesmo tempo, que Goldmann interpreta o 

fragmento 906, sempre 

"com a condição de dar às palavras de Pascal, o seu sentido mais forte, de o 
estrapolar mesmo ao ponto de dizer que tudo que é necessário segundo Deus 

é impossível segundo o mundo e, inversamente, tudo que c possível segundo 
o mundo não existe mais para o olhar de Deus"*^^. 

O fragmento 906 termina com as seguintes palavras: "Nada é mais fácil do que ter um 

grande cargo e grandes bens segundo o mundo; nada é mais difícil do que nele viver segundo 

Deus, e sem nele tomar parte e gosto". 

Goldmann dá a seguinte interpretação para essas palavras: 

LDC. p.58: ""Rien parce que 1'homme tragique vit en permanence sous le regar de Dieu, parce que'il exige et ad- 
met seulement des valeurs absolues, claires et univoques et que, niesuré à cette échelle, le monde apparait essen- 
tiellement ambigu et conflis, et cela veut dire inexisíant . 

LDC, p.60: "[...] Ia seule réalité en face de laquelle se trouve Fhomme et à laquelle il peut et doit opposer son 
exigence de réalisation des valeurs substantielles et absolues . 

^\DC, p. 59: "[...] à condition de donner aux mots de Pascal leur sens le plus fort, d'extrapoler méme au point 
de dire que tout ce qui est nécessaire selon Dieu est impossible selon le monde et inversement, tout ce qui est possi- 
ble suivant le monde n'existe plus pour le regard de Dieu . 
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"Aqui, como por toda parte, a tragédia não conhccc senão uma forma de 
atitude válida, o sim e o não, o paradoxo: [...] nele viver significa conceder 

ao mundo a existência no sentido mais forte da palavra; sem nele tomar 
parte e gosto significa não lhe reconhecer nenhuma forma de existência 

real 

Devemos precisar que a palavra inexistência tem, nesse contexto, um significado axioló- 

gico e não físico. 

Segundo Goldmann, a tragédia, para ser autentica, deve recusar toda possibilidade de 

transformar o mundo para realizar nele valores verdadeiros, por reconhecer o seu caráter irreme- 

diavelmente ambíguo c fragmentário. Como, porém, o Deus da tragédia é um Deus sempre pre- 

sente e sempre ausente ao mesmo tempo c com a mesma intensidade, no que concerne ao senti- 

mento forte da sua ausência, o homem trágico não pode optar pela possibilidade de fugir de toda 

forma de existência mundana para se refugiar na cidade de Deus, como é a alternativa do grupo 

de Barcos, em Port-Royal. Assim como, no que tange ao sentimento da sua presença, o homem 

trágico não pode deixar de empenhar todos os esforços para viver no mundo em conformidade 

com valores absolutos e jamais em conformidade com os valores mundanos e relativos. Por isso, 

ele deverá recusar o mundo para viver segundo Deus; mas, como se trata de um "Deus escondi- 

do", essa recusa restará sempre intramundana. Nessa mesma direção, Goldmann interpreta as 

palavras finais do fragmento 79, nas quais Pascal diz: "[...] não acreditamos que toda a Filosofia 

valha uma hora de trabalho", ou seja, a mais bela tarefa mundana é apenas uma tarefa, como diz 

Pascaf^, segundo Goldmann, "[...] boa para fazer o ensaio, mas não o emprego de nossas forças". 

LDC, p.60: "lei comme partout, Ia tragédie ne connaít qu'une forme de pensée et d'attitude valables, le oui et noii, 
le paradoxe [...] 

Yvivre signifie accorder au monde I'existence dans le sens le plus fort du mot; saiisy prendre de part et de 
goüt signifie ne lui reconnaítre aucune forme d existence réelle , 

CARTA a Fermat. 1661. LDC. p. 60. 
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É importante realçar que, para Goldmann, a consciência trágica não conhece grau, nem 

transição ou aproximação entre o "nada" e o "tudo", entre o "não" e o "sim" relativamente à vida. 

Ou ela tem todo valor ou não tem nenhum. Assim, tudo que diz respeito ao mundo é um nada, 

pois e uma contradição com Deus que e o ser pleno. Em face do Absoluto todo relativo deixa de 

ser. 

Segundo Goldmann, o tudo e o nada, o sim e o não com respeito à vida no mundo e o que 

faz de Pascal o mais radical entre os jansenistas e confere aos Pensamentos uma posição especial 

na história do pensamento trágico: o paradoxo que não se pode atenuar, superar ou se conformar 

a ele. O paradoxo que não admite meio-termo entre os extremos opostos. 

O que significa recusar o mundo para Pascal? Significa, segundo Goldmann, constatar 

que suas alternativas nada tem a ver com as exigências da consciência trágica, pois nenhuma é 

válida o suficiente diante do julgamento de Deus.. Tal recusa será, então, de escolher e se con- 

tentar com qualquer uma delas, reconhecendo o caráter insuficiente e fragmentário de todas? 

Não. Para a consciência trágica, valor autêntico eqüivale, segundo Goldamann, a exigência de 

totalidade e de síntese dos contrários e todo compromisso com uma alternativa c sinônimo de 

decadência. Goldmann cita os seguintes fragmentos de Pascal para sustentar a sua tese; 1) "Todos 

erram tanto mais perigosamente quanto cada qual busca uma verdade" (Fr. 863); 2) "Se há jamais 

um momento cm que se deve fazer profissão dos dois contrários, é aquele em que se censura a 

omissão de um" (Fr. 865 

Assim, a consciência trágica desprezará toda escolha e todo "talvez" para estar, ao mesmo 

tempo, no sim e no não acerca do mundo. Na síntese. Síntese que jamais c um meio termo sábio e 

É importante observar que Goldmann utiliza os fragmentos dos Pensamentos de Pascal, segundo a numeraçSo 
estabelecida pela edição dessa obra feita por Léon Brunschivicg. Nós também utilizaremos essa mesma numeração 



64 

tranqüilo, como, por exemplo, no entendimento da virtude por Aristóteles, como moderação das 

paixões. Pelo contrário, o meio-termo trágico conserva todo o conflito da necessidade de escolha 

pelo desejo forte do absoluto, ou seja, da verdade e do bem puros e sem mistura, e da impossibi- 

lidade da escolha, pois seus termos mundanos restam sempre insuficientes. Logo, há uma tensão 

dramática que compromete o homem todo e a sua felicidade enquanto ser do mundo. 

Em face da exigência que tem o homem trágico de autenticidade c viabilidade da vida no 

mundo, nenhuma claridade, ainda que mínima, se oferece para eliminar a ambigüidade desse 

mundo de verdades e valores flutuantes. Resta somente "o silencio eterno desses espaços infini- 

tos" diante do paradoxo das alternativas contrárias e fragmentárias, no qual a verdade nunca está 

firmemente instalada onde o homem pudesse rcconhccc-la. Que a natureza dissesse tudo ou nada 

a fim de que o homem trágico visse que partido tomar (Fr. 229). Tal paradoxo é para a consciên- 

cia trágica, na feliz expressão de Goldmann, objeto permanente de "escândalo c de espanto". 

Opondo á ambigüidade do mundo a sua exigência de realizar valores absolutos e irrealizáveis, o 

homem fará de sua vida um esforço que sempre acaba ante a fínitude e a ambigüidade de tudo. 

Porém, como diz Pascal, o homem deve ultrapassar sempre infinitamente o homem (Fr. 434), ou 

seja, segundo Goldmann, fazer tudo para viver segundo Deus (valores e verdades absolutos). 

1.4.3 - O paradoxo trágico na antropologia pascaliana 

Segundo Goldmann, a tese fundamental dos Pensamentos 

"[...]é que o homem para ser homem não poderia deixar de procurar uma 
verdade verdadeira, uma justiça justa, que no entanto jamais poderia encon- 

para facilitar o acesso do público brasileiro que conta com um excelente tradução feita a partir da edição de Bruns- 
chvicg. 
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trar. O homem c assim um ser paradoxal, grande por essa busca, jxiqucno 
por sua impossibilidade de êxito. O trágico de sua condição reside exata- 
mente na impossibilidade de formular alguma verdade válida sem acrescen- 
tar-lhe seu contrário"^', 

uma vez que, na sua condição falivcl, toda escolha e apenas meia verdade e meia falsidade. Por 

exemplo, afirmar que o homem c só paixões ou só razão, é mutilar o homem. Sendo assim, o 

paradoxo que constitui o homem projeta-se sobre todas as demais esferas da realidade com as 

quais ele está relacionado; a natureza, a comunidade e Deus. O mundo se torna paradoxal na me- 

dida em que se constitui como único lugar onde o homem pode fazer a tentativa da realização de 

valores absolutos, ao mesmo tempo em que se mostra contrário a todo absoluto, tanto como natu- 

reza quanto como sociedade. Deus se torna paradoxal na medida em que tanto se mostra através 

do mundo, como se esconde, de forma que existem sinais demais para negá-lo, assim como os há 

de menos para afirmá-lo (Fr. 229). A comunidade se torna paradoxal, pois não é possível a alian- 

ça entre justiça e força. 

Afirmar o caráter paradoxal do homem e dizer que ele não pode nem determinar a verdade 

e o bem puros, nem se contentar com qualquer bem ou verdade relativos e ambíguos. E ele será 

grande por essa insatisfação e pequeno por essa impossibilidade de se satisfazer ontologicamente. 

Isso segundo Goldmann e o que, em Pascal, explica a necessidade do divertimento, ou seja, para 

impedir o homem de ver sua pequenez e sua miséria de ser mortal, ao mesmo tempo em que o 

ilude com bens e verdades relativas que, por um instante, parecem poder conduzi-lo ao absoluto 

quando, na verdade, o conduz à morte. Diz Goldmann; 

"[...] o homem é um ser paradoxal, ao mesmo tempo grande e pequeno, forte 

e fraco. Grande e forte porque ele jamais abandona a exigência de uma ver- 
dade e de um bem puros, não misturados de falso nem de mal; pequeno e 
fraco, porque ele jamais pode chegar a um conhecimento ou a uma ação que, 

DC. p. 180. 
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mesmo que não atinjam a verdade e o bem puros, ao menos se aproximem 
desses valores. 

A categoria do 'tudo ou nada', fundamental para o pensamento trá- 
gico, interdita simultaneamente todo abandono, mesmo temporário, da pes- 
quisa dos valores, e toda ilusão sobre a validade, mesmo relativa, dos resul- 
tados intramundanos do esforço humano"'^^. 

Goldmann analisa as três possibilidades existenciais de Pascal conforme apresentadas no 

fragmento 257. A primeira possibilidade existencial desse fragmento, é composta pelos indivídu- 

os tocados pela graça de Jesus Cristo e que, por isso, são felizes e servem a Deus de coração. A 

terceira e composta pelos ceticos e ateus, indivíduos que não foram tocados pela graça, não es- 

tando, portanto, convertidos ou preocupados em servir a Deus e, por isso, são loucos e desgraça- 

dos. Goldmann considera que a alternativa existencial por excelcncia ó a dos indivíduos da se- 

gunda possibilidade, ou seja, os convertidos, mas ainda não tocados pela graça, que portanto pro- 

curam Deus de todo coração - e nisso são razoáveis -, mas que ainda não o encontraram plena- 

mente - e nisso são infelizes. Buscando confirmar essa hipótese, Goldmann nos remete ao Frag- 

mento 534, onde esse tipo humano exemplar que vive uma "existência autêntica" - para usar uma 

terminologia posterior - e identificado com o "justo pecador". E' importante observar ainda que 

inúmeros Fragmentos dos Pensamentos se referem a esse tipo intermediário dos que procuram 

"gemendo", na forte expressão de Pascal (Fr. 194 e 421). Dessa forma, o homem pascaliano ó, na 

interpretação de Goldmann, aquele que, estando consciente da sua condição limitada, por um 

lado, mas consciente do seu anseio do absoluto, por outro, ou disfarçará esse absoluto através dos 

bens relativos (divertimento) ou procurará com todas as forças, empenhando todas as suas facul- 

LDC. p,220: "[...] rhomme est un être paradoxal, en même temps grand et petit, fort et faible. Grand et fort parce 
qu'il n'abandonne jamais 1 'exigence d'un vrai et d'un bien purs, non mélangés de faux ni de mai; petit et faible, 
parce qu'il ne peut jamais arriver à une connaissance ou à une action qui, mcme si elles ne les atteignaient pas, 
approcheraient au moins ces valeurs. 
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dadcs na tarefa dc ultrapassar todos limites humanos para a realização de uma verdade plena- 

mente verdadeira e de uma justiça plenamente justa. Nessa segunda alternativa, conforme 

Goldmann, e que consiste para Pascal a vida humana autêntica. Segundo CJoldmann, a passagem 

do fragmento 434 segundo a qual "o homem ultrapassa infinitamente o homem", deve ser inter- 

pretada do seguinte modo: 

"[...] para Pascal, a condição autêntica do homem é exceder o homem, pro- 
curar Deus empenhando toda sua existência nessa busca, no êxito da qual ele 
deve apostar tudo, sem por isso perder um só instante a consciência do outro 
aspecto complementar da condição humana que é a de que essa não poderia 

ter êxito definitivo nessa vida, que a certeza incerta não poderia nunca ser 
suspensa, deixar de ser aposta para se transformar em certeza simples, ínte- 

gra e não paradoxal""". 

Assim o homem, para ser autêntico, deve escolher a alternativa de apostar na existência 

de Deus, ainda que essa lhe seja velada por causa da sua condição decaída. E isso se mostra razo- 

ável no argumento da "aposta", inclusive no plano das luzes naturais. Apostar na existência de 

Deus significa assumir o compromisso de engajar toda a existência na realização de valores ver- 

dadeiros. Assim segundo Goldmann, a tragédia na forma que ela assume na obra de Pascal, con- 

siderada na perspectiva antropológica, deve ser entendida como o choque "radical e incontorná- 

vel entre um mundo sem Deus e um homem que vive exclusivamente sob o olhar do Deus escon- 

dido e mudo"'^"*. A imagem do homem pascaliano, por excelência, para Goldmann, fica a de um 

ser que não consegue viver senão para a verdade e a justiça, puros e totais, porém incapaz, ao 

mesmo tempo de determinar uma tal verdade e uma tal justiça ou de ficar indiferente a elas. 

La catégorie du 'tout ou rien', fondamentale pour la pensée tragique, interdit simultanément tout abandon, 
même temporaire, de ia recherche des valeurs, et toute iUusion, sur Ia validité, même relative, des résultats intramon- 
dains de TeíTort humain". 

DC. p. 187. 



CAPÍTULO 2 

LIMITES E POSSIBILIDADES DA IN I ERPKE l AÇÃO DE 

GOLDMANN PARA A COMPREENSÃO DA EPISI EMOLOGIA 

PASCALIANA NUMA PERSPECTIVA TRÁCICA 

2.1 - Introdução 

Na terceira parte dc sua obra Lc Dieu Cachê, Goldnianii se propòc analisar o pensamento 

de Pascal cm oito temas, quais sejam; as concepções pascalianas do homem, dos seres vivos, do 

universo físico, da epistemologia, da moral, da estética, da vida social e do cristianismo, sendo 

que, este último, tomado pelo argumento da "aposta". Porém, n5o trataremos de todos eles, mas 

apenas do tema da epistemologia, pois é no contexto desse que o nosso trabalho se delineia. 

DC. p. 159. 
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Apesar dc sc valer da teoria de Lukàcs, Goldniann vai orientar a sua intorpretai;no dos le- 

mas de Pascal pela perspectiva da história da dialética, fazendo algumas interpretav^es ijuc nos 

pareceram problemáticas e até mesmo comprometedoras do ponto de vista da perspectiva trágica 

da obra pascaliana. Por isso, tentaremos corrigir pequenos desvios provindos dessa orienta^So da 

interpretação que faz Goldmann do [x;nsamento do filósofo jansenista. 

Um segundo objetivo desse capitulo é evidenciar uma lacuna deixada [Klas análises de 

Goldmann da cpistemologia pascaliana, acerca da contraposição entre as perspectivas céticas e 

dogmáticas, não como simples crítica de Pascal a elas, mas como pólos complementares da con- 

dição humana, segundo o próprio Pascal, evidenciando, assim, o seu caráter trágico. 

O núcleo do nosso trabalho no seu próximo capitulo será, então, elucidar essa tensão entre 

ceticismo e dogmatismo numa análise detalhada dos fragmentos em que Pascal trata dela dc for- 

ma explícita, bem como naqueles em que a questão aparece de forma implícita, a saber nos frag- 

mentos que sc referem ao conhecimento do coração, seguindo as análises do próprio Goldmann, 

na obra citada, e de Antony Mckenna^^. Trataremos também do tema da tragédia no conheci- 

mento oriundo da graça, esclarecendo que nenhum dos autores pesquisados trata desse (ema na 

perspectiva trágica. Apenas Unamuno nos dá uma indicação dele na seguinte passagem: porém 

sem desenvolvê-lo através dc uma análise mais detalhada dos fragmentos dos Pcnsanicníits c dos 

Écnls sur Ia grace, como pretendemos fazer: 

"Mas num homem, num homem com barba na cara, num ser racio- 

nal que tenha consciência da sua razão será que existe a fé que reconhece a 

possibilidade de demonstrar racionalmente a existência de Deus? Será possí- 

vel o terceiro grau de obediência, segundo Inácio de Loyola? Cabe respon- 
der: sem a graça, não. E o que é isso, a graça? Outra trágica escapatória." "' 

PV. 

UNAMUNO, M. A agonia Jo crisiianismo. 1991, p 107. 
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Mostraremos que o conceito de "^xiradoxo trágico", tal como utilizado |>or Cioldmami para 

tratar os demais aspectos do pensamento de Pascal, se aplica inteiramente para a análise da dou- 

trina pascaliana da graça sob a jxírsjícctiva epistemológica, lx:m como do conllito entre dogma- 

tismo e ceticismo na antropologia do Filósofo francês. Pretendemos mostrar, entío, que o ele- 

mento trágico está presente na tensão provocada |x;la equipolCMicia das teses contrárias, no interi- 

or mesmo do ceticismo pascaliano, evidenciando que ele tem, nas esferas que abarca, um movi- 

mento interno no sentido da negaçüo de si, no sentido de "dogmati/ar-se". Nossa tese é que é 

exatamente esse movimento dramático do ceticismo pascaliano, que se revolta contra si mesmo 

no sentido da negação de si, que j^e o acento trágico na epistemologia do lllósofo Janscnista. 

Passemos, então, á análise que nos propusemos fa/er acerca da inlcrpretaçãt) de 

Goldmann dos temas do pensamento de Pascal que interessam á nossa pesquisa. 

2.2 - A cnistcniología 

É no capítulo doze que Goldmann tratará dos problemas relativos á epistemologia pasca- 

liana. Capítulo no qual nos demoraremos um [X)uco mais, tendo em vista que será precisamente 

aqui que deveremos circunscrever as contribuições que o nosso trabalho pretende dar á [XMspecti- 

va goldmanniana da tragédia na antropologia de Pascal, quais sejam; 1) como critica de certas 

pretensões das teses de Goldmann; 2) apontando as suas teses principais que fundamentam a nos- 

sa pesquisa; 3) como complemento ao trabalho de Goldmann na esfera da análise trágica da 

epistemologia pascaliana. 

Em meio à multiplicidade de problemas que a epistemologia pa.scaliana coloca para o 

historiador, Goldmann se propõe estudar três, que ele considera importantes tanto para o desen- 
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volvimcnto posterior da história do pensamento, como para a comprcensüo interior da obra de 

Pascal. São eles: "a) o problema do coniiecimento do individual e da categoria de Totalidade, b) a 

tese e a antítese; o problema das verdades contrárias; c) a conscièiícia e a 'miK|uina; o problema 

das relações entre o pensamento e a açào."'" 

Dentre esses, nos deteremos mais diretamente no segundo problema, pois ó precisamente 

aí que se delineia o tema central da nossa tx^squisa. Para tratá-los, nós nos valeremos tambvim de 

outros textos que servirão para apresentar variantes das posições de Goldmann apresentadas no 

Ac? Dieu Cachê sobre o tema do conflito entre ceticismo e dogmatismo como elementos constitu- 

tivos da condição humana em Pascal. 

2.2.1 — A conscicneia e a *iuáquina*; o uroblcina das relações entre o nciisamcnto c a «çAo 

Iniciaremos o capítulo sobre a epistemologia, pelo terceiro item tratado por Cioldmann, 

por ser aquele que menos pertinência tem para a nossa pesquisa e por representar uma introdução 

aos temas que abordaremos mais longamente, quais sejam, o primeiro e o segundo, nos quais o 

nosso tema se delinca como investigação em História da l-ilosolla. Em seguida, trataremos do 

primeiro dos três temas, para só então nos dedicarmos ao segundo deles, que será tratado à guisa 

de introdução ao tema específico do terceiro capítulo. 

Nesse primeiro tema que nos propusemos tratar, Goldmann se propõe comentar a passa- 

gem do fragmento 233 (sobre a "aposta"), quando o interlocutor, já convencido racionalmente da 

necessidade de apostar na existência de Deus, diz que, apesar disso, não pode crer c Pascal sugere 

LDC. p. 264: "a) le problème de Ia connaisccnce de 1'individuel et de Ia catégorie de Ia Tolalilé, 
b) Ia thèse et 1'antithèse, le problème des vérités contraires et 
c) ia conscience et Ia 'machine', le problème des relations entre Ia pcnsee et Taction " 
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que cie SC bcstializc. Nesse contexto, Goldmaiin pro}x5c uiua instiiigaiite i^rgunta: por que é ne- 

cessário, na ausência da crença, tomar água benta, dizer missas e fazer tudo como se tivesse fò 

para diminuir as paixões? Por que, afinal, bestializar-se? Goldmann propõe o conceito de totah- 

Jude para auxiliar a compreensão dessa passagem do fragmento 233. Sabe-se que para a episte- 

mologia marxista, "a consciência está intimamente ligada à ação, uma age sobre a outra, e inver- 

samente, de forma que não existe consciência verJaJeira senão na medida cm que ela está já en- 

gajada, nem ação autentica enquanto ela não levou á compreensão e à consciência." '" 

Goldmann quer mostrar que, para Marx, tanto quanto para Pascal, o jx:nsamento jamais é 

autônomo. Assim não existe para Pascal pensamento autentico enquanto ele não se engajar cm 

alguma ação que lhe corresponda. Para assimilar, de forma significativa, a verdade que o interlo- 

cutor apreendeu demonstrativamente. Pascal lhe sugere agir em consonância com essa verdade 

intelectual, exigindo pela ação o ultrapassamento da fé, na es|>era de que Deus toque, com a gra- 

ça, o homem que assim se comporta. 

Esse uso que faz Goldmann do conceito de "totalidade" parece-nos bastante adequado 

para interpretar as relações entre o jxínsamento e a ação em Pascal. Trata-se da impossibilidade 

de separar, no homem, o pensamento da vida. 

DC. Conforme nota n" 1. 

99 ldC p.288; "Nous savons que pour fepisténiologie marxiste. Ia conscience est intiinemeni lice à r«ctioii, 1'iine 

agit sur 1'autre, et inversement, de sorte qu'il n'y a de conscience vraic que dans la niesure oii elle est déji\ eiigagée. 
ni d'action authcntique tant qu'clle n'a pas mene à la comprehension ct à la conscience.". 



2.2.2 - O nroblema do conhecimento do individual c a catetzoria de "totalidade" 

A partir dc uma breve síntese da pcrs|^x:ctiva lukácsiana da epistcinologia de Marx, 

Goldmann destaca duas conseqüências suas que, segundo a sua interpretação, encontram eco na 

cpistemologia dc Pascal; 

a) observa-se duas formas metodológicas de progresso no pensamento científico, ambas aplicá- 

veis a qualquer objeto dc qualquer ciência, sendo, porem, que uma delas se justifica priorita- 

riamente em ciências naturais e quase nunca cm ciências humanas, e a outra inversamente. 

Pela primeira, o pensamento progride do individual para o geral, entcndendo-se por individu- 

al o fato empírico dado e, por geral, a lei que rege todos os fenômenos do mesmo tipo. Pela 

segunda "o pensamento vai do abstrato ao concreto, e isso significa das partes ao todo e do 

todo às partes"'"*', pois o abstrato é tanto o todo que se tenta compreender autônomamente 

sem estudar suas relações internas, como as partes quando se tenta ter delas uma com|)rcens?io 

autônoma sem buscar compreende-las pelas suas relações com o conjunto que as circunda e 

constitui, de forma cada vez mais abrangente. Sendo que, nesse caso, o todo ê sempre um 

todo relativo e parcial, carecendo sempre de ser inserido em contextos mais abrangentes de 

relações; 

b) quando se trata do conhecimento da realidade histórica c social 

"[...] nossa tomada de consicência nüo se faz mais do exterior, mas do interi- 

or, pois, nós mesmos fazemos parte do todo que é necessário estudar, e nossa 
consciência se acha por isso mesmo inevitavelmente situada cm uma pers- 

pectiva particular, resultante do nosso lugar no conjunto.""" 

LDC. p.266; "La seconde va de Vahstrait au concrel, et cela signifie dcs parties au tout ct dii tout aux pailicsl 1" 

"" LDC p.266: "[...] notre prise de conscience ne se fait plus de I'e.xterieur mais de 1'intéricur, car nous lai.xons 
nous-mêmes partie du tout qu'il faut étudier, et notre connaissance se trouve par là mênie inevitablcnicnt placée dans 
une certainc perspective particulière, resultant dc notre place dnas rensemblc " 
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Goldmann considera que partes dessas idéias já estão claramente presentes em Pascal, 

sobretudo no fragmento 72"*\ quais sejam: 

a) a exigência dc que o conhecimento das partes individuais se concretise somente no todo e in- 

versamente; 

b) a impossibilidade para o homem de atingir um tal conhecimento, devido à sua própria iiosiçíio 

ontológica, pois ele mesmo c parte integrante do todo que determina a significaçHo dos fe- 

nômenos c seres particulares. 

Goldmann reconhece que Pascal quer com esse fragmento 72 apenas evidenciar que um 

tal conhecimento é impossível. Mas, fazendo-o. Pascal, de acordo com a interpretaçüo goldman- 

niana, formula explicitamente a idéia central sobre a qual deveria se fundar um tal conhecimento 

que se concretizaria na dialética hcgeliano-marxista, a idéia de "totalidade". Goldmann faz ob- 

servar ainda que, muito provavelmente. Pascal, ao formular esta exigência, [Xínsava no conheci- 

mento da natureza e não no conhecimento dos fatos históricos ou simplesmente humanos. Note- 

mos porém que o grande mérito dc Pascal foi, segundo Goldmann, observar que esse critério que 

vai das partes ao todo e inversamente, exclui todo conhecimento definitivo e rigorosamente váli- 

do. Isso o leva direto na linha que vai do racionalismo e do empirismo à dialética marxista, so- 

bretudo. Pascal, segundo Goldmann, antecipa exatamente o conceito dialético de "totalidade". 

Comenta Goldmann que, para o pensamento racionalista, que parte da existência de idéias 

inatas e evidentes, assim como para os cmpiristas que partem das sensações como dados cogniti- 

vos primeiros c exatos, é possível uma marcha retilinea do conhecimento, onde se dispensa um 

retorno sobre os conhecimentos já adquiridos com segurança, seguidos, é claro, os procedimentos 

Fr 72: "Se o homem se estudasse a si mesmo antes de mais nada, perceberia logo a que ponto é incapa/. de alcan- 
çar outra coisa. Como poderia uma parte conhecer o todo'' (...) E como todas as coisas siV) causadoras e causadas, 
auxiliadoras e auxiliadas, mediatas e imediatas, e todas se acham presas por um vinculo natural c insensível que une 
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metodológicos prescritos por essas correntes. Assim, no que concerne ao racionalismo, por 

exemplo, os conhecimentos progridem gradualmente das partes para o todo, onde o conheci- 

mento de cada parte e completo enquanto tal, ou seja, enquanto constrói o significado daquela 

parte do todo a que pertence, e as totalidades adquiridas são compreendidas como deilnitivas em 

relação às partes e acabadas em relação à nova icógnita de cuja solução à resultado parcial. Daí 

que, nesses termos, podemos dizer que, uma vez proposto certo problema, tendo sido este subdi- 

vidido nos problemas menores que o compõem, e, tendo sido cada um estudado e resolvido, 

pode-se falar de uma solução definitiva do problema geral, conforme o ideal da geometria, to- 

mando-se, c claro, o cuidado de fazer revisões constantes, afim de verificar se nenhum detalhe 

teria sido negiigênciado'"\ 

Para o método dialético, porém, não existe, segundo Goldmann, "pontos de partida certos 

nem problemas definitivamente resolvidos", pois "o pensamento jamais segue em linha reta"'"', 

já que toda verdade parcial, concreta ou empírica, tomada isoladamente, é abstrata e totaltmente 

desprovida de sentido, só recebendo sua verdadeira significação quando integrada ao conjunto a 

que pertence, e, este, ao outro conjunto mais amplo que, por sua vez, o integra, com suas outras 

verdades parciais, e assim sucessivamente ate à totalidade do real; mas, por seu turno, cada con- 

junto só ganha sua verdadeira significação pelo conhecimento das partes que o compõe, forman- 

do assim totalidades cada vez mais amplas. De modo que nunca existem problemas defmitiva- 

mente resolvidos, nem verdades definitivamente acabadas, nem pontos de partida ou chegada 

definitivos, pois, cada verdade adquirida enriquece o todo e exige uma reavaliação de todas as 

as mais afastadas e diferentes, estimo impossível conhecer as partes sem conhecer o todo, bem como coniiecer o todo 
sem entender particularmente as partes.". 

descartes, R. Discurso do MéUxlo, parte segunda. 1971. p 45-46. 
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aquisições anteriores c do próprio conjunto. Assim, o conhecimento progride, na [xirspectiva di- 

alética, numa oscilação perpetua entre o todo e as partes e entre as partes e o todo, num nu)vi- 

mento constante de esclarecimentos e reavaliações reciprocos. A imagem mais clara [)ara repre- 

sentar o conhecimento na perspectiva dialética é a do circulo que se amplia à medida em que se 

enriquece e se revê, numa superação contínua de si mesmo. Segundo Cíoldmann, sobretudo no 

fragmento 72, Pascal teria antecipado de tal forma esse princípio epistemológico dialético que ele 

chega, além do que já vimos a respeito, até mesmo a usar a imagem do círculo para falar do co- 

nhecimento perfeito e acabado'"^. 

Já para o pensamento pascaliano, que só vê a realização de uma tal consumação da totali- 

dade do conhecimento em Deus (Fr. 72) e sendo o próprio Deus incerto, dado ao homem somente 

como uma aposta, só resta, então, a angústia trágica de um conhecimento sempre incerto que, por 

poder sempre ser reavaliado e invertido na existência que o persegue, só permite, segundo 

Goldmann, uma resposta válida acerca de cada problema fundamental do homem; "a dialética 

trágica que responde ao mesmo tempo sim c não"'"'' sempre, nunca sim ou não. Para (ioldmann, 

a atitude trágica não comporta, como a dialética, a historicidade do conhecimento, a graduação na 

aquisição da verdade; ela é sempre dominada [kIo "sim e não" simultâneos, no que se refere ao 

conhecimento, e pelo "tudo ou nada" no que se refere à vida segundo o nuindo ou à vida segundo 

Deus. E nessa síntese consiste a possibilidade da "totalidade". 

LDC. p. 15: "points de départ certains, ni de problèmes définitivement résoliis, qiic Ia pciisce n'avancc jamais cn 
lii;ne droite", 

Fr 72: "Acreditamos muito naturalmente sermos mais capazes de alcançar o centro das coisas que de abravar-lhes 
a circunferência [...]". 

LDC p 21: "Ia dialectique tragiqiie qui répond à Ia fois oiií ci iioii [...]" 
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Contudo, parccc-nos problemática essa interpretação do fragmento 72 i\ lu/ do conceito de 

"totalidade", como contendo uma exigência manifesta de um conhecimento do todo da nature/a e 

do homem que só pode ser válido com um conhecimento exaustivo das partes e vice-versa, pro- 

gredindo sempre das partes para o todo e do todo para as partes. Essa interpretação nüo nos pare- 

ce sustentável nem pela letra nem pelo espírito do fragmento pascaliano. Parece-nos que, antes 

que conter uma exigência desse ou daquele tipo de conhecimento, o fragmento mostra uma certa 

inquietação por não se poder conhecer a natureza com uma certe/a satisfatória. Não há indicação 

no fragmento de que o tipo de certeza que Pascal estaria afirmando ser satisfatória seria essa an- 

tecipação da dialética da totalidade. Os ceticos, na época de Pascal, e em particular a propósito 

deste argumento'"^, tentavam se colocar no campo da exigência de conhecimento dos dogmáticos 

para refutá-los'"**. Somos da opinião de que Pascal tem com esse texto uma mtenção ética de 

sustentar a insignificància do homem que freqüentemente se arroga uma superioridade sobre ou- 

tros indivíduos humanos, e que, pela metáfora da desproix^rção epistemológica do homem em 

face da infmitude da natureza. Pascal evidencia a sua insigniílcància moral, igualando-o, como 

ser fmito, ao nada; é claro, se considerado sem o socorro da graça, á maneira de Montaigne na 

sua Apologia de Raimoml Sebonj'"^. Pascal vai mais longe do que Montaigne, porque este último 

se limita a equiparar o homem nesse estado aos animais, enquanto Pascal equipara-o ao nada. 

Quanto ao fato de que no fragmento 72 Pascal fala de dois extremos radicalmente se|>ara- 

dos da condição atual do homem e que se encontram em Deus, não temos como discordar de 

Goldmann. Que tal fragmento pode ser interpretado tragicamente, também concordamos. O pro- 

GASSENDl, P Select Works, 1972, p.68 

REALE. G. Hislòria Ju hilosofta anlii^u. 1994, vol 4, pi60; o icrcciro tropo dc Ayripa lambem rcalva essa intci- 
relaçào entre as coisas que impede a filosofia dogmática de obter uma verdade certa, como nos diz a seguinte passa- 
gem referida: "O terceiro tropo refere-se à relação e destaca que cada coisa não pode ser considerada por si mesma, 
mas só em relação, seja ao que julga, seja às outras coisas percebidas junto com ela" 
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blcma é como intcrprctá-lo assim, sem nos desviarmos do ambiente intelectual de Pascal e do 

conceito de tragédia com o qual Goldmann trabalha e que aceitamos inteiramente. M importante 

notar para esse fim que, o mesmo fragmento 72, além do sentido cético que lhe constitui o tom 

mais forte numa mistura de Montaigne, Descartes e Gassendi, tem também um sentido dramático 

que põe nele um acento trágico muito mais visível do que a exigência de "totalidade" para a qual 

Goldmann chama a atenção. Atestam isso as seguintes passagens que tratam dos extremos com os 

quais o homem não tem proporção: 

"Em suma, as coisas extremas são para nós como se não existissem, 

não estamos dentro de suas proporções; escapam-nos ou lhes escapamos". 

Eis o nosso estado verdadeiro, que nos torna incapa/.es de saber 

com segurança e de ignorar totalmente. Nadamos num meio-termo vasto, 

sempre incertos e flutuantes, empurrados de um lado |)ara outro. Qualquer 

objeto a que pensemos apegar-nos e consolidar-nos abandona-nos e, se o 

perseguimos, foge à perseguição. Escorrega-nos entre as mãos numa eterna 

fuga. Nada se detém por nós. É o estado que nos é natural e, no entanto, ne- 

nhum será mais contrário à nossa inclinação. Ardemos no desejo de encon- 
trar uma plataforma firme e uma base última e jx^manente para sobre ela 

edificar uma torre que se erga até o infmito, porém, os alicerces ruem e a ter- 

ra se abre até o abismo. 

[■••] 
Diante desses infinitos, todos os finitos são iguais; e não vejo ra/ão 

para basear a imaginação num deles de preferencia a outro. A simples com- 
paração entre nós e o infinito nos acabrunha." 

Essas passagens apontam, no mínimo, ixira uma suposição de que esse estado intermediá- 

rio no qual o homem se encontra é insuportável para ele, além de evidenciar o conllito entre 

dogmatismo e ceticismo como aspectos igualmente insuportáveis da condição humana, pois, 

através dele Pascal mostra que o estado de incerteza total (ceticismo) é tão estranho ao homem 

como o estado de certeza total (dogmatismo). O homem é, portanto, uma mistura insuportável 

dos dois estados, onde a flutuação, entendida como risco, é o seu lugar epistemológico natural. 

ARS p.283. 
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Tirado o caráter dramático que essa flutuação assume em Pascal, ela, n3o obstante, está de acordo 

com o ceticismo dc Momaignc ao descrever na Apologia Je Roymond Selniml a condição pirròni- 

ca: "[...]Somos da escola que diz que o falso por toda parte se mistura ao verdadeiro, e a isto se 

assemelha tanto, que é impossível distingui-lo de modo preciso Um pouco antes, Montaigne 

já considerava; "Imagine-se uma contínua confissão dc ignorância, um juízo sempre indeciso 

acerca de todos os assuntos e ter-se-á a escola de Pirro"'". Porem, isso não gera inquicUtção em 

Montaigne como cm Pascal. 

