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Nossas ciéncias, meramente como tais, SA0 jogos que o espirito humano
inventa para si a fim de passar o tempo. Inventando esses jogos ele
somente organiza sua ignorancia sem se aproximar do caminho do
conhecimento do verdadeiro. Em um certo sentido, ele, com isso, antes
se afasta do verdadeiro, pois ele somente se dispersa, ele ndo sente
mais a pressdo da ignorancia, inclusive passa a améa-la porque ela - é
infinita; porque o jogo, que ela joga com ele, torna-se sempre mais
variado, mais divertido, maior e mais arrebatador [...] O jogo fica
arruinado para nés pelo fato de que nds o compreendemos, pelo fato
de que nés o sabemos.

JACOBI. Jacobi an Fichte (1799). Werke. Band 2/1: Schriften zum
transzendentalen Idealismus, p. 206.
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RESUMO

As principais objectes de F. H. Jacobi (1743-1819) em sua obra David Hume sobre a
crenca, ou idealismo e realismo. Um dialogo (1787) referem-se, por um lado, a sua
oposicao a filosofia kantiana a partir de sua concepc¢ao de realismo e, por outro, ao suposto
espinosismo de G. E. Lessing (1729-1781), trazido a publico pela obra de Jacobi Sobre a
doutrina de Espinosa em cartas ao Senhor Moses Mendelssohn (1785), que gerou aquela
que ficou conhecida como “querela do panteismo”. A concepcao filoséfica de Jacobi se
traduz num ato de apreender imediatamente o real, o que também se pode denominar
como um “nascer e viver na crenga”. Tal concep¢do parte de um saber imediato e de
primeira mdo. Como € sabido, o pensamento de Jacobi se insere no periodo circunscrito
pela recepcdo da filosofia critica e constitui a génese do que sera desenvolvido dali em
diante, a partir de sua proposta de um salto mortale como Unica saida das especulacdes
tedricas vazias, indicando, assim, que o “verdadeiro reside fora da ciéncia”. Jacobi,
portanto, recusa toda tentativa de demonstracdo racional a respeito da realidade e sua
concepgdo se aproxima bastante de uma filosofia da vida. O real jamais podera ser
demonstrado, somente vivido. O esforco de pensamento dos filsofos do periodo
denominado de “idealismo alemao” sera o de mostrar que ¢ possivel conciliar vida e
discurso filosofico. Pode-se inclusive supor que tanto a fecundidade como as
obscuridades de seus sistemas derivam-se, em grande parte, desta pretensdo. O resultado,
por certo, € que é possivel continuar fazendo filosofia teérica em nova concepcgdo — se
ndo mais como conhecimento cientifico, ao menos reivindicando seu lugar necessario.

PALAVRAS-CHAVE: Fr. H. Jacobi; lluminismo alemé&o; querela do panteismo; Crenca;
Realismo; Filosofia da vida.



ABSTRACT

F. H. Jacobi’s (1743-1819) main objections in his work David Hume on Belief, or
Idealism and Realism: A Dialogue (1787) have to do, on the one hand, with his opposition
to Kantian philosophy, due to his own conception of realism; and, on the other, to G. E.
Lessing’s (1729-1781) presumed Spinozism, which came to the fore with Jacobi’s work
Uber die Lehre des Spinoza in Briefen an den Herrn Moses Mendelssohn (1785) and
eventually led to the debates surrounding that which has since been known as the
“Pantheism Controversy”. Jacobi’s philosophical conceptions go back to an act of
immediate apprehension of the Real, which can also be called “being born and living in
belief”. Such a conception begins with immediate, first-hand knowing. As is well known,
Jacobi’s thought gains momentum in the period marked by the reception of critical
philosophy. All the same, it constitutes the genesis of the immediately following
philosophical developments, especially as it proposes a salto mortale as the only way out
of the vacuity of theoretical speculation, signaling that “the true resides outside science”.
In this way Jacobi rejects all attempts at rational demonstration of reality, and as a matter
of fact so much so that his conception comes very close to a form of philosophy of life.
What is real can never de proved, only lived out. The thought efforts of the philosophers
of so-called “German idealism” will amount to showing that it is possible to reconcile life
with philosophical discourse, and vice-versa. One might suppose that both the fruitfulness
and the vagueness of their systems derive to a great extent from that intent. The final
result is to endorse the continuation of the task of theoretical philosophy, albeit in new
forms — if no longer as straight scientific knowledge, then at least with the assurance of
its necessity.

KEYWORDS: Fr. H. Jacobi; German Enlightenment; Pantheism Controversy; Belief;
Realism; Philosophy of Life.



ZUSAMMENFASSUNG

F. H. Jacobis (1743-1819) Haupteinwénde, die in seinem Werk David Hume Uber den
Glauben, oder Idealismus und Realismus. Ein Gesprach (1787) vorgelegt sind, lassen
aufgrund seines Realismus-begriffs einerseits seinen Gegensatz zur kantischen
Philosophie hervortreten. Andererseits sind sie aber auch gegen den vermeinten
Spinozismus G. E. Lessings (1729-1781) gerichtet, der durch Jacobis Uber die Lehre des
Spinoza in Briefen an den Herrn Moses Mendelssohn zum Vordergrund kam und den
berihmten Pantheismusstreit hervorbrachte. Jacobis philosophisches Konzept luft auf
einen Akt des unmittelbaren Auffassens des Wirklichen hinaus, was auch als ein ,,im
Glauben Geborenwerden und Leben” genannt werden kann. Dieses Konzept geht
augenscheinlich von einem unmittelbaren, aus erster Hand gewonnenen Wissen aus.
Jacobis Denken gehort, wie bekannt, zur Rezeption der kritischen Philosophie.
Gleichwonhl tragt es aber auch grundsatzlich zur Genese der weiteren Entwicklung bei.
Das tut er u. a. aufgrund seines Vorschlags eines salto mortale als den einzelnen Ausweg
aus der leeren theoretischen Spekulation, wobei er dann auch zeigt, daf ,,das Wahre aufer
der Wissenschaft besteht”. Jacobi weist jeden Versuch rationalen Beweisens eines
Wirklichen zurtick. Dadurch nahert er sich grundsétzlich einer Philosophie des Lebens.
Demnach kann aber das Wirkliche nur erlebt, nicht bewiesen werden. Gegenlaufig dazu
wird der denkerische Aufwand der Philosophen des sogenannten deutschen Idealismus
darauf beruhen, zu zeigen, dap eine Versohnung des Lebens und des philosophischen
Diskurses letztlich mdéglich ist. Man kann sogar vermuten, dap aus diesem Vorhaben
sowohl die Stérke als auch die Undurchsichtigkeit ihrer Systeme zum betréchtlichen Teil
herriihre. Das Ergebnis ist aber wohl, dap man trotz der Grenzen der wissenschaftlichen
Erkenntnis das Recht einer neukonzipierten theoretischen Philosophie notwendig
fortschreiben musse.

STICHWORTER: Fr. H. Jacobi; (Deutsche) Aufklarung; Pantheismusstreit; Glaube;
Realismus; Philosophie des Lebens.
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INTRODUCAO

No que consiste a realidade como tal? E seguro o conhecimento que adquirimos
a respeito das coisas e do mundo? E adequada a forma que damos aos objetos? O real
pode ser demonstrado? Qual critério utilizar a fim de afirmar que nossas representacdes
correspondem ao objeto? Possui a filosofia um principio Unico que serve como base
para todas as suas demonstracdes, ou seja, que garanta tudo o que deriva dela? E
possivel conciliar discurso filosofico e vida? Tais perguntas tém instigado os filésofos
desde o nascimento da filosofia. Como diz Aristoteles, a filosofia comeca pelo espanto.
Com a filosofia transcendental, a partir da dimensdo metafisica, podemos traduzir tais
perguntas por: O que significa realidade, objeto, mundo? Como nosso conhecimento
constitui coisa e mundo? E unicamente nessa constitui¢do adquire seguranga? Como se
pode discursar sobre a realidade a partir do eu transcendental? Como “o eu que
acompanha todas as minhas representa¢des” conhece verdadeiramente?

Certamente se responde a tais perguntas de acordo com uma posicao filosofica
especifica. Immanuel Kant foi o filésofo que mais se esforcou e se dedicou a responder
tais perguntas e seu sistema pode ser considerado uma das principais solucfes
filoséficas a este respeito. Para Kant, tais perguntas ndo sdo meramente
epistemoldgicas, mas se referem & metafisica como um todo. Consistem em perguntas
que dizem respeito ao proprio status da filosofia, esta também entendida como
metafisica, ou seja, € necessario um fundamento seguro para a metafisica. Em seu
escrito Declaragdo acerca da doutrina da ciéncia de Fichte (1799), compreendeu que
havia empreendido esta tarefa de maneira completa: “A filosofia critica, por sua
irresistivel tendéncia a satisfacdo da razdo tanto na perspectiva tedrica quanto na
pratico-moral [...] ndo encontrara pela frente uma mudanca das opinides nem
melhorias”, concluindo assim que “o sistema da critica, repousando sobre uma base
inteiramente assegurada, esta firme para sempre, sendo ainda indispensavel em todos os

tempos futuros para os mais altos objetivos da humanidade.”*

L KANT. Declaragdo acerca da doutrina da ciéncia (1799). In. BECKENKAMP, J. Entre Kant e Hegel.
Porto Alegre: EDIPUCRS, 2004, p. 247.



N&o se pode deixar de frisar aqui a recusa kantiana, no contexto da recepcéo da
Critica, das propostas de busca por um principio Unico na filosofia kantiana e
“aprimoramentos” desta. Como por exemplo, Reinhold, o qual afirmou que a filosofia
kantiana faltava um primeiro principio por ele denominado de principio de consciéncia;
e Fichte, com sua proposta de um principio incondicionado. Mas 0 que se pretende
apontar aqui é a inesgotavel disputa em torno da metafisica. O que é um sistema
acabado do conhecimento humano? A busca pela “verdade” em filosofia ou por um
critério seguro que a aproxime das ciéncias tem impulsionado os filésofos desde o
inicio. Aristoteles denominava a filosofia de “ciéncia da verdade”, sustentando que a
finalidade da ciéncia especulativa consiste justamente nesta busca da verdade,
afirmando, portanto:

A investigacdo acerca da verdade é, num sentido, dificil, noutro, facil.
Uma indicacédo disso encontra-se no fato de que ninguém é capaz de
atingir a verdade adequadamente, ao passo que, por outro lado, n6s
ndo fracassamos coletivamente, mas cada um diz algo de verdadeiro
sobre a natureza das coisas; e, a0 passo que, individualmente
contribuimos pouco ou nada para a verdade, pela unido de todos se
obtém uma quantidade consideravel. Portanto, uma vez que a verdade
parece ser como a porta de que fala o provérbio, a qual ninguém pode
deixar de atingir deve, nesse respeito, ser facil; mas o fato de que
podemos ter uma verdade completa e ndo a parte particular que
atingimos, mostra a dificuldade da quest&o.?

A tese de ndo poder o filésofo afastar-se completamente de tal especulacdo é
semelhante ao que Kant afirma ja em seu Prefacio correspondente a primeira edicdo da
Critica: “A razdo humana, num determinado dominio dos seus conhecimentos, possui o
singular destino de se ver atormentada por questdes que ndo pode evitar, pois lhe séo
impostas pela sua natureza.”® Ora, por que formulamos tais questdes? E a resposta é:
porque nossa propria razdo nos obriga. Pode-se afirmar, portanto, que a preocupagao
com a verdade é uma das principais questdes a distinguir o pensamento filoséfico: “A

segunda caracteristica — a preocupacdo com a verdade — é facilmente esquecida, e

2 ARISTOTLE. Metaphysica. (Book 11) In: MCKEON, Richard. (Ed.) The Basic Works of Aristotle. New
York: Random House, 1941, p. 712.
3 KANT. Critica da Razéo Pura. Lisboa: Fundacéo Calouste Gulbenkian, 1997, p. 3. AVII.
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quando tal acontece a filosofia corre o risco de degenerar em retérica.”* Na Critica da
razdo pura, Kant mostrara, por um lado, seu desapontamento frente ao fato de a
metafisica ainda ndo ter encontrado um caminho seguro (como o da matematica) e, por
outro lado, a dificuldade que isto envolve: “Desde os tempos mais remotos que a
historia da razdo pode alcancar, no admiravel povo grego, a matematica entrou na via
segura de uma ciéncia.”® Na tentativa de trilhar este caminho, “a razio humana cai em
obscuridades e contradigfes, que a autorizam a concluir dever ter-se apoiado em erros,
ocultos algures, sem contudo os poder descobrir.”® Concluindo assim que “Na verdade,
0s principios de que se serve, uma vez que ultrapassam os limites de toda a experiéncia,
ja ndo reconhecem nesta qualquer pedra de toque.”’ Nos Prolegdmenos (1783), Kant
também lanca a pergunta sobre a possibilidade da metafisica: “Se ela é uma ciéncia,
como é que ndo obtém, como as outras ciéncias, aplauso unanime e duradouro?”® E, por
outro lado, “se ela ndo é uma ciéncia, como explicar que se vanglorie incessantemente
sob o brilho de uma ciéncia e iluda o entendimento humano com esperangas nunca
saciadas e nunca realizadas?”® Assim, “¢ necessario [...] chegar-se a uma conclusio
segura a respeito da natureza desta pretensa ciéncia, quer isto demonstre saber ou
ignorancia, pois ela ndo pode permanecer por mais tempo no pé em que esta.”’? Dessa
maneira, na tentativa de se estabelecer um critério seguro em filosofia, a matematica ja
havia sido proposta como um modelo perfeito: “Ora o tipo mais claro e distinto de
conhecimento que possuimos é a ciéncia da matematica, em sua certeza incontestavel,
sua sequéncia rigida e inevitavel.”!! A ideia era a de que tal modelo deveria ser aplicado
a todo o conhecimento: “lgualmente claro, certeiro e I6gico deve ser todo 0 nosso
conhecimento. Se ficar aquém disso, faltara aquele grau de clareza e distingdo que
exclui por completo a diivida e que ¢ o tnico a ter direito ao nome de verdade.”*? Tal foi
uma das metas do esforgo filoséfico de Descartes. E neste sentido: “O primeiro passo

nesse caminho foi, para o século XVIII, partir em busca de uma fronteira determinada

4 SCRUTON, Roger. Introducdo a filosofia moderna: de Descartes a Wittgenstein. Rio de Janeiro: Zahar,
1981.

5 KANT. CRP, BX, p. 17.

® KANT. CRP, AVIII, p. 3.

TKANT. CRP, AVIIIL, p. 3.

8 KANT. Prolegémenos. Sao Paulo: Abril cultural, 1974, p. 101.

® KANT. Prolegémenos. Sao Paulo: Abril cultural, 1974, p. 101.

10 KANT. Prolegémenos. Sdo Paulo: Abril cultural, 1974, p. 101.

1 FISCHER, Kuno. Vida e carater de Baruch Spinoza. In: Estudos sobre Spinoza. Rio de Janeiro:
Contraponto, 2014, p. 14.

2 FISCHER, Kuno. Vida e carater de Baruch Spinoza. In: Estudos sobre Spinoza. Rio de Janeiro:
Contraponto, 2014, p. 14.
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entre o espirito matematico e o espirito filosofico.”*® Porém tal tarefa revelou-se
bastante complexa: “A tarefa era dificil e complicada ainda por uma dialética interna,
porquanto se tratava de satisfazer igualmente a duas exigéncias diferentes, em aparente
oposicdo.”** O maior esforco era o de tentar sustentar que a filosofia poderia ainda
alcancar a exatiddo da matematica: “Ndo se devia, obviamente, quebrar o vinculo entre
matemaética e filosofia [...] ndo eram as matemaéticas o orgulho da razdo humana, sua
pedra de toque, sua caugdo e fianca?”'® A grande questdo é que rapidamente surgiu a
pergunta sobre o status da filosofia, a qual foi articulada em duas direcdes.
Primeiramente, percebeu-se que a propria matematica também tinha seus limites e,
principalmente, deixou-se de identificar a matematica com a razdo mesma; em segundo
lugar, a filosofia continuou seu proprio movimento de novamente e sempre reivindicar o
direito de ser ela mesma. Assim, no século XVIII, temos como uma importante questédo
que reflete 0 impasse a que chegou a reflexdo epistemologica: “Por um lado, devemos
confessar que todos 0s nossos conhecimentos provém dos sentidos; por outro, é visivel
que todas as sensacdes apenas exprimem diferentes maneiras de ser do nosso eu.”
Pois, “como poderemos alguma vez “sentir” objetos fora de nos? De nada adiantaria
alcarmo-nos até o céu ou mergulhar no mais profundo dos abismos, pois nunca
sairemos dos limites do nosso eu.”'’ Assim, “é a nds mesmos que reencontramos
sempre com 0 nosso proprio pensamento.”'® A pergunta pelo real, portanto, desde
sempre motivou os filsofos. Suas propostas e solucdes para ela vao desde a busca
incessante por principios supremos pertencentes ao “circulo da razdo finita” até
principios incondicionados que se tornam imunes ao ceticismo.

A presente tese pretende investigar o caminho percorrido por um pensador que
trazia como preocupacao principal a questdo especulativa em filosofia, a denominada
“busca pela verdade”, como também possuia a caracteristica de ser um exigente filésofo
que ndo se contentou com as solucBes dadas referentes ao problema epistemologico
(que neste sentido pode ser compreendido também como problema metafisico). Trata-se
de um pds-kantiano insatisfeito com os resultados apresentados por Kant e que pretende
entdo estabelecer uma teoria que responda a pergunta: como se da 0 nosso acesso ao

real? O fio condutor da tese serd sua obra David Hume sobre a crenca, ou idealismo e

13 CASSIRER, Ernst. A filosofia do lluminismo. Campinas: UNICAMP, 1997, p. 34.
14 CASSIRER, Ernst. A filosofia do Iluminismo, p. 34.