2.2.2.1 A categoria de "totalidade" e a metodologia liistoi iotiráfica de Coldmanii 

Nos textos sobre Pascal, Goldmann não inclui um capitulo dedicado à metodologia hislo- 

riografica a ser utilizada. Suas idéias sobre o assunto surgem espalhadas em vários desses textos, 

nos quais fica claro que, para o estudo da obra de Pascal, Goldmann adota o método dialético que 

ele define da seguinte forma: 

"Quando nos projx)mos estudar um texto, o método dialético consiste em 
primeiro lugar em integrá-lo em conjuntos significativos cada vez mais am- 

plos, ou seja, na obra de onde ele foi extraído, na íntegra da obra do autor, no 
conjunto das correntes literárias, filosóficas e religiosas da época e do pais 

cm que ele foi escrito c, finalmente, no conjunto da vida social, econômica e 

política""^. 

Isso significa muito simplesmente em linguagem pascaliana que é "impossível conhecer 

as partes sem conhecer o todo, bem como conhecer o todo sem entender particularmente as par- 

ARS. p.239. 

•" ARS p.238. 

"^DC. p.l76. 
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tcs" (Fr. 72). Segundo Goldmann, o conceito de "totalidade", central na dialética, aparece aqui 

perfeitamente delineado por Pascal. Nas palavras do próprio Goldniann; 

a) "as partes só podem ser compreendidas através do conhecimento do con- 
junto a que pertencem e, inversamente, o conjunto pelo coniiecimenlo das 

partes e suas relações; 

b) os conjuntos devem ser seccionados nos diferentes estágios de pesquisa, 

de modo a obter-se, em níveis cada ve/ mais amplos, estruturas coerentes 
possuindo significação própria""\ 

Dessa forma, o conhecimento dos fatos empíricos permanece superficial e abstrato, en- 

quanto não for inserido no todo a partir do qual eles ganham sentido, e inversamente. Por isso, 

Goldmann considera impossível obter uma interpretação coerente e eficaz da obra de um |>ensa- 

dor apenas com um estudo interno do seu conteúdo ou mesmo levantando as inllucncias que esse 

autor recebeu, as obras a que teve acesso, enfim seu diálogo com a tradição do [x^nsamento acer- 

ca dos temas que ele aborda, método esse que Goldmann vai chamar "positivista""'. Por esse 

método, pode-se considerar a obra e a tradição intelectual dentro da qual ela se insere como pas- 

síveis de serem compreendidas independentemente do contexto social, econômico e político do 

qual ela brota. Já para a perspectiva dialética, a obra não é senão um aspecto parcial do conjunto 

histórico da totalidade da vida social que a gestou, em relação ao qual ela ganha um significado 

não raro desconhecido do seu próprio autor, e que é, para Goldmann, o seu verdadeiro significado 

concreto. 

Consideramos, com Goldmann e os céticos, que as partes de um todo têm tal ligação com 

esse todo e vice-versa, que de fato fica impossível ter um conhecimento [vrfeito se cie não en- 

volver simultaneamente o todo como tal e todas as suas partes. Porém, como Pascal e (loldmann, 

DV. p.l76. 
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consideramos que um tal conhecimento fica meramente no plano ideal. C) que acreditamos poder 

conhecer, e mesmo assim de forma imperfeita, são algumas partes de um todo que mantém rela- 

ções próximas entre si, resultando, dessa forma, num conhecimento meramente provável, sem[)re 

sujeito a críticas e revisões que podem mesmo anulá-los. Acreditamos na provisoriedade de todo 

saber. Não pretendemos, nem de longe, apresentar um estudo defníitivo sobre a tragédia na epis- 

temologia pascaliana. Ademais - e agora pensando diferentemente de Cioldmann - levando-se 

cm conta o princípio lógico segundo o qual quanto maior a extensão do objeto do conhecimento, 

menor c a compreensão que dele temos, acreditamos que veremos com maior nitidez os aspectos 

trágicos da epistemologia pascaliana se a relacionarmos ajxinas com objetos culturais especifica- 

mente trágicos, por um lado, e, por outro lado, com as epistemologias que podem ter inlluenciado 

Pascal por compor o seu ambiente intelectual direto, seja o ambiente atual, seja a tradição históri- 

ca com a qual estava em contato. Enfim, acreditamos mais no sucesso do nosso trabalho por essa 

via do que tentando compreender o nosso tema considerando-o a partir de toda a envergadura das 

exigências do método dialético. 

Foi com base nesse princípio que elegemos a tragédia grega - em especial, a tragédia de 

Sófoclcs -, além de alguns estudiosos modernos da tragédia que num ou noutro ponto nos servi- 

ram como parâmetro para a análise que intentamos empreender sobre os elementos trágicos da 

epistemologia de Pascal, cm especial os textos de Goldmann. Para os limites do presente traba- 

lho, pensamos poder compreender a epistemologia de Pascal, estudando alguns textos que certa- 

mente compunham o ambiente intelectual de Pascal acerca do assunto, textos sobretudo de Mon- 

taigne, Gassendi, Descartes e alguns textos do ceticismo antigo, além dos textos de alguns intér- 

pretes das suas respectivas epistemologias. Sendo assim, ficando nos domínios da tradição epis- 

"'•ldc. p.i7. 
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tcmológica que precedeu Pascal e com a qual ele esteve ein contato, cremos estar cm coiidiv^cs 

de fazer uma análise mais substancial dos seus textos sobre o assunto, elucidando as suas relações 

possíveis com a tragédia. O que não acontece com Goldmann que, tomando a |)crspectiva da his- 

tória da dialética como referência, preocupa-se com a filosofia trágica de Pascal muito mais en- 

quanto precursora de Hegcl e Marx do que enquanto representante do pensamento trágico. 

Observamos ainda que as exigências do método dialético, tal como descrito por 

Goldmann, superam em muito o tempo previsto para a conclusilo do nosso trabalho, ra/áo [lor 

que pretendemos nos manter dentro de pretensões mais limitadas, porém que pensamos |)ermitir 

um trabalho mais seguro. E importante, inclusive, lembrar que, por ter pretensões arrojadas, o 

método dialético não é necessariamente ineficaz, no que concerne ao estudo de obras filosóficas. 

Haja vista os excelentes resultados conseguidos por Marx na IJcolo^ici Alemã, quanto critica das 

obras dos socialistas utópicos e dos membros da esquerda hegeliana, evidenciando o caráter con- 

servador de ambas, enquento se pretendiam revolucionárias. O que queremos salientar é que o 

nosso propósito não é o de analisar o papel da tragédia pascaliana na história das relações entre a 

mentalidade européia e a ascensão da burguesia, como parece ser a [x:rspectiva de Goldmann, 

mas apenas queremos analizar a epistemologia pascaliana, evidenciando-lhe os elementos trági- 

cos. Para isso acreditamos excessiva a perspectiva historiográlla de Goldmann e preferimos atuar 

mais proximante daquela perspectiva que Goldmann chamou positivista, como vimos. 

Poder-se-ia objetar que estariamos condenando ao fracasso todos os nossos esforços |)ara 

interpretar tragicamente a epistemologia pascaliana, se considerarmos a nossa pretensão de nos 

valermos do conceito de tragédia utilizado por Goldmann, desprezando, contudo, os princípios 

metodológicos dentro dos quais esse conceito vai ajxirccer como instrumento utilizado por 

Goldmann para a interpretação de Pascal. A propósito, causou-nos tranqüilidade, por outro lado. 
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O fato dc o próprio Goldmann utilizar um conceito dc tragédia iiHo oriundo da dialética - que ó o 

conceito dc Lukàcs, cunhado numa época cm que o seu autor ainda era kantiano e nüo marxista- 

hcgeliano, como sc tornaria depois - c, não obstante, tirando dele resultados importantes e bas- 

tante fundamentados nos seus trabalhos sobre Pascal. Raz5o pela qual pensamos poder alimentar 

altas esperanças para o nosso estudo do pensamento do tllósoib francês, valendo-nos do mesmo 

conceito dc tragédia do filósofo romeno sem, contudo, valermo-nos de sua pcrsi^ctiva metodoló- 

gica. 

Com o nosso retorno à perspectiva não-dialética do conceito de tragédia elaboradt) |X)r 

Lukàcs, esperamos dar uma contribuiçüo para a compreensão do trágico na esfera cpistemológica 

do pensamento pascaliano, esfera essa tão aparentemente distanciada do lugar de origem da pers- 

pectiva trágica, ou seja, a arte, a religião e a moral, esferas próprias da filosofia prática e não da 

filosofia teórica. Isso fez com que os principais estudiosos da tragédia, esquecendo-se de que o 

homem é uma totalidade, negligenciassem a dimensão trágica da esfera teórica do homem pasca- 

liano. Ora, cm sc tratando de uma perspectiva ou atitude extrema das relaçóes do homem com o 

seu horizonte existencial, a tragédia compromete o homem todo que vive nessa perspectiva, pois. 

as experiências extremas jamais habitam uma única dimensão sua, mas tencionam e convocam 

todas as suas faculdades - da ação, do sentimento e do conhecimento - a fim dc que possam co- 

laborar na solução da tensão. Assim, o homem trágico é todo trágico e não trágico apenas na mo- 

ral na religião e na arte. A tragédia invadirá, acreditamos, fortemente a sua atividade cognitiva, 

pois, a perspectiva trágica em tudo sc relaciona com a orientação do homem quanto ao sentido da 

existência. Ora, o conhecimento se relaciona diretamente com essa orientação existencial. Não há 

como exclui-lo da perspectiva trágica sem mutilá-la e sem mutilar o próprio homem trágico. 
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Foi bascando-nos nessas reflexões, alem das evidencias que encontramos nos textos epis- 

temológicos de Pascal, que assumimos a iniciativa de encetar a nossa pesquisa, numa metodolo- 

gia historiográfica mais próxima do que Goldmann chama de "positivismo" do que da dial^ítica. 

2.2.3 - A tese e a antítese; o problema das verdades contrárias 

Ao tratar especificamente do tema das verdades contrárias, üoldmann, por estar extrema- 

mente interessado em ver como a tragédia pode levar à dialética, n5o olha muito para Pascal no 

seu tempo como homem desse tempo, preferindo olhar para certas conseqüências que podem ter 

o seu pensamento para a história da filosofia a partir da própria perspectiva da história de 

Goldmann. Por isso, Goldmann, no seu capítulo sobre a epistemologia, prefere deixar de lado o 

modo como Pascal relaciona o ceticismo c o dogmatismo na sua epistemologia, para ver como o 

pensamento de Pascal pode ser relacionado com a dialética. O resultado é que Goldmann nHo se 

detém a analisar sistematicamente o pensamento de Pascal sob esse aspecto, além de apresentar 

uma noção equivocada do ceticismo pascaliano. 

Seduzido pela perspectiva dialética c pela sua justificação histórica através da perspectiva 

trágica, Goldmann se interessará, na epistemologia, muito mais pelo tema da categoria de "totali- 

dade" e da "união das verdades contrárias", do que pelo tema do conllito entre o dogmatismo e o 

ceticismo como elementos da condição pós-lapsária do homem que é, na nossa interpretação, o 

mais afeto à interpretação trágica dos Pensainenios. 

O próprio Goldmann enuncia claramente na segunda parte do capitulo sobre a epistemo- 

logia pascaliana que, embora reconhecendo a importância de tratar da crítica feita por Pascal ao 
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racionalismo c ao ceticismo, esta não seria tratada por ele. Citemos a passagem com[iieta de 

Goldmann a respeito desse assunto; 

"Um estudo exaustivo da epistemologia pascaliana deveria, abor- 

dando a exigência de reunião das verdades contrárias, analisar a dupla crítica 

que Pascal desenvolve a partir dessa exigcMicia. Crítica do racionalismo, ijue 
admite a existência de primeiros princípios e de verdades evidentes deduzi- 

das ou constuídas a partir desses. Critica do pirronismo que acreditava poder 

se abster de toda síntese e não sente o escândalo do paradoxo. 
Malgrado a importância capital que tem na obra pascaliana essa 

crítica - já que tanto o pensamento de Pascal foi elaborado em oposição a 
Montaigne e a Descartes, como o de Kant em oposição ao racionalismo em 

geral e a Hume - ela não nos deterá aqui. Será de lato lácil ao leitor encon- 

trá-la nos textos pascalianos, sobretudo a partir do que nós acabamos de di- 
zer sobre isso no parágrafo precedente e do esboço geral que nós traçamos 

dos Pensanieníos. 
Parece-nos, pelo contrário, bem mais importante insistir sobre a 

relação estreita que existe entre esta idóia central da epistemologia pascalia- 

na, que nenhuma veniade é válida senão com a condição dc lhe acrescenhir 

a verdade contrária. Idéia a tal ponto im[>ortante, que Pascal defme o crio 
(fr. 862, 865) e a heresia (fr. 9, 863) como sendo a exclusão de uma dessas 

duas verdades, e o que antes constitui para nós um dos principais progressos 
realizados por Pascal na história do pensamento filosóllco e cientíílco mo- 

derno; o esboço dos fundamentos de uma consciência cicntillca das totalida- 

des relativas, ou, se se prefere um termo menos abstrato, dos fatos e dos se- 

res individuais.""^. 

A proposta do nosso trabalho e tratar exatamente dessa crítica ao dogmatismo - que 

Goldmann reduz aqui ao racionalismo - e ao ceticismo, através dos fragmentos cm que Pascal 

LDC. p. 277: "Une étude exhaustive de 1'épistémologie pascaliennc dcvrait, cn abordant rcxigcnce de reunion 
des vérités contraires, analyser la double critique que Pascal developpe à partir de celle exigence Criti(|ue ilu riilio- 
nalisme, qui admet 1'existence de premiers principes et de vérités évidentes deduites ou construites i\ partir dc ceux- 
ci Critique du pyrrhonisme qui croit pouvoir se passer de toute synthcse et ne sent pas le scandale du paradoxe 

Malgré i'importance capitale qu'a dans I'oeuvre pascalienne cctte critique puisqu'aussi bien la pcnséc de 
Pascal s'est élaborée, par opposition au rationaiisme en general ct à Hume) - elle ne nous arrètera pas ici II sera en 
efTet facile au lecteur de la refrouver dans les textes pascalicns, surtout à partir dc ce que nous venons d'en dire au 
paragraphc precédent et de I'esquisse générale que nous avons tracee des /V/mvi-.v. 

11 nous parrait par contre bien plus important d'insister sur la relation etroite qui existe entre cette idee cen- 
trale de I'epistemologie pascalienne, qii 'aucunc vcritc n 'est valahlv tm conJilioii dc hii ajouicr hi vcrilc coiitrairc, 
idée à tel point importante que Pascal définit I'erreur (fr. 862, 865) ct riicresic (tr 9, 86.1) comme élant Texclusion 
d'une de ces deux vérités, et ce qui d'aprés nous constitue un des principaux progrès realises par Pascal dans 
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trata do assunto, evidenciando a fertilidade doO conceito de "paradoxo trágico" utili/ado [lor 

Goldmann para a compreensão do pensamento de Pascal sobre esse aspecto. Acrcditanios poder 

encontrar nestes fragmentos uma fertilidade bem maior do que aquela encontrada nos fragmentos 

escolhidos por Goldmann para dar conta da cpistemologia pascaliana na perspectiva da tragédia. 

Ao longo dos seus escritos sobre a tragédia em Pascal, Goldmann vai, entío, tocar nuiito 

esparsamente nesse conflito e não vai analisar, sob o prisma da tragédia, nenhum dos fragmenlos 

que a revela de forma mais direta, como veremos. Entre os fragmentos mais especíllcos sobre o 

problema do conflito entre dogmatismo e ceticismo como aspectos da condirão humana'"', 

Goldmann só comenta alguns deles e, mesmo, assim, muito mais na perspectiva dialética do que 

na pespcctiva trágica. Entre esses, Goldmann comenta em especial os fragmentos 72, na pers|)ec- 

tiva dialética da categoria de "totalidade""^; 431, citado no comentário sobre a moral, a fim de 

sustentar que, segundo Pascal, nem as paixões nem a razão poderiam dar ao homem a felicida- 

de'"*, mas somente a síntese de ambas; 434, riquíssimo do ponto de vista trágico que (íoldmann 

cita várias vezes, interpretando a sua passagem que diz que "o homem ultrapassa infmitamente o 

homem", mostrando, por ela, que o homem só é homem porque aspira incessantemenle a realiza- 

ção de valores infinitos e de uma verdade verdadeira, porém imerso em condições que tornam 

1'histoire de ia pensée philosophique et scientifique moderne, I'ebauche des fbndeinents d'unc coiinaissaiicc sciciili- 
fique des totalitcs relatives, ou si Ton préfère un terme moins abstrait, des laits ct dos ctrcs individucls 
" entre os quais apontamos, em primeiro lugar, os que foram enfatizados por Wetsel cni sua obra aiul Ihs- 
helie/: Caíechesis anJ Conversion in the Pensées, p 51, quais sejam os fragmentos 3')2, 78.3, .375, .387, 377, 
390 391, 385, 51, 696, 73, 394, 184, 374 da edição Brunschvicg; cm segundo lugar acrescentaríamos ainda os frag- 
mentos 378, 72, *273, 384, 430, 431, 437, 435, 436, 526, 525, os quais, direta ou indiretamente, pretendemos co- 
mentar no capitulo terceiro. 

LDC. p. 15,230,231,259, 268, 269,272, 273, 275, 281, 282. 

""LDC. p.394. 
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imposséivel a sua realização;"^ por último, Goldmann comenta o fragmento 61, a fim cie expli- 

car que os Pensamentos, na sua forma literária fragmentária, combina bem o estilo com o conteú- 

do, ou seja, que nenhuma forma literária e mais conforme ao i^nsamento trágico do que o para- 

doxo c o fragmento, formas estas que permitem contrastar no mesmo todo verdades aiititóticas. 

Ou seja, dos fragmentos trabalhados por Goldmann que tratam do nosso tema, somente o 434 ò 

interpretado diretamente na perspectiva do paradoxo trágico, fornecendo-nos o esquema para a 

análise que queremos fazer do conflito entre dogmatismo e ceticismo, exatamente como essa exi- 

gência de verdade e de valores unívocos e plenamente reais contida na obra de Pascal e que, nHo 

obstante, o homem, embora sentindo uma dificuldade infinita jxira reali/á-los, deve, contudo, 

manter uma esperança sempre viva no socorro divino. Goldmann parece desconsiderar essa espe- 

rança, na medida cm que entende o paradoxo trágico como manifesto no fato de que "o homem 

para ser homem não poderia deixar dc procurar uma verdade verdadeira, uma justiça justa, que no 

entanto jamais poderia encontrar"'^". A palavra "jamais" sugere que o homem trágico, na pers- 

pectiva goldmanniana, sabe que os valores e as verdades que procura süo irreali/áveis. C) que, na 

nossa opinião, não c o caso dc Pascal, uma vez que a doutrina da graça pretende apontar para a 

possibilidade dc realização dessa esperança humana, evitando que ela caia no vazio e no absurdo, 

tão contrários ao pensamento de Pascal. Ora, a graça traz, segundo Pascal, exatamente a |H)ssibi- 

lidade da posse de uma tal verdade pelo indivíduo agraciado. 

A exigência de união das verdades contrárias como critério da verdade válida para Pascal 

c utilizada por Goldmann como princípio para interpretar todo o texto dos rcnsíiincníos. Ora, na 

LDC. p 69: Temos aqui inclusive a concepção mais acabada do paradoxo trágico, segundo (u)idniani) Só i|uc 
Goldmann não explora todo o restante desse último fragmento, todo ele bastante representativo do conllito dogma- 
tismo-ceticismo e nem sequer dá a sua referência bibliográfica, limitando-se apenas a citar essa frase como momento 
mais característico da elevação da tensão trágica na consciência humana 

'^0 DC. p.181. 
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dialética, tal conceito pretende que os opostos sejam torças contrárias que se entrechocani, pro- 

duzindo um movimento em que cada uma se transtbrma cm direçSo a uma conciliaçHo sintética. 

Goldmann pretende que, em Pascal, a oposição dos contrários se dá em termos análogos. Na me- 

dida em que o mundo nada tem de univoco, o pensamento de Pascal exigiria a síntese dos contrá- 

rios como condição para a realização de uma verdade válida para o homem trágico; o "sim" e o 

"não" com respeito à vida intramundana, o conhecimento das partes e do todo com rcs|ieito ao 

conhecimento da natureza, o sim e o não com res[>eito á vida para Deus, a união no homem do 

animal e do anjo, de matéria c espírito, de paixão e razüo, de máquina, coração e espírito, a união 

do bem c do mal, etc.. Assim Goldmann sustenta que segundo Pascal, nenhuma verdade pode ser 

válida se não lhe acrescentarmos a verdade contrária, ou seja, o esquema da verdade para Pascal 

é como em Engels, o "sim" e o "não" ao mesmo tempo e jamais "sim" ou "não"''', o que torna 

Pascal bem acessível a uma interpretação dialética. 

Esse esquema da verdade nada tem a ver com a equi[X)lència dos céticos, a qual pensamos 

ser mais afeta ao pensamento de Pascal nesse jx)nto. Trata-se, segundo Goldmann, de dar o as- 

sentimento a teses antitéticas para não incorrer em erro. Trata-se de acolher verdades contrárias. 

Pensamos que, em Pascal, manter teses antitéticas é e.xatamente uma posição insustentável para o 

homem que leva a existência a sério. Em lace de teses equipolcntes e contrárias o que se deve 

fazer é apostar na verdade da religião crista e ixissar a viver como cristão á espera do socorro de 

Deus pela graça. Trata-se de fazer valer apenas uma tese; o cristianismo; c quanto ao resto, basta 

ir vivendo a vida exteriormente como cristão e ir buscando tudo compreender como cristão, á 

espera de que, pela graça. Deus torne íntima e verdadeira essa vida e essa compreensão, plenifi- 

LDC p.278: "Ainsi pour Pascal - conime plus tarei pour Hegel, Marx et pour lous les penscurs clialectiqucs - 
aucune atTirmation concernant une réalité individuelle n'est vraic si on ne lui ajoute I'afluniation coiitrairc ijui la 
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cando o homem que assim aposta. Não se trata portanto de sustentar teses opostas nem tampoueo 

de propor a "epoche" dos cetieos, tão contrária a Pascal como a sustentaçilo de verdades contrári- 

as Mas, na impossibilidade de decidir, fica-se com o conflito, como dirá Unamuno; "Náo procu- 

rava uma síntese entre a tese e a antítese; ficava-se, como Proudhon, outro pascaliano à sua ma- 

neira pela contradição. ''Nada nos agrada mais do que o combate, mas não a vitoria' ". 

Assim, esse critério da assunção de verdades contrárias jamais seria assumido por Pascal. 

Pelo contrário, ele representa a marca da miséria do homem decaído, miséria que pòe ct)mo única 

c última esperança o cristianismo e a possibilidade da graça que |H)deria libertar o homem da 

síntese de contrários que já e o seu estado enquanto ser corrompido: primeira natureza, herdada 

do estado prc-lapsário e representada pelo anseio de verdade, e segunda nature/a, coriu|\ão 

oriunda do estado pós-lapsário c representada pela dúvida na qual o homem está imerso. A difi- 

culdade de manter essa interpretação de Goldmann é posta exatamente pela doutrina da graça que 

prevê a possibilidade de um resgate do homem curando-o de suas concupiscCMicias, condu/.indo o 

homem à verdades c a valores puros, sem contradição, pois segundo Pascal toda mistura conta- 

mina a verdade c a justiça. Acreditamos que essa síntese goldmanniana em Pascal corresponde a 

essa mistura impura totalmente contrária á inclinação humana e que constitui, para o homem, 

condição de miséria'^'. 

complete Pour emplouer une expression célebre d'Engels, le schema logique de Ia verité n'est pas 'oui, oui' cl 'iioii, 
non' mais oui et non. 

UNAMUNO, M. A agonia do cristianismo. 1991, p, 106 

123 Pj. 3g5 ''Pirronisnío - Cada coisa é aqui verdadeira em parte, falsa em parte A verdade essencial ntlo é assim é 

toda pura e toda verdadeira. Essa mistura desonra-a e anula-a. Nada é puramente verdadeiro, e assim nada é verda- 
deiro entendcndo-o como puro verdadeiro. [...] Só cm parte temos o bem e a verdade, e misturado com o mal e a 
falsidade" É importante evidenciara corrspondência entre o texto de i'ascal e o de l.uki\cs. embora, segundo 
Goldmann Liikàcs o tenha escrito sem certamente estar pensando em Pascal "l.a vida es una aiiar(|uiii del claroscii- 

ro nada se cumple dei todo en ella y nada llega a su fm, siempre se mezclan nuevas voces, que lodo Io confunden. en 
ei coro de Ias que sonaban antes. Todo Fluye y se mezcla. sin inhibiciones. en mezcla impura; lodo se destiuye y 
derriba, jamás florece nada hasta Ia vida real" (AF. p.244). 
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Goldmann, analisando o paradoxo pascaliano, coloca o acento indcvidanicnlc na exigên- 

cia de síntese dos contrários. Isso, sem dúvida, torna a sua interpretação de Pascal conducente à 

dialética. Mas ele faz indevidamente essa inteq^Jretaçào, porque retira certos IVagmentos pascalia- 

nos do seus contexto e aplica a eles instrumentos de análise estranhos às suas categorias mais 

próprias. Tomemos como exemplo o fragmento 684, que trata da inteipretaçSo do texto bíblico, 

texto especial para Pascal. Ora, quando nesse texto Pascal fala de verdades contrárias que sub- 

sistem admirável mente, ele fala de verdades contrárias que são contrárias porque o homem tem 

uma natureza dupla e contraditória que, sendo fruto do pecado, lhe é hostil, contrária á sua incli- 

nação mais natural, como confirma o Fragmento 72. Logo, süo verdades acerca do estado pós- 

lapsário que, não obstante, não tem necessariamente que serem definitivas. Ao contrário, o cris- 

tão deve manter sempre acesa a esperança de se libertar delas. Mas, como existem indivíduos 

depravados que justificam a obseuridade do texto bíblico, assim também existem os eleitos, am- 

parados pela graça, que justificam a sua clareza e, jx)r isso, se justifica a religião cristã que evi- 

dencia a causa dessa dupla natureza do homem e do texto revelado. Essas contradições são com- 

preendidas por Pascal como aspectos bem distintos da condição humana. 

Já os fragmentos 862, 863 c 865 que tratam do erro e da heresia, também citados por 

Goldmann na segunda parte do seu capítulo dedicado á epistemologia no Lc Dicu ('uclic, refe- 

rcin-se, na nossa interpretação, não à exigência de união dos contrários, mas muito mais a um 

lamento de que, pelo pecado, as coisas tenham se tornado contraditórias no homem, por um lado, 

c referem-se a uma alegria, por outro lado, porque a religião cristã esclarece ao homem a razão de 

suas contradições e lhe promete o socorro, prevenindo contra o seu desespero possível. Assim, 

segundo, por exemplo, o fragmento 862, os herético são heréticos |X)rque não vêem cm Jesus 

Cristo e na igreja que o representa a dupla natureza do homem idealmente configurada, lissa uni- 
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ão de contrários é verdadeira para a condição atual do honieni; indesejável para iodos os homens 

conscientes dessa condição; justa porque o homem se fez merecedor dela pelo |X'cado, mas não 

necessariamente definitiva, porque pela graça Deus pode socorrer o homem, não enquanto pro- 

move a síntese das suas contradições, mas enquanto o lilx;rta delas, libertando o hotnem de sua 

natureza corrompida. Assim, a síntese não é exigida por Pascal, mas constatada enquanto realida- 

de atual do homem e negada enquanto realidade ideal. Dela jamais |X)de vir a pacificação dos 

contrários, mas somente da graça. 

Em suma, Goldmann, a nosso ver, não explora o aspecto dramático de tais fragmentos, à 

luz da doutrina da graça, que é propriamente o que evidenciaria o elemento trágico deles em 

Pascal. Ele os explora somente tendo em vista apresentar um Pascal [)recursor da dialética, pro- 

pondo assim interpretações problemáticas, na medida em que não levam em conta a doutiina da 

graça, tão central em Pascal. E evidente que essa síntese a qual referimos em Pascal não tem o 

sentido dialético goldmanniano, mas sim o de ser simplesmente uma reunião de atributos dife- 

rentes - e, nesse caso, contraditórios - no mesmo todo, qual seja, o homem. 

Por todas essas razões, achamos que, na doutrina das verdades contrárias, em Pascal, o 

acento deve ser posto não na exigência de síntese, como na interpretação de Cíoldmann, mas so- 

bre a equijwlência mesma de verdades excludentes entre si, que não se conciliam, que não |x:r- 

mitem ao homem ver a favor de qual delas ele deve tender, que não o deixa sequer não desejar a 

resolução do conflito. Ou seja, pensamos que o acento deve ser ix^sto sobre o ceticismo pascalia- 

no, a constatação de uma equipolència que, longe de ser o estado natural do homem, com o qual 

ele deve naturalmente se contentar, como para Montaigne, por exemplo, atesta, pelo contrário, 

exatamente que o homem decaiu de um estado melhor que é pixiciso não poupar esforços para 
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recuperar. Daí um ceticismo dramatizado. É o que diz claramenle o fragmento 437, tüo negligen- 

ciado na história da crítica: 

"Aspiramos à verdade e só encontramos incertezas. Buscamos a 

felicidade e só achamos miséria e morte. 
Somos incapazes dc nüo desejar a verdade e a felicidade e somos 

incapazes da certeza ou da felicidade. Deixam-nos este desejo tanto para nos 

punir como para nos fazer sentir dc onde caímos." 

A primeira frase nos coloca claramente ante o problema que tentamos elucidar. O lato de 

só encontrarmos incertezas, nos diz precisamente das verdades contrárias que, ein face da verda- 

de buscada, constituem miséria. Entendemos a felicidade, em Pascal, como um conceito que sub- 

sume, ao mesmo tempo, as esferas prática e teórica do homem, pois desejar teoricamente a ver- 

dade e não ser capaz de determiná-la também nesse nível é, sem dúvida, uma limitaçüo insuixír- 

tável para o anseio de felicidade. Poder-se-ia imaginar que a infelicidade seria menor se nào fosse 

realizada teoricamente do que se não o fosse praticamente. Porém, como a felicidade, em Pascal, 

não admite meio termo, mas gravita em torno do "tudo" ou "nada", ela não se realiza na falta de 

um dos seus termos, por mínima que seja a sua importância. O que significa que a felicidade nüo 

seria completa sem o mínimo de compreensão teórica das verdades importantes para o homem. 

Isso fica claramente confirmado pelo fragmento 430 onde Pascal imagina o estado pré-lapsário 

como aquele em que o homem esteve cheio de luz, de inteligência e de bem. Assim, as verdades 

contrárias se mantêm no estado pós-lapsário na angustiante necessidade de serem eliminadas, 

estado que está longe de levar à superação da dialética. O que se quer é ter a clareza da verdade 

ou simplesmente escapar à dúvida. Isso só pode acontecer, segundo Pascal, pela graça ou pela 

glória. 
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Voltemos ao fragmento 437. Quando Pascal escreve que "somos incapa/.es de mio desejar 

a verdade e a felicidade", ele mostra exatamente que o estado em que vive o homem é lamentável 

não só por estar impossibilitado de escolher entre teses equipolentes, mas sobretudo por estar 

impossibilitado de fazer como pretendem os céticos, ou seja, impossibilitado de nüo desejar, im- 

possibilitado de suspender o juízo e alcançar a imperturbabilidade. Sendo assim, que seres, se- 

gundo Pascal, podemos pensar que não desejam a verdade e a felicidade? Certamente os animais, 

os vegetais, os minerais - por não sentirem a falta dela - os anjos e Deus - por a terem em pleni- 

tude. Ou seja, em face do conflito que estamos analisando, arriscaríamos a dar a essas palavras o 

seu sentido mais radical (seguindo Goldmann), ou seja, cm face de tal conllito ser pedm ou anjo 

teria o mesmo valor, importando a libertação do conflito. O que pode ser confirmado [x;io frag- 

mento 229, quando Pascal, folando de como a natureza esconde Deus, exprime angustiadamcnte: 

"Mas vendo demais para negá-lo, e de menos para afirmar com segurança, 
sinto-me num estado lamentável no qual desejei cem vezes que, se um Deus 

sustenta essa natureza, ela o apontasse sem equívoco; e que, se as marcas 

que dele nos dá são enganosas, que as suprimisse }X)r completo: que dissesse 

tudo ou nada, a ftm de que eu visse o partido a ser tomado." 

Verifica-se assim que não há dificuldade de inteqirctar todos esses fragmentos - a saber; 

229 437, 385 - na vertente trágica. O mesmo não acontece com aqueles escolhidos por 

Goldmann. Sendo que, nesse caso, não correríamos o risco de ter que recorrer a conceitos estra- 

nhos aos pensados pelo próprio Pascal, tais como os de "síntese dos contrários" e de "totalidade". 

Neles está bem marcada a presença do ceticismo, oriundo da condição ixSs-lapsária do homem, 

bem como a exigência de certeza, remanescente da sua condição prc-lapsária. 

Nesse capítulo sobre a exigência de verdades contrárias como critério da validade da ver- 

dade para Pascal, Goldmann vai tecer alguns comentários importantes sobre o conhecimento do 
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coração, no sentido dc tornar Pascal mais atcto à orientação dialética da sua interpretação dos 

rensameníos. 

Goldniann sustenta a tese dc que o "coração" é unia terceira faculdade que aparece na 

obra dc Pascal ao lado da razão c da sensibilidade e que desempenha um pa|xM de síntese. Sua 

característica é que ele exige, para o homem, a síntese dos contrários em geral (matéria e es|)írilo. 

por exemplo) c das duas outras faculdades (teórico c prático), em particular. Se, porém, segundo 

a interpretação de Goldmann, para Pascal o coração exige a síntese''^ - exigcMicia absoluta, mas 

conscientemente irrealizável ao contrário, para Megel e Marx, a ra/ão, seu correspondente na 

história, realiza essa síntese pelo processo histórico do espírito, para o primeiro, c da sociedade, 

para o segundo. Achamos esta interpretação problemática, pois, como vimos, a doutrina da graça 

aponta exatamente na direção da esperança da realização, por meio de um salto do relativo para o 

absoluto, não necessariamente na direção de uma síntese. Goldmann cita os fragmentos 278 e 72, 

para sustentar essa tese. Já que Deus, em Pascal, é prioritariamente revelado ao coração; e já que 

os dois infinitos que tudo abarcam, tornando possível a compreensão do individual concreto, se 

encontram somente em Deus; logo, c o coração que exigirá inifx^riosa e [Xírmanentemente a sínte- 

se dos contrários, sem contudo poder realizá-la, {X)is não pode intuir a essência de Deus. 

Segundo Goldmann, o coração, exigindo a síntese, realiza uma tarefa de superação do 

prático e do teórico, superação que conserva o que há de positivo nos dois e elimina o que há de 

negativo, em perfeita correspondência com o conceito de "Aullicbung" (superação) tal ct)mo 

utilizado por Hcgel na Fenonienologia Jo Espíriío. O conceito hegeliano de "Aulhebung", signi- 

fica precisamente isso, ou seja, conservação do elemento }X)sitivo da tese e da antítese e elimina- 

ção dos seus elementos negativos, a partir do que a síntese resulta numa mudança qualitativa da 

o mesmo fará, segundo Goldmann, a razão em Kant (LDC p 281) 
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tese e da antítese, erigidas em uma terceira realidade mais ampla e completa relativamcnle aos 

opostos anteriores, porém, igualmente provisória, pois inaugurará um novo par dc opostos, desti- 

nado, também, à superação, e assim por diante, até atingir o Espirito Absoluto que poderia ser 

considerado como pacificação de todos os conflitos e plenitlcaçüo do real ou simplesmente como 

"fim da história". Isso é o que faz com que Goldmann encare o pensamento trágico como mo- 

mento importante que funciona como uma ponte que leva do individualismo - racionalista- 

dogmático e empirista-cético - ao pensamento dialético, como momento histórico da emancipa- 

ção da classe operária. 

Consideramos que essa assimilação do conceito de "coração" de Pascal pelo de "Aulhe- 

bung" de Hegel eqüivale a "dialetizar" prematuramente o pensamento do filósofo francês e, por 

isso corre o risco de tirar dele exatamente o que lhe é mais próprio como pensamento trágico, 

que nesse ponto, é a tensão entre os contrários, teórico e prático, espirito e matéria, etc., não 

obstante o próprio Goldmann concordar que o "coração" apenas exige a síntese, sem qualquer 

perspectiva de realizá-la na ordem da vida mundana. Mas, novamente esta interpretação é igual- 

mente problemática, pois, colocando a consciência da irrealização como lato da perspectiva trá- 

gica teremos mais o pessimismo schopenhauriano do que a tragédia dc Pascal, uma vez que essa 

supõe a esperança no socorro divino, esperança desmentida e reafirmada a cada instante. O nada 

e o absoluto estão inseparáveis em cada ato humano, embora todo ato seja acompanhado de um 

compromisso com a plenitude; jamais com o nada. Nesse contexto, seguindo as análises que faz 

Antony Mckena'^^, apontando a presença do ceticismo no conhecimento do coração, buscaremos 

evidenciar, no próximo capítulo, os sinais da tensão trágica também nesse domínio da episteino- 

logia pascaliana. A nossa tese principal é que o ceticismo póe sem dúvida o acento trágico na 

MCKENNA, a. PV e Entre Descartes et GassenJi: Ixipremiere edition Jes rensi^es lie rascal. 1 
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epistemologia pascaliana. Desprezá-lo é desprezar a tragédia nesse aspecto luiidainental do pen- 

samento de Pascal. 