15 CASSIRER, Ernst. A filosofia do Iluminismo, p. 34.

16 CASSIRER, Ernst. A filosofia do Iluminismo, p. 165.

7 CASSIRER, Ernst. A filosofia do Iluminismo, p. 165.

18 CASSIRER, Ernst. A filosofia do lluminismo, p. 165.
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realismo. Um dialégo (1787), a qual nos apresenta tanto o contexto do filésofo como
seus principais argumentos filosoficos.’® Um autor que, apesar de seguir em grande
medida a tradi¢do, ousa romper, contra tudo e contra todos, com um certo padréo de
pensamento muito frequente em sua época. Interessante perceber que o filésofo néo é,
estritamente falando, um critico da ideia de razdo, pois como veremos, esta sera
incorporada, a sua maneira, ao seu pensamento. Chama-nos a atencdo o fato de que,
tendo como ponto de partida em sua filosofia do real sua critica a razdo demonstrativa,
ainda assim Jacobi ndo ira abrir mdo deste conceito. Ou seja, ndo ha um conflito entre fé
e razdo (se pensarmos esta ja no sentido de Jacobi), o procedimento de Jacobi sera o de
modificar o status da raz&o e trazé-la para o seu sistema. Seu rompimento com 0 que era
geralmente aceito em termos filosoficos se deu certamente por sua insatisfacdo com as
respostas dadas até entdo e a partir de sua desconfianga em relacdo ao conhecimento
demonstrativo. Quanto a possibilidade de se investigar a realidade do mundo, apresentar
provas de sua existéncia para além de uma mente que o percebe, € algo, no fim das
contas, inatil para Jacobi. Um esforco que ndo merece ser feito pelas cabecas pensantes,
ja que ndo se chegara a lugar algum.

Os principais debates de Friedrich Heinrich Jacobi (1743-1819) em sua obra
David Hume sdo suscitados por diversas polémicas, entre elas: a acusacdo de ser um
propagador da crenca cega, a oposicao a filosofia kantiana a partir de sua concepcao de
realismo e sua surpresa com o declarado espinosismo de Gotthold Ephraim Lessing
(1729-1781)%°, o que gerou aquela que ficou conhecida como disputa sobre o

panteismo.?! “Mas o que responder aqueles que 0 denunciavam como sendo um

19 Junto com sua obra David Hume, Jacobi ganha notoriedade com os textos: Sobre a doutrina de
Espinosa em cartas ao Senhor Moses Mendelssohn (Ueber die Lehre des Spinoza in Briefen an den Herrn
Moses Mendelssohn 1785), Allwill (1792) e Jacobi para Fichte (Jacobi an Fichte 1799).

20 Lessing como um dos mais eminentes representantes das Luzes, buscou primeiramente fundar as bases
da religido sob a razdo, recusando todo tipo de ortodoxias e teologias confessionais. Porém, rapidamente
rompe com essa espécie de racionalismo que, a seu ver, empobreceu em muito o espirito do verdadeiro
cristianismo. Publica uma série de escritos e fragmentos a partir de 1774 e em 1780 publica A educacgao
do género humano (Die Erziehung des Menschengeschlechts). LEON, X. Fichte et son temps. Tomo |.
Paris: Armand Colin, 1954, p. 39. E Lessing que no ano de 1780, um ano antes de sua morte “Ié e
recomenda para Jacobi o recentemente publicado de Hume Didlogos sobre a religido natural”.
FISCHER, B.; FOX, T. (Eds.) A companion to the works of Gotthold Ephraim Lessing. New York:
Camden House, 2005, p. 149.

2L A obra David Hume de Jacobi retoma esta que ficou conhecida como “querela do panteismo”, mas a
polémica surge com a publicacdo de seu escrito anterior Sobre a doutrina de Espinosa em cartas ao
Senhor Moses Mendelssohn (1785). Como pontua Beckenkamp a respeito da obra Sobre a doutrina de
Espinosa: “O livro de Jacobi tinha de parecer, assim, para muitos, uma verdadeira acusagdo publica de
Lessing. A reacdo foi, naturalmente, proporcional a ousadia, contribuindo para o enorme sucesso do livro.
Saia, assim, ja& em 1789, uma segunda edicdo, fortemente alterada por Jacobi, trazendo inclusive uma
série de apéndices.” BECKENKAMP, J. Entre Kant e Hegel, Porto Alegre: EDIPUCRS, 2004, p. 41.
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‘propagador da crenga cega’, um ‘desprezador da ciéncia ¢ da filosofia’ e, em uma
palavra, um ‘inimigo da razio’?”?? As objecGes a filosofia de Jacobi sdo varias: “Se
verdadeiramente todo conhecimento tem sua origem na revelagdo e na crenca, € muito
claro que a filosofia ndo tem nada a buscar: as solucdes dos grandes problemas foram
todas encontradas.”?® Porém Jacobi tentard mostrar que é possivel a filosofia especular
sobre tal conhecimento imediato e apresentar seus conceitos proprios. E, além disso:
“Jacobi colocara todos seus esfor¢cos em mostrar, por um lado, que o real ndo pode ser
objeto da ciéncia e, por outro lado, que as condi¢fes mesmas da ciéncia implicam
relatividade”®* e que, na verdade, ndo ha sequer uma obra sua em que defenda uma
crenga cega: sdo 0s seus adversarios que o compreendem mal. E, principalmente, que
nao compreendem a utilizagdo do termo “crenca” feita por muitos filosofos ao longo
dos anos. Ora, as acusacdes dirigidas a Jacobi partem da falta de compreenséao frente a
sua proposta filosofica. Jacobi ndo coloca no lugar da razdo demonstrativa a fé religiosa.
O que ele defende é a crenca filoséfica a maneira de Hume. Assim, para Jacobi,
qualquer afirmacdo que ndo repouse em fundamentos racionais e que ndo apresente
provas (mesmo que estas sejam fracas) acaba por ser acusada de crenca cega e todas as
explicacbes racionais de seus adversarios a respeito do real ndo passam de mera
especulacdo e ndo apresentam conclusdes satisfatorias. Sabemos da realidade de
maneira imediata, e provas fundamentais a este respeito simplesmente ndo sao
possiveis. O conceito de realidade estaria, portanto, relacionado ao apreender imediato
das coisas.

Entre os principais fildésofos, tanto aqueles que estdo debatendo com Jacobi,
como aqueles que sdo citados e o influenciaram de alguma maneira e, portanto, alvo de

suas especulacbes, estdo: Baruch de Espinosa (1632-1677)%°, Gottfried

22 | EVY- BRUHL. La Philosophie de Jacobi. Paris: Alcan, 1894, p. 55.

23 LEVY- BRUHL. La Philosophie de Jacobi, p. 55.

2 LEVY- BRUHL. La Philosophie de Jacobi, p. 84.

% A filosofia de Espinosa foi o grande guia nas controvérsias deste periodo. Declarar-se ou néo a favor do
espinosismo era tomar partido com relagdo ao teismo ou ateismo. “A determinacdo mais elementar, a que
carrega todo o sistema, é a de que s6 ha uma substancia, a qual é Deus, e que a esse fato de haver uma
unica substancia estd vinculada uma multiplicidade infinita de atributos e de modos.” Dai segue-se uma
ontologia da substancia em Espinosa. “Por conseguinte, ele (Deus) ndo é um Deus pessoal que pudesse
ter uma meta a alcancar — como, por exemplo, 0 bem-estar dos homens.” BARTUSCHAT, W. Espinosa.
Porto Alegre: Artmed, 2010, pags. 50 e 52. Pode-se dizer que toda a disputa sobre o panteismo se da
tendo em vista o “problematico” Deus metafisico de Espinosa.
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WilhelmLeibniz(1646-1716)%°, Lessing (1729-1781), Moses Mendelssohn (1729-
1786)?, Johann Georg Hamann (1730-1788), Thomas Wizenmann (1759-1787)%.

E na intensa troca de cartas com fildsofos e eruditos, neste momento em que a
filosofia de Espinosa aparece como um guia na tomada de posi¢cdo de cada pensador,
que Jacobi vai aos poucos delineando sua proposta filosofica. De acordo com
Bartuschat, sdo as cartas de Jacobi sobre a doutrina de Espinosa que fazem com que este
ressurja neste momento na Alemanha: “A repercussao do livro de Jacobi sobre Espinosa
foi grande, embora em um sentido que ndo estivera na inten¢io de seu autor.”*
Espinosa “tornou-se representante de um tipo metafisico de primeira ordem. Na
florescéncia da vida cultural alema, Espinosa teve um lugar garantido.”®! Portanto

Jacobi “quis utilizar Espinosa ao proveito de sua doutrina; mas, por uma mudanca

irdnica dos papéis, foi antes sua doutrina que serviu ao progresso do espinosismo.””*? Na

%6 Famoso por refutar o empirismo em seus Novos ensaios sobre o entendimento humano (1765), Leibniz
foi um dos fildsofos mais importantes do século XVII. O problema do conhecimento para ele remetia a
necessidade de construgdo de uma “metafisica real e demonstrativa”. Apesar de ser um representante do
racionalismo e a principio sua doutrina aparentar ir na contramdo da proposta de Jacobi, este,
surpreendentemente, afirma estar de acordo com os principios de Leibniz, em especial seu
comprometimento com as ideias inatas. Suas referéncias a filosofia leibniziana podem ser encontradas em
diversas passagens do Dialogo.

21 As obras principais de Moses Mendelssohn sdo: Fédon, ou sobre a imortalidade da alma (Ph&adon oder
Uber die Unsterblichkeit der Seele 1767), Jerusalém, ou sobre poder religioso e judaismo (Jerusalem
oder Uber religiése Macht und Judentum 1783) e Horas da manhéd ou preleces sobre a existéncia de
Deus (Morgenstunden oder Vorlesungen tber das Dasein Gottes 1785). Mendelssohn foi um grande
amigo de Lessing e de Friedrich Nicolai. Contribuiram como editores nos jornais da época nos quais
divulgavam suas obras e ensaios criticos. Endossava a metafisica defendida nos escritos de Leibniz,
Wolff e Baumgarten. Tem a razdo como o grande guia, defendendo a partir desta a demonstragdo da
existéncia de Deus e da imortalidade da alma. Logo no inicio de sua obra David Hume, Jacobi ja faz
referéncia a sua obra Sobre a doutrina de Espinosa em cartas ao Senhor Moses Mendelssohn, a qual
levou a publico suas cartas trocadas com Mendelssohn.

28 Hamann ndo é explicitamente citado na obra, mas é contemporaneo de Jacobi. E fundamental sua
correspondéncia, principalmente as cartas do periodo entre novembro de 1786 e abril de 1787, no qual
Jacobi esta escrevendo sua obra David Hume. E grande a influéncia de Hamann no pensamento de Jacobi
e é em sua obra Sokratische Denkwiirdigkeiten (1759) que aparecera pela primeira vez uma referéncia ao
conceito de crenca em David Hume. Porém, de acordo com James C. O’Flaherty, “Certamente, ele
(Hamann) lamenta a limitacdo da crenga em Hume somente as esferas das a¢Bes habituais e ocorréncias
do cotidiano.” O’FLAHERTY, James C. Johann Georg Hamann. Boston: Twayne publishers, 1979, p.
37.

29 Autor da obra Resultados da filosofia de Jacobi e de Mendelssohn (1786). Wizenmann morou na casa
de Jacobi de 1784 até pouco antes de sua morte e publicou também uma resposta ao artigo de Kant O que
quer dizer orientar-se no pensamento?, a saber, Ao senhor Professor Kant, do autor dos Resultados da
filosofia de Jacobi e de Mendelssohn (1787). No geral, nos Resultados, Wizenmann apoia e elucida o
conceito de fé de Jacobi. BECKENKAMP, Jodosinho. Entre Kant e Hegel, Porto Alegre: EDIPUCRS,
2004, p. 6, nota i.

30 BARTUSCHT, W. Espinosa. Porto alegre: Artmed, 2010, p. 131. “Espinosa, mal conhecido durante
sua vida, e quase desconhecido ap6s sua morte, encontra-se exaltado de uma vez s6 ao fim do século
XVII como representante da primeira classe/linha de metafisicos.” Levy-Bruhl. La Philosophie de
Jacobi. Paris: Alcan, 1894, p. 139.

31 BARTUSCHT, W. Espinosa, p. 131.

32 LEVY- BRUHL. La Philosophie de Jacobi, p. 173.

15



visdo de Jacobi, Espinosa € “o representante mais rigoroso e mais profundo da
metafisica dogmatica. Jacobi condena-o e o admira.”?

Seu livro Sobre a doutrina de Espinosa €, pois, fundamental para
compreendermos a importancia do contexto historico no qual Jacobi estava inserido. Ele
traz, portanto, a grande questéo, a qual é retomada no David Hume, a saber, que Lessing
teria sido um espinosista.* Porém a amizade que havia entre Mendelssohn e Lessing fez
com que aquele saisse em defesa do amigo. O principal problema seria aqui a
identificacdo que Jacobi faz do espinosismo com o ateismo, pois, certamente, Lessing
ndo era ateu. Sdo dois os textos publicados, portanto, em resposta a Jacobi: Horas da
manhd e Para os amigos de Lessing: um apéndice a correspondéncia do senhor Jacobi
sobre a Doutrina de Espinosa (1786).%° O livro sobre a doutrina de Espinosa consiste de
fato nas cartas trocadas entre Jacobi, Mendelssohn e uma terceira pessoa. Porém Jacobi
publica essas cartas como livro, o que desagrada Mendelssohn. Ora, em tal polémica
ndo se pode também deixar de apontar para a ironia de Lessing ao se declarar um
espinosista: “Tdo logo ele descobriu que Espinosa representava tudo aquilo que Jacobi
considerava inaceitavel teoldgica e filosoficamente, declarou-se um espinosista
convicto.”*® Os proprios amigos de Lessing reconheceram que tal declaracio era
também um tanto irbnica: “Quando Jacobi publicou seu relato das conversas apos a
morte de Lessing, Mendelssohn e outros que tinham conhecido Lessing bem
imediatamente reconheceram sua atitude ironica e provocativa no debate.”®” E, assim,
“a publicacdo das conversas com Lessing marcam uma decisiva linha de demarcagao
que separa o lluminismo de novos movimentos como o Sturm und Drang e o0 emergente
idealismo aleméo”.®

Apds a morte de Mendelssohn, Kant escreve o artigo O que quer dizer: orientar-
se no pensamento? (1786), a fim de posicionar-se perante a disputa sobre o panteismo.
“Kant se manteve inicialmente afastado do debate, mas acabou sendo levado, por

instancias de amigos e correspondentes, a intervir, naturalmente como representante do

33 LEVY- BRUHL. La Philosophie de Jacobi, p. 142.

3 JACOBI, F. H. Oeuvres philosophiques de F. H. Jacobi (Traduction, introduction, notes de J.J.
ANSTETT), Paris: Aubier, 1946, p. 99.

% An die Freunde Lessings. Ein Anhang zu Herrn Jacobi Briefwechsel tiber die Lehre des Spinoza
(1786).

% FISCHER, B.; FOX, T. (Eds.) A companion to the works of Gotthold Ephraim Lessing. New York:
Camden House, 2005, p. 149. Ver sobre a fama de Lessing de ironia e envolvimento em debates
polémicos nesta mesma pég. citada, mais acima.

ST FISCHER, B.; FOX, T. (Eds.) A companion to the works of Gotthold Ephraim Lessing, p. 149.

38 GOETSCHEL, W. Spinoza’s modernity. Mendelssohn, Lessing and Heine. Wisconsin: The University
of Wisconsin Press, 2004, p. 183.

16



Esclarecimento.”® O fato é que Kant ndo toma partido a favor de nenhum dos dois
filésofos, mas defende a razdo e aquilo que ele denomina “orientar-se” no pensamento
como 0s principais critérios no que se refere a objetos suprassensiveis: “O conceito
estendido e determinado mais precisamente do orientar-se pode ajudar-nos a apresentar
claramente a maxima da si razdo™*, principalmente “em suas elaboracbes para o
conhecimento de objetos suprassensiveis”*!. Os objetos suprassensiveis sdo aqueles
designados por Kant como “assuntos da teologia” e sdo o principal ponto de disputa
também na querela do panteismo. Mais a frente Kant afirma: “Se em assuntos
pertinentes a objetos suprassensiveis se contesta, portanto, a razéo o direito que lhe cabe
de falar primeiro, entdo se abriu uma larga porta para todo devaneio, supersti¢do, sim,
mesmo para o ateismo.”*? Ou seja, quer-se mostrar aqui que o contexto da querela do
panteismo foi de fato permeado por disputas e diversas polémicas.

De acordo com Giovanni, a critica de Jacobi a filosofia de Espinosa serviu como
um modelo para a critica que Jacobi fara a toda e qualquer metafisica racionalista. Tal
critica centrou-se no argumento de que toda demonstragdo racional conduz ao
irracionalismo. Jacobi, porém, ficou muito surpreso quando apos a publicacdo de suas
cartas Sobre a doutrina de Espinosa, ele mesmo é acusado de irracionalismo ao propor
a Lessing o salto mortale como um caminho alternativo frente ao impasse a que chega a
liberdade humana no sistema de Espinosa.** Assim, Jacobi decide escrever o David
Hume também para se defender, tanto da acusacdo de ser um propagador da crenca
cega, como de tomar partido a favor do irracionalismo.