Ora, se o "coração" aparece, em Goldmann, como certeza paradoxal, certa c incerta ao 

mesmo tempo, porém num nível de certeza superior àquele que pode ser obtido pelas esferas teó- 

rica ou prática pelo fato de exigir a síntese, pretendemos mostrar que essa superioridade é mera- 

mente aparente, pois, o "coração" é, na nossa interpretação, faculdade prática por excelência, ou 

seja, faculdade que apreende imediatamente, intuitivamente o seu objeto, não tendo, por conse- 

guinte, nada de teórico, entendendo-se por este todo conhecimento discursivo. Sc por outro lado, 

a despeito de tudo isso, Pascal opta pela fé, isso não se inscreve somente na esfera do coração, 

mas, em todas as outras simultaneamente (Fr. 245), na medida em que todas são meios de crer'"'". 

Nesse sentido, o conhecimento do coração (instinto ou sentimento) não é entendido por nós como 

síntese do teórico e do prático, mas como faculdade prática por excelC'ncia, exatamente porque é 

o sentimento ou instinto que, pelo seu operar corpóreo, apreende o que lhe é acessível. Isso não 

significa que essas partes do homem não se intercambiem, exatamente por considerarmos que o 

homem é, em Pascal, uma totalidade indivisa, toda corrompida, toda saudosa das origens pré- 

lapsárias que antecederam esse seu estado. 

Numa passagem de A aposta foi escrita "para o libertino? Goldmann vai ainda mais 

longe na tendência de "dialetizar" o pensamento de Pascal, tentando demonstrar que o critério 

estabelecido pelo próprio Pascal nos Pensamentos (Fr. 862 e 865) para o conhecimento do ho- 

mem é o da síntese dos contrários. Nas palavras do próprio Goldmann: "O homem e assim um 

"É preciso que, para tornar o homem feliz, ela lhe mostre que há um Deus, que somos oh/if^íictos a amá-lo, que a 
nossa verdadeira felicidade é estar nele, e o nosso único mal estar separado dele, que reconheça que estamos cheios 
de trevas que nos impedem de conhecê-lo e de amá-lo; e que, assim como os nossos ih'virc.s nos obrii^am a amar a 
Deus, e as nossas concupiscências nos disviam dele, estamos cheios de injustiça." (Fr. 430 jos gripos são nossos)). 
Mencionamos, ainda, os fragmentos 524 e 540 sobre o mesmo tema. 
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ser paradoxal, grande por essa busca, pequeno píir sua impossibilidade de êxito. O trágico de sua 

condição reside exatamente na impossibilidade de formular alguma verdade válida sem acres- 

' • ííl27 
centar-lhe seu contrário." 

Pensamos que a condição de contrariedades pertence ao homem no seu estado pós- 

lapsário. Não concordamos, porém, que, para Pascal, nesse estado se |X)ssa considerar teses con- 

trárias como verdade válida. O fato de o homem não conseguir ultrapassá-las, s(S fa/. justificar o 

espanto que se experimenta em face dessas antinoinias, mostrando ao homem trágico que ele não 

pode se contentar com esse estado de coisas e deve buscar a todo custo libertar-se dele. 

2 f d- rnmentário sobre a internretaçflo dc Goldmann do nanol do ceticismo c d» 

Hngmatismo na obra de Pascal 

Nos dois textos em que Goldmann menciona esses temas, ainda que de forma muito lacu- 

nar e assistemática, quais sejam, no Lc Dicu Cache e no A aposta foi cscniii "para o lihcríino '", 

notamos uma certa tensão entre as posições do historiador romeno. No primeiro, Cioldmann afir- 

ma uma total separação entre o pensamento de Pascal e o ceticismo, evidenciando c|ue a critica 

l 
pascaliana dessa corrente ocorre no sentido de eliminá-la como |X)sição insuficiente e errônea * . 

No segundo, Goldmann parece compartilhar a tese de que, para Pascal, o ceticismo c o dogma- 

tismo são aspectos inseparáveis da condição humana. Todavia, em nenhum dos dois textos 

Goldmann se detém em analisar, na perspectiva trágica, seja o dogmatismo seja o ceticismo ou 

DC p. 181. 

128 j p223: "Cest porquoi ce que Barcos pouvait cncorc rcgardcr commc Io m-iiI ouirc valablc poui Uuil òciit 

chrétien I'abandon de toute recherche d'ordre rationnel, apparailra á Pascal commc moycn valahlc pour c\|)iimcr 
nnc Ia vérité chrctienne, mais Ia position erronée et insutVisanle des pvrihonicns l,"idéc d'liiic ichilioii ciilic non pdí* 



simplesmente o conflito entre eles a partir dos próprios fragmentos de Pascal. H importante real- 

çar que Goidmann escreve o segundo texto três anos após a redaçüo do primeiro, o c|uc pode 

talvez explicar a variação das suas posições. 

Num comentário ao fragmento 234, Goidmann mostra que esse fragmento chega à mesma 

conclusão que o fragmento 233, sobre a aposta, e o diálogo com o Sr. de Saci, qual seja: "!•! razo- 

ável engajar sua vida pela religião, ainda que ela seja incerta".'*'^ Goidmann evidencia que. no 

diálogo. Pascal escolhe Montaigne como representante da posiçüo cética c Hpiteto como repre- 

sentante da posição dogmática, e tece o seguinte comentário - esse sim importante para nós: 

"Acrescentemos que Pascal conhecia naturalmente Montaigne bem dc perto 

para saber que ele não era simplesmente cético, mas que, como bom histori- 
ador da idéia, simplificara para criar três posições tipicas c coerentes: o ceti- 

cismo e o dogmatismo unilaterais e complementares e a posição cristã que os 
ultrapassa e é sua síntese 

Segundo esse texto, a síntese entre dogmatismo e ceticismo acontece não na parte trágica 

da filosofia de Pascal, mas na sua concepção da religião cristã que, como vimos, segundo 

Goidmann no Le Dieu Cachê, está fora do paradoxo trágico. A doutrina cristã, assim, sintcti/a 

nÜO SÓ o dogmatismo e o ceticismo, miS lambem os seus correlatos que são o racionalisino e o 

empirismo, como fica evidenciado pela seguinte passagem do ].c Dicii ('iichC. 

"Existe, de fato, um ponto sobre o qual Pascal diz sim sem a ele acrescentar 

o não contrário e complementar, uma verdade que ele admite sem seguir 
uma outra verdade; é aquela em que ele afirma a correspondcMicia entre, dc 
uma parte, a natureza paradoxal do homem e do mundo, c de outra parte, o 
conteúdo paradoxal do cristianismo. Dizer que o evangelho conheceu bem o 

rimpossibilité de trouver une vérité dans le monde et 1'absencc d'ordre rationncl dnns Ic plan sc tunive cn clVct cx- 
nrimée chez Pascal". Para justificar isso, Goidmann cita o Fr. 373 dos PatsamctUos. 
129 DC. 190. 

DV. p.l90. 



homem, que ele é uma prova certa, nüo da existência de Deus. mas do fato 

de que a religião cristã é venerável, e que ela nada tem de contrário aos sen- 

tidos e à razão, é dizer uma verdade certa. Pascal a 11 mia assim a correspon- 
dência entre o conteúdo da doutrina cristã e a natureza do homem '" 

Ora, o ceticismo, para Goldmann, expressa uma vocação do empirismo, assim como o 

dogmatismo expressa uma vocação do racionalismo. Dessa forma, sintetizando dogmatismo e 

ceticismo, parece-nos que a posição de Pascal aparece a Goldmann muito mais como aquela que 

preserva do ceticismo o seu aspecto empirista e do dogmatismo o seu aspecto racionalista, uma 

vez que o cristianismo nada tem de contrário à razão ou aos sentidos. Onde, por conseguinte, o 

ceticismo mesmo fica refutado como uma posição insutlciente e errònea'^\ 

Vejamos o que Goldmann diz numa outra passagem significativa do /I apoMu foi cscnía 

"para o libertino? 

"No Fragmento 234 Pascal leva essa análise a um nivel superior. Já 

sabemos que nesse momento - segundo Pascal - nenhuma verdade ò válida a 

não ser que lhe juntemos a verdade contrária; ele também nos diz que longe 

de ser pura e simplesmente cético, o cético sabe que há no homem uma ne- 
cessidade de certeza, do mesmo modo que o dogmático sabe que a vida é 

plena de incertezas e de escolhas aleatcSrias, viagens marítimas, batalhas etc. 

Se, no entanto, um continua cético e o outro dogmático é porque considera- 
ram respectivamente a necessidade de certeza e a necessidade de escolhas 

incertas como acidentais e não compreenderam a que ponto uma e outra são 
elementos essenciais da condição humana." 

LDC p.238: "11 y a en eflet un point sur lequel Pascal dit oui sans y ajoutcr Ic non coiitrairc ct compIt^mcMitaire, 
une vérité qu'il admite sans suivre une autre vérité, c'est cclui oú il atVirmc Ia corrcspondancc entre, d'une part, la 
nature paradoxale de rhomme et du monde, et d'autre part, le contenu paradoxal du christianisníe Dire ijue 
rÉvangile a bien connu I'homme, qu'il est une preve certaine, non pas de Texistence de Dicu, mais du fail que Ia 
religion chrétienne est vénérable, et qu'elle n'a rien de contraire aux sens et à Ia raison, c'esi dire une vérité ceitaine 
Pascal affirme ainsi Ia correspondance entre le contenu de Ia doctrine chrétienne ct Ia nature de rhoniine " 

LDC. p.233. 

'"DC. p. 190. 
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Queremos nos deter na consideração de três pontos fundamentais dessa passagem. O pri- 

meiro ponto que queremos realçar, é a confirmação de Goldmann da exigência de verdades con- 

trárias como instrumento teórico para a interpretação de 1'ascal enquanto precursor da dialética 

hegeliano-marxista. 

O segundo ponto diz respeito ao fato de Goldmann considerar claramente o ceticismo e o 

dogmatismo como aspectos da condição humana. Notaremos o contraste dessa passagem com 

outra que citaremos do Le Dieu Cachê, onde Goldmann vai atmnar o contrário. 

O terceiro ponto importante é que, quando Goldmann usa o tenno "incerte/.a" para carac- 

terizar o ponto de vista cético, não acreditamos que ele o faça no mesmo sentido em que Mon- 

taigne - fonte mais confiável do ceticismo pascaliano - o emprega quando diz que "tudo o iiue 

produzem nossa razão sozinha e nossa inteligência, tanto o verdadeiro como o falso, está sujeito á 

incerteza e à discussão". Pois, em Montaigne, o termo possui um sentido mais radical do que 

em Goldmann. Em Goldmann trata-se de afirmar a incapacidade para a verdade. Já em Mon- 

taigne trata-se de uma ignorância que, como tal, se ignora a si mesma e não ousa afirmar-se como 

incapacidade. Esse sentido de Montaigne é o que acreditamos estar mais próximo do ceticismo tal 

como entendido por Pascal (Fr. 395). 

Confirmamos esse terceiro ponto na seguinte passagem do Lc Dicu (\iclic: 

"Diz-se freqüentemente que o ceticismo e uma posição insustentá- 

vel, na medida em que, afirmar que nada se salx;, é já afirmar alguma coisa. 
Sem ter nada de comum com o ceticismo, a posição de Pascal não 

pode ser levada à última coerência, sem levar à recusa e ao ultrapassameiito 

do paradoxo e chegar assim ao pensamento dialético.""^ 

ARS. p.276. 

LDC. p.238. 
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Em primeiro lugar, aquela aproximação entre o ceticismo e a condiçüo humana no |>cn- 

samento de Pascal, sustentada por Goldmann na passagem citada acima, fica aqui totalmente fora 

de cena. É importante notar ainda que essa passagem foi extraída de um capitulo intitulado preci- 

samente "O homem e a condição humana"'^''. Aqui o paradoxo da condição humana, ao invés de 

levar ao ceticismo de Montaigne tencionado pela certeza do cristianismo, como vimos, leva, na 

interpretação de Goldmann, ao princípio da união das verdades contrárias na direção da dialética. 

Além disso, a compreensão que Goldmann tem do ceticismo pascaliano nos parece muito distante 

do ceticismo do próprio Pascal. Nesse trecho, o ceticismo é entendido como dogmatismo negati- 

vo segundo a classificação dos acadêmicos feita por Sexto Empírico"^. Dessa forma, é natural 

que o ceticismo não possa ser tomado trágico, segundo Goldmann, pois, de fato o ceticismo, en- 

tendido assim, se aniquila. Consequentemente, analisar os fragmentos de Pascal que tratam dele 

seria, do ponto de vista da tragédia, sem grande interesse. 

Outra passagem que confirma a posição de Goldmann quanto ao ceticismo de Pascal cn- 

I ^ K 
tendido como dogmatismo negativo, diz respeito ao argumento da "aposta" . Para situar histori- 

camente esse argumento, Goldmann o interpreta como passagem decisiva do individualismo mo- 

derno para o pensamento trágico, servindo de ponte que leva ao i->ensamento dialético. Leiamos 

Goldmann; 

"Resta agora situar a aposta no conjunto mais amplo - e para mim 

o mais importante - da história da filosofia. A esse respeito, direi apenas que 

a 'aposta' pascaliana me parece ser o instante capital, o ponto nodal, na his- 

LDC. p.228-245. 

SEXTO Eshozo (Je!pirrotüsmo. Libro 1, cap XXXIII, p.42-45 

A caracterização da visão que Pascal tem do ceticismo como distante do dogmatismo negativo é feita lu) item 
2.3.5. 
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tória do pensamento moderno: a passagem das niosollas individualistas - ra- 
cionalistas e dogmáticas, ou empíricas e céticas - ao iXMisamento trágico. 

A idéia da aposta nào tem, evidentemente, nenhum lugar dentro de 

uma filosofia individualista; ela é, pelo contrário, um elemento essencial das 
filosofias trágicas e dialéticas."'''^ 

Aqui podemos destacar o fato de Goldmann excluir o ceticismo do argumento da aposta, 

na medida em que as filosofias trágicas, da qual o argumento da aposta é um exemplo caracteris- 

tico, nada têm a ver com o individualismo que, por sua vez, tem, no ceticismo, um representanle 

característico. Ora, justamente a aposta que, como tal, é, segundo (joldmann, certeza paradoxal, 

porque absolutamente certa ao mesmo temfx) que absolutamente incerta. Hssa tensíío é a do para- 

doxo trágico, que, nos parece, subsume tanto o desejo de certeza do dogmático como a constata- 

ção da incerteza pelo cético, a despeito do próprio Goldmann. l\)is, tomando um conceito errôneo 

de ceticismo, como certeza da impossibilidade do conhecimento, Goldmann nilo pode ver o ele- 

mento de incerteza como elemento de ceticismo, mas apenas como elemento de tragédia. Dai ele 

poder se dispensar de analisar, do ponto de vista trágico, os fragmentos de Pascal sobre a tensHo 

entre o dogmatismo e o ceticismo. 

O que notamos é a repetição da nota dominante da interpretação que faz Goldmann do 

pensamento de Pascal como representante perfeitamente acabado do pensamento trágico e deste 

como momento histórico fundamental de preparação do pensamento dialético. 

Um grande problema que encOntramOS cm todas c.ssas passagens de (lOldhinilll llllC anali- 

samos é o fato de ele não tratar sistematicamente do ceticismo. Ora o pensamento dc Pascal nada 

tem a ver com o ceticismo, ora o ceticismo é componente da condição humana segundo Pascal; 

ora ele aparece como elemento sintetizado pelo cristianismo, ora ele nada tem a ver com a Apos- 

ta elemento fundamental do cristianismo pascaliano segundo o próprio Goldmann. Dessa forma. 

"»DC. p.194. 
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o ceticismo aparece como tendo um papel variado na sua interpretação do pensamento de Pascal, 

difícil de tomar coerente. Além disso, o ceticismo ainda aparece na interpretavilo de (ioldmann 

como algo diferente daquilo que ele e para o próprio Pascal, o que torna ainda mais problenu\tica 

a harmonização desse ceticismo com a tragédia na epistemologia pascaliana. Tudo isso mostra o 

quanto faz falta na obra de Goldmann um tratamento pt)rmenorizado do conilito entre ceticismo e 

dogmatismo como aspectos da condição humana, feito através dos próprios fragmentos onde Pas- 

cal considera esse problema. 

?-2.5 - O ceticismo trágico de Pascal 

Importa-nos agora justificar o ceticismo pascaliano face à lacuna epistemológica deixada 

por Goldmann, como exatamente o aspecto que melhor caracteriza a tragédia na epistemologia do 

filósofo jansenista. 

Primeiramente, devemos aprofundar o tema da caracterização mais exata do ceticismo tal 

como entendido por Pascal. Não se trata do ceticismo montaigneano, embora tenha maior paren- 

tesco com ele do que com o ceticismo acadêmico (dogmatismo negativo, conforme Sexto F.mpi- 

rico) Se em Montaigne o ceticismo é de certa forma anterior ao cristianismo e sendo esse "ado- 

tado sem compromisso com a verdade de suas doutrinas"'""', em Pascal ocorre exatamente o con- 

trário A verdade do cristianismo é adotada como pressuptisto, com as conseqüentes doutrinas do 

pecado original, da queda, da graça e do redentor, bem como a verdade da miséria da condição 

humana em decorrência das doutrinas anteriores. A conseqüência epistemológica disso é que as 

faculdades cognitivas do homem se corromperam a tal ponto que ele não consegue nem mesmo 

140 A neto, J. R Monlaif^iie a Pascal: do fideismo cético à cristiani/.avSo do ceticismo. 1W4. p ()'> 
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se dar conta da verdade dessa doutrina. Dessa forma o cristianismo torna-se a única rcligiilo certa, 

mas que, por causa dessa corrupção, não se faz evidente, devendo, portanto, obrigar o homem a 

amar esse Deus que o próprio cristianismo prescreve como um Deus escondido (!•>. 430). 

Entendemos o ceticismo de Pascal como uma conllssüo da ignorância luimana, jiorém não 

uma ignorância que não se conhece a si mesma, como em Montaigne, mas como ignorância que 

já passa a conhecer a fonte de si mesma. Trata-se de uma ignorância que, segundo Pascal, tem 

sua fonte no pecado original e na queda. Essa ignorância põe o homem constantemente em face 

das limitações das suas faculdades cognitivas, perante qualquer verdade a que ele tenta se ajK'gar 

(Fr. 72), gerando assim uma desconfiança constante do homem nos seus próprios poderes. líssa 

desconfiança ameaça constantemente voltar-se até contra a certeza da própria doutrina cristã da 

queda, do redentor ou da graça. Essas verdades não são, por conseguinte, essas verdades tranqüi- 

las para o homem, protegidas de qualquer ameaça, mas paradoxais e carregadas de tensão, porque 

ameaçadas pelo ceticismo. 

Trata-se de uma maneira de assumir a fc cristã que os novos pirrònicos, à maneira de 

Montaigne, não poderiam acatar. Como diz Maia Neto, "já não se trata de fideismo e não obs- 

tante tensiona-se a integridade intelectual dos céticos"''", pois mostra a necessidade de abraçar o 

cristianismo como verdade. Ora, nessa tensão consiste todo o aspecto dramático e trágico do 

problema do conhecimento em Pascal. 

Dessa forma, o ceticismo aparece em Pascal, segundo Maia Neto - tese com a qual esta- 

mos inteiramente de acordo - como o efeito epistemológico mais radical da queda e da corrupção 

de Adão por causa do pecado original. Pascal entende que o ceticismo ò o resultado que se obtém 

toda vez que se leva a faculdade cognitiva da razão às suas últimas conseqüências, tentando de- 

MAIA NETO, J. R. De Montaif^ne a Pascal: do fideismo cético à cristianizaçao do ceticismo IW4.p70 
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monstrar todos os seus princípios. Ou seja, a razão nào consegue se llrmar eni nenluini conlieci- 

mento que se pretenda certo, devendo humilhar-se a si mesma e retratar-se ante si mesma e ante a 

necessidade do passo para a fé. E mesmo o conhecimento da íe se mostra temível, se se considera 

a possibilidade de se perdê-lo. Por isso, mesmo que a fé de o conhecimento certo, a possibilidade 

de que se possa perdê-la, dramatiza esse conhecimento. A possibilidade para o homem de fé de 

perder a fé, é, para Pascal, a possibilidade de o homem de fé se tornar extravagante como o cético 

ou ateu e - pior ainda - a possibilidade de se vangloriar dessa extravagância. Assim, o lugar do 

conhecimento acaba sendo o lugar da flutuação, ou seja, o lugar da insegurança e da dúvida an- 

gustiada, e, por isso mesmo, um não-lugar, pois, não conseguindo encontrar a verdade, tampouco 

consegue abandonar a busca, posto que o homem tem internamente uma exigência tão Ibrtc da 

verdade que, abandonar a busca, é, em última instância, desumanizar-se (l-r. 194). 

O ceticismo de Pascal não é, evidentemente, o ceticismo no sentido mais próprio do ter- 

mo, que propugna a ataraxia, a integridade intelectual ou a cpoché. Não se trata tampouco de um 

ceticismo no sentido adotado por certos adeptos da ciência experimental, tal como praticada pelos 

membros da Royal Society, como é o caso de Joseph Glanvil'"*^, por exemplo. Nesse último caso, 

trata-se de um ceticismo que, vendo os problemas que rodeiam o conhecimento humano, não dá o 

assentimento definitivo a nenhuma tese, mas, segundo o modelo probabilístico da nova ciência, 

contenta-se com um assentimento mitigado às teses que satisfazem certos critérios de probabili- 

dade. Não se trata, em Pascal, de um ceticismo em sentido pirrònico, nem tampouco do ceticismo 

do modelo probabilístico, mas é um ceticismo que, querendo dogmatizar-se, como o de Cilanvil, 

encarna essa pretensão de maneira acentuadamente dramática. De forma que, não podendo de 

maneira alguma se contentar com nenhuma justiça ou verdade relativas, mitigadas, como (ílanvil, 

GLANVILL, J. Scepsis scientifica. 1978 
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mas ansiando por elas de forma pura e absoluta, nós o denominamos, por isso, ceticismo trágico. 

Seguimos, para isso, as pegadas de Miguel de Unamuno, numa passagem expressiva de um texto 

em que ele analisa a posição epistemológica de Pascal; 

"E que diferença existe entre essa posiçiio e a dos pirrònicos, daque- 

les pirrônicos que ele tanto combateu porque ele próprio se sentia pirrònico? 

Existe uma, que é esta; Pascal nüo se resignava. nSo se submetia à dúvida, à 
negação, à scepsis, tinha necessidade do dogma e procurava-o, embruteceii- 

do-se. E a sua lógica não era uma dialética, mas uma |X)lCMnica. NAo procu- 

rava uma síntese entre a tese e a antítese; llcava-se, como Proiidhon, outro 
pascaliano à sua maneira, pela contradição 

O ceticismo pascaliano como elemento da sua antropologia é um ceticismo angustiado 

que anseia por um dogmatismo seguro, ou seja, um ceticismo trágico. 

Pensamos que a expressão "ceticismo trágico" seja mais adequada para qualificar o pen- 

samento epistemológico de Pascal, não obstante a variação possível de "dogmatismo trágico", 

posto que acreditamos que o assento epistemológico mais dramático da condição humana, para 

Pascal, recai sobre o ceticismo. O dogmatismo é a vocação do homem pascaliano. Mas dele só 

lhe resta um vago instinto, uma suspeita forte de que existe uma verdade capa/ de plenificar de 

sentido a vida e mostrar como é miserável a vida sem essa verdade. O homem não está de posse 

dessa verdade, a não ser o agraciado. 

Assim, seguindo a hipótese da queda, o dogmatismo, entendido como posse da verdade, 

era a natureza do homem. Porém, pela corrupção das suas faculdades cognitivas, o ceticismo jxts- 

sa a ser a sua segunda natureza, introduzindo, dessa forma, o caos na ordem primitiva. Conserva- 

se não obstante, uma vaga lembrança da origem, lembrança que se manifesta no desejo infinito 

do bem e da verdade igualmente infinitos que habita o coração do homem, não obstante ele não 

UNAMUNO, M. A agonia Jo crisitianismo. 1991 p 106 
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possa identificá-los sem o auxílio da graça. Assim, porque o ceticismo, dramatizado pt)r esse de- 

sejo de dogmatismo, é a realidade atual do homem, a única parte positiva da sua segunda nature- 

za (já que o dogmatismo, como carência a ser preenchida de fora pela graça, à apenas parte nega- 

tiva) é que preferimos a expressão "ceticismo trágico". 

Concordamos com Goldmann que o ceticismo tal como ele o entende, ni\o ò trágico, pois, 

não sente o escândalo do paradoxo, uma vez que se furta a ele, dogmati/.ando-se negativamente, 

e portanto, não é ceticismo. Mas, tomando o ceticismo pelo modelo montaigniano, e a variação 

que a ele impõe o cristianismo de Pascal, fica fácil levá-lo á tragédia desde que, na investigação, 

não consiga se desfazer da paixão pela verdade. Assim, a equipoiência das teses contrárias, apre- 

goada pelo ceticismo acerca dos dogmatismos, se converte, no interior mesmo da atitude cética, 

no paradoxo trágico de que fala Goldmann, apesar do próprio Goldmann. O ceticismo pascaliano 

vai inclusive se relacionar terapeuticamente com o dogmatismo numa tarefa de disciplinarem-se 

reciprocamente quanto aos seus excessos possiveis. Sendo assim, alóm de o ceticismo se encami- 

nhar para a tragédia, internamente, sentindo o escândalo da equipoiência entre evidC'iicias anlité- 

ticas (matéria e espírito, paixão e razão, etc.), ele ainda se torna trágico, externamente, por ter de 

se relacionar dramaticamente com o dogmatismo (entendido como pretensão ao conhecimento 

apenas pelo recurso à razão) para não deixar que o homem se precipite, ou seja, para não se dei- 

xar dogmatizar, apesar de ansiar por isso, revelando assim, de fonna ampliada, o escândalo ijue, 

afinal é o próprio homem. O que fica claro pelos termos literariamente fortes empregados por 

Pascal para falar dos resultados dessa disciplina recíproca que, se conseguida, não resulta numa 

aquisição que satisfaça o homem, mas, pelo contrário, o escandaliza consigo mesmo, líxemplo 

disso é o fragmento 420: "Se ele se gaba, rebaixo-o; se ele se rebaixa, gabo-o; contradigo-o sem- 

pre até que compreenda que é um monstro incompreensível." 
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Nesse sentido a mesma equipolência existente entre as verdades antitóticas dos dogmáti- 

cos, tal como constatada pelos céticos, nós reencontramos redimensionada por Pascal - c igual- 

mente dirigida por ele para a tensão trágica - na equip<ílència entre o ceticismo, entendido da ma- 

neira como apontamos, e o dogmatismo, entendido como exigência de dogmati/,ar-se. 



CAPÍTULO 3 

A TRAGÉDIA NA EPISTEIVIOLOGIA PASCALIANA 

2 \ _ A tragédia no conflito entre dogniatisiiio c ccticisnu) 

O problema básico do dogniatismo c do ceticismo c o problema da possibilidade do co- 

nhecimento da verdade. A palavra "verdade" aparecerá com dois sentidos no pensamento de Pas- 

cal um sentido restrito, filosófico, significando a prccla provável, porquanto talivel de acerto 

que pode ter uma teoria qualquer, enquanto se funda unicamente sobre os recursos do homem 

para o conhecimento. Nesse sentido, a verdade jamais será absoluta, puramente verdadeira. Mas, 

contaminada que está, por razões que estudaremos, só [X)de dar ao homem uma hipótese falível 
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sobre como deve ser a verdade mesma'''\ tratando-se, portanto, de uma tese meramente provisó- 

ria e aproximativa. Num sentido amplo, teológico, a palavra "verdade" significará um saber de 

fonte sobrenatural que se identifica com o próprio absoluto, com Deus' '^ c nflo será mais objeto 

de nenhum saber hipotético, filosófico, mas do único saber certo que é a teologia cristá. Por isso. 

Pascal pôde dizer ao Sr. de Sacy, conforme o Kntretictv. 

"Eu vos peço perdão, senhor, diz o senhor Pascal ao senhor de Sa- 

cy, de me conduzir assim diante de vós na teologia, em vez de permanecer 

na filosofia, que era o meu único assunto; mas ele insensivelmente me con- 
duziu para ela; e é difícil de não entrar nela, qualquer que seja o assunto de 

que se trate, porque ela [a teologia] é o centro de todas as verdades."'"' 

Por isso, a não ser por extravagância de uma razüo inumana, não existe verdade que. sen- 

do investigada até às últimas conseqüências, não venha a desaguar em terreno teológico. 

No plano filosófico, a história só apresentou, segundo Pascal, duas alternativas para resol- 

ver o problema da verdade; de um lado os céticos, sustentando a incerteza de todos os conheci- 

mentos, inclusive desse próprio (que tudo é incerto); do outro lado os dogmáticos, sustentando 

que o homem pode atingir alguma certeza, valendo-se unicamente dos seus recursos naturais, e 

até propondo algumas teorias como exemplos de verdades certas. Trata-se de duas hipóteses ex- 

cludentes para resolver o problema de saber se o homem pode ou não conhecer a verdade. Além 

de excludentes, essas hipóteses são conllitantes e se anulam reciprocamente do ponto de vista 

meramente racional. O aspecto principal que evidencia o paradoxo trágico da epistemologia pas- 

144 ^^pifronismo- Cada coisa é aqui verdadeira em parte, falsa eni parle A verdade essencial iiào é assim é Ioda pura 

e toda verdadeira. Essa mistura desonra-a e anula-a" (Fr. 385) 

145 ..Q £clesiastes mostra que o homem sem Deus está na ignorância de tudo| ]" (t-r 380) 

146 £g p 154;. "Je vous demande pardon. Monsieur, dit M Pascal à M de Sacy. de in'emporler ainsi devant vous 

dans la théologie, au lieu de demeurer dans la philosophic, qui etait seule mon sujct, mais il m'y a conduit insonsi- 
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caliana consiste precisamente nesse conflito, que aparecerá na obra de Pascal cm dois níveis dis- 

tintos; primeiro, como aspecto ontológico da natureza humana; segundo, como corrcnlcs dc ikmi- 

samento, cada qual apresentando o predomínio do aspecto da naturezíi humana que cia represen- 

ta Isso corresponde ao que mostra Goldmann no seu opúsculo A aposta Joi cscnta "para o hhcr- 

tino /. 

"[...] ele [Pascal] também nos diz que longe de ser pura e simplesmente eóli- 

co, o cético sabe que há no homem uma necessidade dc certeza, do mesmo 

modo que o dogmático sabe que a vida é plena de incertezas e de escoliias 
aleatórias, viagens marítimas, batalhas, etc. Se, no entanto, um continua céti- 

co e o outro dogmático é porque consideraram respectivamente a necessida- 

de de certeza e a necessidade de escolhas incertas como acidentais e lulo 
compreenderam a que ponto uma e outra s3o elementos essenciais da condi- 

ção humana."'"*^ 

O lado cético da natureza humana - e, portanto, também, do dogmático - está na consci- 

ência que todos têm das incertezas que povoam a vida; e o lado dogmático - presente também no 

cético - está na necessidade insuperável de determinar alguma verdade. 

No Eníretien, Pascal comenta que, enquanto correntes rilosóficas as únicas alternativas 

para se seguir no que concerne á busca da verdade pelo caminho da ra/.i\o, sáo o dogmatismo e o 

ceticismo: 

"Eu não posso vos esconder, senhor, que lendo esse autor j Mon- 

taigne] e comparando-o com Epicteto, eu acho que eles foram seguramente 

os dois mais ilustres defensores das duas mais célebres seitas do nnindo, e as 

blement et il est difficile de n'y pas entrer, quelque vérité qu'on traitc, paicc qu'cltc est le centro de toiites Ics vcii- 
tés". 

DC. p.l90. 
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Únicas conforme a razão, já que não se pode seguir senão unia dessas duas 

rotas" 

Essa passagem, sendo lida com os fragmentos 419 e 272, evidencia claramente o caráter 

conflitivo das duas correntes, o que toma a escolha insuportável; "Não há nada tão conforme à 

razão como a retratação da razão" (Fr. 272). Ora, o dogmatismo e o ceticismo sflo as únicas seitas 

conformes a razão, porém excludentes entre si. Se o homem tende para uma delas, deve se retra- 

tar pela outra, e vice-versa, não podendo se instalar tranqüilamente em nenhuma como alternativa 

para resolver o problema da verdade; "Não suportarei que repouse num ou noutro" (I-r. 41')). 

Trata-se de extremos em conflito; o extremo da ignorância e o extremo do pedantismo, segundo 

Pascal. 

A existência trágica, supondo sempre um compromisso com a realização de verdades e 

valores puros e absolutos, supõe, por conseguinte, um compromisso dogmático, apaixonado, car- 

regado de intensa emoção, que, não obstante, está fadado a permanecer mergulhado cm condi- 

ções totalmente incertas de realização dessas verdades e desses valores, i'ortanto, um compromis- 

so dogmático em meio a circunstâncias céticas. O desejo de certeza submerso na incerte/a. A 

consciência trágica está, portanto, fadada a permanecer curando com o ceticismo os excessos do 

dogmatismo e curando com o dogmatismo os excessos do ceticismo, numa luta constante consigo 

mesma. A consciência trágica busca o dogmatismo, mas quando alguma certeza se mostra com 

aparência de lhe satisfazer os anseios, descobre-se cética demais para se contentar com uma tese 

que se funda somente nos poderes humanos, faliveis como são. Por outro lado, ela também tende 

para o ceticismo, mas quando a incerteza ameaça lhe ensinar que tudo a que o homem tem acesso 

ES p 151: "Jc dissimuler, Monsieur, qu'cn llsant cct aiitcur ct Ic comparant avcc lípictòtc, j'ai 
trouvé qu'ils étaient assurément les deux plus illustrcs défenscurs dcs dcux plus cclèbics scclcs du inoiidc, ot Ics 
seules conformes à ia raison, puiqu'on ne peut suivre qu'une de ccs deux routes" 



1 l.í 

são ilusões e erros, descobre-se dogmática demais para assumir a epoché. Assim, a coiisciCMicia 

trágica é, do ponto de vista epistemológico, precisamente uma llutuaçilo constante que oscila en- 

tre o dogmatismo e o ceticismo, entre a certeza e a incerteza, entre a fó e o desespero, como se 

pode ver nos fragmentos 72, 194, 229, 394 e 395. 

Esse conflito entre dogmatismo e ceticismo aparece evidenciado, também, cm vários ou- 

tros fragmentos dos Pensamentos, onde Pascal opõe essas correntes, buscando criar para o leitor 

uma situação de impasse, tentando, aos poucos, dramatizar o conllito e jogar o leitor dentro dele, 

no sentido de forçá-lo a identificar para qual das duas correntes ele se inclina, mas, ao mesmo 

tempo, mostrando que qualquer escolha que fizer será, afinal, insustentável. 

Os fragmentos 394 e 395 confirmam claramente o conllito entre dogmatismo e ceticismo 

e o seu caráter trágico, no sentido indicado por Goldmann, como oposições irrediitiveis, cujo 

caráter paradoxal não se pode suportar nem evitar, justamente jxir serem oposições constitutivas 

do próprio homem, representando um choque do indivíduo consigo mesmo. O elemento pura- 

mente paradoxal aparece no fragmento 394; "Todos os principios dos pirrònicos, dos eslóicos, 

dos ateus, etc..., são verdadeiros. Mas suas conclusões são falsas porque os principios opostos são 

também verdadeiros". Aqui Pascal se limita a apresentar, de fonna impessoal, o caráter igual- 

mente falso e verdadeiro do ceticismo e do dogmatismo. i'ortanto, o seu caráter paradoxal. Já no 

fragmento 395, Pascal, falando na primeira pessoa, imprime um tom dramático á essa contradi- 

ção evidenciando tratar-se de uma situação que põe limites estreitos demais para os anseios do 

homem: "Temos uma incapacidade de provar, que nenhum dogmatismo pode vencer. Temos uma 

idéia da verdade, que nenhum pirronismo pode suplantar." Na primeira parte do fragmento, Pas- 

cal dá inteira razão ao ceticismo, ao passo que, na segunda parte, ele dá ao dogmatismo ra/ão 

igual. Ou seja, estamos diante de duas teses opostas (o ceticismo taml>cm transformado em lese). 
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ambas com plena razão, em face das quais não se pode escolher e não se tem como permanecer 

neutro, dado que cada uma, pelo "quantum" de verdade que tem, ameaça arrastar o honicin todo 

para ela. Embora o dogmatismo e o ceticismo sejam verdadeiros, não podem ser sustentados por- 

que são igualmente falsos. O que cada uma dessas correntes tem de certo? Os dogmálicos, com as 

suas investidas para descobrir a verdade, evidenciam, não a verdade de suas teorias, mas o lato de 

que o homem tem um desejo irrefreável de conhecer a verdade, uma necessidade imperativa dela 

e que é infeliz sem ela, "pois é uma infelicidade querer e não poder. Ora, ele [o homem| quer ser 

feliz e ter certeza de alguma verdade" (Fr. 389). Ao passo que os còticos, com todas as suas in- 

certezas e as razões delas, dão provas visíveis de que o homem só pode ter um conhecimento de 

uma verdade que se anula a si própria, porque misturada de erro e falsidade (Fr. 385). 