A “méa fama” de Espinosa vem desde a sua publicacdo do Tratado teoldgico-
politico, obra anénima de 1670. No geral, pode-se dizer que Espinosa escreve uma
critica da Biblia como fonte de revelagdo sobrenatural: “Por que se deveria esperar da
Biblia verdades absolutas, intuicbes metafisicas acerca do principio fundamental das
coisas, acerca da natura naturans, quando ela propria € apenas uma realidade
condicionada e segunda.”** E também, “quando ela propria pertence integralmente a

natura naturata?**® De acordo com Espinosa, a Biblia “ndio é a chave da natureza, ¢ um

39 BECKENKAMP, J. Entre Kant e Hegel, Porto Alegre: EDIPUCRS, 2004, p. 12.

40 KANT, I. O que quer dizer: orientar-se no pensamento? In: BECKENKAMP, J. Entre Kant e Hegel,
Porto Alegre: EDIPUCRS, 2004, p. 22.

41 KANT, I. O que quer dizer: orientar-se no pensamento? p. 22.

42 KANT, I. O que quer dizer: orientar-se no pensamento? p. 33.

43 Cf. DI GIOVANNI, George. The main philosophical writings and the novel Allwill: Friedrich Heinrich
Jacobi. Montreal & Kingston, London, Buffalo: McGill-Queen’s University Press, 1994, p. 79.

4 CASSIRER, Ernst. A filosofia do lluminismo. Campinas: UNICAMP, 1997, p. 250.

4 CASSIRER, Ernst. A filosofia do Huminismo, p. 250.
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de seus elementos; por isso ela deve ser tratada segundo as mesmas regras que valem
para todas as espécies de conhecimento empirico.” *¢ Desta maneira, Espinosa recusa
toda crenca em milagres, profecias e revelagdes religiosas, pois exprimem somente
“naturezas particulares”, e “toda particularidade ¢ negacdo da universalidade.”*’ O
sobrenatural, na medida em que rompe com as leis naturais, ndo tem sentido em sua
doutrina, pois justamente vai contra aquilo que ja foi estabelecido como curso natural,
estando assim fora do Ser: “O que ndo faz parte da raz&do, o que ndo esta fundamentado
nela, é apenas ilusdo e ndo-ser.”*® Ao mesmo tempo, ha a recusa, por parte de Espinosa,
de uma interpretacéo filosofica da Biblia. Filosofia e religido ndo podem ser misturadas.
Em suma, o nome de Espinosa passa a ser evitado e sempre associado a heresia. Foram
muitos os ataques sofridos pelo Tratado, porém sua critica persistird e ainda ira
influenciar muitos pensadores.

De maneira imediata, portanto, o espinosismo é identificado com o panteismo e
em seguida, a maneira de Jacobi, por exemplo, com o ateismo. Figuras também que se
inserem neste momento na disputa sobre o panteismo sdo Johann Wolfgang von Goethe
(1749-1832) e Johann Gottfried von Herder (1744-1803):

[...] Ele (Goethe) e Jacobi teriam compartilhado bem cedo o interesse
por Espinosa; é com entusiasmo que relembra suas primeiras leituras
de Espinosa, que teriam ocorrido por volta de 1773/74. O interesse de
ambos por Espinosa vai, entretanto, em dire¢fes contrarias. Para
Jacobi, Espinosa é apenas a forma mais consequente do pensamento
racionalista, sendo seu panteismo na verdade ateismo; para Goethe, no
entanto, Espinosa constitui uma fonte de inspiracdo, precisamente por
identificar Deus com a natureza, propondo assim uma espécie de
panteismo. Os dois compartilham, portanto, um interesse por Espinosa
a partir dos extremos opostos [...]*°.

Herder aproxima-se de Jacobi através de Goethe. E com a segunda edicio de

Sobre a doutrina de Espinosa (1789) que surge a polémica entre Jacobi e Herder:

% CASSIRER, Ernst. A filosofia do lluminismo, p. 250.

47 CASSIRER, Ernst. A filosofia do lluminismo, p. 254.

4 DELBOS, Victor. O problema moral na filosofia de Spinoza. In: FRAGOSO, E (Org.). Spinoza.
Londrina: Eduel, 2004.

4 BECKENKAMP, J. A penetracdo do panteismo na filosofia alema. In: O que nos faz pensar, n°19,
fevereiro de 2006, p. 9.
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“Empolgado com a discussdao em torno do pensamento de Espinosa, Herder publicou
em 1787 seu livro Deus: alguns didlogos sobre o sistema de Espinosa, no qual expressa
abertamente sua simpatia pelas teses panteistas™®, certamente “muito a contragosto
naturalmente de Jacobi, que vé nisso um ataque a verdadeira posicdo religiosa.”>!
Assim, Jacobi responde a Herder nesta segunda edicdo de seu livro, dedicando dois
apéndices a refutacdo daquilo que Herder havia exposto em seu livro.>? Pode-se dizer
que Herder, de maneira geral, segue a compreensdo de Goethe a respeito do
espinosismo. Desta maneira, 0s dois se opdem ao posicionamento de Jacobi na disputa
sobre o panteismo. Na contramédo da compreensdo do espinosismo por Jacobi, que o
identificava com ateismo, “Herder acreditava poder conciliar a concepgao espinosista de
Deus com a concep¢do cristd.”® S&o muitos os desdobramentos da querela do
panteismo e os interlocutores de Jacobi tornam-se fundamentais, na medida em que,
muitas vezes, é a partir das divergéncias de posicionamento que podemos compreender
bem o pensamento de Jacobi, ja que sua proposta filosofica da seus primeiros passos
neste momento.

A querela do panteismo insere-se no contexto do luminismo, periodo de
“imenso movimento de ideias”: “Todo o fascinio caracteristico, todo o valor sistematico
préprio do lluminismo residem nesse movimento, na energia do pensamento que 0
suscita e na paixdo com que 0s seus problemas sdo equacionados.”® O proceder
filosofico do século das luzes “considera desde o comego que os problemas da natureza
e os da historia formam uma unidade que é impossivel desfazer arbitrariamente a fim de
tratar & parte de cada uma das fragdes.”>® Tal periodo “pretende abordar uns e outros
com 0 mesmo equipamento intelectual, aplicar a natureza e a historia a mesma espécie
de problematica, 0 mesmo método universal da razo.”>®

Estdo entre os principais conceitos iluministas a autonomia, a razdo, a natureza e
a harmonia. Para Kant, por exemplo, a autonomia seria a capacidade “do uso da propria

razdo sem a orientacdo dos outros. A esséncia do Iluminismo é o uso livre da razo. E

S0 BECKENKAMP, J. A penetracdo do panteismo na filosofia alemd, p. 12.

51 BECKENKAMP, J. A penetracdo do panteismo na filosofia alemd, p. 12.

52 BECKENKAMP, J. A penetragdo do panteismo na filosofia alemd, p. 12. Ver ainda sobre o interesse e
reacdo de Kant em sua leitura de Sobre a doutrina de Espinosa, particularmente a segunda edico, tanto
com relacdo ao tratamento de Espinosa em sua Critica da faculdade do juizo como em seu comentéario a
respeito da resposta de Jacobi a Herder no Apéndice 1V, em BECKENKAMP, J. Entre Kant e Hegel,
Porto Alegre: EDIPUCRS, 2004, p. 44.

58 LEVY- BRUHL. La Philosophie de Jacobi, p. 89.

% CASSIRER, Ernst. A filosofia do lluminismo, p. 7.

5 CASSIRER, Ernst. A filosofia do Iluminismo, p. 269.

% CASSIRER, Ernst. A filosofia do [luminismo, p. 269.
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precisamente esse o significado de autonomia.”®’ Assim, a “autonomia da razio podia
ser experimentada por qualquer um.”*® Tal ideia é exposta em seu texto publicado em
1784, Was ist Aufklarung? No geral, a época das luzes tinha como principal objetivo
difundir a autonomia da razao e “imp6-la em todos os dominios da vida do espirito.”
Ainda de acordo com Cassirer, se alguém resolvesse escrever uma historia da razao,
certamente o iluminismo teria lugar de destaque como 0 primeiro momento em que se
descobriu e se afirmou profundamente a razd0.>® Em tal época, portanto, “todas as
energias do espirito permanecem ligadas a um centro motor comum. A diversidade, a
variedade das formas é td0-s6 o desenvolvimento e o desdobramento de uma forca
criadora Unica, de natureza homogénea.”® Dessa maneira: “Quando o século XVIII
quer designar essa forca, sintetizar numa palavra a sua natureza, recorre ao nome de
razdo.”®! Apesar de a “atitude critica e cética em face da religido” estar entre as
principais caracteristicas do século das luzes, ndo era a ideia da religido em si que se
combatia muitas vezes, mas certamente todo o fanatismo que a acompanhava. Os
representantes do Iluminismo viam na raz&o a saida frente & idolatria, fanatismo e todos

0s tipos de ortodoxia:

Ao deismo naturalista, originado dos pensadores ingleses e dos
filésofos da Franca, que os partidarios das Luzes professaram
primeiramente e que terminou por degenerar em um naturalismo e em
um ceticismo assaz grosseiros, profundamente hostis a religido, tinha
sucedido, por uma inevitavel reacdo, um movimento filoséfico cujo
objetivo essencial era o de fundar a religido sob a razdo, um esfor¢o
do livre pensamento para se livrar, ndo obstante sem deixar de
permanecer religioso, da autoridade das ortodoxias e das teologias
confessionais.®?

ST TILLICH, Paul. Perspectivas da teologia protestante nos séculos XIX e XX. Sdo Paulo: ASTE, 1986, p.
47.

S8 TILLICH, Paul. Perspectivas da teologia protestante nos séculos XIX e XX, p. 47.

% CASSIRER, Ernst. A filosofia do Iluminismo, p. 15.

80 CASSIRER, Ernst. A filosofia do Iluminismo, p. 22.

61 CASSIRER, Ernst. A filosofia do Iluminismo, p. 22.

62 _LEON, Xavier. Fichte et son temps. Tomo I. Paris: Armand Colin, 1954, p. 39.
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Desta maneira, “no intuito de colocar as bases desta religido racional, adversaria
da supersticdo e da intolerancia, dos preconceitos ou do fanatismo, que trabalharam no
tltimo terco do século XVIII os mais eminentes representantes do lluminismo.”® Séo
eles: “Mendelssohn, Garve, Nicolai e mesmo, a um certo momento, Lessing e Kant.”®*
Porém, alguns dos proprios representantes do século das luzes perceberam que essa
razdo que acabara de conquistar seu trono ainda ndo correspondia aquilo que eles
esperavam. De maneira surpreendente, assim, essa mesma razdo que surgiu como
representante do livre-pensamento toma o lugar do dogma e se torna tudo aquilo que os
representantes do Iluminismo haviam combatido. “O dogma nédo é a ignorancia pura e
simples, mas a ignorancia que se arvora em verdade, que quer impor-se como

verdade”®°:

A forca de querer racionalizar a religido, a forca de querer explicar e
justificar seus mistérios e seus dogmas, as luzes empobreceram o
cristianismo a ponto de despoja-lo de todo seu espirito. Lessing sentira
rapidamente o perigo; ele que tinha sido um dos mais eminentes
defensores das Luzes contra a intoleréncia da pura ortodoxia, rompeu
rapidamente com este racionalismo raso que, longe de trazer
libertacdo espiritual, conduzia a um outro tipo de escraviddo, a
idolatria dos fatos, ao culto do raciocinar formal, a construgdo de uma
espécie de ideologia materialista, adversaria de toda profundidade e de
toda espiritualidade, esvaziando o cristianismo, sob pretexto de
inteligibilidade e por horror ao mistério, de toda sua verdade e de toda
sua virtude. Mas ele ndo abandonou o combate pelo livre pensamento,
ele o sustentou, pelo contréario, no terreno proprio da religido e em
nome do préprio espirito religioso que se tinha traido.®®

A intencdo aqui € mostrar parte deste momento especifico em que estdo
envolvidos os personagens centrais da querela do panteismo. E nisso que, por exemplo,
¢ fundamental apontar de maneira breve o percurso realizado por Lessing para
compreender o centro da polémica. Lessing esfor¢ou-se para mostrar o verdadeiro
espirito do cristianismo, primeiramente submetendo-o a razdo, mas, em seguida

compreendendo que a propria razdo poderia esvazia-lo. E por que isto nos interessaria?

8 |_LEON, Xavier. Fichte et son temps, p. 39.

8 LEON, Xavier. Fichte et son temps, p. 39.

85 CASSIRER, Ernst. A filosofia do Iluminismo, p. 221.

6 |LEON, Xavier. Fichte et son temps. Tomo I. Paris: Armand Colin, 1954, p. 39.
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Principalmente para apontarmos para o fato de que certamente causou muita polémica,
neste momento, sua identificacio com o espinosismo.®” E, por fim, a controvérsia do
panteismo também contribuiu com a crise que se instalou no Iluminismo: “A revolta
contra o lluminismo teve ja inicio no ano de 1770 com o Sturm und Drang.”%® De
acordo com Beiser, 0 ano da publicacdo de Sobre a doutrina de Espinosa (1785) “marca
o fim de sua hegemonia” e, além disso, “a controvérsia do panteismo langou o
[luminismo de volta a defensiva [...] Jacobi tinha obtido sucesso em lancar davida sobre
0 dogma central do Iluminismo: sua fé na razdo.”® Para Jacobi certamente a fé na razio
conduz ao fatalismo e ao solipsismo.”® Porém n3o seria tdo simples assim ir contra uma
razdo surgida a fim de combater o fanatismo e a supersti¢do. Suas duvidas sobre a razdo
e a posterior proposta de uma filosofia baseada na crenga tiveram como consequéncias,
como ja se citou anteriormente, varias acusacdes dirigidas a ele, entre elas a de ser um
propagador da crenca cega.

Além do contexto alemdo especifico no qual Jacobi estd inserido, aponta-se
também de maneira breve na tese para sua proximidade com a filosofia do senso
comum.”* Thomas Reid (1710-1796) ¢ o principal nome desta corrente filoséfica.’

Manfred Kuehn, por exemplo, em seu livro Scottish Common sense in Germany, 1768-

67 Ver ainda sobre Lessing a respeito de sua nomeacdo em 1770 a biblioteca de Wolfenbuttel, os
documentos que ele mesmo descobre e publica, em especial os Fragmentos de um autor até entdo
andnimo, mas que se descobre ser H. S. Reimarus (1694-1768). Tais fragmentos foram publicados em sua
obra Contribuicdes & historia e a literatura (1774 &4 1777) e a divulgacdo destes Fragmentos provoca uma
grande controveérsia entre Lessing e o tedlogo e pastor Goeze. Os temas principais desses escritos sdo
transubstanciacédo, revelacéo, tolerancia, biblia, razdo critica. Pode-se dizer que tais escritos eram mal
vistos pela igreja, a qual preferiria manté-los em sigilo. Ao divulga-los, Lessing entendia estar
defendendo o “verdadeiro cristianismo a0 mesmo tempo contra a ortodoxia literal e contra a pobreza do
racionalismo raso.” LEON, Xavier. Fichte et son temps. Tomo 1. Paris: Armand Colin, 1954, p. 40.

% BEISER, F. The fate of reason: german philosophy from Kant to Fichte. Cambridge: Harvard
University Press, 1987, p. 45.

% BEISER, F. The fate of reason, p. 45.

0 BEISER, F. The fate of reason, p. 46.

1 “A extensdo e importancia da influéncia de Reid e seus seguidores James Oswald e James Beattie na
América, Franca, Inglaterra, Bélgica e Italia sdo amplamente reconhecidas e pesquisas significativas ja
foram feitas. Com relacdo a Alemanha, entretanto, as questdes sdo bem diferentes. Ndo é geralmente
conhecido que a filosofia escocesa do senso comum desempenha um papel altamente significativo
naquele pais durante os ultimos trinta anos do século XVIIL.” E, mais a frente: “Nao ha nenhuma davida
que Johann Georg Hamann, Johann Gottfried Herder e Friedrich Heinrich Jacobi tinham uma
familiaridade completa com os escoceses.” (KUEHN, Manfred. Scottish Common Sense in Germany,
1768-1800: A contribution to the history of critical philosophy. Montreal: McGill-Queen’s University
Press, 1987, p. 3 e p. 141).

2 Thomas Reid publicou principalmente as obras An inquiry into the human mind. On the principles of
common sense (1764) e Essays on the intellectual powers of man (1785). Foi professor de filosofia moral
na Universidade de Glasgow, Escécia. Para Reid, os principios basicos da mente sdo principios do senso
comum. Fundador da filosofia escocesa do senso comum e contemporaneo de David Hume, sua filosofia
¢ conhecida como “uma reacdo a filosofia cética do Tratado de Hume.” (KUEHN, Manfred. Scottish
Common Sense in Germany, 1768-1800: A contribution to the history of critical philosophy. Montreal:
McGill-Queen’s University Press, 1987, p. 13).
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1800, faz justamente uma andlise da influéncia da filosofia escocesa do senso comum
no tardio iluminismo alemdo. O autor apresenta-nos tanto a natureza da filosofia do
Senso comum e suas principais caracteristicas como seus proponentes principais. A
filosofia do senso comum vai apontar para a importancia de se discutir os problemas
que decorrem dos conceitos de realismo e idealismo, principalmente a partir da tentativa
filosofica de fundamentar a realidade.