Por outro lado, o que cada uma dessas correntes tem de falso? Os céticos não vèm c|ue, 

"falando de boa fé e sinceramente", não se pode duvidar de tudo, enquanto que os dogmáticos 

não vêm que as suas razões sempre se tomam dúbias, em última instância, quando indagamos 

pela origem do homem, pois não se pode saber se ele foi criado por um deus mal t)u se o Ibi ao 

acaso (Fr. 434). 

Também nos fragmentos 229'"''' (numa outra passagem sua) e 411'*"", Pa.scal evidencia a 

verdade e a falsidade do dogmatismo e do ceticismo, considerados acerca do mesmo objeto, ou 

seja o homem, ficando evidenciado também o conflito entre ambos como aspectos da natureza 

humana. 

LDC p 76: "Mas, vendo demais para negá-lo, e de menos para afirmar com scyuranva siiito-mc luim estado la- 
ntável no qual desejei cem vezes que, se um Deus sustenta essa nature/j», ela o apontasse sem ei)uivoco, e iiuc, se 
marcas que dele nos dá são enganosas, que as suprimisse por completo, que dissesse tudo nada, a 1'im de que eu 

vLse o partido a ser tomado." Vale lembrar o comentário de Goldmann sobre essa condivílo do homem "| | Ia .vo- 
liludí' de rhomme entre le monde aveugle et le Dieu cache et niuet Car entre 1'homme tragique ()ui n'admct íiuc 
I'univoque et I'absolu et le monde ambigu et contradictoire, aucune relation, aucun dialogue n'est juntais ct nulie pait 
possible". 
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Nos fragmentos 412 e 413, esse conflito entre doginatisnío e ceticismo aparece represen- 

tado pelo conflito correlato entre a razão e as paixões. Pascal identifica os que toniam o partido 

da razão, tentando renunciar às paixões, com os dogmáticos, à maneira de Epicteto e dos estóicos, 

pretendendo que aqueles que cultivam a sabedoria possam viver como deuses entre os homens; e 

identifica com os céticos aqueles que, reconhecendo os limites da razão, quiseram renunciar a ehi 

e assumir todos esses limites pelo reconhecimento racional da sua semelhança com os animais, à 

maneira de Montaigne. Pascal evidencia, ainda, como, pela sua compreensão, essa renúncia de 

cada seita ao que a outra assume, resulta artificial e não real, ilusória e não verdadeira, renúncia 

sempre tentada e jamais conseguida com êxito, pois, naquele que lenta a renúncia a um dos lados 

do paradoxo epistemológico, o outro lado da natureza humana continua pulsando c exigindo que 

se dê resposta aos seus anseios. Assim, segundo o ponto de vista de Pascal, flca evidente o lado 

cético de todo dogmático e o lado dogmático de todo cetico. l-ica evidente, portanto, que ceticis- 

mo e dogmatismo não são apenas oposições exteriores de correntes fllosiSflcas, mas oposições 

imanentes na natureza humana. Trata-se da guerra entre o "instinto e a razão, marcas de duas 

naturezas" (Fr. 344), ou também a guerra entre razão e paixões. Chierra que Pascal qualifica de 

"intestina" (Fr. 412), mostrando o seu caráter constitutivo da natureza mais intima do homem. 

Ceticismo e dogmatismo nada mais são que essas duas forças em luta dentro do homem, engen- 

drando historicamente as correntes fllosóflcas correspondentes. Constituem perspectivas contrári- 

as em choque dentro do homem, paradoxos que não podem ser aceitos nem superados no estrito 

domínio da filosofia. Paradoxo trágico, portanto. 

Todos esses fragmentos mostram que o homem não tem nenhum conhecimento de ne- 

nhuma verdade, mas que tem conhecimento demais para afirmar isso em última instância; que o 

"Malgrado a visão de todas as misérias que nos tocam, que nos pegam pela garganla, lemos um insliiilo (|ue iii\o 
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seu lugar epistemológico é uma constante transitividade da certeza para a dúvida e desta para 

aquela, onde tanto a dúvida sistemática se mostra insufX)rtável e desesperadora, face ao anseio de 

verdade do homem, como a certeza, qualquer que seja, levada em conta a falibilidade luiniana 

irremediável, se mostra igualmente frágil demais para que a ela o homem se apegue sob cjualciuer 

pretexto. Miserável que é, o único conhecimento certo que o homem pode ter no seu estado atual, 

é o da sua própria miséria cognitiva. 

O que fará então o homem? Tornar-se-á cético ou dogmático? No fragmento 434, depois 

de se valer da força das razões dos pirrônicos para rebater as pretensões dogmáticas e de se valer 

da força da "boa fé" dos dogmáticos para rebater a incerteza cética num diálogo que a história 

parecia apresentar como se não fosse mais ter fim. Pascal estabelece a equipolC'ncia entre as duas 

seitas e conclama o leitor a decidir: "Eis aberta entre os homens a guerra em que todos devem 

tomar partido, enfileirando-se, necessariamente, ou no dogmatismo ou no pirrronismo; pois quem 

pensar em permanecer neutro será pirrônico por excelência". Pascal é mestre em criar essas situa- 

ções em que, com tanto senso dramático, coloca o leitor no cerne dos conllitos, com o Um de 

fazê-lo sentir o quanto ele, mesmo que não o soubesse, já estava metido no próprio conHito e i|ue, 

agora que já o sabe, seria agir de má fé não assumir claramente o seu partido. Pascal então repre- 

ende céticos e dogmáticos e, partindo da suposição de que cada um está com a verdade inteira, 

tenta horrorizá-los quanto á condição do homem, propondo-lhes, a partir daquilo que constata, 

que dêem um salto para fora do campo da razão na direção da teologia cristã, cjue abracem o cris- 

tianismo, única doutrina que pode acolhê-los e mostrar-lhes quanto de verdade e quanto de erro 

cabe a cada um, numa visão do homem que explica as suas oposições. Leiamos Pascal; 

podemos reprimir, que nos eleva." 
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"Que quimera é, então, o homem? Que novidade, que monstro, que 

caos, que motivo de contradição, que prodigio! Juiz de todas as coisas, im- 

becil verme da terra, depositário da verdade, cloaca de incerte/a e erro, gló- 

ria e escória do universo. 
Quem desfará essa confusão? A natureza confunde os pirrònicos, e 

a razão confunde os dogmáticos, Que vos tomareis, pois, ó homens, que pro- 
curais a vossa verdadeira condição por vossa razão natural',' Não jiodeis 

evitar uma dessas seitas, nem subsistir em nenhuma 
Conhecei, pois, soberbo, que paradoxo sois em vós mesmo, llumi- 

Ihai-vos, razão impotente; calai-vos, nature/^i imbecil; aprendei que o ho- 

mem ultrapassa infinitamente o homem, e ouvi do vosso senhor a vossa con- 
dição verdadeira, que ignorais. Escutai a Deus." (l'r, 434), 

É, sem dúvida, aqui que Pascal leva a tensão trágica na epistemologia ao seu ponto mais 

alto, ao modo da catarse na teoria aristotélica da tragédia, para em seguida apresentar a sua solu- 

ção num campo de conhecimento completamente fora das possibilidades da razão abandonada 

aos seus próprios recursos. O homem deve, paradoxalmente, abandonar a razão se quiser conti- 

nuar racional dentro das suas exigências de auto-compreensão. Avaliado a partir desse contexto, 

o fragmento 422 surge como o mais espontâneo alivio dessa tensão trágica: "E bom senlir-se de- 

sanimado e cansado na busca inútil do verdadeiro bem, a llm de estender os braços ao Liberta- 

dor". Dessa forma, o cristianismo surge, ao mesmo tempo, como explicação, conciliação e alivio 

para o conflito entre ceticismo e dogmatismo. 

A fé é o verdadeiro e único alívio dessa tensão, pois é dada por Deus "jX-Mo senlimento do 

coração, sem o que", esclarece Pascal, ela "é apenas humana e inútil para a salvação" (l-r. 2K2). 

Considerando o caminho da fé. Pascal pôde estabelecer com tanta mestria, para surpresa do ceti- 

cismo, uma nova forma de equipolência, da qual, agora, participa o próprio ceticismo transfor- 

mado em tesc'^'. Ora, se do ponto de vista do ceticismo a equipolência só existe no dogmatismo. 

Contra essa tentativa de Pascal estabelecer a equipolência entre ceticismo e dogmatismo, conto se fossem duas 
teses opostas, os céticos poderiam objetar a favor do seu ponto de vista - e Montaigne de fato já o fi/.eia na A/xilo^iía 
Je Raymond Sehond - que todas as suas considerações sào somente para o homem sem o si)corro sobicnatunil, ou 
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Pascal responderia que, considerando as possibilidade epistemológicas do homem somente ix'ia 

razão, ceticismo e dogmatismo tornam-se teses sinietricamente contrárias e equipolentes, dando 

cada uma, soluções distintas para o problema de saber se o homem pode ou nüo conhecer a ver- 

dade. A saída não está na époche, mas cm deixar o campo da razão. Km deixar o campo dos es- 

forços humanos e conceber simplesmente o que um poder totalmente externo pode lazer pelo 

homem, ou seja, o que Cristo pode fazer para resolver essas equipolèncias: suavizar os males da 

sua corrupção e outorgar-lhe uma visão realista do seu estado atual, conforme os fragmentos 54S 

e 523. 

^ - O cristianismo como cxprlicação teológica do conflito 

Segundo Pascal, não tendo acesso ao mistério do julgamento de Deus sobre quem irá ou 

não se salvar, tudo que o homem pode conhecer é somente a sua própria condição atual, ou seja, 

o que ele c no seu estado atual; ou pode também, através desse conhecimento, encontrar uma 

hipótese que melhor explique essa sua condição, sua causa c seu fim. li, dado que a 1'elicidade é a 

coisa mais procurada e menos encontrada (Fr.425), a doutrina que melhor coincidir com a hipóte- 

se sobre a origem e o fim do homem quanto à felicidade e melhor servir para explicar a sua con- 

dição atual, e mostrar que a finalidade pxírseguida não é irreali/üvel, deve ser abraçada sem mais 

demora. O homem deve se submeter aos seus princípios no reconhecimento explicito de que a 

sua condição atual é miserável e que, nesse estado, jamais conseguirá uma solução perfeitamente 

geométrica para seus problemas. E evidente que o próprio Pa.scal não pretende chegar por uma 

seja valendo-se unicamente da razão e dos sentidos (conforme Pascal, corrompidos), nadu tendo a ver com os efeitos 
que a graça pode ter sobre as faculdades humanas, efeitos que ele ignora totalmente C) cético se salva, ponaiito, da 
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ordem geométrica à verdade do cristianismo como doutrina que melhor soluciona esses proble- 

mas antropológicos, pois isto supõe uma onipotência da ra/iío, uma ra/i\o soberba, tiue jiensa 

poder conhecer o bem maior para o homem, valendo-se somente dos seus próprios recursos, o 

que é contrário ao pensamento de Pascal (Fr. 73). Não é verdade, também, que Pascal dcsconsi- 

dere o papel que a razão pode ter no cristianismo (Fr. 187). Poderá e deverá ter um grande pa|x;l. 

na medida em que se humilhar perante a força das doutrinas cristás do pecado, da queda e do re- 

dentor para, a um tempo, explicar as contradições do homem e, esclarecendo-as, mostrar a ele 

que o bem pelo qual ele anseia existe e que ele é capaz desse bem pela misericórdia de Deus. 

Uma razão humilhada, porque reconhece, ao mesmo tempo, que essas doutrinas ni\o podem ser 

geometricamente fundamentadas, que, em íiltima instância, elas nilo tem fundamento, mas que, 

nas suas formulações, elas conseguem satisfatoriamente resolver o problema antropológico. Uma 

razão que, em outras palavras, se nega a si própria para continuar sendo racional, ou seja, que 

assume doutrinas sem fundamento, segundo os seus próprios critérios, mas se humilha aceitando 

essas mesmas doutrinas pelos seus resultados tão conformes consigo mesma''"*. 

A razão, por conseguinte, deverá ser humilhada, segundo a Apologia, somente em relação 

à sua pretensão de alcançar a verdade de forma autônoma em relação à graça. Porém, eni relação 

à revelação, ela deve apenas ser submetida, ou seja, ser capaz de abrir-se para considerar a ade- 

quação existente entre a mensagem divina e a compreensão de todas as contradições do homem. 

Compreensão que ela quer ter, arrogantemente, pensando ter alguma proix)rção com a verdade, 

mas que só pode ter humildemente, abrindo-se para a revelação, submetendo-se até ao autômato 

que há em todo homem, se disso ela precisar. E, submetida á revelação, a razão verá, pelos seus 

ioolência que tenta estabelecer Pascal, confessando simplesmente que a ignorância em (|iie sc encontra o homem, 

diz respeito somente a conhecimentos adquiridos sem o auxílio da graça 
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próprios meios, como os dogmas do cristianismo dão conta do problema antropológico do con- 

flito. 

Ao se valer da razão submetida à revelação para analisar a condição iuimana no estado 

atual o primeiro dado que Pascal encontra é que existe no homem, ao mesmo tempo e com igual 

força, um anseio de realização da felicidade e da verdade absolutas, puras e sem mistura e uma 

impossibilidade, sem a graça, tanto de encontrá-las como mesmo de escapar a esse anseio, iixiste 

no homem um principio de grandeza, marcado por esse anseio, e um princípio de misória, marca- 

do pela impossibilidade de realizá-lo. A marca principal da miséria humana, aquela que melhor a 

evidencia, que mais cabalmente marca os exiguos limites dentro dos quais a vida humana aconte- 

ce e que mais põe o homem face a face com o seu nada, é a morte. Hasta ler o fragmento 149, 

para ver como Pascal pinta a miséria da condição humana através da morte: "imagine-se certo 

número de homens presos e todos condenados à morte, sendo uns degolados diariamente diante 

dos outros e os que sobram vendo sua própria condição na de seus semelhantes e se contemplan- 

do uns aos outros com tristeza e sem esperança, à espera de sua vez. I£is a imagem da condição 

dos homens". 

O pensamento, por outro lado, é a marca da grandeza humana, aquela que melhor a evi- 

dencia pelo quanto impulsiona o homem num movimento de liberdade |xira sair dos exíguos li- 

mites em que o pôs a natureza, como podemos ler no fragmento 347; 

"O homem não passa de um caniço, o mais fraco da natureza, mas é 

um caniço pensante. Não é preciso que o universo inteiro se arme para es- 
magá-lo: um vapor, uma gota de água, bastam para matá-lo. Mas, mesmo 

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

É importante lembrar ainda que, nos fragmentos 267 e 270, Pascal prcludia a idéia kantiaiia do Tribunal </<» Ka- 
'ão atribuindo à própria razão o papel de se moderar a si mesma, reconhecendo os seus próprios lin\itcs, para só 
então dar um passo para a fé. 
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mata, porque sabe que morre e a vantagem que o universo tem sobre ele; o 
universo desconhece tudo isso 

Toda a nossa dignidade consiste, pois, no pensamento. [ . 1" 

Ernest Becker foi muito feliz, em matéria de psicologia existencial, ao chamar esse para- 

doxo entre a morte e o pensamento, entre a grandeza e a miséria do homem de paradoxo da "con- 

dição de individualidade dentro da fmitude": 

"Podemos chamar este paradoxo existencial de condiçAo de indivi- 

dualidade dentro dajinilude. O homem possui uma identidade simbólica que 

o destaca nitidamente da natureza. Ele é um eu simbólico, uma criatura com 
um nome, uma história de vida. E um criador com uma mente que se su- 

blima para divagar acerca dos átomos e do infmito, que pode colocar-se 
imaginariamente em um ponto do espaço e contemplar estonteado seu pró- 

prio planeta. Essa imensa expansüo, essa sagacidade, essa etcrcalidade, essa 
consciência de si mesmo dão ao homem praticamente o sfaíus de um peque- 

no deus na natureza, conforme os pensadores renascentistas entenderam. 
No entanto, [...] o homem é um verme e comida para vermes. Este 

é o paradoxo; ele está fora da natureza e irremediavelmente dentro dela [ . .| 
O homem está literalmente bipartido: ele tem consciência de sua própria e 
esplêndida originalidade por sobressair na natureza com imponente majesla- 

de e, apesar disso, de que um dia estará sob uns poucos palmos de terra a fim 

de, cega e estupidamente, apodrecer e desaparecer para sempre. E um ai)avo- 

rante dilema em que se encontra e com o qual deve conviver."'^^ 

É impossível não ouvir nessas últimas linhas os ecos das palavras de Pascal, como precur- 

sor dessas teses de Becker; "O último ato é sangrento, por bela que seja a comédia no restante: 

joga-se afmal terra sobre a cabeça, e para sempre" (Fr. 210). Conforme a compreensão que 

McKenna também tem da antropologia pascaliana, considerando o individuo dcsassislido pela 

graça, o homem se apresenta como um ser híbrido, fonnado de duas naturezas antagônicas e em 

conflito; anjo e besta, razão e instinto animal; 

BECKER, E. A negação da morte. 19... (Nào consta o ano da publicação) p -ti 
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"O modo da alma imaterial é o pensamento, que é um princípio de 'grande- 

za; a 'razão é grande pxjr sua primeira natureza'. O modo do corpo mecânico 

é o instinto animal (Laf. 105, 107). Ora, o homem 'nilo é nem anjo nem ani- 
mal' (Laf. 678): sua natureza é definida pela uniflo dos dois princípios con- 
trários.""'^ 

Esse tema do paradoxo entre morte e pensamento é, sem dúvida, de grande importância 

para a compreensão do pensamento de Pascal na perspectiva trágica da sua antropologia em ge- 

ral Porém, a sua consideração detalhada extrapola os limites do presente trabalho. Nilo obstante, 

é importante salientar que, conforme o fragmento 413, o dogmatismo corresponde ao principio de 

grandeza, pelo quanto evidencia a necessidade que o homem tem da verdade, ao passo que o ceti- 

cismo corresponde ao princípio de miséria, pelo quanto evidencia a fraqueza das luzes naturais do 

próprio homem para a determinação dessa verdade. 

Se é o cristianismo que pode explicar a origem do conllito entre o dogmatismo e o ceti- 

cismo, então como isso se dá? E por que não outra religião? 

Começando pela segunda pergunta, poderíamos até alegar a sólida educação que Pascal 

teve na tradição cristã e católica da sua família e dos meios que ele freqüentou na sua juventude, 

como base para a sua teoria. É possível até que isso tenha tido alguma inlluC'ncia no seu pensa- 

mento e ele próprio parece deixar entrever que desconfia disso, quando escreve no fragmento 

'^52' "É, pois, o costume que [...] faz tantos cristãos, ele é que faz os turcos, os pagãos, os arte- 

sãos os soldados, etc.". É verdade que toda filosofia nasce do conjunto da vida concreta dos filó- 

sofos As boas idéias não caem por descuido em certas mentes privilegiadas; e é verdade também 

que Pascal esteve - até mais que muitos outros pensadores - em estreito contado não só com os 

problemas do seu ambiente cultural, como também com variados elementos da tradição filosófica 

154 pY p ]9 "Le mode de Tame immatérielle est la pensóe, qui est un principc dc 'yratuiciir': Ia 'iiiison est tíiandc 

par sa première nature'. Le mode du corps mécanique est Tinstinct animal (l.af, 105, 107) Or, 1'iiomiuc 'n'est ni 
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e teológica anteriores. Porém, seria subestimar a filosofia do Pascal, rcdu/.i-la ao conjunto dc in- 

fluências diretas que ele recebeu por força da sua educaçüo ou do seu ambiente familiar, líla tem 

originalidade bastante para se desprender dessas influências e constituir-se autonomamente como 

um conjunto de conhecimentos capaz de resolver certos problemas com uma eficácia própria, líla 

surge, sim, bastante harmonizada com o seu ambiente, mas com uma fundamcnta(,no teórica c 

demonstrativa bastante rigorosa e bem encadeada do ponto de vista lógico c fatual, tudo isso 

atestando a maturidade da sua obra para além de qualquer tentativa de querer deduzi-la de certas 

influências do seu contexto familiar ou social. Se o cristianismo é especial para Pascal, como 

instrumento para dar conta do conflito entre dogmatismo e ceticismo, isso se deve a ra/.óes bas- 

tante fundamentadas e a argumentos bastante articulados, formados a partir de rellexóes e estudos 

da realidade concreta da vida dos homens, por um lado, e, por outro lado, das ra/.óes dos céticos e 

dos dogmáticos para resolver os problemas que colocam. Razões essas que perpassam, cm cita- 

ções textuais, todos os trabalhos de Pascal acerca desse tema. Tudo isso aliado a um conlieci- 

mento não menor do cristianismo da sua época, com todos os debates que o permeavam, dos 

quais Pascal participou ativamente, assim como da tradição cristã anterior que ele estudou e cita 

ao longo de todos os seus trabalhos sobre essas questões, acabaram conferindo aos Pcnsunwnios 

e a vários outros textos significativos sobre o assunto, extraordinário vigor teórico. 

O que, então, toma o cristianismo prioritário para a explicação desse conflito entre dog- 

matismo e ceticismo no pensamento de Pascal? Sem dúvida o próprio caráter paratioxal que essas 

tradições revelam quer como correntes filosóficas históricas ou como aspectos da natureza huma- 

na. 

ange ni bête'(Laf- 678): sa nature est définie par Tunion des dcux príncipes contrnircs " 
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Como vimos, ceticismo e dogmatismo, cada um ao seu modo, revelam verdades iiKjuesti- 

onáveis sobre a natureza humana. Porém, essas verdades sSo radicalmente contraditórias. Neces- 

sariamente se impõe uma questão para os filósofos que pensam dentro da órbita de inlliiC'iicia da 

lógica aristotélica: como podem atributos contrários pertencerem á mesma coisa, ao mesmo tem- 

po e sob o mesmo respeito? Isso é simplesmente impossível se se aceita como verdadeiro o prin- 

cipio aristotélico em torno do qual gravita toda a filosofia dessa época. O que significa, enli\o, 

que no terreno da filosofia, ou seja, no terreno do conhecimento acessivel à ra/.Ao ni\o se pode 

explicar esse fenômeno de o homem ter o desejo da verdade e n3o poder nüo desejá-la, de o ho- 

mem ter as faculdades do conhecimento e, não obstante, sem poder determinar nenhuma verdade. 

Mas, por outro lado, tanto o ponto de vista dos céticos como o dos dogmáticos permitiram a Pas- 

cal mostrar que esses aspectos pertencem todos ao homem, ao mesmo tempo como ser vivente no 

mundo. Mas será que pertence ao homem também sob o mesmo respeito? Como conciliar esses 

contrários sem desrespeitar o princípio tão bem estal^lecido por Aristóteles''"^ e tão resjKitado 

pela tradição posterior, da qual Pascal é herdeiro? 

Segundo Pascal, somente o cristianismo pode conciliá-los através das doutrinas do pecado 

e da queda, que supõe, de um lado, que o homem esteve num estado em que ele possuía um aces- 

so direto à verdade no seu sentido mais pleno, isto é, a Deus, e, de outro lado, que ele decaiu, por 

causa do pecado, para uma condição de miséria, desviado dessa verdade plena e atraído por erros 

c falsidades. 

Vejamos o que nos diz Pascal sobre Epicteto que, para o próprio Pascal, é um dos mais 

importantes filósofos defensores de posições dogmáticas na antigüidade e que conseqilC'ncias i.sso 

tem para o problema de ser o cristianismo a única fonte de uma explicação satislatória para o 

ARISTÓTELES jWt'to/í.v/ca. 1973. p.92 
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conflito entre o dogmatismo e o ceticismo; "Eis as luzes desse grande espirito que (ilo bem 

conheceu o dever do homem. Eu ouso dizer que ele mereceria ser adorado, se tivesse igualmente 

conhecido sua impotência, já que seria necessário ser Deus para ensinar uma e outra aos ho- 

íil56 
mens. 

Por que precisaria ser Deus para ensinar aos homens essas duas coisas: suas grande/as c 

suas misérias, que ele está condenado a ser cético, ao mesmo tempo que ansiando |X'lo dogma- 

tismo? Precisamente pelo fato de serem coisas contraditórias acerca do mesmo objeto, ao mesmo 

tempo Por essa razão, a sabedoria humana não daria conta de assimilar senüo um único aspectt) 

do homem, uma vez que os dois aspectos, sendo contraditórios entre si e, nilo obstante, perten- 

cendo simultaneamente a esse mesmo sujeito, é impossível à sabedoria dar-se conta dos dois. 

regida como está pelo "princípio de identidade". Dai o fato de a niosofia ter se dividido em duas 

seitas distintas e opostas, segundo Pascal: o ceticismo, que muito bem percebeu a miséria humana 

e o dogmatismo, que muito bem percebeu a grandeza humana. 

O cristianismo, então, será o único capaz de explicar, pelas doutrinas do |x;cado e da iiucda, 

não só o paradoxo entre dogmatismo e ceticismo, mas todos os demais paradoxos do homem 

(verdade e falsidade, bem e mal, justiça e injustiça, espírito de geometria e espírito de finura, feli- 

cidade e infelicidade, fmitude e infmitude, morte e imortalidade, anjo e besta, razão e paixí^es, 

corpo e alma, etc.). Como? Nas palavras de Pascal; 

"Para mim, confesso que logo que a religião cristã descobre este 

princípio, que a natureza dos homens está corrompida e decaída de Deus, 

isso abre-me os olhos para ver pt)r toda parte o caráter dessa verdade; com 
efeito, a natureza é tal que assinala pt>r toda parte um Deus |x;rdido, quer no 

homem, quer fora do homem, e uma naturczíi corrompida." (1-r, 441) 

156 p ]33- "Voilà [...] les lumières de cc grand esprit qui a si bicn conmi Ic devoir dc I'homnie J'ose dire (iii'il 

méritcrait d'etre adoré, s'it avail aussi bicn connu son impuissance, puisqu'i! laliait etre Dieu pour apprciidic I'uii ct 
I'autre aux hommes. 
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Somente Deus pode explicá-las através da revelaçüo de suas doutrinas. Quais doutrinas 

principalmente? A doutrina do pecado original e da queda, sobretudo. Por mais pavorosas c con- 

trárias à razão que possam ser - e o próprio Pascal o admite (Frs. 434 e 445) - silo, contudo, as 

que melhor satisfazem as exigências da razão no tocante a esse assunto: 

"O pecado original é uma loucura diante dos homens; mas é dado 

como tal. Não deveis, pois, censurar de falta de razão essa doutrina, uma vez 

que a dou como não tendo razão. Mas essa loucura é mais sábia que Ioda a 
sabedoria dos homens: sapientius est hominibus. Com efeito, sem isso, que 

se dirá que é o homem? Todo o seu estado depende desse ponto impcrccjiti- 

vel. E como se apercebeu disso pela razio, de vez que ó uma coisa contra a 
razão, e que sua razão, em vez de inventá-la por seus caminhos, afasta-sc 

quando se lhe apresenta?" (Fr. 445) 

As doutrinas do pecado original e da queda são as únicas que, surpreendendo) a razão e 

paralisando de admiração os que cultivam o princípio de identidade, podem explicar todas as 

contradições do homem. Porque, nesse caso, não se trata mais de um único sujeito ao qual se 

aplica qualidades contrárias, mas de dois sujeitos, ou melhor, duas naturezas num mesmo sujeito: 

"Instinto e razão, marcas de duas naturezas" (Fr. 344). O homem concreto, pelo recurso somente 

às suas faculdades, só consegue ver um desses dois pólos, sendo-lhe espantoso e irracional admi- 

tir que qualidades opostas possam se encontrar num único objeto, ao mesmo tempo. Poròm todas 

as contradições apontadas acima e muitas outras estão irremediavelmente presentes no homem, 

Essa é a razão pela qual o cristianismo é especial para Pascal, ou seja, porque, na sua visão, ele 

revela ao homem as causas de todos os seus conflitos jTcla doutrina das duas naturezas. Dessa 

forma "a verdadeira religião ensina os deveres do homem [como faz lípicteto], suas impotC'ncias 

[como faz Montaigne] (orgulho e concupiscência); e os remédios para esses males (humildade, 

mortificação)" (Fr. 493). 
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Essas duas naturezas pertencem ao homem ao mesmo tempo, derivada dos dois estailos 

titutivos da vida do homem conforme a antropologia pascaliana; o estado pré-Uipsário ou do 

- íi correspondente ao estado em que vivia Adão antes do pecado original; o estado pós- jnocencia, ^ t 

' rio ou de corrupção, correspondente ao estado em que vive o homem depois do pecado do 

de ocorre uma perversão de todas as suas faculdades. No primeiro estado não existe tra- 

elo menos é provável que não, pois trata-se de um estado do qual, afx-sar de Pascal 
gédi3' ou p 

t Douco ele deixa entrever, não obstante, que era um estado de beatitude plena em que, 
falar mu f 

homem certamente fruía a verdade e o bem em máximo grau: "Criei o homem santo, portanto, o n 

rfeito enchi-o de luz e de inteligência; comuniquei-lhe minha glória e minhas inara- inocente, pe 

olhos do homem viam, então, a majestade de Deus. Não se achava nas trevas (|ue o 
vilhas. ^ 

^ nn mortalidade e nas misérias que o atligem"(Fr. 430). Mas, além disso, segundo 
cegam» " 

1 nada podemos saber sobre esse estado de inocência; e, muito disso que podemos saber, 

ce mesmo ser por demais hipotético segundo o fragmento 560: 

"Não conhecemos nem o estado glorioso de Adão. nem a natuie/a 

do seu pecado, nem a transmissão que dele se fe/. em nós. São coisas que se 
passaram no estado de uma natureza toda diferente da nossa e que vão além 

da nossa capacidade presente". 

Além do mais, tudo que se pode saber sobre o homem nesse estado é su|")érl1uo para a 

equentemente, para resolver o paradoxo. Continua Pascal no mesmo fragmento 
salvaÇ^® e, c 4 

c íi inútil saber para sair disso; e tudo o que nos imj-H>rta conhecer é que somos mi- 
.'Tudo isso nos e mu 

corruptos separados de Deus, mas resgatados por Jesus Cristo; e é disso que temos pn)- 

^as admiráveis sobre a terra" 

Isso significa que toda a situação do conllito entre dogmatismo e ceticismo e a tragédia 

nte são coisas do estado pós-lapsário. E são coisas desse estado precisamente porque 
dela decorrenic. 
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perversão do homem não foi total, fazendo subsistir nesse estado atual algo da inocC'iicia priini- 

'va Aquilo que os homens conservam do seu estado pré-lapsário - na forma do um vago instnito 

de elevação, de um "instinto impotente de felicidade" (Fr. 430) ou "um instinto secreto l...| que 

faz conhecer que a felicidade só está, de fato no repouso, e não no tumulto" (i-r. 13^)) - é muito 

ma falta e um vazio da verdade plena do que propriamente um conteúdo dctcrminadt) que ffiais um» 

homerfi possa ostentar como título de uma verdade certa. Eis as duas nature/as de ijuc 1'aiáva- 

s acima presentes no mesmo sujeito, ao mesmo tempo, porém não sob o mesmo respeito, mas 

espeito de naturezas distintas (e essa ressalva e precisamente o que permite Pascal elucidar as 

tradições do homem, mantendo-se fiel à lógica aristotclica), }'K)ís, uma é formada pelos rcslt>s 

nrimeira natureza que o pecado não conseguiu apagar, enquanto que a outra é formada 
(\si sua p 

1 depravação oriunda da sua segunda natureza. A primeira constitui toda a sua graiuic/.a, e é 

nnda sobretudo pela faculdade do pensamento e pelos propósitos dos dogmi'itico (conhe- 

tr» da verdade, da justiça, do bem, etc.). Já a segunda constitui toda a sua miséria, loriuada 

morte e pelos limites apontados pelo cético (sua incapacidade para determinar qualquer ver- 

d de qualquer justiça, qualquer bem, etc.). O dogmatismo representa, na epistemologia, os restos 

•«ipiri natureza do homem, enquanto o ceticismo representa a perversão das suas faculdades 
da primen*» 

nhecimento por efeito do pecado e da queda. Por isso ambas essas tendC'ncias estAo em con- 
dc 

naico dentro do mesmo homem e ele só poderia compreender isso com a ajuda divma, com flito trafcii' 

3 revelação. 

A confirmação da hipótese das duas naturezas e do jx'cado fica claramente estabelccula 

fragmento 43 U onde Pascal identifica os sentimentos de grandeza do homem com o dogma- 

renresentado pela figura de Epicteto, e os sentimentos de baixeza, com o ceticismo. ie|ire- 
tisrno, 

sentado por Montaigne. Escreve Pascal: 
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"Levantai vossos olhos para Deus, dizem uns; vede aquele ao qual 

vos assemelhais e que vos fez para adorá-lo; podeis tornar-vos semelhante a 

ele; a sabedoria vos igualará a ele, se quiserdes segui-lo. ' Levantai a cabeva. 
homens livres', disse Epicteto. Dizem outros: 'Baixai os olhos para a terra, 

mísero verme que sois, e olhai os bichos de que sois companheiro'. 
Que se tomará, pois, o homem? Será ele igual a Deus ou aos am- 

mais? Que espantosa distância! Que seremos, pois? Quem nAo vè, i^or tuilo 

isso, que o homem está extraviado, que caiu do seu lugar, que o procura com 
inquietude, que não pode mais tornar a encontrá-lo? \í quem, entáo, o condu- 

zirá paraaí?[...]" (Fr. 431) 

Pela constatação da sua miséria, o homem pode se tornar cótico, como Montaigne, c teii- 

o desespero; pela constatação da sua grandeza, ele pode se tornar dogmático, como 

157 g tender para o orgulho, dois excessos incompatíveis com o cnstianisiuo 
gpicteto » 

É importante, inclusive, notar o tom dramático dessa passagem, na qual Pascal laia da 

n do convertido ao cristianismo. Bem vale aqui também o comentário elogioso do Sr perspectiva u 

modo como Pascal falava de Epicteto e Montaigne no Entrctictu mudando as doutri- 
jje Sacy 

melhor segundo o interesse da perspectiva cristã, e extraindo delas o que não é visível a 
n£is 

emédio do veneno'^**. O primeiro parágrafo citado mostra como Pascal, ao sintcli/ar as 
lodos. o 

ais do pensamento de Epicteto e Montaigne, se vale de todo o seu virtuosismo filosófi- tescs ^ 

atizando-as com as palavras exatas, de maneira a evidenciar ]x\tí\ os discípulos de Santo 
co, 

tinho a extravagância de ambas. No segundo parágrafo, a tensão trágica crcscc em rilmo 

j ^^«pmbocando na conclusão de que essas seitas não conseguiram, nenhuma, se afirmar 
acelera"®' aescn 

animidade, nem explicar as contradições do homem, como a preparar a tese central da 

-—~ primeiro fragmento citado acima, nos remete diretamente para a .-l/x>/<>!,•/<» </«■ Schoml 
is7 A últif"» .^"pela vaidade mesma dessa imaginação, iguala-se a IX-us, atribuindo-se u si piópiio iiiialidados divi 

ivlontaigne escolhe Separa-se das outras criaturas, distribui as faculdades tísica e intclccluais ijue bom cn- 

158 gS. 
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ologia pascaliana, ou seja, que a saída não pode ser encontrada na Filosofia, mas na teologia 

cristã, através de Jesus Cristo. 