E o proprio Jacobi em seu David Hume que, a fim de evidenciar a tradicdo do
termo crenga, traz passagens de autores como Reid, Mendelssohn e Hume. A intencéo é
também mostrar o uso frequente que esses autores faziam do termo crenca. Apesar de
haver uma dificuldade fundamental com o termo, Jacobi se esforcara para mostrar que a
verdadeira natureza da razdo estaria em ser ela uma faculdade de crer. A crenca é
entendida, portanto, como o0 elemento de todo conhecimento e de toda atividade. A
respeito deste termo, a tese pretende elucidar o tipo de crenca defendido por Jacobi e
compreender a sua propria defesa da acusacdo de ser um “propagador da crenga cega”.
Apesar de Jacobi ser também um filésofo bastante investigado no que diz respeito a
esfera religiosa, ser famoso por seu desconforto frente ao espinosismo de Lessing, o fato
é que, em sua defesa de uma filosofia proxima ao realismo, ou seja, em sua proposta de
solucdo ao problema especifico do conhecimento, ndo ha, como em Descartes, por
exemplo, um Deus garantidor da certeza da existéncia do mundo material. Jacobi
recorre ao conceito de crenca a maneira de Hume: “E, em filosofia, ndo podemos ir
mais além da assercdo de que a crenca € algo sentido pela mente, que distingue entre as
ideias provindas do julgamento e as fic¢des da imaginagdo.”’

Pode-se dizer que Jacobi separa aquilo que ele entende ser da esfera religiosa e,
portanto, limitada a individualidade e aquilo que ele entende como filosofia no mais
estrito sentido do termo. Assim, ja se pode adiantar que ha uma grande proximidade
com a filosofia de Hume no que diz respeito a defesa de um simples sentir imediato
também entendido como crenga. Sobre o papel de Hume no pensamento do século
XVIII, de acordo com Cassirer, “o ceticismo critico de Hume leva, no dominio da
psicologia, a uma inversdo de critérios cuja validade era até entdo incontestada.”’* A

critica de Hume ¢é dirigida para uma razdo que seria capaz de tudo demonstrar. O que

 HUME, D. Investigagbes sobre o entendimento humano e sobre os principios da moral. Sao Paulo:
UNESP, 2003, p. 82. Hume ndo deixara de afirmar a dificuldade com o conceito de crenga: “Confesso
que € impossivel explicar perfeitamente esse sentimento ou maneira de concepcdo; podemos fazer uso de
palavras que expressam algo que disso se aproxima, mas sua denominacao propria e verdadeira, como
observamos antes, ¢ crenga” p. 82.

"4 CASSIRER, Ernst. A filosofia do [luminismo, p. 150.
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ocorre entdo “é, em suma, a inversao do inferior e do superior: mostra que a razdo que
se costuma honrar como a faculdade soberana do homem desempenha afinal um papel
inteiramente secundario no conjunto da vida psiquica.””™ Assim, a razdo, neste sentido,
“exerce tdo escassos poderes na direcao das faculdades “inferiores” da alma que nao se
cansa, pelo contrario, de recorrer a elas, e ndo saberia dar um s0 passo sem a
colaboragdo da sensibilidade e da imaginacdo.”’® Que é o que Hume conclui na quarta
parte do primeiro livro do Tratado da natureza humana: “Essa divida cética, tanto em
relacdo a razdo como ao sentidos, € uma doenca que jamais pode ser radicalmente
curada, voltando sempre a nos atormentar”.”” Mesmo que a “afastemos, e por mais que
as vezes parecamos estar inteiramente livres dela.”’® Pois, “¢ impossivel, com base em
qualquer sistema, defender seja nosso entendimento, seja nossos sentidos.”’”® Tendo,
portanto, a imaginacdo, o papel principal frente a razao e os sentidos.

A pergunta que se poderia fazer €: por que Jacobi apela a autoridade de Hume a
fim de confirmar algumas de suas tomadas de posi¢do se ele mesmo se declara um
realista? E por que o faz se certamente distancia-se de véarias das afirmaces
humeanas?®® Outra possibilidade seria compreender que o proprio Hume de Jacobi foi
interpretado de outra maneira, e de fato estad mais proximo do realismo de Jacobi.

Tendo, portanto, como principal objetivo a delimitacéo e investigagcdo do que
seria propriamente o seu “realismo”, a presente tese buscara seguir o percurso feito por
Jacobi, o qual teria culminado em sua proposta filosofica. Ou seja, defende-se que
muitas das posturas tomadas pelo fildsofo ja apontavam para o que viria mais a frente
em termos de seu pensamento filosofico.

A pergunta pelo real surge ap0s a leitura da primeira edicdo da Critica da razao
pura. Insatisfeito com o resultado a que Kant chega, Jacobi detecta aquele que sera
posteriormente conhecido como problema da afec¢do. O Apéndice sobre o idealismo
transcendental é parte da obra David Hume. Este apéndice ficou conhecido justamente
por estas objecOes direcionadas a filosofia kantiana: “O presente texto, que constitui o

apéndice de uma das obras mais significativas de Jacobi, David Hume [...], precedeu de

5 CASSIRER, Ernst. A filosofia do Iluminismo, p. 150.

6 CASSIRER, Ernst. A filosofia do [luminismo, p. 151.

" HUME. Tratado da natureza humana. S&o Paulo: UNESP, 2009, p. 251

8 HUME. Tratado da natureza humana, p. 251.

 HUME. Tratado da natureza humana, p. 251.

80 Cf. GIOVANNI, George di. The main philosophical writings and the novel Allwill: Friedrich Heinrich
Jacobi. Montreal & Kingston, London, Buffalo: McGill-Queen’s University Press, 1994, p. 91,92.
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poucos meses 0 aparecimento da segunda edicdo da Critica da razdo pura (1787)7%, a
qual foi “por ele preterida em favor da primeira, por razbes de maior consisténcia
sistematica e pelo estudo genético da doutrina critica que possibilita.”®? Jacobi pretende
mostrar as incoeréncias do sistema kantiano a partir do conceito de coisa em si. Ora, na
teoria kantiana a fundamentacdo da realidade somente se torna possivel com o conceito
de coisa em si que, por sua vez, é distinto do fenbmeno que ira nos afetar, o qual se
insere no &mbito do sensivel. A coisa em si, por sua vez, refere-se somente ao &mbito do
pensamento. Porém Jacobi entende que ha uma contradicdo no sistema. Para garantir a
realidade, Kant serve-se de um conceito que ndo € acessado pelo sensivel, mas
unicamente pelo pensar e que acaba por tornar-se o fundamento do real. Segundo
Jacobi, no conceito de coisa em si hd uma inadequada aplicacdo da categoria da
causalidade, ja que a coisa em si sera o fundamento do fenémeno e, portanto, o sistema
kantiano somente tem sentido a partir da compreensdo da coisa em si como causa do
fendmeno:® “Kant encontra o suporte realista do seu sistema na teoria nuclear da
afeccdo que atende ao carater de dado do objeto, distinto do seu ser construido, e que se
centra na afirmacdo da coisa em si”®. E nesta que “Jacobi vai surpreender uma
contradicdo insanavel que contraria frontalmente o espirito do sistema.”®® Para Jacobi,

no uso do concito de coisa em si, Kant contraria algumas de suas maximas.

81 GIL, Fernando (Org.) Recepcéo da Critica da razéo pura. Lisboa: Calouste Gulbenkian,1992, p. 87

82 GIL, Fernando (Org.) Recepcéo da Critica da razéo pura, p. 87.

8 Critica esta que sera retomada por G. E. Schulze (1761-1833) no Aenesidemus (1792). Dessa forma, 0
elemento original nesta obra de Schulze sera sua objecéo a leitura de Reinhold da filosofia critica a partir
da proposta de uma teoria da representacdo, a qual faz parte de sua Filosofia Elementar. Ja o problema da
afeccdo foi primeiramente formulado por Jacobi. A passagem do Enesidemo em que Schulze faz
referéncia, especificamente, ao problema da afecgfo ¢é a seguinte: “Segundo a dedugao transcendental dos
conceitos puros do entendimento, que a critica da razdo apresentou, as categorias causa e realidade
(Ursache und Wirklichkeit) poderdo aplicar-se somente a intuicdes empiricas, apenas a qualquer coisa que
tenha sido percebida no tempo, e, fora desta aplicacdo, as categorias ndo terdo nem sentido nem
significado. Mas o objeto fora de nossas representacdes (a coisa-em-si) que, segundo a critica da razdo €
suposto ter fornecido os materiais (die Materialien) das intuicdes através do influxo sobre nossa
sensibilidade, ndo é ele mesmo uma intuicdo ou uma representacdo sensivel, mas deve, ao contrario, ser
alguma coisa de realmente (realiter) diferente e independente das mesmas; portanto ndo se pode aplicar-
Ihe (coisa-em-si), segundo os préprios resultados da Critica, nem o conceito de causa, nem o de
realidade; e se é certa a deducdo transcendental das categorias que a Critica da razdo apresentou, entédo é
também errado e falso um dos axiomas (Grundsétze) mais primorosos da Critica da razdo, que todo
conhecimento comeca com a atividade de objetos objetivos sobre nosso animo (Gemut).” SCHULZE, G.
E. Aenesidemus oder uber die Fundamente der von dem Herrn Professor Reinhold in Jena gelieferten
Elementar- Philosophie. Nebst einer Verteidigung des Skeptizismus gegen die Anmassungen der
Vernunftkritik. Hamburg: Felix Meiner, 1996. Alemao p. 184/263, edi¢do francesa p. 180. A intencdo de
explicitar esta passagem é justamente a fim de mostrarmos que a investigacdo realizada no mestrado
concluiu que todo o desenvolvimento filoséfico de Schulze partiu do diagnéstico de Jacobi, e é a partir de
toda esta problematica que propomos compreender a proposta filoséfica de Jacobi como um todo.