Através desse quadro dos dois estados possíveis, nós temos os elementos fundameiiiais da 

tropologia filosófica de Pascal. A natureza do homem muda conforme Deus lhe dá ou tira sua 

sistência no estado pós-lapsário. Ao passo que no estado pré-lapsário, a natureza do homem 

da conforme ele escolhe ou não manter-se assistido por Deus. Ou seja, o homem é autônomo 

tn à assistência pela graça no estado pré-lapsário e heterònomo quanto ao mesmo fim no 

tado pós-lapsário. A posição de Pascal é bem diferente daquela dos molinistas. para iiucm resta 

de inalterável do estado pré-lapsário no estado pós-lapsário, pelo que o prójirio homem ali?® 

1 sua vontade, se conduzir ou não para Deus. É também diferente daquela dos calvims- podCj 

segundo a qual o indivíduo humano é criado por Deus desde sempre jxira ser danado ou glon- 

. 159 Para Pascal, resta no homem desassistido pela graça algo da sua primeira natiirc/a fícüdo 

molinistas - que não é nenhum conteúdo detemiinado - contrariamente aos moli- 
corno pa*'* 

mis sim um anseio, um grande vazio do bem e da verdade, como a lembrá-lo da felieida- nistas - 

^ da qual ele decaiu, anseio que ele não tinha no estado de inocência, pois tinha a própria vcida- 

róorio bem, ou seja, a própria felicidade. E esse algo do estado de inocência resta no ho- 
de c o pi^F 

jTi acompanhado de uma atração pelas criaturas que o faz sempre buscar nelas esse bem e essa 

dade onde, porém, nunca poderão ser encontrados (Frs. 437 e 430). Os homens buscam a sua 

com suas próprias forças, onde, contudo, não podem encontrá-la. I-rram através ilas 

rííc na hipótese dogmática, ou se desesperam de encontrá-la. na hiixMese cética. estando 

• rável em qualquer dessas alternativas. 
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Assim, dogmáticos e céticos constituem, se tomados isoladamente, os dois principais vi- 

s contrários que afastam o homem do cristianismo; o orgulho (grandeza) e o desespero (niisò- 

) conforme os fragmentos 416, 525 e 526. Os dogmáticos pretendem mostrar que as laculda- 

^ humanas são perfeitamente conformes com a verdade e, por isso. encaram a naturc/a ilo ho- 

nmo semelhante à natureza de Deus, sem ver a corrujTçHo nela instalada |X'lo }X'cailo. Já os mem comu 

'COS querendo mostrar que as faculdades humanas nüo podem assegurar nada de uma possível 

ço^idaáe sua com a verdade, aproximam mais a natureza do homem daquela dos animais, 

"denciando a vaidade das suas pretensões, sem ver que o homem corrompido pode ser resgata- 

1 auxilio da graça. Só conseguem ver, portanto, a parte corrompida do homem. Como di/ 
do 

pascal no fragmento 435; 

"Sem estes divinos conhecimentos, que puderam fazer os homens 

se não elevar-se no sentimento interior que lhes resta de sua grandeza passa- 

da, ou abater-se em vista de sua fraqueza presente? Com efeito. nAo vendo a 
verdade inteira, não puderam chegar a uma perfeita virtude. Uns consideran- 

do a natureza como incorrupta, outros como irreparável, não conseguiram 
evitar o orgulho nem a preguiça, que são as duas fontes de todos os vícios, 

pois só [podem] abandonar-se a isso por covardia ou furtar-se-lhe por orgu- 

lho. De fato, se conhecessem a excelência do homem, ignorariam sua cor- 
rupção; de modo que evitariam a preguiça, mas |K'rdcr-se-iam na soberba H. 

se reconhecessem a enfermidade da naturez.a, ignorariam a sua dignidade, de 
sorte que poderiam evitar a vaidade, mas precipitando-se no desespero. 

Daí procedem as diversas seitas dos estóicos e dos cpicuristas. ilos 

dogmáticos e dos acadêmicos, etc.". 

Só falamos claramente até aqui, a grosso modo, de dois estados do homem segundo a an- 

oiogia pascaliana: o estado pré-lapsário e o estado ptSs-lapsário. 1'orêm. a antropologia do 

,1' ofo francês, prevê a possibilidade de mais um estado, o da glória, e da subdivisão do seguiuK) 

g Q indivíduo esteja ou não assistido pela graça, considerando que ciu cada um deles o 

acha constituído de uma forma específica quanto à faculdade de conhecer; 1) estado de 
homem 
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- visão clara do bem e da verdade, acompanhada da felicidade (Fr. 430); 2) estado de irioccncit** 

iTUpção' um impulso vago para uma verdade que não se consegue identillcar com os recursos 

próprio homem (Fr. 437); 3) estado de graça; uma visão clara da existcMicia de Deus. ou seja, 

^ yerdade e do bem supremo para os quais o homem tende (Fr, 233); 4) e o estado da glóna. 

mfl visão e fruição completa da essência de Deus (Fr. 233). A nossa hi|x')tcsc ó a de que o corno umd 

h rnem do estado pós-lapsário existe sob o signo da tragédia - quer seja ou não agraciado ila 

' f'ct'i livre aquele que for glorificado. Também o homem do estado pré-lapsi^rio viveu fora 
qual so esia 

d perspectiva trágica exatamente porque viveu em comunhão com Deus. 

Pascal classifica o homem do estado pós-lapsário que ainda não foi glorillcado cm três ti- 

de indivíduos, diferentes conforme o fragmento 257: pos 

"Há apenas três espécies de pessoas; umas servem a Deus. tciulo-o 

encontrado; outras aplicam-se em buscá-lo, não o tendo achado; tíutras. en- 

fim, vivem sem o procurar e sem o ter encontrado. As primeiras são sensatas 

e felizes, as últimas, loucas e desgraçadas, as do meios infeli/es e sensatas." 

Essa classificação exibe as três possibilidades existenciais básicas do liomem pós- 

' • cpnundo Pascal. A primeira espécie é a dos agraciados por Deus, a segunda é a dos coii- lapsario, 

rt dos porém não amparados pela graça, e a terceira é a daqueles que despre/,am o cristianis- 

. Qj. pgo levá-lo a sério, seja por não aderirem a ele ix)r um assentimento intimo, ou se)a. 
rno, seja I 

I bertinos ou os dogmáticos. Entendemos que estão no primeiro ti{X). todos os indivíduos que 

01 socorridos pela graça de Jesus cristo, graça que restabelece parte da nature/a corrompida 

homem mas que mantém nela traços da corrupção. Trataremos da |X)ssibilidade da tiagéilia 
do 

na subdivisão reservada para o tema da graça. Entendemos que estão no segundo tijio nesse tipo. 

Indivíduos que compreenderam a vida pelo absurdo que ela representa, se vista por icfe- 
todos os 

• à morte e suas possíveis conseqüências negativas, tal como evidenciado por Pascal, o i-ênci3 » 
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compreenderam que o bem do homem só pode ser a felicidade infinita que só |x>dcin ser enet)n- 

t ados em Deus, na eternidade. Estão nesse segundo tipo todos os indivíduos convertidos, mas 

inda não assistidos pela graça de Jesus Cristo, a quem Pascal deseja, na sua Apologia, ajudai a 

perseverar na busca do bem supremo, à espera de que Deus os socorra com a graça, li da tiagc^ilia 

da segunda espécie de pessoas que Goldmann trata nos seus textos sobre a tragédia em Pascal 

nde embora desvalorizando o problema Epistemológico, o filósofo romeno nos fornece os elc- 

ntos fundamentais da tragédia pascaliana, dos quais estamos nos servindo para esse trabalho E 

d sse segundo tipo que falamos ao abordar a tragédia no conilito entre dogmatismo e ceticismo, 

tendidos como aspecto da natureza humana. Esse é, sem dúvida, o tipo mais tn\gico e parado- 

1 de Pascal, uma vez que quer a verdade, está persuadido de que ela existe, faz todo csforçt) 

ncontrá-la, mas se depara o tempo todo com o fracasso dos seus investimentos, sentido-se 

d amparíiíío ante o caráter titânico da tarefa, ao mesmo tempo em que sentindo-se impossibilita- 

j de levá-la a termo sem a ajuda sobrenatural, sem salxT como obter essa ajuda e impossibilita- 

do de anular a sua esperança. 

Entendemos que os da última espécie são os libertinos: céticos, ateus, cuja tragédia já foi 

denciada por Wetsel'^'^, tragédia dos indivíduos que, valendo-se da má fé e do divertimento, 

tam o paradoxo, vivendo-o apenas exterionnente em guerra uns contra os outros pela ver- 1 

rocurando não se darem conta da miséria da condição humana e, {>ortanto. tia sua própria 
dade, p 

LJrn tipo trágico á maneira de Schopenhauer 

O segundo tipo de pessoas apontado no fragmento 257 é o que vivência dc forma mais 

o conflito entre dogmatismo e ceticismo, presente na nature/Á» corrompida do homem, |ior 

evi 

a 

forte 
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ser o tipo mais consciente do risco da existência no seu máximo grau. ou seja, esperança do triun- 

fo acompanhada da possibilidade do fracasso total. Esse indivíduo já parte da conslalavAt) do ijue 

a existência humana é totalmente vã e absurda se não existe um bem infinito para precnclicr o 

vazio infinito que habita o homem. Sente o vazio, leva-o a sério e não poupa esforços para jircon- 

Yiê Io angustiando-se por constatar o fracasso de cada esforço, pois não pode viver espontanea- 

mente a vida, conduzindo-se para onde os seus prazeres o levam, nem consegue ter o sentimento 

ro de estar vivendo a vida que lhe cabe viver. Esse indivíduo ê o convertido iiue tem a fó pela 

azão e pelos costumes, mas não pelo coração, faculdade privilegiada, onde Deus se manifesta 

IsJas palavras de Unamuno, interpretando o próprio Pascal, o que está "jx-Tsuadido mas não con- 

eiicido""'^ da existência de Deus. Por isso ele deve submeter a sua razão aos dogmas da igreja, 

"nda que o seu coração não tenha sido tocado pela graça, pois esses dogmas explicam satisfato- 

'arnente o paradoxo que ele vive, mesmo que sejam inexplicáveis no seu fundamento. 

Se o dogmatismo e o ceticismo são aspectos constitutivos da nature/a humana, ciuc dc- 

rrninam o seu conflito trágico no plano epistemológico, então vejamos se o ceticismo sozinho. 

fizendo-se de qualquer aspecto dogmático, conduziu a alternativas viáveis para a solução iles- 

se conflito. 

Talvez o homem devesse se aquietar com as aparências que o cercam e - c|ucm sabe? 

contraria aí a felicidade procurada, como recomendam os céticos (1-r. 72) Talvez seja essa a 

Testão que Pascal quer nos passar quando dramatiza a condição da vida dogmática Vejamos, 

agonia cio cristianismo, p 104 
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tão como Pascal pinta a condição do cético, levando-a até o extremo, a tnu de ver. peU)s oli\os 

cristianismo, se existe nela algo de razoável, e se ela é cabível ao homem como meta da sua 

• ♦"nriíi Ou ao contrário, se a condição cética não conduz a uma existência tão absurda o iiui- 

mana quanto a condição dos dogmáticos. 

É importante lembrar que o dogmatismo não é para Pascal um problema muito sório, pois, 

final ele representa uma tentativa do homem de chegar à verdade, o que está conforme com as 

• " cias do seu pensamento. Ele só se opõe ao espirito do pensamento pascaliano, se lor coii- 

io ao cristianismo agostiniano e jansenista, como é o caso dos dogmatismos dos jesuítas o, em 

• 1 dos reformadores, para Pascal. A recusa que faz Pascal do dogmatismo é no senudo ilc especial» 

le o homem se contente com uma verdade que não seja o eristianísmo. Aos olhos do clMi- gvitai* q 

m - e Pascal certamente o sabia - o próprio Pascal ajwrecerá como dogmático Mas 
CO, porem, 

in ceticismo as posições de Pascal são bastante claras. O ceticismo o preocupa e o inco- quanto ao c 

ois exatamente pelo fato de fazer com que o homem se desespere de encontrar a verdaile nfjoda maií», 

o que é pior! - o ceticismo promete uma tranqüilidade que Pascal acha absurda e muinana 

do cristianismo. Mas coloquemos diretamente a questão das relações entre Pascal e o ccli- 

rtio Será que Pascal se sentia ele mesmo um cético? Não sabemos, 

Miguel de Unamuno, contra grande parte dos intérpretes, não hesita ein responder alli- 

vamente a essa questão, pois, segundo o filósofo espanhol, "i'ascal não se resignava, não se 

til à dúvida, à negação, à scepsis, tinha necessidade do dogma e priKurava-o cinbrutecen- 

r 1 Temia a vitória [...] da sua razão sobre a sua fé"'''\ como lodo cristão consciente, se- do-se- l-- J 

Pascal deve temer. Guerra entre a razão e as paixões que atormenta o homem e que ator- 
í? 

tava o próprio Pascal, conforme Unamuno (Frs. 412 e 413). O que significa ser um ciistão 

163 M. A agonia do cristianismo, p 106-107 
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nsciente para Pascal? É saber que o homem está cheio de injustiça c que, j>ortauto, devo odiar- 

a si mesmo (Fr. 284). Odiar-se porque está cheio de concupiscências, porque sua ra/Ao à coii- 

' ■ ao seu coração, porque, enfim, mesmo se ele está amparado pela graça, a sua naturc/a cor- 

mpida ainda respira sob a força dessa graça, não o deixando ter certeza de c|ue ela o acompa- 

tiará até a glória. É saber-se indigno de Deus e, ao mesmo tempo, buscá-lo, sabendo que ele c 

"sericordioso e confiando na sua misericórdia, conquanto ela esteja escondida do homem 

Todavia, o que devemos explicar é o fato de que o ceticismo preocupe tanlo Pascal. I'a- 

ndo o oscilar do maior horror pela anomalia da vida cética até ao próprio uso do ceticismo 

ntra as pretensões não cristãs do dogmatismo, como veremos. Pascal conhecia bem o ccticis- 

Conhecia bem Montaigne, Charron, Gassendi e Descartes. Conhecia bem a si mesmo e co- 

cia sobretudo, que, segundo o cristianismo que ele defendia, todos são capa/es ao niesino 

He Dcrder ou de receber a graça (Fr. 524). Sabia que, sem a graça, ninguém está livre da tempo oc 

dição cética (Fr. 233). Não podemos, depois dessas retlexòes, deixar de reparar o tom aiigus- 

do que perpassa o fragmento 64, considerado em relação ao conjunto dos rcnstinirníos "Não é 

Montaigne, mas em mim mesmo que acho tudo o que nele vejo". Sabenu)s a|K'nas que o 

j vista cético é para Pascal uma aberração contra a própria nature/a, maior até que t) 
ponto üc 

- rnnfesso uma vez que se pretende tranqüilo sem Deus e como mortal, numa vida de mi- ateismo ■ ' 

ias Mas, por mais extravagante que possa ser, o ceticismo torna-se uma possibilidaile onloló- 

do homem pela queda. Uma extravagância que, pelo seu próprio caráter desproptircional aos gica 

. sinceros do homem, mostra a verdade dos estados pré e pós-lapsáru) do ho- 
apscios 

Também no fragmento 194, depois de criticar ateus e céticos, e de usar contra eles os mais nicrn. 

^;f.tivos Pascal recomenda que se deve ter por essas tx-ssoas 
fortes aajcuvw^. 
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"[...] toda a caridade da religião que desprezam jxira nAo dcspre/.í\-las a 

ponto de deixá-las abandonadas à própria loucura. 

Mas visto que essa religião nos obriga a considerá-las sempre, eiuiuanto es- 
tiverem nesta vida, como capazes da graça que imlerá iluminá-las. e como 

nos obriga ainda a crer que, em pouco tenif-K), essas jxíssoas poderáo estar 
mais cheias de fé do que nós, e que nós, pelo contrário, |>oderemos cair na 
cegueira em que se encontram, c preciso fazer }"H)r elas o que desejariamos 

que fizessem por nós se estivéssemos no seu lugar, exortá-las a apicdarcm-sc 

de si mesmas e a darem pelo menos alguns passos na procura da lu/.." 

Isso significa que a condição do crente é de tal modo incerta, que é perfeitamente possível 

aquele que está na graça possa perdê-la e se tomar tão "monstruoso" e "extravagante" quanto 

r» O ceticismo é, para Pascal, do ponto de vista epistemológico, o estado mais mdescjá\cl Q cctico. ^ 

homem pode estar. E aquele em que melhor se vè os terríveis efeitos da c^)^lu|^•l■\^> 
em QU'' 

nda do pecado, pois o cético, também, não ptide se desfazer sinceramente do anseio ile lelici- 

de verdade, que são, segundo Pascal, constitutivos do homem no estado i-H>s-lapsário. em- 

a acredite que possa realizar a suspensão do juízo e a ataraxia. Uma tal atitude só pode sei 

3 pascal uma "monstruosidade" incompreensível. A tranqüilidade aparece a Pascal como es- 

em contradição com a proposta do ceticismo de abrir mão do compromisso com a veulade, tan*-' 

«iibstancial para o homem, esperando alcançar a ataraxia. Desejar substancialmente a 
algo ae su 

Jade e não poder consegui-la é antes desesperador que ajxiziguador. Além dissi>. o homem 

rtanto segundo Pascal, o cético - não pt)de, "falando de boa fé e sinceramente", se ilesfa/er 

as suas crenças. Por isso, o filósofo jansenista diz que tem "como um lato, ijue nunca 

ve pirronismo efetivo perfeito" (Fr. 434). Ou seja, não existe homem que possa se livrai so/i- 

A c nerversões da corrupção pela queda, nem das marcas da sua primeira natuie/a. que é 
pho P 

priarnente o que está implícito na pretensão cética à ataraxia e á susi^-nsão do jui/o, seguiulo a 

perspectiva teológica de Pascal. 
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Ora o ideal cético da suspensão do juízo e da ataraxia, sem verdade plena, elinnna coin- 

1 lamente a sinceridade do homem como um modo essencial de viver, levando a o apelo 

^ absoluto que todo homem, segundo Pascal, traz consigo. Apelo que é o baluarte pascaliano ilc 

f sa da religião cristã. O cético verá ai todos os problemas quanto a esse absoluto, sua nature/a. 

' um modo de vida comprometido, etc. Ele preferirá, porem, viver uma vida mundana, 

modada aos valores mundanos, sem ter motivo para aspirar a nenhuma modillcavAo nos cos- 

■ nenhuma mudança pode prometer com segurança alguma garantia de prt)veito C'omo 

. . wTnP "Não mudo de medo de perder na troca"'^'\ Muito embora, o c<itico ni\o delcnde- 
(jirá Montaigne, iiiuv..v/ 

ses valores mundanos como verdadeiros, como faz o vulgo, preferindo conformar-se a eles. 

c\ir nenhum assentimento, mantendo um distanciamento mterior com respeito a ttidos 
sem lhes aai 

esses valores. 

Ora segundo Pascal, nada é mais fácil do que "viver segundo o mundo", onde tudo ó le- 

E diz Lukács, sem estar falando de Pascal, mas tecendo uma rellexão sobre como a ivrs- 

' TÍca encara a vida do homem comum; "Mas os homens amam da vida o atmosférico. »ctiva tragic 

lativo. 

pcí 

ndeterminação, cuja oscilação não termina nunca e tampouco se estende até o extremo 

de incerteza como canção de cunho monótono e adormccedor""'^ Continua Pascal 
y\niam a gran 

o Hifíril do aue nele fno mundo] viver segundo Deus. e sem nele tomar parte e gosto" 
"nada e mais ainv.ii m 

Nele viver segundo Deus, significa nele viver buscando valores e verdades absoUitos. 
(Fr. 

. . mrtp e oosto" sicnifica não se envolver com as suas verdades, com os seus co- 
"sem nele tomar pane ^ b 

mm OS seus valores, mas tomar parte e gosto somente |x.'lo que pode levai a jihecimentos ou con 

164 ;vRS. P 262 

"Pues los hombres aman de Ia vida Io atmosférico, sua indctcnninanciòn, cuya oscilacit)n iu> icmima 
|65 /vF. p 244 u , hasta el extremo, aman Ia gran inccrlidumbie como canciòn dc cima moiiôloiia v 

.,ra V tampoco se exuc 
::dormccedora." 
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s ou seja o cristianismo (Fr. 523). Novamente, o comentário de Lukàcs sobro a i^ersiK-ctiva 

trágica vem enriquecer a nossa interpretação do pensamento de Pascal: 

"[...] A tragédia não tem mais que uma expansão: a expansão no sentido da 

altura. Começa no momento em que forças enigmáticas arrancam a essC'ncia 

do homem, obrigando-o a ser essencial [...]. Esta vivt-ncia é ao mesmo tempo 
um começo e um final. Neste instante, o mundo está recém-nascido o morto 

por todo o tempo. Sua vida é vida ante o Juí/o Final." 

Segundo Lukàcs, a tragédia corta os laços do homem com uma vida fácil c mundana, 

tamorfoseando o mundo e a vida a partir de uma exigência de essencialidade. ou, na lingua- 

de Pascal uma exigência de "sinceridade" ante a necessidade intima de o homem viver uni- 

nara Deus, ou seja, para valores e verdades absolutos, sem compromisso nenhum com carncntc p 

d inessencial e mundana. Embora a perspectiva trágica também seja conservadora, não o urna via 

mesmo sentido que a perspectiva cética. Ou seja, a perspectiva cética. sobretudo nion- 
ggrá 

cprá conservadora por um interesse pragmático de não perder com a mudança nos taigneana, sem 

lá a perspectiva trágica pascaliana será conservadora por considerar que a ix.'rvcrsão costumes. Ja y y 

es de que fala Montaigne'^^ resulta da perversão da vontade humana pelo pecado, e 
dOS COSI 

rt nto sem o socorro sobrenatural, o homem não encontrará salda jxira os seus impasses. 
qtic, r 

1 pretende mostrar que o cristianismo pode revelar ao homem a fonte de onde brota a ler- 

dos costumes, o seu princípio, identificando-o no pecado de Adão e nos eleitos dai decor- ^rsão v 

rentes como fica evidente pelos fragmentos 440 e 441. O conservadorismo cético de Montaigne 

■—' 253 "t-í* tragédia no tiene más que una expansion: ia expansion cn cl sentido dc iii altuia 1'inpic/a i-n 166 p.2 fuerzas enigmáticas arrancan ia esencia dei hombie. le obligan a ser cxcnsial [ 1 !"sta vivência 

ei ^ mienzo y un fmal en este instante está recién nacido y mueno iiace ticmpo todo cl inuniU>. mi vida 

^^:irante"elJuicio Finar. 

TAlGNE M. Ensaios. Livro H, Cap. XVll; da presunção, 1972. p 295 "Nossos costumes sAo pot demais f^ONl ' niorar entre nossas leis e nossos usos. muitos há bárbaros e monstniost^s" 
corruptos e tenaem v 

es 

167 
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2 é trágico exatamente pelo fato de pretender levar o homem a se contentar com os costumes, 

cr. mie o de Pascal o é, por querer levar o homem a se revoltar contra essa condiv^o cor- 
ao passo 4" 

•Hn a se escandalizar com ela e a buscar valores verdadeiros. Essa necessidade de viver con- 

f rme os costumes vigentes, ao mesmo tempo, que de ultrapassá-los não obstante sem poder ter 

esso nisso sem ajuda sobrenatural e, ao mesmo tempo, sem poder detenninar essa ajuda, à o 

dramatiza a condição cética do homem quanto aos costumes, segundo Pascal. Assim, ao ob- 

rvar que não precisam mais que "três graus de elevação do pólo" (Fr. 294) para derrubar qual- 

jurisprudência por mais sólida que pareça ser. Pascal quer mostrar ao homem que ele caiu de 

condição melhor (Fr. 297) e que não deve se acomodar nessa condição atual, devendo, |kMo 

' V. fayer tudo para recuperar a bem-aventurança dessa condição primitiva - c, com ela, o contrario, 

A^irn bem a verdadeira justiça e a verdadeira felicidade -, ainda que salxMulo que, se Deus verdaaS"" 

lhe conceder esse retomo, é por uma justiça toda justa, ainda que oculta, não ine 

Quando porém Montaigne interroga sobre a justiça; "Em que consiste esse bem que ama- 

íierá e Que a simples travessia de um rio modifica?", ele o faz para dai tirar a conclu- nhã ja o nau m 

a obediência aos costumes é a maior virtude, pois não se deve mexer naquilo que já se 

ntra de alguma forma ajustado, sob pena de possivelmente estar fazendo ruir todo o cdillcio 

tumes que, como está, já garante o seu funcionamento: "Considero \...\ soberanamente 
dos ^ 

bordinar as instituições e os costumes públicos, que são fixos i\s opiniões variáveis de 
íníg"®' 

^ um de nós [...]• É duvidoso que a vantagem que pode haver em modificar uma lei por todos 

j incontestavelmente maior do que o mal resultante da mudança""'^ Montaigne ni\t> 
acatao^» s j 

• nenhuma hipótese sobre as causas da corrupção dos costumes, se o homem teve ou não 

rp«:nonsabilidade no fato de estarem corrompidos e com tendC-ncia a se corromperem ain- 
glguma 
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pa 

erro 

pas 

clara a 

pasc 

■ Montaigne tern o simples interesse de fazer ver que o homem mio possui a verdade e que 
jja rnais- i 

• a de se alterar os costumes e as leis poderia trazer mais prejuízo do que ganho. 
a tentativa 

Pascal, aconselha a mesma coisa que Montaigne, ou seja, que "siga cada um os costumes 

' " (Vr 794^ e Dor motivo semelhante, ou seja, por medo de piorar as coisas com a |>os- do seu pais (l^r./vh; h 

H auerra civil (Frs. 313 e 320). Entretanto, o seu tom é completamente outro. Podcinos 

um tom amargo quando Pascal exclama acerca da justiça, no mesmo fragmento 294, quase 

f seando Montaigne; "[...] Divertida justiça que um rio limita! Verdade aquém dos Pireneus. 

'm" Logo adiante nos vem a confirmação desse caráter angustiado das consideraçí^es de ✓ 

"Há sem dúvida, leis naturais; mas essa bela razão corrompida corrompeu tudo". ÍMca 
cal- 

matriz teológica da reOexao de Pascal sobre os costumes. Raiz que nilo ó a de Montaigne 

elucidar os efeitos do pecado sobre os costumes e que a única coisa boa que resta a quer 

* o pIps e aue está nas proporções do homem é nüo precipitá-los na guerra civil, l-.le 
fazer quanto a eies q 

• Ha aue a vocação do homem não é para os costumes, mas para a verdade e o bem que. 
mostra, ainoa, q 

te não se pode ter, senão com o auxílio da graça. Assim, quanto á justiça e aos costu- 
não obstan e , , 

• o homem está numa situação paradoxal, com uma justiça misturada de injustiça, in- 
^es morais, 

contentar com ela, incapaz de atingir a justiça na sua forma essencial e incapaz, de 
cap^ 1,1 

•' Ia nessa forma pura. Paradoxo trágico, porque representa um compromisso substanciai 
não deseja 

uma incapacidade para determiná-lo. E, aqueles que se representam contentes com a 
com ^ 

' çó o fazem por má fé, ou seja, por falta de coragem de encarar a verdadeira rela- 

^ n iustiça conseguida e a justiça realmente almejada. 
ção entre d j 

E sa espécie de dramatização e tensionamento feita por Pascal dos argumentos céticos. 

nto de oartida a verdade do cristianismo, com o fim de fazer com que o cétici) ni\o 
toina"''" P"' 

—-—    '. ,. I ivrn 1 cao XXlll, Dos costumes e da inconveniência de nuidar scni n\rtiorcs cuida- 
ONTAIGNE, M. hnsaios. Livro i, cup. 
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ue à suspensão do juízo e à ataraxia, mas se comprometa com o ideal cristilo de vida. ji\ foi 

austivamente demonstrada por Maia Neto'^^. Acrescentaríamos apenas, em harmonia com a 

de Goldamnn, que essa dramatização leva paralelamente a uma conce|\ão do homem como 

ser paradoxal, que não pode nem suportar nem superar o paradoxo, pelo seus próprios recur- 

como se poderá notar quanto a outros argumentos céticos de Pascal que o leitor não terá dill- 

Idade em identificar pelas pistas que já oferecemos e ainda ofereceremos nas análises que fa- 

remos de outros argumentos céticos. 

Após esse longo parêntese para mostrar ponnenorizadamente a dramati/avão do ceticismo 

f "ta Pascal na direção do paradoxo trágico no terreno do ceticismo moral, cumpre retornar no 

blema da presença da tragédia em alguns dos outros aspectos do ceticismo tratados |'H)r Pascal 

Nos fragmentos 194 e 195, Pascal é bastante enfático na sua oposição a todos aqueles que. 

face do absurdo que é a vida se tomada por referência á morte, se desinteressam de fa/.er os 

s necessários para superar as misérias da vida e atingir a felicidade, aqueles que não se 

m rninimamente perturbados com isso e preferem deixar-se "conduzir molemente" a ela. rnostram 

usados tranqüilamente na sua ignorância do assunto. Escreve Pascal; "Tal re|>ouso nessa ig- 

âricia é coisa monstruosa, cuja extravagância e estupidez se devem apontar àqueles que assim 

m representando-os de modo a confundi-los pela visão da própria loucura" (l-r, 425). Dessa 

o retrato que Pascal vai desenhar dos céticos, sobretudo daqueles que pretendem ler en- 

trade a tranqüilidade no seu contentamento com uma ignorância acerca de coisa tão impor- 

nri a vida humana, será pintado de forma a mostrar que agem contra eles mesmos, agem 
tante p'l'^ 

' fp e insinceramente (Fr. 434), que seu comportamento é absurdo e extravagante, ijue sãi). 
de ' 

vigor 1972 P 
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nfím pessoas "monstruosas" que ninguém deve sensatamente seguir e que é preciso tudo Ih/er 

lac desse desvario e levá-las a encarar seriamente a vida em lace da morte. O problema para 

conhecimento é pois para Pascal o problema da felicidade; e esse, por seu turno, só se mostra 

1 amente em face da morte como possível negação total da felicidade. Eis ai anunciado o para- 

♦ráaico da necessidade de realização da felicidade absoluta (pretensfio dogmática) e da obs- doxo 

*dade quanto ao conhecimento dos meios que poderiam conduzir a ela (denúncia còtica), Nas 

palavras de Pascal: 

"É um grande mal, portanto, ficar na dúvida, mas ó polo menos uni 

dever indispensável procurar a verdade quando se está nessa dúvida: e. as- 

sim, quem duvida e não procura é ao mesmo tempo bem infcii/. e bem in- 

justo; e se, além disso, está tranqüilo e satisfeito, se disso se vangloria, e dis- 

so tira vaidade, e se nesse estado encontra motivo para alegria, não tcnlu> 
palavras para qualificar tão extravagante criatura. 

Aonde se podem ir buscar tais sentimentos? Que motivo de alegria 

se pode encontrar em não espícrar senão misérias sem remédio? Que motivo 
de vaidade existe em se ver na obscuridade imjícnetrávcl. e como pinle 
acontecer que esse raciocínio passe pela cabeça de um homem ra/oável?" 

(Fr. 194). 

Mo mesmo fragmento, Pascal, depois de tecer uma imagem bastante dramatizada do céti- 

ra mostrar como o ceticismo, se não pode de forma alguma tra/er a tranqüilidade, a não 
9 ' 

uma inautenticidade, serve, pelo menos, para evidenciar o quanto é verdadeira a doutrina 
ser 

corrupção da natureza: 

"Na verdade, é glorioso para a religião ter por inimigos homens tão 

desarrazoados; e a oposição deles é tão pouco perigosa que scr\e. ao contrá- 

rio, para fundamentar suas verdades. Pois a fé cristã quase que se contenta 

em estabelecer estas duas coisas: a corrupção da nature/^i e a redenção de 
Jesus Cristo. Ora, sustento que, se esses homens não servem para demonstiai 

a verdade da redenção pela santidade de seus costumes, servem admiiavcl- 
mente, pelo menos, para demonstrar por sentimentos tão desnaturados a cor- 
rupção da natureza." (Fr. 194) 
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É em grande parte, pelo absurdo da vida cética, que se evidencia a verdade da doutrina da 

da Como já tratamos anteriormente, é por essa razão, inclusive, que se pode constatar unia 

jjas principais diferenças entre o ceticismo pascaliano e o de Montaigne, ou seja, que o pascallano 

onsciente de sua origem na queda e o de Montaigne se ignora a si mesmo. O ceticismo dc Pas- 

1 ' trágico por essa origem, uma vez que ela evidencia que tal condiçüo é contrária at) anseio dc 

dade que o homem abriga no seu coração, em função do qual ele deve viver, buscando com 

OÍ.I1Q recursos o amparo de Deus, a fim de ultrapassar a condição miserável do homem 
todos os seub i«sv.u 

lapsário É trágico, ainda, pelo fato de o homem saber que pode recuperar esse estado, mas 

mbém, perdê-lo de vez, sem ter nenhum controle da situação cm que se encontra metido pode, t 

ue o de Montaigne, uma vez que não conhece a origem dessa condição do homem, passo q 

opor que se satisfaça com ela e nada busque acima do que o homem pode alcançar dentro pode P H 

^essa condição totalmente incerta: 

"[...] 'Vil e abjeta coisa o homem, se não se eleva acima da huma- 

nidade!' Eis uma reflexão inspirada em bom sentimento e no desejo de ser 

útil, e no entanto absurda. É com efeito impossível e contrário á naturc/a. 
um punhado maior do que o punho, uma braçada maior do que o braço, um 
passo maior do que a perna. Não pode tampt>uco ocorrer que o homem sc 

eleve acima de si mesmo e da humanidadc,^|^orque stS pode ver com seus 

olhos e apreender com seus próprios meios."'^ 

Montaigne até reconhece também a interferência do socorro dc Deus. Porém, é totnlmcnte 

. n homem busque esse socorro, inquietando-se por não tê-lo. 
íntít** " 

É verdade, por outro lado, que, segundo Pascal, o ceticismo tem uma grande validade 

lAoiri mesmo para a vida do cristão. Primeiro para combater a pretensão dc sc chegar a 

sem Jesus Cristo, conforme o fragmento 422; para combater os calvinistas (fr 
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íFr 391) e os deístas, na medida em que serve para combater toda sorte de dogina- 
290}, aicuB *• ^ 

ontrários ao cristianismo verdadeiro, a fim de evidenciar o estado de corrupçilo. llistori- 
tisrnos c 

também, o ceticismo tem seu valor para os povos pagãos que viveram antes do Jesus carriente, 

^ «Ão tendo a revelação do pecado e da queda, não puderam saber nada sobre o mundo 
Cristo q"®' 

em Se acertavam alguma coisa era por mero acaso. Porém, mesmo assim erravam som- 
ou o 

rque jamais foram capazes de enxergar no homem os dois estados numa mesma naturo/a; 

A nré-lapsário e o estado pós-lapsário (Fr. 432). Só a religião cristã pôde revelar ao homom 

essas 

o 

suas contradições (Fr. 433). 

Olhado pela luz do dogmatismo cristianizado por Pascal, ficam evidentes os traços da 

j- Ha condição cética que, enquanto pensa poder alcançar a tranqüilidade (l-r. 194) olimi- 

da verdade vai sendo, a cada novo esforço, surpreendida por esse mesmo desejo. 
ndo o aeseju ua 

trag 

na 

• «ir» secundo o retrato dramático que Pascal nos dá dele em vários fragmentos, condu/ 
Q , fc> 

elmente ao desespero e não à ataraxia, pois iguala o homem aos animais, sem conseguir 

anseio da felicidade, ou seja, da virtude, da verdade e do bem. Tudo isso torna o ccti- 
tirar dele o 

ficiente para resolver o conflito entre dogmatismo e ceticismo instalado no coração do 
cisrno insu 

hJns oalavras do próprio Pascal, extraídas de vários fragmentos, podemos notar a forçii 
jiorneni 

atribui ao anseio de felicidade (verdade e bem), a ponto de não admitir a hi|X)tese cétic; 

• ar esse anseio, condição para se chegar à ataraxia que essa hi|xStcsc defende, segundi 
de extirp 

;cal' pas* 

"Temos uma idéia da verdade, que nenhum pirronismo ptido suplantar" (l'i 

395) 
"Somos incapazes de não desejar a verdade e a felicidade l...p (Fr. 437) 
"Resta-lhes algum instinto impotente de felicidade de sua primeira nature/ 

[...]" (Fr. 430) 



"Malgrado a visão de todas as misérias que nos tocam, que nos |K*gam pela 

garganta, temos um instinto que não podemos rcpritnir, que nos eleva " (l't 

411) 

Nessa última citação. Pascal se refere explicitamente a uma píissagem da Apolo^ui ilc 

yrrtond Sehon de Montaigne, dramatizando o pensamento do próprio Montaigne, como um 

urso psicológico para impressionar o leitor quanto ao absurdo da existência, se vista pelos 

de Montaigne. A expressão "mísero verme" radicaliza a animalidade do iiomem para alóm olhos o 

^ própria animalidade pois, em Pascal, o homem, no estado em que está. está pior do que os 

■ ais pois, mantendo uma parte de anjo, quer alçar-se, pelos seus únicos meios naturais, acima 

do 
próprio homem e acaba assemelhando-se mais aos animais, sendo mesmo uma caricatura úo 

' prio animal. E, para acentuar a sua miséria, o homem chega até mesmo a se submetei aos 

animais (Fr 486)^ 

Já Montaigne é mais ameno. Ele quer somente mostrar ao homem que o seu desejo ile se 

• a das demais criaturas, igualando-se a Deus, é sem fundamento, |X)is. comparado aos 
por 

animais não tem porque pensar que lhes é superior. Mas não quer, com isso, mostrar que, outros a 

r semelhante aos outros animais, o homem é miserável. É o que horrori/a Pascal, fa/endo- por ser í> 

• se de que "ao que é natureza nos animais nós chamamos miséria no homem" (l-r 4()^M 
o le*" 

é inclusive argumento para corroborar a hipótese do pecado original, "por onde rcconhece- Isso e 

como a natureza é hoje semelhante á dos animais, ele (o homem] caiu de uma nature/a 
fiios 

lhor que lhe era própria outrora" (Fr. 409). Segundo Pascal, o homem é todo feito para o in- 

•71 e o ceticismo surge aos seus olhos dramatizado por esse anseio inexlinguivel Surge. 
finito 

to como luta constante do homem consigo mesmo. Para aquele indivíduo, porém, que 
pOi 

se assegurar de que essa luta não acontece com ele, que ele encontrou a inípcmiibabilulade. 
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que não sc incomoda com a morte e o que se lhe sucederá após ela. Pascal exclama eslupcralo; 

um monstro para mim" (Fr. 194). 

^ A~ \ na atitude douniática 

lá vimos que toda a grandeza do homem, segundo Pascal, está no pensamenlo. Poién». 

com corrupção da razão" sc vê, por um lado, que, no estado de inocência, o iicnsamenlo eia 

siificicntc para conduzir o homem e, por outro lado, que no estatlo de pecado ele aspiia por essa 

suficiência sem poder encontrá-la, aspira a verdade sem poder determiná-la Daí a necessidade 

(Jc uni''^ ciência divina, a revelação do pecado original e da cjueda, paia que o homem pudesse 

oiiiprcender o paradoxo que ele é (Fr. 440). Tímbora o iiensamcnto constitua toda a di|>nidade tio 

1 )mcm p"r ser, das suas faculdades, a que melhor lembra a dignidade i)ertlida, ele, no eslado em 

ic está c capaz de buscar a verdade mais pura em todos os seus atos, porém sem potier atingi-la 

om nenhum deles. Como podemos ler nos "O homem ó |iois l"al)i içado com lauta 

felicidade que não tem nenhum [princípio] justo do que ó verdadeiro e muitos excelentes do que 

, (Fr. 82). O homem, então, abriga um irrefreável impulso para a busca da veulade. sua 

'irtc de grandeza quanto ao conhecimento, e, ao mesmo tempo e com a mesma necessidade, se 

" preso a erros e falsidades de toda ordem. Ora, tais aparências tie conhecimento ainda são. ao 

icsnío tempo, o fruto c a causa de uma de suas piores iloenças. "a curit)sidade inquieta ilas coi- 

'is tjuc não pode saber" (l'r. 18). Hssa doença é uma das feridas tiiie o homem abiiga após a 

|ucda segundo a teologia agostiniana, ou seja, a libido do conhecimenio Por isso, apesai dos 

iniilt's elogios que faz Pascal do |XMisamento, da razão e dos seus frutos (um pensamenlo com 

i>ASCAI-, II rtcfiKr IIII miitc (III viíh'. WR.S, p 61 
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orclcin, a geometria) ele pode comentar que toda a filosofia não vale "uma lioia de liahalho" (I'l 

79). O dogmatismo no seu estado mais puro é, para 1'ascal, precisamenie essa leiilativa do ciueiei 

encontrar a verdade - inclusive na sua forma máxima, ou seja. Deus - apenas com os recuisos ilo 

homem, pensando poder ignorar a corru|\'ão oriunda do pecado e |x;nsaíulo jioder se dispensar di) 

auxílio da graça, único remédio contra essa corrupção. Conforme o IVagmento 54K. só pela medi- 

ação de Jesus Cristo pode o homem conhecer a verdade seja acerca de Deus, de si mesmo ou do 

quem quer que seja. 

Quem é o principal representante dessa corrente nos anos em (]ue Pascal escieve os /'c/;- 

sunicnlosl Descartes. Depois de ter enumerado as 4 regras "para bem condu/ii a própria ia/i\i) e 

procurar a verdade nas ciências", escreve Descartes no seu Discurso do Mi'lodo. 

"Hssas longas cadeias de razoes, tt)tlas simples e fáceis, ile que os 

geômetras costumam servir-se para chegar ás suas mais dillceis ilemonslia- 

ções, haviam-me dado ocasiào de imaginar ciue tinlas as coisas jiossiveis de 
cair sob o conhecimento dos homens seguem-se umas ás outras da mesma 

maneira e que, contanto que nos abstenhamos somente de aceitar poi vci(la- 

deira qualquer que nào o seja, e que guardemos semjue a iiidem necessáiia 

para deduzi-las umas das outras, não pode haver ciuaisciuei lái) afastadas a 

que não se chegue por fim, nem tão ocultas (jue não se dcscubiam""^ 

Ora, essa razão cartesiana é aquela que, segundo Pascal, só consegue ilar ao homem uma 

guerra intcstina contra os sentidos (I"r. 82), na qual um engana o outio (fr. S3) e ambos impedem 

o íiccsso à verdade pura. O que o homem tem eletivamente alcançado com a sua ia/,ão, compaia- 

clo com as suas altas pretensões, mostra, segundo Pascal, o caiáter liiliculo e absuido dessas 

nicsníí^s pretensões. Pascal comenta em vários fragmentos, assumiiuU) o ponio ile vista eólico, 

c.ssa prepotente soberba do dogmatismo, evidenciando o litliculo ilos seus lesulliulos f dessa 

forma qne, no fragmento 72, sobre a desproporção do homem, á luz das descobeilas do telescóiiio 



e do microscópio, - recentes no see. XVII - Pascal faz ver ao dogmático o inlliiilo tias duas iliro- 

çõcs c]iic o conhecimento pode assumir, c mostra quanto é vã a ciência cpie pretende chei-ar :> 

resultados defuiitivos acerca de qualquer assunto. Ilustrando, i'ascal lembra o dito de Domóciito 

clc Alxicra; "Vou falar dc tudo", c outros semelhantes cjue deram origem a títulos de ohias (|ue 

anunciavam uma pretensão descabida. Uma a uma. Pascal vai mostrando o va/io de tt)das as 

pretensões dogmáticas. Ele vai dramatizando o dogmatismo jicla ótica do ceticismo, desesju-ian- 

<jo o dogmático e refutando a sua orgulhosa pretensão de chegar à verdade contando apenas com 

os recursos naturais do homem. 

Depois de falar bastante sobre as fraquezas do homem na sua jiietensài) doi',málica. Pascal 

ironiza ainda mais os dogmáticos, seguindo as pegadas de Montaigne na sua Apoloyja dc 

Jiciyinond Sehoncí, estendendo sua crítica agora não mais ao conhecimento cjue eles pretendem lei 

(Jo mundo físico, mas àqueles dos objetos morais e metafísicos. Os dogmáticos iliverj',em uns dos 

outros por exemplo, quanto ao sumo bem. Assim, Pascal se lefere a Montaigne ijue se vale ile 

um cálculo existente desde a antigüidade, segundo o qual a questão do si)berano bem fez derivai 

duzentos c oitenta e oito seitas. E comenta, "listamos realmente bem avanvados!". li quanto á 

alma''' Que souberam dela "esses grandes dogmáticos que nada ignoram"? Hmboia nada desci)- 

brintlo dc seguro, a filosofia na sua vertente dogmática não se "desespera" de consei'ui-lo, evi- 

denciando somente que o homem tem um impulso irielieável |)ara a veidade lisse impulso que o 

d^jgpijilisnío permite constatar no homem, preludia, em Pascal, a necessidade metallsica ijue Kant 

encontra no homem, contra o conselho de I lume para i]ue se queime as obias dessa jiietensa ciên- 

cia. 

172 DPSCAin nS, K l)i.\air.\(> do Mclodo. 197.Í p *16 
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C) homem, por eleito do pecado, perdeu o amparo de Deus, única loiile tia venlade e do 

bem, ^ verdadeira lelicidade, mantendo, contudo, todos os recursos tjue possuía ou- 

trora para o conhecimento e a boa obra, além da mesma necessidade da relicidade, !■' ventio aj-oia 

somente as coisas mundanas, às quais falta o que poderia satisfa/.ê-lo, e vendo do Deus inllnilo 

somente a infmidade das próprias misérias, o homem procura errante a verdade e o bom, dos 

quais a sua vontade corrompida o desvia. Todavia, nessa infmidade da lelicidade piocuiada, o 

homem só pode encontrar bens llnitos para satisfazè-la, que, justamente por essa lluilude, só po- 

dem dar a transitória ilusão de que o desejo humano fora salisleilo. 

Vejamos: existe algo estranho nisso! Tudo indica que o homem nunca viu esse inllnilo e. 

no entanto, tem a idéia dele no desejo que, ansiando por ele, anuncia-o O lu)mcní uAo pòdc Ina- 

lo de si. Nenhuma coisa mundana o realiza. O homem ni\o consejíue rcali/à-lo por si e nem con- 

segue fazer desaparecer o desejo dele. 

"Que nos gritam, pois, essa avide/ o essa impotência se uAo que 

houve, outrora, no homem, uma verdaileiia relicidade, da qual só lhe lestam, 

agora, a marca e o tra^o vazio, que ele tenta inutilmente enchei tic tudo o c|ue 

o rodeia, procurando nas coisas ausentes socoiu) ipie iiAo obicm das pic- 
sentes, embora aquelas sejam incapazes de socouè-lo, |)i>ique esse abismo 
infinito só pode ser preenchido por um objeto infinito c imuli'ivcl, isto é. polo 
próprio Deus7"(l'r 425) 

Bm meio à confusão das doutrinas dos dogmáticos, o cpie eles tèm de veidadeiio, enlAo? 

/\ verdade? Nada disso. A única coisa t|ue eles têm de veidadeiro é esse va/io (lue os aiiasla paia 

aparências da verdade e do bem Hsse vazio setve jiaia mostiar que o homem busca, na veidade, a 

si mesmo; que ele só se realiza na posse da verdade e do bem que ele i>ossula outioia, ijue ele se 

desviou da verdade e do bem e, portanto, se des\'iou de si mesmo buscando o que ele ni\o qiiiM e 
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deixando cie buscar o que ele quer . Ora, se o pecado tivesse corroinpitlo inleiiamoiilo o liomem. 

cie não teria um desejo infinito. Mas, como o corrompeu parcialmente, deixando nele essa vaua 

jT^emória do bem e da verdade, e que ele pode pensar encontrá-lo, i|uando, na verdade, só encon- 

tra coisas finitas. Essa é a verdade do dogmatismo que os dogmáticos nüo viram Vendo ijue 

hoifietn possui os recursos para a busca da verdade, ou seja, a ra/áo e os sentiik)s. mas náo vendo 

que sem o socorro de Deus eles operam uma tal metamorfose no real, la/.endo rejiresentar o inil- 

nito no finilo, e que cada seita acredita possuir a verdade à sua maneira, (lelo método aliavés do 

qual utiliza as faculdades humanas. IZ - o que é pior! - os dogmáticos ousam lecomentlar aos 

outros os seus métodos precários. O que encontramos no panorama históiico do dogmatismo? 

Llnia turba miope, formando escolas rivais de visões de muiulo, ciueiendo, cada uma. imjioi ás 

outras a sua verdade, pelo conhecimento que obtiveram. Contando com a apaiente piecisáo dos 

sciis raciocínios, fica fácil de se convencerem e convencerem outros menos cuidadosos a segui- 

los Nessa confusão, todos sc conduzem para o precipício, pensando estar se dirigindo p;\i;i a 

felicidade mais sólida. Todas essas verdades, porém, não passam tie "fumada e de va/.io", na ex- 

pressão de Nietzsche. Como escreve Pascal: "Corremos sem nos iiret)cu|iar paia v) ineciiilcio, 

quando colocamos algo frente a nós, que nos imjx^'a de vè-lo" (Tr. 183) Mas, pelos absunlos cjue 

esses dogmáticos propagam, todos os que compreenderam as verdades cristãs |H)dem se dar conta 

(jc que tais esforços, nascem, de fato, da única verdade sobre o va/.io dos pióprios dog.máticos, 

iJ'indo testemunho do abismo infinito (jue existe no liomenj e (jue só um ser mlinilo pinle pieen- 

cher Os convertidos podem, então, sc apicdav deles e \x:div a Jesus Ciisto que os ilumine, e ikhIíi, 

Cinihéni, para si próprios que não lhes falte no porvir a lu/. (|ue têm agoia (IV 

Trata-se de uma certa rccupcraçilo do conceito de viitude da tiadiçAo filosòrica niena. em esi>eciiil dos 1'ilósolos 
ocráticos, segundo, a qual a viitude é viver segundo a tialuieza mais essencial lio sei e , segundo a (juai , a 1'elicida- 

clc só pode consistir na vida que rcali/a a própria natureza 



IS?, 

^ d 1 - F possível a tragédia no conhecimento do "coração" (cocur)? 

O conhecimento do Coeur é, sem dúvida um dos mais foi tcs aigiinicnlos dogmáticos de 

p seal Para vários intérpretes'^'', trata-se da única esfera de conhecimentos seguros ^ue tem o 

1 iTieni pascaliano no seu estado atual. Uma esfera de conhecimentos acima de (iuais(|uer clc- 

ntos céticos ou trágicos. Também o conhecimento oriundo da graça poderia ser leinhrailo 

nio contrário à tese que estamos propondo, qual seja, a de que, C|)istemologicamentc, o homem 

estado pós-lapsário está condenado a viver uma vida trágica. Tratemos primeiro da |iresen(,a 

da tragédia no conhecimento do coração, enquanto fonte dos primeiros princípios, para tralá-io 

eiTi seguida como sede da graça. 

Como já realçamos, a presença do ceticismo na epistemologia de vocaçHi) dogmática (cpie 

caso dc Pascal) é precisamente o fator que pode dramati/á-la c dar a ela o tom trágico lU) jia- c ^ 

' cloxo insuperável. Será, então, que o "coração" pode ser considerado uma esfera ila epistemo- 

■ nascaliana que, escapando ao ceticismo, escapa á possibilidade de tornar-se tiágico? Seiá 

TI esfera do conhecimento que se subtrai totalmente á dúvida? Ou, ju-U» contrai io, nào lei ia 

(Jo corrompido pelo pecado como qualquer outra faculdade humana? Será ciue ele pi)(kMÍa 

X considerado uma esfera do conhecimento que, como rcsciuicio nào corrompitlo do estailo pié- 

'rir> restaria intacto, dando ao homem verdades claras e inequívocas, peifeitamente conliá- lapsar'^') 

eis extravagância, má fé e insinccridade pode a ra/ão lançar dúvidas st)bre elas e 

criiir-se com considerações ceticas nessa esfera sagrada do conhecimento, oiule, de ioima illllScun ^ 

,74 adeptos dessa interpretação, podeiiainos citar pelo menos ties coinentadoies dos rcn\(ii>iriiio.\ (iOl IIIII R, 

//íí/vt' I'dscal: conversion et apologctique; URUNSCI!VlCCi, 1, Ih-MiiHc.s ci I'(i.\cíiI U'lirnts (/<■ Mi)iil<ii\^nc e 
V. Fdxcol i'l Io philosophic, llOliCl llt.l.Ol IX, 11 Apolo};cti(iiic ei IuiímiiuIíiiis Ic.\ l'cn.\rc.\ i/c l\isctil 



alguma lhe cabe opinar? Será que, segundo Pascal, o coração pode dar certezas acabadas ao ho- 

mem? 

Alguns fragmentos, como o 278, 282 e 758, por exemplo, poderiam nos la/er pensar ijiic a 

posição de Pascal fosse de que o coração pudesse dar ao homem a certe/.a plena da venlade e, 

portanto, que a hipótese trágica não pudesse valer nessa esfera do conhecimento. Tomando como 

exemplo o texto do fragmento 282, poderíamos fundamentar a validade dessa interpretação; 

"Conhecemos a verdade não só pela razão mas também pelo cola- 

ção; é desta última maneira que conhecemos os iirincijiios, e é cm vão (|uc o 
raciocínio, que deles não participa, tenta combatè-los. |, .| Pois o conlicci- 

mento dos princípios, como o da cxistcMicia de espaço, tempo, movimcntt)s, 

números, c tão firme como nenhum dos que nos jiroporcionam os nossos la- 

ciocínios. E sobre esses conhecimentos do coração e do instinto é (]iie a ra- 

zão deve apoiar-se e basear todo o seu discurso | . . | 
Hssa impotência deve, pois, servir apenas para humilhar a la/ão 

que quisesse julgar tudo; mas não para combaíei a nossa certeza, como se 

apenas a razão fosse capaz de nos instruir i'rouvesse a Deus c|ue, ao contiá- 

rio, nunca tivéssemos necessidade dela e conhecêssemos todas as coisas jnir 
instinto e por sentimento! Mas a natureza recusou-nos esse bem e só nos 

deu, ao contrário, muito poucos conhecimentos dessa espécie; lodi)s os ou- 

tros só podem ser adquiridos pelo raciocínio" 

Nota-se claramente que Pascal coloca o conhecimento provindo ik) coração num jiatamai 

cie verdade muito superior ao conhecimento obtido jkMo raciocínio, inclusive, snboidinamlo esse 

últiiiu) a cie. Isso poderia nos levar a crer que se tiata de um conhecimento i|ue poi si só sei ia 

capa/' de ciar ao homem verdades sólidas Nesse caso, o coração icpicscntaiia um iiltiapassa- 

jiicnlo dos limites da razão, colocando o homem face a face com o estado do qual decaiu e luos- 

traiulo a ele, pela verdade dos primeiros princípios, cpie ele já esteve em contato com a vcidiuk- 

jiidubitávcl, da qual lhe restam esses princípios como venlades jiuias, sem mistuia ilc lalsulade () 

conhecimento do coração seria, portanto, um conhecimento c|uc lhe sobiou iiUaclo tio seu estado 

prc-hips^''^^ menos algumas noçoes da Ncidaile etcina estariam levcladas ao homem 
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sem nenhum auxilio da graça. A faculdade natural do coração, nesse caso, Icria accsst) a ela som 

a intervenção de Jesus Cristo. 

Porem, no mesmo fragmento 282, Pascal comenta: 

"(O coração sente que há três dimensões no esjiaço c t|ue os iiúmeios são in- 
finitos; e a razão demonstra cm seguida, iiuc não há iit)is mimcios c|uaduuU)s 
dos quais um seja o dobro do outro. Os princípios se sentem, as piojiosiviVs 
se concluem; e tudo com certeza, embora por vias difeientes)" 

Por esse comentário, lemos a impressão de que o conhecimento do cotação Icm tanta voi- 

clatlc quanto o da razão, que razão c coração são apenas dois meios distinti)s para se chegai á 

mesma verdade. Dois meios distintos, porém igualmente certos, l omcmos então o texio do fiag- 

irienlo 274 e veremos que ele introduz uma tensão nessas consideiações: 

"Todo o nosso raciocínio rcduz-se a ceder ao scntuncnto Mas a 

fantasia é semelhante c contrária ao scntimenti), tie maneira (juc não se pode 

distinguir entre esses contrários. Um diz que meu sentimento é lanlasia, ou- 

tro que sua fantasia é sentimento Fora preciso uma ie}',ia A ia/.ão se olcie- 

ce, mas e flexível cm todos os sentidos. Não há regia, pois". 

Ora, como pode a razão ser flexível em "todos os sentidos" se os seus conhecimentos de- 

vem ser construídos sobre os conhecimentos certíssimos do coração e do sentimento, exatamente 

para se conduzir com mais acerto á sua meta? Pascal chega mesmo a insinuai pela passagem ci- 

tada antcriormcnle do fragmento 282 que se a razão ergue suas demonstraçòes sobie tais piincí- 

pios tais demonstrações resultam tão certas quanto os próprios princípios! Sendo assim, em al- 

uiiii sentido a razão deveria poder servir de regra para afcrir a vcrdaile de ccitas demonstiações 

(precisamente as que se fundam sobre os conhecimentos do coração) 

Se considerarmos, ainda, que tais princípios sc exercem exatamente para o conhecimenlt) 

(Ja iiíitureza, a dificuldade cm eliminar esse paradoxo cresce ainda mais. Alinal, não são poucos 



OS fragmentos em que Pascal diz que a natureza é só obseuridade, (|uc o homem i|uei conliecoi 

alguma verdade, mas está cheio de obscuridades, que ele anseia pelo bem e só encontra bens ilu- 

sórios, que anseia pela verdade e só encontra erro e dúvida, etc. (brs. 72, 82, X.i, 2()ó, 22^í, 437. 

entre outros). Será que, em face dessas observações, o conhecimento do corav^o, eni Pascal, seria 

perfeitamente dogmático, sem nenhum elemento cético que pudesse dramati/.á-U) na direvi^i) da 

tragédia? 

Vejamos o que McKenna tem a nos dizer sobre isso nos seus estudos sobic o celicismo 

pascal iano. 

McKenna começa a sua análise do coração pelo fraumcnlo 252'entendendo essa facul- 

dade como costume ou hábito. De fato. Pascal nesse fragmento atribui uni papel tie giamle ini- 

portância ao costume, que trabalha no nivel corporal, tornando as provas demonstiativas lanto 

mais fortes quanto mais fixadas por ele. Comenta McKenna; "P'ste fragmento ainuicia o papel do 

hábito, da Máquina, que está fundado sobre a concepção cartesiana da 'máquina' do coijh) e que 

sistematiza a análise cartesiana dos fatores subjetivos do conhecimento 

i7í )l'ois não devemos conliecer-nos mal: somos autômato tanto {jiiaiito i-spíiito, daí vem inie o liislnimoiito pi-lo 

lal <1 persuasão se faz não seja a única demonstração Quão poucas são as coisas demonstiadasl As jtiuvas s6 con 
''cnccni o espírito. O costume torna as nossas jirovas mais foites e mais ciívcis, inclina o au((^mal^), o (|ual anaslii o 

rito sem que este o perceba. Quem dcmonstiou que amanhã seiá dia. e i|ue moiiciemosV !■ havei A al^ii cm (|ue 
'lis se acredite? É, pois, o costume ciue nos peisuade disso, ele é (|ue Ia/ tantos ciisiãos, cio ó i|uc Ia/, os tnuos, os 

'"'.los os artesãos, os soldados, etc (Os cristãos tem a mais, cm lelação aos tiiicos, a fé lecebida com o hatismo ) 
pnfiiii c preciso recorrer a ele quando o esjiiiito viu uma vc7, oiule se acha a vcidadc i)aia nos dcssedcniaimos v nos 

iiiiios com essa crença, que nos escapa a toda hoia. pois ter sem|)ie jiiovas ã mão ó demasiado penoso !■ picciso 
j,.;,. iiiiia crença mais fácil, a do hábito, a qual, sent violência, som ailificio. som aigiimonlo, leva nos a cici nas 

coisas c inclina todas as nossas forças a essa crença, de modo ciue nossa alma nela caia naiuialmente (.)uimdo só se 
pela força da convicção e quando o autômato se acha inclinado a cici o conliáiio. isso não basta !• iiocossíiiio, 

innto. levar as duas peças a crerem: o espirito pelas ra/.òes. (jue é suficiente toi visto uma vo/ na vida, o o antô- 
nato pelo costume, sem lhe permitir inclinar-se para o contrai io Inclinn corMt'inn. I h'ii\ 

A ra/.ão age lentamenle e com tantas vistas, sobic tantos piincípios, os (|uais devem ostai piesontos, ipio a 
ida instante ela cochila ou se perde, deixa de ler todos os seus piincijiios piosciiies O sentimento não age assim 

age inii instante e está scm|)re pronto para agir Ei preciso, pois. por a nossa Io no soiitiinonlo. de oulia maiioiia, vaci- 
lará sempre." 

176 py p 16: "Ce fragment annoncc le rôle de I'liabitiide, de Ia Machine, (jui osl fondó sui Ia conco|)lion cailcsionno 

clc Ia 'machine' du corps et qui systematise I'analyse cailésicnne dos facleuis subjeclifs do Ia connaissaiico 



Segundo McKenna, Pascal atribui mesmo um papel iiicoiitroiável aos fatores subjetivos, 

em especial a imaginação, que está toda inteira ligada às condições de unií\o da alma com o cor- 

po É dessa forma que o historiador britânico interpreta os fragmentos 82 e 83, niostranilo como 

essa poderosa imaginação induz o homem a erros incontrolávcis (|ue a sua piuncira iialuic/a não 

pode corrigir, nem tampouco a razão, que os mesmos fragmentos mostram que jamais |iodc ope- 

rar 

"[...1 independente das condições corporais do seu exeicício. Ailemais. nós 
não temos nenhum critério de certeza que |Xírmita distinguir as 'piovas' da 

razão e as 'opiniões' da imaginação j, 1 A razão 'grande por sua Ipiimeiial 

natureza' é 'ridícula por seus defeitos', inscritos em sua 'segunda naluuva", 
caracterizados pelo poder da imaginação"'". 

McKenna nota, também, o fato de, no fragmento 282, Pascal parecer identificar instinto e 

oração quando ele diz que é "sobre esses conhecimentos do coração e do mstmto 1 ] que a la- 

/.no deve apoiar-se e basear todo o seu discurso". Ora, esses conhecimentos são, como obseiva 

IvlcKcnna, exatamente o que Descartes chamou "idéias primitivas" ou "natuiezas simples 
.17K 

iic não bastante, estão longe de ter para Pascal o valor que tC'm para Descaites. Tais iiiincipios, 

Q fragmento 72, nos parecem últimos, sem que possamos ter ceiteza disso "t'i)nsiileia- 

iios últimos os que parecem últimos à nossa razão" McKenna sustenta a seguinte inieipielação 

para essa passagem: 

"A visão clara do espirito é limitada, Oia, as ciências são 'infmitas tambén\ 

na multidão e na delicadeza de seus jirinclpios, pi)is quem não peicebe que 

pV p iiulcpcTulanIc des coiulilion.s coipoicllcs de sou excicicc Dii iimiiis, iioiis 
aucun ciitèic dc ceitiludc qui pcimcuc de distiiigiici ics 'piouvcs' do Ia laixoii «.•! ics \)i)inioiis'dc 

iiatioii [ ] rnison 'grande par sa [prcmicie] nature' est 'sotte pai ses dólauts' iiisciits dans sn 'socondc 
' Tic' caracteri.sée par Ic pouvoir dc 1'iniagination" 

,7R DP.SCAIVniS, II Rcf^nis [Hiro a direção ih) i'si)iril<>. 1<)8.S 



aqueles que se pode considerar últimos não se suslenlam so/inlios, mas se 
apoiam em outros, os quais, tendo por sua ve/. outros pi)r ajioio, nunca si^o os 

últimos?'!. 1 Ora, a causa da limitaçHo da visHo clara do cspiiito é sua uniAo 
„I79 

com o corpo, 

McK-cnna cila o primeiro parágrafo do fragmento 233, para mostrar como estes pimci|)i- 

fundamentam os raciocínios, nascem, aílnal, da união da alma com o coipo "Nesse senti- 
OS» I 

jo" escreve McKenna, "o instinto que nos libera os primeiros piincípii)s das ciências lí- um 

' Tiodo' da união do espirito com o corpo""*". Por esse caminho, McKenna pode caiacteii/ai bem 

os modos cognitivos de cada aspecto do homem: 

"|...l O modo da alma imaterial é o pensamento , que i*- um piincipio de 
'grandeza'; a 'razão é grande por sua primeira nature/a' O modo dt) coipt) 

mecânico é o instinto animal (Laf. 105, 107) Ora, o lu)mem 'não t'' nem anjo 

nem besta' (Laf. 678): sua natureza é dellnida [x-la união ilos ilois piineipu)s 
contrários. A imaginação, que rellete a 'contiaiieílade" ile sua natuie/a, ciiou 

uma 'segunda natureza' e impede o homem de asceiuler ã puieza da la/Ao () 

modo dc conhecimento próprio dessa união do espiiito e ilo coipo o ins- 

tinto especiricamente humano, quer dizer, o coração ou o sentmiento A 
identificação desses termos permite a Pascal conservar o sentiilo bíblico e 

agostiniano do coeur [..1. Nesse sentido, os printeiros princípios das ciênci- 

as, que são liberados pelo coração, marcam os limites (U) espiiito, di) qual a 
visão clara e obscurecida por sua união com o coi|M) lim outios teimos, a 
evidencia desses princípios se dellne pela inipolêncKi do espíiit»), pela inca- 

pacidade da razão humana para agir independentemente do coipo ' lodo 

nosso raciocínio se reduz a ceder ao sentimento' (l.ai ,'>30) """ 

1 IS "1-'T vuc clairc dc I'espiit est limitcc Or, Ics sciences sonl 'iiifmies duns la multilnde el l;\ dólit alesse de 
' 'ncipcs'' 'Car qui ne voil {|iic ceux (lu'on piopose puiii les deinieis nc se souiieeni\eiil pas il'eiis inèiiies el 

sont appnycs sui d'autrcs qui en ayant d'autics pour api)ui ne souiVienI jamais de deiniei '] | Oi, la eaiise de 

la'lin'iitati"" de la vuc claire dc I'csprit e.sl son union au corps " 

IS" j>v |i IS cc sens, I'instinct qui nous livie les pieniieis piincipes ties sciences est un 'nmile' de I'uuion de 

pc.spiil ct du corps ". 

1*1 |>v p 19 "be mode dc I'ainc iinniatcricile est la pcnsee, (ini est un piincipe de "giandeui" la 'laison est niaiule 
ireniicre nature'. l-C mode du corps niécanique est rittslincl animal (I af lOS, 107) ()i, I'liomme 'n'esi ni 

'''"^e iii C'"' nature est defuiie j^ai I'union des deux piincijies conliaiies 1,'imaginalion, (|ui lellèlc la niiic ni uviv/ ^ , 
. I niictc' do sa nature, a crce une 'scconde nature' et enipêclie Tliomnie d'acceilei à la puieli^ de la laisun I e 
^ I dc coniiaissance propre à cello union dc I'espiil ct du corps est Tinstinct spi'ciii(|uemenl liuniain, c'esI-A diie le 

ou Ic sentiment, l/icienlificalion dc ccs termcs pcinret à Tascai de conscivei les sei\s l)il>lique el augnslinien du 
r 1 En cc sons, les premiers principies dcs sciences, qui sont liviós pai le coeui, inauiuenl les liniile ile Tespiil, 
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Aqui já temos, bem delineado, o caminho seguido por McKenna I rala-se de dcnu)nstim 

a presença do celicismo nos conliecimenlos do coração c, consequcnlemente, no da la/Ao que, eni 

tocias as suas construções, terá que se fundar neles. A partir dessas análises, McKenna ileinonstia 

]iic segundo Pascal, a única certeza que o homem pode ler é dada i)clo scnlimciilo a uma la/Ao 

impotente. E esse próprio sentimento, derivado da união entre o espiriUi e o coipo. O' (t)tahmMile 

incerto pois, segundo o fragmenlo 72, a alma nunca se oferece simples a nenhum objeto, e a ludo 

1S 2 
lacula com as suas contrariedades . Nesse sentido, o sentimento toina-se a naiuie/a do ho- 

c no contexto da filosofia natural, o próprio conceito de nature/,a i)eKle toda a sua substàn- 

cia Segundo o fragmento 426, "perdida a natureza verdadeira, ludo se toma sua |do homem| 

latureza". Assim, a natureza humana, segundo Pascal, vai ser concebida jioi McKenna eomti 

ostuiiic ou hábito. Consequentemente os primeiros princijiios que sustenlani a la/ão unpotente e 

^^^cilante, outra coisa não são senão costume ou hábito e nãi> princípios que Pascal se aventuie a 

(jizcr que são absolutamente verdadeiros e primeiros, em sentido caitesiano l-sse costume (jue 

jcTine a segunda natureza do homem obscurece o acesso aos princijMos da sua piimeiia natuie/a 

/Vssim fica totalmente sem garantia que os primeiros princípios rellitam a natuie/a ícal ilas eoi- 

•is É por convenção prática que o homem fala de tempo, espaço, númeu). movunento. etc 

Na interpretação de McKenna, toda certeza que o homem pode ter é ceite/i» do sentnuen- 

to. certeza do coração, sobre a qual devem se fiintlar, paia Pascal, todos os iacitK Ínii)s ijue pie- 

tc ncleni demonstrar qualquer verdade. Mas, "a razão é", para Pascal, "Ilexivel em todos os senti- 

■ ciairc est obscurcic par sou union aii corps I'li d'aiilies Icinics, i- de ccs piincipcs se ilcliiiil pni 
de 1'espril, par riiicnpacitc dc Ia raison luiiuainc à ni^ii iiidcpcndammcnl dii coijis ' toiil notir laison 

nc nic"t se icduit à ccdcr aii scntiment'(Lr 530)" 

182 r 72 "F- o <1^"^ completa a nossa incapacidade dc conlicccr as coisas é o talo do soicin simples cin si, entuiaiito 
sonios compostos por duas naturezas antagônicas e dc gêneros divoi sos, alma e coi po | 1 

yc7 de recebermos a idéia pura das coisas, tingimo-la com nossas ([ualidadcs o impicgnamos dc nosso 

ser composto todas as coisas simples que contemplamos " 
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d s" 274), como vimos acima. Ora, como ela pode ser (Icxivei se se fiiiula sobre a ceite/,a do 

tiiTiento? É porque o sentimento é costume, hábito, que, por sua vez, c a nature/.a ilo homem 

C TiO vimos no capitulo anterior, Goldmann partilha também dessa inlcrprelavi\o ile McKeiina, 

ndo a qual a natureza humana é, para Pascal, costume. Acrescentaríamos nós que tal natiiie/a 

iin definida pertence apenas ao homem do estado pós-lapsário, desassistido jiela urava <ie 

s Cristo Porém jamais pertenceria ao homem pre-lapsário ou ao indivíduo curado das concu- 

iscências pela graça medicinal, ou mesmo ao indivíduo glorificado. 

Ora o costume, ao mesmo tempo cm "que faz toda a equidade" (I'r 29'1) no campo moiid 

■-X 1 aparente estabilidade dos primeiros princípios no campo do conhecimento lelalivi/.a a 

I t o bem. No mesmo fragmento 294, tratando do costume. Pascal admite a existência ile 

ini<; baseado no princípio platônico de que, se o homem tende imperiosamente paia elas. 
leis níiturtii>, I»' 

conheceu de alguma maneira cm um estado que n;lo lhe |XMtencc ntais Mas ni\o se pi)tle 

I-is nois "essa bela razào corrompida corrom|x;u tudo". Ora. se o costume é a natuie/a 

MU c essa se acha corrompida, fica evidente a associaçilo entre costume coiiompido e 

,ao corrompida, entre coraçHo c razflo. Daí, se existe ceticismo no conhecimento do ct)ravAo 

>> ele será muito mais determinante no conhecimento da la/áo c|ue se apoia no coiat,i\o (costiunc; 

^ ^^/^no modo da alma imaterial, princípio de grandeza, uma vez coriompida. penle as suas con- 

dições dc certeza, c passa a depender do costume 

Partindo dessa tese de McKenna, diríamos que o sentimento, sendo cosliimc, dá ao ho- 

duas esferas de certeza, ambas de natureza prática, cpie sáo os costumes moiais, que iunda- 

1-1111 -1 vida cm sociedade, e os primeiros princípios das ciências, fundamentos de t«)iii)s os jnciH"'" " 

jiiiiccimcntos dc Matemática e de Filosofia Natural. F.sses últimos, qiie sáo os (|iie inieie.ssam 

aos propósitos da nossa pesquisa, surgem diretamente da luúào da alma com o ci)ipo e si\o as 
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noções de tempo, espaço, número, movimento, etc., conforme o fragmentos 233: "Nossa alma i'" 

lançada no corpo, onde encontra número, tempo, dimensões. Raciocina sobre isso e a isso chama 

natureza, necessidade, e nHo pode crer em outra coisa." 

Embora sofrendo variações, esses costumes assumem uma instabilidade menor t|uc aquela 

do costume moral, pois o corpo, como veículo através do qual o homem vè o mundo, ten» uma 

stnbilidade maior do que as organizações sociais. Mas, mesmo assim sofrerilo vaiiações. como 

ilustra Pascal pelo fragmento 436; 

""hraqueza - Todas as ocupações dos homens consistem em oblci o 

bem; nHo poderiam ler titulo para mostrar (]ue o possuem poi justiça, jniis 

têm apenas a fantasia dos homens e nflo a força jxua jiossui-lo com ccikva 

O mesmo sucede com a ciência: a moléstia no-la tira Somos incapaz,os da 
verdade e do bem." 

Trata-se, sem dúvida, de uma versão dramatizada do quarto tropo de b.ncsiUcnn), chamado 

I K ^ 
"tropo das circunstâncias", que se pode observar, segundo Sexto límpiiict) , nas vaiiaçõos ijiic 

experimenta conforme se está doente ou sadio, velho ou jovem, acoulacK) ou iloimnulo, aman- 

(j ) ou odiando, etc. Pascal nào apresenta essa consideração para conduzir o Iciloi i\ suspensão ilo 

ii7,o como faz Sexto, mas, para escandalizar o leitor quanto condição ilesespeiadoia do ho- 

Mii no que toca ao conhecimento adquirido sem o amparo ilivino, cviilcncwuuh) a sua lia|>ilula- 

j - c consequentemente, a fragilidade das suas bases, ijuais sejam, os piincipios naluiais, la/vndo 

•oiii que a ciência escape ao homem por uma simples vaiiaçào ilo seu estado de saúde Acicsculo 

d'i reflexão contida em todo o fragmento 437 e, sobretmU) no seu llnal, notamos claianu-nle o 

elemento trágico contido implicitamente no fiagmento antciior, iiuandi) Pascal iliz cjuc "Somí)s 

Tin cliainado coiiromic Sexto limpíiico l„\hozo dd f^inoiüsino, lilmi 1, iii Ciiailciiios de lilosoUa y Ictias, 

Boge'a: 1889. p 21. 
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incapazes de não desejar a verdade e a felicidade e somos incapazes da cerle/.a ou tia lelicidailo 

DeixaiTi-nos este desejo tanlo para nos punir como para nos fazer sentir de onde calmos " 

O ceticismo trágico de Pascal evidencia, entào, no conhecimento do cor:i<;i\o, o can^lcr 

ercgrino e itinerante do costume moral, ao mesmo tempo em que patenteia, tambóm, na lot ma 

de unia disposição de hábito tornada natureza, toda a transitividade dos primeiros princípio atra- 

és cios variados estados c circunstâncias por que passa o homem. Tudo isso para escandali/ar o 

róprio homem nessa sua condição e mostrar o quanto ela é contrária aos seus anseios pela ver- 

dade e pelo bem, anseio herdado da sua primeira natureza. 

No Dc I'e.sprif ^éomelriíjue Pascal parece apresentar um ponto tie vista (pie invalidaiia 

ssa nossa interpretação do conhecimento do coração na perspectiva trá^^ica, quaiuK) ele di/. que 

noções primitivas, ou seja, o que estamos chamando primeiros princípios, tia net)motna ciCmi- 

a ciue segundo Pascal, lida melhor com elas - não são definidas pelos pr(')prit)s jíet-íinelras, pii- 

or suptVlos perfeitamente verdadeiros, uma vez tjue se mostiam "claias e constantes" 

-)cla luz natural. Em segundo lugar, porque os ger)metras sabem que o esfoiço paia tlelini-las, 

faria com que "o esclarecimento que se gostaria tie ter sobre elas, trou.xesse mais obscuiulaile do 

ue instrução""^^ É importante, porém, observar - conu) nos inostiou em suas aulas t) Pu)l Maia 

fNjctc) - apesar de Pascal usar certos teimos da lllosolia caitesiana, ele ceitanu-iite tlá a eles 

m sentido bem diferente daquele que têm em Descaites. Como mostiou Maia Nelt). a expiessão 

"luz natural" em Pascal, tem muito mais a ver com o conhecimentt) tio eoiação c tio instmt*) lU) 

que com a intuição intelectual de Descartes, b" nós, valeiHlo-nt)s, tlesta inteipictaçãi). tjueienuts 

niostrar que a palavra "constante" (do Irancês: constant) empiegaila poi Pascal ijuei apenas evi- 

iíú paSCAI - IV Pt' 1'espnl i^L^onicInquc. mS.S p 71 

i"' 1'ASCAIv, n Op cil p 71 
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dcnciar o caráter habitual e costumeiro que tem as noções primitivas para o lllósi)!») jaiiSL'msta 

que vistas à luz dos tropos assinalados, perdem até mesmo a sua suposta eslabiliiladc c vouliule 

Pois os primeiros princípios, encontrados pela alma através do corpo, solVem variav^os coiies- 

poiidentes tàs variações de estado do próprio corpo. Alem do mais, 1'ascal ii/ío di/. t/iio a ^fonaMii» 

tem instrumentos para assegurar-nos da verdade dessas noções. F.le apenas di/. c|ue a (',eomcliia as 

supõe certas, ou seja, parte dessa liipólcsc sem questioná-la Hsse mesmo arjiumenio vale lamluSn 

para o fragmento 282, quando Pascal afirma que o conhecimento dos primeiros princípios tAo 

firinc" como nenhum daqueles do raciocínio. O fato de ser conhecimenio llrme e absi>lulamente 

coiiHável náo signillca que seja verdadeiro e sim que aparece ao iiomem como se fosse 

Nesse caso, aceitando a ligação feita por Maia Neto entre a "lu/. natural" e o conheci- 

nicnto do coração, e aceitando igualmente a instabilidade ijue McKenna atribui a eslc ligando-o 

'lOS costumes e ao hábito, nós defendemos, c]uanto à epistemologia jiascaliana n:i esleia do co- 

nlicciiiiento do coração, a interpretação de que não existe veidade acessível ao homem no estado 

pós-lapsário, mesmo nessa esfera, exceto a verdade da sua própria misória e aquelas às ciuais o 

hoiiicm terá acesso se amparado pelo socorro da graça 'l odo conhecimenio nesse estado liuio 

cie faculdades capazes de conhecer, mas cujo conhecimento não se reali/a de falo. poi causa da 

ír-icão do homem por tudo que pode levá-lo ao erro. 1'ortanlo, todo conhecimenio ó fiulo das 

concupisccncias. Mas existe, segundo Pascal, o desejo im[)etaliv() de enconliar a veidade e a leli- 

cicladc único sinal visível de que o homem já esteve cm i)utro estack) mclhoi, do qual "está visi- 

vcliiicntc perdido". Esse desejo só mostra cjue o homem "caiu de seu lugar sem conseguii leen- 

coiitrá-lo. Busca-o por toda parte com inquietação c sem êxito, cm meio a lievas impeneliáveis" 

(fr 427) O acerto, nesse caso, não se dará de fato, embora possa ser ailmitido como de tliieilo, 

por causa da corrupção da vontade humana com a queda 
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Voltando ao fragmento 89 e ao problema dos primeiros princípios. Pascal inilii/ o Iciloi a 

nder "sim" a uma pergunta sobre a natureza habitual dos primeiios piincipios, ou seja, 

modo de ver o mundo da alma espiritual através do corpo. I'ergunta, cnti\o. 1'ascal: "(,)iK'in iluvi- 

da nossa alma, estando habituada a ver número, espavo, movimento, cicia nisso o 

somente nisso?". Perguntamos nós; quem não veria nessa pergunta uma remissí\o diiela ao i>ii- 

1 H(> 
Ticiro parágrafo do fragmento 233 ? Ora, se o coraçào - modo de conhecimento piópiio ila 

Tiistura da alma com o corpo - é que nos dá tais conhecimentos, vemos que Pascal, ao piolessá- 

coino verdades da geometria, professa-os como conhecimentos |)rópiios do cstailo pós- 

lapg/^rio, conhecimento de um modo corrompido da faculdade cognitiva do coia^i^o aboulai a 

natureza. Conhecimento falivel, portanto. 

Sustentamos, então, que, em Pascal, os princípios naturais, outra ci)isa ni\o sAo senAo liá- 

hitos corporais - porque modo de ver da alma através do corpo, vendo o mundo nnileiial. coipo- 

jjl _ hábitos de um alma corrompida, lançada num corpo corromjiido e que só consej>,ue i'n\ei|>ai 

ortir desse estado. K certo, por isso, que, segundo o nosso ponto de vista, lodo o conhecmu-nlo 
3 P"'^" 

Jo coraçSo é incerto, assim como é certo que o coraçiío é uma laculdaile conompida desik- o pe- 

lo- mas, não nos esquecendo que é igualmente ceito cjue o coração lende mteiio paia a venladr ^ílClO, ' ' ' 

229), não obstante não consiga alcançá-la sem a graça, que lesgata não só o coiação. mas «> 

1 onicm todo com todas as suas faculdades. 

Ficando assim demonstrada a presença de elementos céticos no conhccimcnti) ih) coiação. 

,ciemos, então, entender melhor a passagem em que i'ascal afiima, cm comenláiio ao te\lo bi- 

"Que a composição do coraçao do homeni e má dcstle a inUincia" (l'i -l-U))"" Isso sij'.iullca 

'íT^ossa alma é lançada no corpo, onde enconUa numero, lcm\io. dimcnsOics Raciocina sohii- i.sso c /i ís.m) cIi/hmíi 

' \ ircza necessidade, e iiHo pode crer cm outra coisa." 
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após o pecado, não existe faculdade humana ou conheeimenlo c\v\c \C\\\ya Vv\v\o C0VV0\\\\M- 

ct-indo ao homem somente um va/io sem conteúdo no seu cotação Dessa loi iua as vonla- clo, rcsuu 

H ^ coração, sem a graça, são verdades paradoxais, misturadas de elementos liuvidosos. inca- 

de dar ao homem uma referência segura para a sua vida No fiagmento ()75, Pascal ileixa pazcs Cl ' 

(Ja mais claro que o homem pode encontrar no seu coração coisas variatlas e opostas, imlican- 

j que os assistidos pela graça, encontrarão a Deus, ao passo que os outros cnconliaião as ciialu- 

ras: 

"Nessas promessas (bíblicas], cada qual acha o iiue Icm n») fundo do cola- 

ção; os bens temporais ou os bens esjiirituais; Deus ou as ciiaturas; mas, cont 

a diferença de que aqueles que nelas procuram as crialuias as cncontiam, 
mas com várias contradições, com a proibição de ami\-las. com uideni do só 
adorar um Deus e amar somente a ele, o que ó apenas a mesma coisa, e que, 

enfim, não houve Messias para eles. Ao conlrãrio. os ijue piocuiam 1 )cus o 
encontram, sem nenhuma contradição c com recomendação de anuu somenlc 

a ele, e veio um Messias no tempo predito para dar-lhes os bens que queii- 

ain". 

Isso significa que o homem sem o amparo de Deus não tem, pelo coiação, senãi) um cd- 

1 ccinicnto paradoxal, pois, ao mesmo tempo, um conhecimento que se consiilcia lão cspontane- 

icntc certo e que, não obstante, se mostra tão duvidoso à primeiia análise que se Ia/ dclc I'oi 

o Pascal pode recomendar que se peça a Deus que ele incline o coiação do homem (l i ) 

1 cli'i^"''^ verdade c o bem que cie não tem sem a ajuda de Jesus Ciislo (I r 5'IX) e que não 

j-jst'inte ele deseja a ponto de poder fa/.er qualquer sacrillcio por eles (I'r 22^') 1'aiailoxo insu- 

portável e insuperável sem a graça. Paradoxo trágico 

'"^Trata-se da passagem cio livro do GOiu'.'ds, na lUhlia, oiule Deus, após o dilúvio, di/ assim a "NAo amiilili«,oa 

■ niais a terra por causa dos homens, porque os sentidos e os pensamentos do coia<,-Ao do homem sAo iiu hnailos 
ò mal desde a sua niocidade" (BÍIU,1A sagrada. F-dl(,HVs i'auiinas 1")8(), p .Vt) p3l ^ * 
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Porque não existe faculdade humana que escape aos efeitos da queda, 1'ascal não fala di) 

coração como sede de verdades que o homem possui intactas desde o estado de inocência (à ma- 

neira dos molinistas), verdades que lembram ao homem o estado pré-hipsário, mas fala de "al^um 

instinto impotente de felicidade de sua primeira natureza" (Im-, 430), ou, para citar oulio texto 

expressivo, "temos um instinto que não podemos reprimir, que nos eleva", como a falar ilc um 

sentimento totalmente indefinido, que não revela ao homem nenhum conteúdo determinailo, mas 

c 'ipcnas um deseio vago de verdade e de felicidade, ambos completamente itulellnidos jiara o 

homem no estado de pecado. Mas para esse homem freqüentemente existe um bem (|ue ele define 

como tal: um bem ilusório, diria Pascal, incapaz de preencher os seus anseios (f rs. 'I?.,s c .|26) 

Esse instinto e apenas a consciência que tem o homem da falta que lhe fa/. a veuhule, li imiiio 

mais a consciência da falta, do vazio deixado no coração do homem pela perda desses bons com »» 

pecado do que uma verdade qualquer que ele possa tomar como ponto de pallida As voulades do 

coração espelham lielmente a passagem do (uvu-.ve comentada acima e. poitanto, cpie o eoiavão 

só terá alguma coisa certa e verdadeira se atingido pela graça, assim conu) a la/.ão (fi 1 SS) I )es- 

sa fomia, fora da graça, o único estado epistemológico que convém ao homem é o da busca da 

verdade, e a única atitude que ele deverá ter em relação ao conhecimento é o celicismo. exceto 

cm relação ao texto revelado. O que significa que o estado ile mce.te/a e duvida, o conilito nilie 

clogmatismo e ceticismo se encontra inteiro no conhecimento do eoiação Dogmatismo. |)oi(|ue 

esse conhecimento seduz o homem no sentido de assentu a veidades sem o auxilio da giaça; ceti- 

cismo porque, sem um tal auxílio, qualquer verdade a que se pensa atingir é o lesultado de um 

orgulho teologicarnente insuportável Porque o homem se iiulina paia o "verdadeiio bem", ne- 

nhuma mistura satislará o seu coração Não existe poitanto graus no berrr ansiailo pelo coração () 

c]uc existe é, segundo a regra da tragédra, o tudo tnr o rrada, o absoluto atiiigulo de uma só vez 
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■1.4.2 - É possível a tragédia no conhccinicii(í) nrin^tip 

será que o conheci,,,on.o iluminado pein 

antropologia pascaliana? Será que o l,o,uen, amparado pela graça de Jesus Crislo ,eria un.a lal 

visão da verdade, uma lal certeza de ludo que ele precisa para se scilir seguro e Icli/,, ,|„e a e.x,s- 

lencia perderia lodo senlido Irágico para elc7 Se lomarnios o (|ue Pascal di/, do primei,., lipo ,le 

pessoas no fragmenlo 257, - esses são prccisa,„c„le os agraciados - será i|uc pode, la,„os ali,,,, ,, 

que esses indivíduos gozam de uma quase beatitude em vida, pois se iiieliiiani esponlíuie unoiiic 

para o bem c a verdade, ou seja, para Deus a ponto de já lerem eneoiilrado nele a lelieidiide? Sei 'i 

que a graça dá ao homem a consciência plena e tranqüila da felicidade sem nada miu.s ;i Icnier? 

Vimos que um dos pontos fundamentais da tragédia é a noçAo dc ri.sco Seiá (|ue íi gi;i(,íi climnn 

todo o risco da existência e, doravante, o agraciado nilo tem mais com (|ue se aloimenijuv o 

fragmento 282 parece confirmar essa hipótese: "ítis por cpie aíjiieles a i|ucm Di-iis deu ;i ic||j.j-\() 

pelo sentimento do coraçáo são bem felizes e se cncontiam legiiiniiunente persuadidos" 

No caso de Deus não a colocar no coraçAo, llca-se apeiKis ct)m uma fé mecàmca ou uiic 

lectual inútil para a salvaçáo. Mas com a grava poderíamos concluir, por esse liagcnuiio (hk* o 

homem estaria liberto da incerteza que caracteriza a vida liágica ao lailo da i i "V. V .>MU4UK (Kl i'Cilo- 

za. Conhecer a religiilo pelo sentimento do cora^ilo ó set locailo |H'la giava sei loe ido pel i 

é conhecer Jesus Cristo, e conhecer Jesus Ciislo é cotiliccei a I )eus aii ivé»; ,i,. . i 
• lio i|ual hea g.aianiido 

o acesso a toda verdade vital para o homem Como di/. o liagmcnto 5 IS 

-"-e   f.nas    c. 

a niorlc por Jesus Custo I o,-, d,. I ' " ^■"iilin i-,„us a v,da o 
vKla. .,cm nossa ,„o,ic i ,., ' """ " 'l'"' '' 

• '-'11 1 nem nos mesmo 
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Assim, sem a Escritura, que tem Jesus Cristo por objeto, nada co- 

nhecemos e só vemos obscuridade e confusilo na nature/a de Deus e na |iró- 

pria natureza". 

O fragmento 242 reforça essa perspectiva; "Ela Ia escritura] diz, ao contrário, (jue Deus ó 

um Deus oculto; e que, desde a corrupção da natureza, ele os deixou (os homens) numa cegueira 

de que só podem sair por Jesus Cristo, fora do qual toda comunicação com Deus está alastaiia", 

Conhecc-sc Deus pela graça, única capaz de o revelar ao homem, através de Jesus Cristo Isso 

parece significar que o indivíduo atingido pela graça ò capaz dc ler acesso a Ioda veidade (iiie 

pode livrá-lo da perspectiva dramática da tragédia, I'ara rcibrs-ar. Pascal cita, uo incsnío IVag- 

mento 242, uma pas.sagem do novo Icstamcnto: "Nvmo m,.v„ r„nrm n,si m,,., « 

/■■,//,« revchrc" (Ninguém conheceu o Pai, senão o Pillio e a(|uclc a i|ucm o I'ilho o .|uis revelar 

IMateus, 1 1, 27J), Tudo isso vcn mostrar .|ue a tragédia náo esta,ia presente no conl.ccinu-nto 

ortrtndo da graça, uma vez que cia traria utua certe/a plena de tnna verdade to   satislató- 

ria. 

^ dÍ7 respeito de fato a uma vcidadc plcnamcnlc salisíalóiia? Sciá 
Mas será que essa certeza cnz 

I n narciai que deixa ainda uma grande margem de inccikva c ilo 
que não se trata ue uma t 

I inci-il-i o sentimento tiágico? Vejamos então se não exisliiiii lamlvni na 
angústia, espaço onde se instala o 

I I nniiios vitais de incciie/a iiue mslalaiia, também aqui, toda a lonsão do 
certeza orumda da graça, pouiu.-> 

paradoxo trágico. Conforme o fragmento 52-t, o conhecimento tiazido ix-la giaça insiiui. paiado- 

xalniente sobre a própria capaciiladc tie se ividoi a graça bsta |vuia se dai ia polo oi|',ull\o qiu- 

poderá acometer o agraciado, "Não há doutiina mais adequada ao homem ilt) que essa que ins- 

trui sobre a sua dupla capacidade lie receber e de peuier a giaça, i>elo duplo |KMÍgo a que está 

sempre exposto, desespeio ou orgulho A situação se complica ainda mais se ct)nsideiaimos o 

texto do fragmento 578, oiule 1'ascal aliima claiamcntc sobic a obsciiiidaile do conhecimenio ([ue 
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tciTí OS agraciados; "Má bastante claridade para esclarecer os eleitos e bastante obsciiiidatlc paia 

Se, então, considerarmos o fragmento 515, veremos que Pascal passa da seguiiU'va 

e tranqüilidade que inicialmente fazia pairar sobre os agraciados jiaia uma ineoile/a lotai do 

conteúdo das próprias ações derivadas da graça c, ate mesmo, da jirópria giaça: "Os eleitos igno- 

rarão suas virtudes e os réprobos a grandeza de seus crimes: 'Senhor, quando te vimos lei fome e 

scdc?'" Os eleitos que pareciam ter tido os seus olhos abertos pela giaça paia o ieconheeimenU> 

Q 1 prática da justiça e da virtude, parecem, afinal, tão perdidos ijuanto os convertidos da seguiula 

categoria de homens destacada pelo fragmento 257, Ou seja, esses eleitos se vêem tão distancia- 

dos de Deus que parecem, aos seus próprios olhos, estarem agindo i\s cegas, culpados, sempie 

corn medo da perda da graça pela pouca capacidade da qual se senlem investidos paia coiiespon- 

dcr a cia Essa tensão se intensifica ainda mais se considerarmos a jiassagem em que Pascal cila o 

livro IV das Melamorfoscs de Ovidio: "Ncnio ante ohiluni hraliis iwl (Ninyjicin c Jcli: <inlc.\ da 

I 1" ^ possível essa espòcic de bem-avenlurança cm vida. (|uc os 

fragmentos anteriores pareciam supor. Não se pode portanto conciliar a sobciba c o org.ulho que 

porventura sobrcviesse ao homem que sc sentisse agraciado com o conhecimeiilo da piópiia mi- 

séria que a graça mesma traz Por isso, o conhecimento que a graça dá de Jesus Ciislo o conlie- 

cimento ideal, justamente "porque nele encontramos Deus e nossa miséria" (l'r. 527), 

Consideramos que a graça não daria ao homem a capaciilade tie um conhecimento ceilo 

ja verdade c do bem e, portanto, da possibilidade da feliciihule para a sua vida Muilo menos 

'intecipa, na vida terrena, a felicidade que cabe ao homem na glória, essa sim plena e sem lrai',é- 

(jia Mas então que felicidade c essa que a graça iraz e que misiiiia é essa que ela também tia/,7 () 

fragmento 389, do qual já tratamos em outro contexto, pode trazer um esclaiecimenio Segundo 

I''iscal "e uma infelicidade querer e não poder Ora, ele jo homem| quer ser feliz c tei ceilcza de 
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alguma verdade". Será que se o homem tiver a cerle/.a de uma verdade cjiie seja já cabeia a ele 

alguma felicidade? Na sua segunda meditação. Descartes se expressa da sep,uinle loima; 

"Arqiiimedcs, para tirar o globo terrestre tie seu lugar e tiaitspuilá- 

io para outra parte, não pedia nada mais exceto um jioiito cpic Ibsse lixo e 
seguro. Assim, terei o direito de conceber altas csiieraiiças, se lor baslaiitc 

* ♦ IHH 
feliz para encontrar somente uma coisa que seja cerla e inilubitãvcr* 

Ora, se o homem tivesse uma única verdade segura, para Descartes, as suas ospeianças 

nnais altas poderiam ser alimentadas. Descartes encontra uma (|ue o salisfa/. e o fa/. desenvolvei 

outras várias meditações para resolver problemas metalisicos e de ciCMicia (|ue lhe paicciam dcsa- 

nimadores. Porem, Descartes consegue isso pelo que ele chama "bom senso", "lu/, naluial" ou 

simplesmente "razão", pensando ser a verdade tlelerminável nessa viila leiicna, pelos iccuisos 

naturais da razão humana. Porém, para Pascal a razão está corrompida (I-r 'I'lO) e, poi isso. é 

llcxivel demais para dar ao homem qualquer verdade (i"r. 274) Mas Pascal, pelo fragmento 

coino Descartes, parece pedir somente uma verdade para apaziguar minimamente t>s anseios do 

lionicm e poder dizer a ele que, por causa dessa verdade encontrada, ele poile almejai todas as 

outras O fragmento 233 nos diz precisamente ciue pela fé o homem poile ccinhecer a existência 

Jc Deus, ou seja, da verdade e do bem em seu sentido maior, capazes de piecncher os seus an- 

seios. Não os encontrou ainda, mas já sabe (lue eles existem. Isso jior si só já é motivo jiaia |',iau- 

(Jc felicidade cm comparação com aqueles que vivem de ciuimeras que supõem veidadenas. ou 

cin relação Aqueles que estão buscando mas ainda não enconiraram. Isso signillca que a piói>iia 

graça, se traz uma certeza absoluta de uma verdade, ou seja da cxislC'ncia de Deus, não (la/ a 

certeza absoluta de toda a verdade que o homem precisaria para descansar iora do paiadoxo tiá- 

gico. Bsse descanso só é possível com a morte. Leiamos a passagem do fragmento 233 cjuc tiata 
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do assunto: "[...J pela fc [conhecinicnlo da graça] coiihcccnios sua cxistCMicia |clc Dcusf c pola 

glória conheceremos a sua nalurcza". A graça pcrniilc, cm linguagem íllosólica, (|uc sc scja ilog- 

mático quanto à existência de Deus c certillca que o homem pode conliecer a sua essência no 

estado de glória, mas não nessa vida terrena. A fé é, portanto, suUciente para 1'a/er com (|uc o 

homem conheça a sua impotência para conhecer a essência de Deus e, portanto, da verilaiic e do 

bem eternos. Deixa, assim, elementos dogmáticos e céticos no conhccimcnio humano, clcnuMito 

(Jc certeza e de dúvidas entre alternativas contrárias, elementos (|ue servem para csclaiccer e hu- 

milhar os eleitos, pelo quanto Deus se lhes manifesta quanlo á existência c se lhes escoiulc ciiianto 

à sua essência. Prova disso e a dúvida que a graça faz jiairar sobre os eleitos a lespeilo da piópiia 

nianutençcão dessa graça por parte de Deus, gerando uma niscgi/n-mva constante nos piópiios 

eleitos que acabam, por llm, luinca sabendo sc contituiariam ou não a sê-lo no in.slanie segninie 

Sc o agraciado não conhece a essência de Deus, tampouco conhece os seus pu>pósitos, confoime 

o fragmento 194 que explica porque o agraciado pode estar amanhã em ct>ndição pioi (U) (juo a 

cios piores de hoje. 

Se o fato de o homem ter encontrado a existência de Deus é motivo jiaia giaiule Icliciila- 

(Jc não o e para toda felicidade possível, que o homem só terá com a glória, onde, segunilo o 

mesmo fragmento 233, ele poderá contemplar a essência mesma da bondatle e da veidaile, con- 

icmpl'T^^" a essência de Deus. São vários os fragmentos em ciue Pascal fala da obscui idade e da 

clareza da religião, obscuridade para os réprobos e claie/a para os eleitos, e ciiie mesnu> essa cla- 

reza não c total (Frs. 557, 558, 564, 565, 578, 586 por exempU)) lüu ijue consiste a lu/ da leligi- 

íío para os agraciados? Na verdade sobre a existência de Deus. Onde eslá a obsciu idade de i Hmi.s 

que serve tanto para humilhar os eleitos como para cegar os rêprobosV No falo de a veuhule e t) 

DÍ'SCA1V1IÍ.S, II. Mcililínòcs. 1<)7.Í p O') 
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bem absolutos estarem escondidos do homem quanto à sua essência, para os eleitos, e (|uanto 

sua essência e à sua existência para os rcprobos. Pois, também para os convertidos e nfu) agracia- 

dos a própria existência de Deus não se mostra sem dúvida, mas como um saber acossado pelo 

risco de jamais poder efetivamente encontrar o que procuram e mesmo de perder o que já têm 

Por isso são infelizes, conforme o fragmento 257. Mesmo o agraciado tem niotivo paia temer, ao 

nicsmo tempo que têm motivo para esperar e para ser feliz. O seu temor será o "bom temor", 

aquele que vem da fê e está unido à esperança que o eleito deposita no Deus cuja existência en- 

controu e não o "temor mau", ou seja, aquele que se alia à dúvida ciuanto existência de Deus e, 

consequentemente, ao desespero, conforme o fragmento 262. No "bom temor" não se tem duviila 

quanto à existência de Deus, mas sim quanto à essência da graça cjue revela essa existência ao 

eleito o que a torna contingente para esse próprio indivíduo. No "temor mau", não se tem a fé na 

existência da verdade plena, portanto só se pode ter falsa esperança de poder alcançá-la ou falsa 

crença de já tc-la alcançado. A fé, por conseguinte, levará os que justifica a tiemei jn-lo medo de 

perdê-la e pela desproporção que se tem entre eles e o dom que a geia, mas faiá com que eles 

tenham esperança de não vir a perdê-la e portanto, esperança ile poder chegar á glóiia. Ivspei; 

ç'i Mas não certeza. Como Pascal nos diz no IVagmento 435: "j 1 Com eleito, ela ensina : 

justos que eleva ate a participação da própria Divmdaile. ciue, nesse sublime estado, tia/em anula 

a fonte de toda corrupção, que os torna, durante toda a vida, sujeitos ai) eim. á miséiia, á moite e 

'lo pecado", isso significa que os eleitos, os agraciados não têm a felieidaile plena da ('jóiia, mas 

que abrigam as marcas da corrupção e, portanto, podem peider a giaça e caii no pecado A tensão 

trágica está toda ai: a existência do eleito está maicatla pelo lisco ile vir a sei condenado, |vlo 

temor, ao mesmo tempo que jxMa felicidade sublime ile cjue go/am, aiiula iiue com um sentimento 

cie provisoriedade. Pelo parailoxo, portanto paradoxo da feliciilade ila fé com a infelicidade da 

peian- 

iios 
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dúvida quanto a poder permanecer na fé, do medo com a esperança, da elevação com o rebaixa- 

mento coexistindo ao mesmo tempo, no mesmo sujeito e sob as mesmas circunstâncias, (liande- 

za c miséria. O cristianismo, por isso, ao mesmo tempo em que rebaixa os que Ibram iuslidcatlos 

pela graça, 

"[...] grita aos mais ímpios que cies são capa/.cs da graça tio seu líedonUu 

Assim, fazendo tremer os que justifica e consolantlo os cjue condena, lenipe- 

ra com tanta justeza o medo com a esperança, por essa dupla capaciihule 
comum a todos, da graça como do pecado, que al)aixa inllnilamente mais do 

que a razão por si só pode fazer, mas sem desespero; e eleva inilnilamenie 

mais do que o orgulho da natureza, mas sem desvanecimenio; fazendo ver 

bem, por isso, que, sendo a única isenta de ciro e vicio, só a ela compele 
instruir e corrigir os homens. 

Quem pode, pois, recusar-se a crei e adoiar essas celestes luzes? 

Com efeito, não será mais claro que o dia, que sentimos em nós mesnuis ca- 
racteres indeléveis de excelência? I- não será igualmenie verdadeiio ijue ex- 
perimentamos a todo momento os efeitos da nossa deplorável condição? (,)ue 

nos grilam, pois, esse caos e essa confusão monstruosa, se não a veulaile 
desses dois estados, com uma voz tão poderosa iiue é impossível lesistii?" 

(Fr. 435). 

A felicidade do agraciado, é uma felicidade angustiada, inaicada pelo i^aia^loxo tiái^co 

Paradoxo irredutível, insuperável na vida terrena, e, mesmo que minoiadamenle. msupoilável. 

pois a glória é esperada e tal espera é acompanhada pelo temor Dai a quase alegna do ag.aciado 

diante da morte. Como nos diz I.ukács da "alegre serenidade" do homem tiái-ieo dianle da luoile 

c mesmo do seu "ardente entusiasmo por ela", pois já está moiti) paia a vida mundana há miiilo 

tempo, desde que se tornara trágico'"'', ou seja. ilesde que foia conveitido á exigência de uma 

vida essencial e conforme valores e verdades absolutos Poi isso Pascal nos liiz nos liai'inentos 

458 e 45^^ sobre as três concupiscências que. sei agiaciado, é eslai nos póilici)s da "Jeiusalém 

AI' p253; "I.Tniliiéii In icsoliición del Itoiuliu- iiágico aiitc Ia imicik', su aU'j<u' soicnidiul iiiiU* In iiuioiU" it s\i 
aicliciitc cnUisiasiiu) pui Ia miieili* j los Iickh's (|iic imicicn cii Ia liafjnlia | | cslán miiciUis iiiikIio anirs ili' mo 
rir" 
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celeste da qual se recordam sempre na longura do exílio". O adjetivo "longiira" (do original: 

longueur), enfatiza o caráter doloroso da espera para a volta à casa, para a rccuperavflo do estado 

da glória de Adão e mostra que a chegada deste será saldada com exaltarão, lisse tempo ilo exílio 

demora a passar, não porque seja longo em si, mas porque e tempo de espera ansiosa da lelicida- 

de plena sabendo-se que ela pode não chegar. Razão pela qual a morte é bem-vinda para os elei- 

tos que já esperam por ela desde que se sentiram amparados pela graça, convertidos á liagéilia 

pela exigência de uma vida essencial, conforme Lukàcs; por uma vida para Deus, confoime Pas- 

cal. 

Esse indivíduo atingido pela graça teve resolvido um dos problemas humanos pimcipiiis 

o de poder ver a existência da verdade e se saber capa/, de se deleitar com ela. Os não agraciados 

podem ate ver a verdade, pois, afmal ele possui algo da sua primeira naluie/a, mas o seu deleite 

está em outras coisas que não a verdade; podem até ver o bem. mas não se deleilam com ele Daí 

pensarem que não ò nem o bem nem a verdade e, por cousegumte. lendeicm luia outras coisas 

Ao passo que o agraciado não só consegue ver claramente a verdade e o bem. mas se mcima pia- 

zerosamente para eles, e neles se compra/., Â semelhança da doutima ila leminiscència exposta 

por Platão no Fóüon, o homem pascaliano só se compra/, no bem e na verdade peuli^his pela iiue- 

d'i dos quais só lhe resta uma lembrança confusa cpie. tão logo seja claieaila, o nulivíduo mlali- 

velmente se inclinará para eles. pois a sua vontade só deseja o bem e a sua mteligència só se rea- 

liza na fruição da verdade: "H uma necessidade iiue nós opeiemos seguntlo o tiue nos deleita 

nriis"'"' Se a vontade se compra/ no mal e a inteligência na 1'iuição lU) eiio, é poique o luimem 

se engana pensando que são bens e veidades aquilo iiue encontiou e não pouiue os queiem 

como mal c erro. Só que, em Platão, é a ra/ão que poilc libeitar a si |iió|iria e á vontade dos seus 

1'Ci, iv7()4: "Ccst uno ncccssilõ müc nous opcmms sdon cr qui lunis dclcct " 
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desvios, ciic|uanlo c]iic cm Pascal, somente a graça pode faze-lo, sendo o lioinem e suas laculda- 

des completamente impotentes para isso. Daí, o indivíduo agraciado, embora possa nilo conhecer 

o ceticismo, sabe que, não obstante, poderá cair numa condição cctica miserável. l'oile-se con- 

cluir, então, que o ceticismo é uma possibilidade ontológica do homem pela corrupção da sua 

natureza. Embora do ponto de vista de Deus essas possibilidades não sejam senão necessidades, 

do ponto de vista dos homens, que nada sabem dessas coisas divinas, essas possibiliilades pcima- 

necem como incerteza no máximo grau. Essa dúvida caracteriza a nuvem trágica ijue paiia sobre 

o agraciado, depositando nele um sentimento angustiante de incerteza e de risci) e fazendo coni 

que ele nHo se sinta privilegiado em face do não agraciado que pode vir a sê-lo, da mesma l\>iu>a 

que o socorrido pode perder a graça que tem. Por isso, cabe ao agraciado jamais tlesojar (|ualc|iKM 

mal a ninguém que não fora resgatado como ele, Pelo contrário, ele deve desejar que Deus les- 

gatc Iodos os outros: 

"Que todos os homens do nunuK) são obiigados, soli pena de tlana- 

ção eterna e de pecado contra o líspirito Santo, irremissivcl neste nuindi) e 

no outro, de crer que eles são desse pccjucno númeio dos eleitos jiaia a sal- 
vação dos quais Jesus Cristo morreu", e de ter o mesmo pensamentt) a les- 
peito de cada um dos homens que vivem sobie a tciia, por pioics c mais hn- 

pios que sejam, enquanto lhes reste um momento de vida, dei.xando no se- 

gredo impenetrável de Deus o discernimento dos eleitos e ilos lepiova- 

dos.""' 

Por isso, e plenamente significativo, paia Pascal, o inojeto ila apoU)giii, entendula como 

unia pregação onde se vale como se pode de todas as laculdadcs do homem, paia i;\/ei com que 

outros possam ver um pouco da Lu/, e a busque ile lodo coiação, á cspeia tie i|ue Deus, pela sua 

IKi. p 789: "Que loiis Ic.s hommcs dii moiuli- soiit oliligés. siii |u-inc .Ic ilamiiation óloinolli- cl de ciinlii- Io 
Saiiil-IlsiMit iiTémissil)lc en cc moiiilc ct cn rautic. de cioiio ,|irils sonl do cc pclil noml.if d'lMus poiii Ic s;ilut dcs 
quels Jé.siis-Chrisl csl_ moit . el d'avoir Ia inciuc lu-nsoo dc cl.aom dos hnmmos (jui vivont sui l;t loi.o, .i..ol.|iio 
niéchants ct impics qu il .soicnt, tnnt qu il laii loMc iin momcnl do v.o, laissaiil daiis Io socio! linp(.huMial.lo do Diou Io 
disccriicnicnt dcs éius d avcc Ics lópoiivcs ' 
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misericórdia, os socorra. E, por essa via, poderá, aquele que foi resgatado, apaziguar-se iio seu 

forço de dedicar ao outro o mesmo amor que dedica a si mesmo, cumprindo, ainda tjuo imper- 

feitamente o mandamento revelado. Mas, porque imperfeita, a paz nunca será total, levando, 

sobretudo esse indivíduo resgatado, a uma grande humildade e a um zelo todo meticuloso e pie- 

doso para corresponder sempre ao bem que recebe de Deus, mas que sempre excede infmita- 

mente tudo o que o homem faz, palenleando-llrc cada vez mais a sua despi.ip.irçili) com Deus e, 

ao mesmo lempo, a proporção entre Deus e o vazio que ele preenche no sen coraçílo. 1'or isso. 

tudo aquilo que recebe de Deus é. para ele, lotalmenle graluilo e desmerecido, pois nulo que liiz 

parece-lhe um nada ante a bondade do seu Deus, l=le mes..,o, un, nada: "Os elehos i^nonuSo suas 

vrrtudes e os réprobos a grandeza de seus crimes: "Senhor, quando (e vimos ,cr lon.c e sedeV" 

(Fr. 5 15). Por ksso, por maior que seja a graça, ela sen,pre esconde, |Kla desproporç.lo ,1o honrcn, 

com Deus. o lundo de onde brota a jnstiça divina, a lin, de ,le,xar ao hon.en, o Icn.or sobu- a sua 

própria perma.rència, conro renrédio contra o orgulho que isso poderia hazer ao nuhviduo qne 

1 o iiulividuo agiaciatlo se sabe conu) n;"\o moreccdoi de 
ainda traz consigo as marcas do pecado. 

1 ; (iiítií íiiic node contentá-lo Por isso, a gia^a, levelauilo-lhe a sua 
tamanho bem. Mas, esse bem é tudo que poc 

I I a sua miséria e enche-o. pelo mesmo motivo, de espcianva, lauto 
grandeza, revela paraieiamciui- • 

, I nessa Ibrma privilegiaila ilo vida lotla a luleusiilatk- di) pa- 
quanto de temor e mstala - tanincm ... 

r-,doxo trágico, O homem se sabe mio meicce.lor da graça, mas n.-io pode lecusá-la. pois, vindo .U- 

Deus. vem da justiça e do bem ciue. mio obslanlc. ele nSo pode compKH-ittk-i 

Esse ocultamento da justiça divina ò um ilos pimcijiais elementos t!ágici)s da epislenu)lo- 

'iscdiana da graça, que aqui também manilésta claiamente o oeultamento de Deus de que 

fala Goldmann, lembrado por Pascal em vánas passagens dos fu rit.s a;// l<i e dos rciisa 

192 p(] P 670. 671. 681 c 6K2 
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Djentos. Esse ocullaniento, que não se revela senão na glória, é cjue Ta/ o teinoi do a(uaciaJo 

quanto à possibilidade de perder a fé, dando à sua exislêneia o tom aniarj^o e Mágico ipio subli- 

nhamos acima. Pois Deus pode abandoná-lo e retirar-lhe a grava da |)erseveran(,-a. !•. se se por- 

gunta por que Deus o faz, só se pode dar uma resposta certa em úllinia nislância que é poi uni 

julgamento escondido do homem; que é justo, porém de justiça divina, portanto, ineompieeiisivol 

ao homem; logo não e permitido pesquisar, nem e possível encontrar esse julgamenlo"' Do 

contrário, o homem estaria tentando uma tarefa impossível e caindo na airogância e na sobciba 

(je querer ter proporção com a verdade de Deus, enquanto homem decaído, vícios ijue, como vi- 

nnos afastam o homem de Deus, jogando-o na soberba ou na desmedida (hybris) tia tiagcilia gie- 

ga. 

nG p 682. 



conclusão 

o DEVER DO HOMEM SECUINIK) A l UAÍiÉDIA PASCALIANA 

O que quer Pascal com essa perspectiva do Deus eseoiuliclo, uin Deus que se eseoiule iiAo 

só cio condenado, mas também, em última instância, do eleilo? (Jiianto aos tiès lipos de pessoas 

do fragmento 257, que resultado Pascal espera obtei paia cada tipo. com a sua i\polo|'ia7 

Podemos concluir, sobretudo pelo terceiro capitulo, que a mensagem que Pascal duige a 

iodos os homens, com exceção apenas dos gloiificados, é genuinamente a do impeiativi) da vida 

trágica. 

Ao indivíduo que busca a Deus mas aiiuia nào foi agiaciado. Pascal (juei mostiai-llie que 

deve periuanecer firme nessa busca, à csi>eia dc ijue Deus o toque no seu ci)iat,Ao li i|uei mosliai 

ao homem que nào busca a Deus c nem tampouco o encontiou que ele tamb^^m, na sua mais jiio- 

funda interioridadc, quer essa verdade verdadeira. Só mesmo jh)! uma espt^cie ile má ló. ile insin- 
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ceridade para consigo mesmo, pode esse indivíduo acredilai que es(;\ salisleilo com essa coiuiivAo 

niediana de urn conhecimento misturado dc verdade e erro, c pode alé almejar não ansiai mais 

pelo conliecimento puramente verdadeiro, podendo achar que ò possível adquirir a Iranciüiiidaile 

nesse estado'"^\ Ou seja, ele pode se representar como tetuio "sacudido o Jugo" (I'r mas, na 

própria intimidade, ele sabe que quer a verdade mais pura e nào pode viver senão uma vida de 

penúria se estiver sinceramente convencido de que essa verdade não existe ou de cpie não se i)odo 

chegar a ela com segurança. E como se ele quisesse renunciar a si mesmo, lendo cjuc iu instai-se 

consigo mesmo, a despeito de si mesmo, pela vida afora. Mas, se esse indivíduo se dispusei a 

analisar-se seriamente - e é isso que quer Pascal - haverá de despeitar-se para o hon\>r evidente 

da sua condição e da condição dos que fingem segui-lo, ahrindo-se, assim, as portas |)ara ijue o 

cristianismo possa ser acolhido por ele. 

Pascal quer mostrar, ainda, ao indivíduo que encontrou a verilade, (pie cie tamhém pode 

vir a estar numa dessas duas outras condições, que aquilo cpie ele tem como veidaile emana não 

dele mesmo, mas de Deus, e que ele não pode se assegurar de que Deus continuaiá a assisti-lo'''\ 

pois do Ser ^Supremo ele só conhece a sua existtMicia e não a sua essência, como vimos. Ka/ão 

porque a sua condição não é muito diferente daquela dos indivíduos da seguiula categoria, tjue 

buscam a verdade sem tê-la encontrado lÀ evidente que a condição ilos iiulivíduos tia pimiciia 

categoria é qualitativamente superior à da(]ueles da segunda e terceira, pois já sabem da existên- 

cia de Deus c se deleitam na prática da sua lei. Mas nem por isso é meiu)s tiágica. A sua giande/.a 

c ver o bastante para pedir a Deus que continuem vendo e jamais se desviem da vida mais cttn- 

I'i 434: " Pirronisnu) - Cada coisa é acjiii vcidadcira cm pnite, falsa ein i)aile A vcidado cssciiiial iiilo ó assim 
toda pi"a e toda verdadeira." Fr 385: "Que fará, pois, o liomcm nesse esladoV Diividaiá de tudo? | | NAo podemos 
clicgai a este ponto; e tenlio, como um falo, (jue lumca liouvc piiioiiismo efetivo peifeilo ". 

Fr 524. "Niío liá doutrina mais adequada ao homem do (|uc essa cjue o instiui sobre a sua dupla cajtaciilade de 
receber c perder a graça, pelo duplo perigo a que está scmpie exposto, desespeio ou oiguliio " 
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forme com o divino conhecimento que Icm. Logo, o paradoxo da miséria e da {^randc/.a, sei^iiiulo 

Pascal também se encontra forte e lucidamente instalado no coração daciiieles aos ciuais Dciis dcii 

o seu amparo. Cabe notar que os da primeira e da segunda categoria convivem com esse risco dc 

forma muito mais sincera do que os da última que, em última instância, se valem ila má fé, da 

"nsinceridade (do divertimento, por exemplo), para se livrarem da clara reprcsenlavno ila própria 

• 'ria Por isso, embora vivam em condições trágicas, náo vivenciam conscientemente a liagé- miscriti- ^ ' 

dia. 

Podemos concluir, portanto, que, segundo Pascal, todo indivíduo que vive a viila leiiena 

éticos ou dogmáticos, ateus ou convertidos, e até os socorridos pela graça - Iodos, sem exceçAo, 

ão que vive-la, disfarçando-se de si mesmos ou náo, com o "tudo" c o "nada" diante tios olhos, 

o tempo todo com o "tudo", mas sempre ameaçados peU) "naila", enquanto ame- 

dc nele permanecer ou de nele cair. Enfmi, uma existência dc risco, princijial caiacteiislica da aç^ 

agédia segundo Goldmann. Ou seja, todos terão de viver uma vida trágica ila qual souu-iilc os 

illcados se livraram através da morte carnal"^''. !• a tensão trágica será (anlo mau)i i|uaiilo 

aior for a consciência que o homem tiver de estar metido numa situação ile lisco ciuanto ao seu 

rojcto de felicidade, que outro não pode ser senão o de viver na veidadc e no lion> ahsoluliis. ou 

seja, oa glória de Deus. 

O grande imperativo dc quem leva a vida cristã a séiio, segundo Pascal, é o da vida liá|',i- 

Encarar face a face o paradoxo, liorrori/.ar-se de si mcsnu) e submolei-se pela luintilliação de 

ao incompreensível, são as únicas coisas que podem dar autenticulaile e consislòncia a uma 

existência incapaz de se contentar com qualquer coisa ipie não seja o Absoluto e o Infimlo Vi- 

iTios isso no primeiro capítulo, através das rellexões de (loldmann sobie a exi|'ència do homem 

l-r 23.^: "11 conhecemos siu existência [dc nciis] e pela nlóiia conlieieicnios a sua naiuuva " 
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pascaliano por excelência de só se contentar com uma vida voltada para a leali/avAo de valt)ics c 

verdades absolutos, impossíveis de se realizar no mundo, lissa busca, jiorcm, não pode ser aban- 

joj-jada pelo indivíduo, sob pena de desumanizar-se. Só Deus preenche t) fosso inllnilo do coia- 

•=\o <Jo liomem. Nesse ponto, como já apontamos, Goldmann só (lata da tiagódia do scj'uikIo pa- 

ra^jgi^ia existencial do fragmento 257 - único tipo paradoxal por excelCMicia, se^iiundo as suas 

considerações - ao passo que nós, valendo-nos do problema epistemológico tiue (ioklmann nAo 

trabalha numa perspectiva prioritariamente triágica, como vimos no segundo capítulo, atingimos 

tiinbém os indivíduos do terceiro paradigma tratado por Wetsel (embora nHo na esleia episle- 

mológica) e, sobretudo, os do primeiro paradigma, e demonstramos ipie o paradoxo trágic») existe 

lelcs também. Além dessa limitação de Goldmann, notamos também ciue ele não liaballia o le- 

rior nos agraciados, nem o anseio do absoluto que Pascal quer mostrar tiue existe nos indivíduos 

Jo terceiro tipo. Aspectos que justamente os tornam tipos paradoxais e trágicos ilo ponto ile visla 

epistemológico. Vejamos como (joldmann expressa a não-tragicitiade dos iniiividuos do piinteiio 

Q terceiro paradigmas e expressa o carater paradoxal e trágico dos do segundo; 

"[...] os primeiros que são razoáveis e felizes, porcjue encontiaiam deus e 
estão satisfeitos, como os últimos, loucos c inlelizes, porijue se contentam 
com a vida no mundo e não procuram o tianscendente [ ]. os seguntU)s. la- 
zoáveis porque procuram deus e infelizes poique não o enconliaiam ] ]. 

união do eleito com o reprovado, o anjo e a lera. que a Igieja comlenou, ai) 
'justo pecador' que me parece ser o liomem por excelC-ncia na lilosolia pas- 

caliana 

O imperativo do homem sem fé é, segundo Pascal; ser sinccio consigo mesmo e leconhe- 

ccr que abriga em si uma necessidade imperiosa de buscar a verdaile, assunundo inleiiamente 

busca, ou seja, assumir que é paradoxal, contra a interpretação ile (loKlmann Já, levar a sé- 

DC ps. 186 c 1H7, 
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rio essa necessidade c buscar a fé verdadeira c, também, o imperativo do liomem coiivoiiculo da 

erd^cle do cristianismo, mas não agraciado, pois deve buscar a grava e luimilliar-se igualnuMiti- 

m face do inconcebível. Enquanto que o imperativo do iiomem agraciado sei;\ scmpio podii a 

Deus que não o abandone, ele que não pode ver por completo se e digno de que a giava nAo o 

batido"^ Je fato, razão pela qual a sua felicidade é apenas parcial, como vimos 1'aia o ultimo 

t po de homem, libertinos e dogmáticos, que deve reconhecer o seu imperativo intimo jvua a pio- 

ra àa. verdade, Pascal oferece o argumento da Aposta e a plausibilidade tio ciistiamsmo c|ut." 

plica as contradições do homem, ao mesmo tempo em que oferece a espeiança ila lodenvAo. 

■ desespero ou na preguiça. Para o segundo tipo, dos convcitulos mas iiAo 

rindos. Pascal pede que perseverem, mostrando que eles são capa/es da i',inça. pelo ii-dcnUn, 

otifo os enche de esperança, impedindo igualmente que se desesperem ou tlesistam ila pioi u- 

Finalmente, para os agraciados. Pascal mostra a sua respi)nsabilidade paia com a giaça. apon- 
ra. 

Jo o risco de a perderem, não deixando que caiam na presunção e no orgulho ou na nogjigèn- 

'a quanto aos mandamentos de Deus. Por isso o cristianismo é a leligião mais adetjuatla ao lu)- 

jTiein, segundo Pascal, pois 

"Com efeito, ela [a religião cristã] ensina aos justos, que eleva ati*- a paitioi- 
pação da própria Divindade, ciue. nesse sublime estailo. tia/em eles ainda a 
fonte de toda corruj-H^ão, que os torna, durante li)da a \ ida sujeitos ao eiio, ã 
miséria, à morte e ao pecado; e grita aos mais Ímpios que eles são capa/es ila 

graça do seu Redentor, Assim, fa/.endo tremer os que justilKa e consolando 

os que condena, tcm|X'ra com tanta juste/a o meilo com a espeiança. poi essa 
dupla capacidade comum a todos, da graça como do pecado, que abaixa infi- 

nitaniente mais do que a razão por si só pode fa/.ei. mas sem desespeio, e 

eleva infinitamente mais do que o orgulho da natuie/a. mas sem desvaneci- 

mento: fazendo ver bem, por isso, que, sendo a única isenta de eiio e vleii>. 

só a cia compete instruir e corrigir os homens" (l'i 4.^5) 
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A religião "grita"... Isso evidencia que ela se dirige mesmo Ainieles que cslAo mai.s alaslii- 

dos dela pelas estradas que trilham, mostraiido-lhes que eles podem paiticijiar da voidade e <la 

felicidíide eternas, Ao mesmo tempo em que mostra a cada um dos i|ue estHi) mais pcilo ilela quo 

a sua condição c também falível e sujeita ao erro |")cla marca do pecado que Ira/.cm consigo Mai- 

cla aniquilação ou da danação eternas que, ameaçadora, paira sobre suas cabeças, quaisquei 

e sejam os caminhos que percorram, mostrando-lhes a vaidade de suas vidas 

Por isso Pascal pode dizer no fragmento 171 que nào se deve evitar o solrimenlo da desi- 

lusão com os divertimentos que a vida mundana oferece, desilusão que provoca o dcsgi)slosi) com 

i'Hi Ao invés disso, deve o homem encarar cruamente a vida na sua miséria, a fim ile ficai 

dcsgostoso e poder apavorar-se de si mesmo, antes que gabar-se, jiaia se angustiar anle a piópiia 

.f^signiricância. Tudo isso para que se ponha a buscar verdadeiramente a salda leal ilc tão misciã- 

.1 estado, numa espécie de terapêutica existencial através ila angústia que ilc\c. poi sua \c/., 

levar à vida cristã, única que pode ser efetivamente liberladoia l{ im|H)itante destacai os íia(>- 

YicnlOS 194 e 421 que, na nossa opinião, coroam a antropologia pascaliana, estabcleceiuK» o "de- 

ei--ser trágico" como meta de uma vida humana autcMitica. No fragmento PM, Pascal, dopois de 

screver sobre a importância do tema da imortalidade da alma. declara luciilamente: "Só posso lei 

^^^.^paixão por aqueles que gemem sinceramente nessa dúvida, que a vêem como a ultima das 

e que, nada poupando para dela escapar, la/.em dessa piocuia suas pimcipais e mais 

sérias ocupações. 

No fragmento 421, podemos ouvir a repetição desse "leitmotiv", agitia num ti)m mais 

c lúcido do propósito pascaliano quanto ao dever-ser trágico do homem "rensuut. 

almente, não só os que tomam o partido dc louvar o homem como também os que ilecidem iguai 
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ccnsurá-lo c os que rcsolveni divcrtir-sc; c só posso aprovar os cjiic piociiiain a vcuiaili*, gi-mni- 

do." 

No 194, o lioiiicm c posto claramente diante da sua condi(,'i\o verdadeiia paia Pascal, oou- 

dição que deveria ser assumida por todos, ou seja, na condi<,'i\o da supieina iluvida sotue seu 

estado c na da maior necessidade de sair dessa duvida, à sen>elluun,'a ilo Kei Inlipo ila lia^iHlia ile 

Sófocics, esforçando-se para revelar a sua própria cul|ia. como vmios i\o piinieui) capilulo, mes- 

mo em lace das evidências mais contrárias a essa culpa Pascal. enli\o, conclama todos os homens 

'I levar esse estado a serio e a nada poupar para sair ilele () estailo da duvida iS senundo o ílloso- 

fo janscnista, a marca do pecado no homem, explicitada |vla coiulivAo cética. que póe o aiento 

trágico na epistemologia pascaliana, ra/Ao pela ijual podemos chamai o pensamento do l'ilo;.»)lo 

j'lnscnista de "ceticismo trágico". O desejo e a fé na possibilidaile de saii ilesse estailo é a maica 

da inocência dc AdSo, explicitada pela posiçAo dogmática O ceticismo tiágico ó a liustiavAo do 

dogiiiíitismo acom|ianhada da determmaçáo lume de não ilesistii lamais. anula que o luimem 

lodo se sinta dilacerado jior dúvidas sem lun 

No IVagmento 421, o ceticismo e dogmatismo apaiecem claiameute explu itailos na peis- 

pectiva do conilito trágico que leva o homem a piocuiai a Deus "gemendo" lomai o paitulo do 

h()niem e louvá-lo - isso e o ciue Ia/, i-.picteto, apioximaiulo-o de 1 )eus e náo veiulo a sua miséiiii - 

c acreditar nas faculdades humanas como cajia/es di) conhecimento veulaileiio, Minplesmente 

porciue o homem foi leito à semelhança ile Deus. sem vei o (|uaiilo ele se distaiu iou de 1 >('U'. pelo 

pecado. l omar o partido contiário ao homem e censuiá-lo, é tomai o pai tido dits céticos, conui 

IVlontaigne, que querem evidenciar a distância entie o lunuem e Deus, bem como a sua piosimi 

clade com i)S animais. Procurar gemeiulo é vei as iluas coisas, ou seja, como o homem se riu onlia 

verdadeiramente pióximo dos animais ixMo pecailo oiiginal. mas mosliai-lhe que ele nAo está 
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tranqüilo com isso c deve buscar a Deus, c mostrar-lhe, sobretudo, cjue Jesus Ciisto jnnie lodunii 

os piores pecados., ou seja, que ele está sujeito ao pecado assim como à gia^a 

No primeiro capítulo, quando analisamos o lict lüiipo, de Sólocles, nós nos ilcpaiainos 

com um herói munido dessa mesma exigência moral da verdade plena acerca de si mesmo, ante !i 

necessidade de tudo fazer para estar conforme com as exigências de unia viila para a iliviiulado e 

para a realização de verdades e valores absolutos. Édipo vira cjue, tentanilo ludiliiiai i) deus c lu- 

(íindo de casa (suposta casa dos seus pais) para escapar à predição ilo oráculo, ou seja, vivei in- 

sinceramente com o deus e consigo, isso lhe trouxera culpa maior. Por isso, uma vc/. convcititlo á 

exigência trágica de uma vida essencial e totalmente sincera para com o deus c jiaia consigo pió- 

prio mesmo quando todas as evidências apontavam a favor dele ante as denúncia de Tiiêsias, ele 

não poupa esforços (contra as considerações aparentemente óbvias de .iocasta a inocenlá-U)) no 

^etitido dc enfrentar toda suspeita da sua culpa da peste que devastava fcbas, por menor e mais 

insignificante que pudesse parecer, a fim de descobrir se de fato ele criou ou náo Inlipo se loina 

Q mais exigente para consigo mesmo, na sua ânsia de se reconciliar com o deus e salvar a ciiladc 

(je Tebas. Ele não mais admite meias palavras. Ele tem a absoluta exigência ile sinceiiilade anie 

liiTi deus que, contudo, se esconde em oráculos confusos. II essa exigência de buscai e lecouhecei 

Q pecado com que cada um está maculado que Pascal quer que todos tenham consigo mesmo no 

esforÇ" convencerem dos seus erros infalíveis, oriundos de uma coiuliçno ilecalda e de 

afastamento dc Deus. Exigência trágica, ante o desejo do bem e da verdade AbsoUitos dos quais 

encontra afastado por uma culpa que se deve sinceramente reconhecer e tudo fa/,ei paia lecoii- 

ciliar-se humildemente com Deus, um Deus que, não obstante e muito juslamenle, se esconde. 

oiTio nos mostrou Goldmann, já no primeiro capítulo da nossa disseitação, e como mostiamos 

em sintonia com Goldmann, no nosso terceiro capítulo em outras esferas do pensamento de 
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Pascal n3o abordadas pelo filósofo romeno. A partir do nioiiiento ciiic o liomom ciK'oi\li;ti essa 

exigência dc sinscridade ante o ser Absoluto, ei-lo conveilido à liaj^ódia, e esse indivíduo iiAi) 

admitirá mais nenhuma intenção que possa macular a sua ação no muiulo, lendo que vivei so- 

niente voltado para Deus. A sua vida o lançará na inTclicidade de estar afastaiio ile Deus soinenle 

por uni erro que não pode ser qualificado como moral, como nos disse Aristóteles, coiulenável 

pela justiça humana, mas por um erro intelectual como completa grande paite dos inléi|iietes des- 

sa passagem de Aristóteles. Não por um erro de justiça humana, nos dirá Pascal, mas jioi um eiio 

de justiça divina. Mas esse próprio indivíduo convertido à tragédia se vciá a si mesmo, |vla suii 

exigência de realizar valores e verdades absolutos, como o mais miserável, pois leiá de eiiai, 

segundo Sófocles por ter sua ação regida por um destino indecifrável c, seguiuio Pascal, poi uma 

razão corrompida e uma vontade depravada que a segue e que esse indivíduo involuntaiiamenle 

herdou dc forma justa do seu ancestral sagrado, não obstante de justiça divina e impcnctiávcl 

para a razão humana corrompida. C justamente por causa desse caráter inlelcctual do cno. (|ue 

pode lançar na felicidade ou na infelicidade o homem trágico, carátei possivelmente apontado poi 

/Aristóteles, é que encaramos com firmeza a tarefa dc demonstrar a tragétlia na epislemologia pas- 

C'lliana. Tema aparentemente tão pouco aíeto á interpretação trágica, uma ve/ ijue a tiagédia. 

coiTio vimos em Aristóteles, imitando ações e não pensamentos, torna-se muito mais um tema dc 

filosofia prática do que de filosofia teórica. Mas ações, como comenta o jiiópiio Aiistóleles, iiue, 

ivlo sendo o resultado de um erro moral, podem, conforme vimos cm Hoiheim, sei o losullado dc 

uiii erro intelectual. Dessa forma, a epistemologia torna-se relevante no estudo da liagédia 

Levando em conta essas escassas observações de Aristóteles sobre paivl do conhcci- 

j^cnto na tragédia e invercdando concretamente |>cla análise da espistcmologia pascaliana, cspc- 

aiiios que o nosso trabalho tenha contribuído para abrir uma nova perspectiva no estuilo da tia- 
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gcdia perspectiva essa que é precisamente a do estudo do trágico iia cpisteniologia de váiios llló- 

sofos como Kierkegaard e Sartre, por exemplo, cujo caráter trágicc) das suas Idosollas já Ika ex- 

plícito em outros temas por eles abordados. Parece-nos instigante a proposta tie analisai os con- 

ceitos sartreanos de "gratuidade" e "contingência" na esfera da epistemt)logia tiágiea ou os ele- 

mentos epistemológicos contidos na antropologia de Kierkegaard, por exemplo Sem nos esiiue- 

cernios e claro, da concepção do conliecimento que Niet/.sclic exjircssa em profunda hannonia 

com a tragédia, embora em profundo afastamento da jiossibilidatle de (]ue o ciistuuusmo com- 

porte qualquer forma do trágico. Não poderíamos ainda nos esquecer do papel tiágico ijue nos 

parece ler o conhecimento na visão que Schopenhauer tem da vontade cjue, inclusive, nos paieceu 

muito próximo da tragédia presente no dogmatismo, segundo Pascal 

Além disso, é importante observar que, na polêmica levantada por Lesky'"*, sobie se é ou 

não possível a tragédia no cristianismo, polêmica na qual Lesky cita I heoiloi 1 laeckei como le- 

prcsentante da posição que defende a impossibilidade e cita .losejili Hernhait como c\emi)lo dos 

que defendem a possibilidade da tragédia no cristianismo, gostaríamos ile nos valei de aliiumas 

considerações de üerd Borheim para fundamentar a nossa posição No primeiro capítulo, consi- 

deramos com Borheim, que a tragédia só llorcsce em dois períodos históiici)s. quais sejam a 

(jrécia do séc. V a. C. e a Europa dos tempos modernos, Como escreve Hornlieim; 

"Em ambos os períodos encontramos, muito sigiullcativamenle, a ciise ilas 
respectivas crenças religiosas: crise do mundo giegti homéiicii e crise ila le- 

ligiosidade medieval. Nos dois casos indica-se em um pu>cesst> de seculan- 

zação ou laicização da vida humana. Assim, o lloiescimento da tiagédia, 

considerado de um ponto de vista histórico, se move entie estas cooulenadas, 

e se situa no choque, na crise, no momento de encontri) de thias conce|\óes 

de vida; se a religiosidade continua viva, sub-iepticiamenle teiule a ganhai 
terreno uma concepção puramente humana das ct)isas O falo hislóiico é ipie 

i9f lBSKY, a. Op. cit. ps.32e33 
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a tragédia só sc veririca na tensão entre estes cluis extremos, lu) sen nionuMito 
de incidência"' '"'. 

Dessa forma, é na "crise do divino", conforme a feliz expressHo de Hornheim, cjne se veii- 

fica a presença do trágico. Pascal sc situa precisamente nesse momento histórico da dessaciali/a- 

çào da vida, portanto externalizando uma concepção trágica da vida humana nesse momento em 

que uma rcligi3o viva começa a entrar em decadência e uma "concepçAo iniramente humana das 

coisas" começa a ganhar espaço^"". Rmbora seja tarefa árdua saber se i) ciistianisnu) pascallano, 

clc mesmo, é trágico, tarefa que não caberia nos limites da presente jvsciuisa, o fato ê i|ue, histo- 

ricamente, c no contexto de um cristianismo decadente e de uma dessacrali/açào do mundi) as- 

cendente, que Pascal vai tecer as suas reflexões antropológicas e ejiistemológicas cheias, como 

vimos» de angústia e de tensão trágicas, elevadas até á mais sublmie forma de \ iila ciistã, aijuela 

que se vive na graça de Jesus Cristo, 

199 pORNlIElM, G, Op, cit p 81 

200 poRNlH^IM, G, Op, cit, p 81-83 



UIHLKX.UAMA 

^ini lOGHAFlA PRlNCirAL 

PASCAL, B. Ahrégé de Ia vie de Jésus-ChriM. Iii: Pascal: Ocuvios ilivoiscs (65-l-lO'^7) 
établi, presente el annolé par Jeaii Mesiiard. I^aris: Dcscice ile Braiiwcr Pi'M C\)l I'ascal 
Ociivrcs completes, 3. 

De resprií géoniétrufue: ccrits sur Ia grace ct aiitrcs textos 1'aiis 
Flammarion, 1985. 

Enlrelien avec Monsieur de Sacy sur lipicièie ei Afoiiimyjie. In Pascal ()eii\ les 

 divêí^es (654-1657). Texte établi, présentc ct annoté par Jean Mesnani Pai is Desclcc ile 

Brauwcr. 1991. Col. Pascal: Ocuvrcs coinplctes, 3. 

i'xrils sur Ia grace. In: Pascal: Oeiivrcs divorses (65'l-1657). Tcxíe iMalili, pii^scnli^ 
- ' et par Jean Mesnard. Paris: Dcsclee de Ikaviwer 19iM Col Pascal Oeuvies com> 

picles, 3. 

Les Vrovinciales. In Pcnsces. Paris: Bookking International P)95. 

rensanieníos. Trad. Sérgio Millet. Sào Paulo: Nova Culluial 19SS Col Os Ponsa- 

" sadores. 

Pensées. Paris: Bookking International. 1995. 



IK') 

Preface an traiic du vide, lii; Dc Tcspi il góointMiiiiiic; i.V'iits siir la ( iiík i- i-t ;\ulu"s 

tcxtcs. Paris: Flammarion, 1985. 

I'BRIER, Cj. a vida de Pascal. In; Pensamentos. I racl. Sérgii) Millcl Si\i) I'anlo Nova Cnltinal 
1988. Col. Os Pensadores. 

UIKI .IOGRAFIA SECUNDÁRIA 

ARISTÓFANES As Rãs. Trad. Mário da Gama Kuri, Rio de Janeiio: Jorge /.ahar 19^6 (\)l A 

Comédia Grega, 3. 

ARlS rÓ l ELliS Melafisica. São Paulo: Abril Cultural 1973. 

Poética. São i'aulo; Abril Cultural. 1973. 

13BCKKR, B- A negação da morte. São Paulo: Circulo do l.ivro (sem data) 

[3pN IAM IN, W. Origem do drama barroco alemão. Trad . apres. e notas de Paulo Séigio Koua- 
nct. São Paulo: Brasiliense. 1984. 

I3Í13LIA sagrada. Sao Paulo: Paulinas. 1980. 

I30NNARD, A. A civilização grega. Lisboa: Bdiçòes 70. 1980 

BORNI lElM, G. A. O sentido e a máscara. São Paulo: Perspectiva. 1992. 

BOUCI IILLOÜX, 11. Apologélique et raison dans les Pensécs de 1'ascal. Klincksieck: 1^>9S 

BRUNSCI IVICG, LÉON Descartes et Pascal lecteurs de Montaigne. Pocket 

CAMIJS, a. o niito de Sísifo: ensaio sobre o absurdo. Lisboa: Livros do Hiasil h) . 

^AI^RAUD, V. Pascal et Ia philosophie. Paris: Presses Universitaiies de 1'rance. 1992. 

CASSIRER, E. I'd problema dei conocimiento L. México: Fondo de Cultura LconiSmica 1^'^>3 

IAUÍ M. Introdução à História da Filosofia: dos pré-socráticos a Aristóteles São Paulo 
Brasiliense. 1994. 1. 

COUSIN, V. Ètudes sur Pascal. Paris: Didier. 1875, 

pESCARTES, R. Discurso do método. São Paulo: Abril Cultural 1973. 



l')() 

Meditações. SHo Paulo; Abril CulUiial. 1^)73. 

ESQUILO Os /7e/vv«.v. Trad. Mário da Gama Kiiri, Rio dc Janeiro; Jorge /.ahar (."ol A 
Tragédia Grega, 4. 

rrometeu corrcntaüo. Trad. Mário da (íania Kuri. Rio dc Janeiro; Jt)ige /.aliar 

T993' Col. A Tragédia Grega, 6 

EURll'Il^ES Alcesfe. I rad. Mário da Gama Kuri, Rio de Janeiro: Jorge /aliar (\)1 A 
Tragédia Grega, 6. 

Hecuba, i rad. Mário da Gama Kuri. Rio de Janeiro; Jorge /aliar 19^)2 Col A 

' Tragédia Grega, 4. 

GASSENDI, P. The selected words of Pierre Cms.sendi. New York and London; (.'laig H Miusli 

1972. 

GLANVILL, J. Scepsis scientifica. New York & London; Gailand Publiseliing, Ine 1^>7S 

GOLDMANN, L. Dialética e cultura. Rio de Janeiro; Paz e Terra 19^ 1. 

Le dieu cache. Paris; Gallimard. 1994. 

qqUIMCR, n. ("o//vt7-.v/o/i Í'/í//w/ogcVíí/;/í'. Paris; J. Vrm. 1986 

1 lElDEGGER, M. Que é metafísica'^ Sào Paulo; Abril Cultural 197.V 

A sentença de Auaximaiidro. In; "üs Pensadores", vol. 1; Os Pré-sociálieos, SAo 
 ^"paTno~Al">nl Cultural. 1973. ps.25-54. 

Conferências e ensaios. In; "Os Pensadores", vol. 1; Os Pré-sociáticos vSi\o 

 "Pí^ío; Abrii Cultural. 1973. ps. 117 a 142. 

I lESÍODO Os trabalhos e os dias. SSo Paulo; Iluminuras, 1996. 

jACjEK, W. 1'aideia. São Paulo; Martins Fontes. 1979. 

}<.AN r 1 Crítica da razão pura. Lisboa; Fundaçilo Calouste Gulbenkian, 1985. 

LEBRUN, G. Blaise Pascal. São Paulo; 1993. 

ik: ÀCS G A/ alma y Ias formas y Ia teoria de Ia novela. Barcelona-Buenos Aiies-Mé.\ico. 

^ GnjaIbo',S.A. 1975. 

LFSKY, a. a tragédia }^re}ia. São Paulo: Perspectiva 1990. 



I'M 

MAI A NKTO, J. 11. The clirislianiziioii of pyrrlioni.siii diui iailh in Kicrkcy^ddrtl, ant/ 
Shcstov. Dorlrech: Kluwer. 1995, 

l)e Moiiiaignc a J'ascal: do ildeisiiu) cctico à ciisliani/avi\() do cclii ismo In Uov 

"Õ que nos faz pensar", vol. VI11, 1994 ji 62-71. 

Pascal e as gramies questões do sen tempo. In; Cad, I lislóiia da I'ilsol'ia i* ila Cicn 

'ciarséric 3, v, 5. 1995, p. 205-220. 

MCKENNA, a. I)e Pascal à Voltaire: Le role dos Pensees de Pascal dans Phistoiic lics iilóos 

entre 1670 el 1734, Oxford: the Voltaire Toudation at the taylor institution 1*>^)() 

Entre Descartes e Gassendv. La premiere edition des Pensees ile Pascal 

Õxford; Universitas, Paris et la Voltaire Foundation. 1993, 

MESNARD, .1. l^es Pensees de IhiscaL Paris: Societe d'edition d'enseignenient supoiieiir 
1993. 

MON TAIGNE, M. Ensaios. São Paulo: Abril Cultural. 1972. 

MIETZSCIIE, F. W. A filosofia na idade trágica dos gregos. I.ishoa: 70, 19X7. 

() nascimento da tragédia: ou helenisino e pessimismo, S;lo Paulo: Companhia das 

T-etras, 1992. 

PLATÃO I'ódon. São Paulo: Abril Cultural. 1972. 

PüPKlN, R. n. Jm história dei escepticismo desde Erasmo hasta Spinoza. McSxico: 1'oiulo ilc 
Cultura Econômica. 1983. 

REALE, Cj. História da filosofia antiga. São Paulo: Loyola, 3 e 4, 

fiüMlLLY, J. A tragédia grega. Brasília: UNB. 1998, 

SAR'H^E' ^ ensaio de ontologia tcnomenológica, 3" líd , Rio tie Janeiio: 
Vozes. 1997. 

SCMOPENllAUER, A. Dores do Mundo. Rio de Janeiro: Ediouro. (sem data), 

SEXTO EMPÍRICO Eshozo deipirronismo. In: Cuadernos dc lllosotla y letras, Ho^;ota: 1889 

SÓFOCLES Ajax. Trad, Mario da Gama Kuri, Rio de Janeiro: Jorge Zahar, 1993, Col A 
lYagédia Grega, 6. 

Electra. Trad. Mário da Gama Kuri, Rio de Janeiro: Jorge /ahar 1^)^)2, Col A 



I')2 

1 ragcdia Grega, 4 

Édipo rei; lídipo em colono c Anll^oiui. In: A li ilogia Icbana. '1'iail. Máiio tia 

Gama K-uri, Rio de Janeiro: Jorge Zahar 1997. Col A 1 ragódia Círega, 1 

SOUZA BI^ANDÃO, J. Mitolo}^ia 6"cd.VoI. II. Petró|M)lis: Vi)/.cs. 199.S. 

  Dicionário nüíico-etimoló^ico. 3" ed. 2 vols. I'ctropolis: Vo/c.s. 1991. 

IJNAMUNO, M. A agonia do crisHanistno. Lisboa; Cotovia. 1991, 

Do seniimenio trágico da vida. I.ishoa: Relógio d'agiia. 

WETSEL, D. Pascal and disbelief: Catcchesis and conversion in the t'ensees. Wasliinglon 

The Catholic University of America i'ress. 1994 



RICSDMO 

A presente dissertação tem como objetivo estiniar, na perspectiva trágica, um ilos aspectos 

do pensamento de 1'ascal mais negligenciados na liistória da critica ciiie, não obstante, consideia- 

nios um dos mais férteis nessa perspectiva, o eonllito entre dogniatismo e ceticismo, enlentliilo 

como elemento epistemológico constitutivo do homem A obra de Cioldmann sobie a liaj',édia 

pascaliana, uma das mais completas a esse respeito, negligencia totalmente a dimensão tiágica ilo 

conflito citado, considerando a cpistemologia de Pascal basicamenie do ponio de visla da liislóiia 

da dialética liegeliano-marxista, Não obstante essa lacuna, a obra ile (loldinann desenvolve uni 

conceito de tragédia através da análise de outros aspectos do ix-nsanienlo jiascaliano, que seiá 

amplamente acolhido como um dos fundamentos da nossa pesqmsa. O estutlo ipie ll/.emos da 

interpretação de Goldmann foi precedido de uma an^ilise da liagétlia giega, entendida como n>a- 

tri/ das formas subsequente do trágico, e seguido de unia apresentação da Iragicidade do conllilo 

entre dogmatismo e ceticismo, a partir da antropologia teológica de Pascal, evidenciando o acento 

trágico qne o ceticismo põe em cada uma das possibilidades existenciais do homem pascaliano 