8 GIL, Fernando (Org.) Recepcao da Critica da raz&o pura, p. 91.

8 GIL, Fernando (Org.) Recepcéo da Critica da razéo pura, p. 91.
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O mais dificil de todos os problemas, de acordo com Jacobi, é conciliar a
experiéncia, ou seja, o sermos afetados, com aquilo que estd para além de toda
sensibilidade e que ndo pode ser experienciado, mas somente pensado, embora seja o
proprio fundamento de todo fendmeno.®® Este é o que Jacobi denomina problema da
afeccdo®’ (Affektion): Como um conceito que é somente pensavel poderia ser a causa de
um afetar em nos do fendmeno? Onde esta a resposta sobre o fundamento da realidade?
E a partir da pergunta a respeito da fundamentagio da realidade que Jacobi pretende
expor o que ele entende ser uma solucédo para as disputas em torno da questdo a respeito
do conhecimento. A pergunta de Jacobi é justamente pelo objeto “fora de nds”. Assim,
“como escapar ao circulo da consciéncia transcendental, a ordem imanente da
subjetividade, pois sé ela garante a construcdo dos objetos, a sintese objetivante, atraves
das estruturas reflexivas?”’® Dessa forma, “Jacobi conclui pelo carater insustentavel da
posicdo kantiana e pela irreconciliacdo definitiva do postulado realista e do principio
transcendental, os quais, todavia, Kant ndo pode abandonar sem sacrificar o edificio
critico”.® Pois, “sem a coisa em si ndo se entra no sistema e com ela ndo se permanece
nele.”® Esta ¢ a “‘formula’ emblematica que influenciard vivamente os
contemporaneos, que retomardo 0s argumentos que a fundam e que acompanhara
doravante o destino do kantismo.”®* A coisa em si é, portanto, o grande guia nas
objecOes direcionadas a Kant, principalmente por Jacobi compreender que ela foi

proposta com o Unico objetivo de ser o elemento realista do sistema.

8 Bonaccini faz um resumo das trés principais objecGes de Jacobi, mostrando como estdo intimamente
relacionadas: “Jacobi argumenta, em primeiro lugar, que o que eles defendem (a afeccdo a partir de algo
dado) ndo se coaduna com o idealismo transcendental; depois, que, ndo obstante, o proprio idealismo
transcendental ndo se mantém em pé sem esse pressuposto [...]; e finalmente, visto que a afec¢do ndo se
harmoniza com o idealismo transcendental, mas este tampouco se sustenta sem ela, defende que a aporia
evidencia a inconsisténcia da tese de Kant.” BONACCINI, Juan Adolfo. Kant e o problema da coisa em
si no ldealismo Alem&o. Rio de Janeiro, Relume Dumara, 2003, p. 42.

87 Sobre o cerne do problema da afecgdo em Kant conferir a Dedugao transcendental dos conceitos puros
do entendimento, §22 “A categoria ndo tem outro uso para o conhecimento das coisas que ndo seja a sua
aplicagdo a objetos da experiéncia.” CRP, B 146, p. 145. Ora, se ja existem objecBes ao que a Critica
explicita com relacdo as categorias e aos fendmenos: “[...] se as categorias e os fendmenos sido
heterogéneos, de natureza diferente, as primeiras de ordem intelectual e os segundos de ordem sensivel,
como podem aplicar-se categorias aos fendomenos?” Kant deixa claro que é necessario recorrer a no¢ao de
“esquema, produto da imaginacdo, intermediario entre os planos do sensivel e do entendimento.”
MORUJAO, Alexandre F, Prefacio tradugdo portuguesa da Critica da razdo, p. XV. O que dira entdo
guando o proprio Kant aplica estas mesmas categorias a algo que nao é um fendmeno ou faz parte do
sensivel, mas a prépria coisa-em-si. Sabe-se que a critica de Jacobi é a incorreta aplicacdo das categorias
de causa e realidade & coisa-em-si.

8 GIL, Fernando (Org.) Recepcao da Critica da razéo pura, p. 91.

8 GIL, Fernando (Org.) Recepcao da Critica da raz&o pura, p. 91.

% GIL, Fernando (Org.). Recepcao da Critica da razdo pura, p. 92.

91 GIL, Fernando (Org.). Recepgdo da Critica da razdo pura, p. 92.
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Assim, Jacobi termina por acusar Kant de solipsismo. Jacobi expbe o problema

da afeccdo em carta a Hamann de novembro de 1786:

A mim me incomoda em seus intérpretes [a saber, os de Kant] a
ocultacdo manifesta do idealismo que, no entanto, constitui a alma do
sistema. Se nds recebéssemos com as afeccbes (Affectionen) da
sensibilidade representacdes de algo como de um real, teriamos entdo
a0 mesmo tempo com isso representacdes de causa e efeito e
explicacdo do espaco e do tempo. Com isso, toda a estrutura de
subjetividades objetivadas ficaria sem qualquer aplicacdo, uma vez
gue a necessidade para tanto desapareceria. Diga-me, pois, se iSso nao
te parece 6bvio a ponto de poder ser agarrado com as méaos.®?

De acordo com Jacobi, as afec¢des da sensibilidade nao sdo, definitivamente, um
critério seguro para representacGes adequadas dos objetos. A pergunta pelo real a partir
do diagndstico do problema da afec¢do sinaliza, portanto, duas tendéncias. Por um lado,
é de fato a partir desta problematica que Jacobi ira criticar Kant, ou seja, 0 que
incomoda Jacobi € o fato de Kant se contentar com aquilo que recebemos por meio das
intuicBes empiricas. Por outro lado, aponta para o inicio do abandono das especulagdes
puramente tedricas em filosofia, 0 que é evidenciado com o abandono do conceito de
coisa em si. Ora, o fato é que Jacobi somente apresenta sua critica a este conceito,
porém sem se deter nele. Ou seja, Jacobi ndo propGe, por exemplo, uma nova solucao
para 0s problemas diagnosticados por ele com relacdo ao conceito de coisa em si. Ao
contrario, ele passard a questionar todo sistema filos6fico que pretenda responder
perguntas relativas ao conhecimento em termos estritamente teéricos.

Deixa-se claro que a critica de Jacobi ao idealismo transcendental kantiano sera
somente nosso ponto de partida no que se refere a tese como um todo. A critica de
Jacobi a filosofia critica € importante por ter sido suscitada pela pergunta acerca do real

e dai surgir parte de sua proposta filoséfica. Porém néo iremos aprofundar ou realizar

92 Carta de Jacobi para Hamann, 14 de novembro de 1786. JACOBI. Werke. Band 2/2: Schriften zum
transzendentalen Idealismus. (Anhang). Hamburg; Stuttgart: Meiner, Frommann-Holzboog, 2004, p. 580.
Os intérpretes de Kant aos quais Jacobi faz referéncia seriam, neste momento, de acordo com o
comentério: K. L. Reinhold: Briefe Uber die Kantische Philosophie, 1786; Johann Schultz: Erlauterungen
Uber des Herrn Prof. Kant Kritik der reinen Vernunft, 1784 e Ludwig Heinrich Jakob: Prifung der
Mendelssohnschen Morgenstunden oder aller spekulativen Beweise fir das Daseyn Gottes in
Vorlesungen, 1786, p. 580.
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analises detalhadas da filosofia critica, ja que a tese, como ja explicitado, esta voltada
para o estudo da proposta filoséfica de Jacobi.

Assim, a tese deixara claro a importancia do pensamento de Jacobi para os
estudos de idealismo alemé&o através da reconstrucéo historica de seu contexto. Jacobi
teve um enorme impacto sobre o pensamento filoséfico na ultima parte do século
XVIII, notavelmente na maneira pela qual Kant foi recebido e no desenvolvimento
inicial do idealismo pos-kantiano.®® Este impacto sera estudado na primeira parte da
tese, a qual sera constituida de trés capitulos. Primeiramente, partiremos da querela do
panteismo, a qual é retomada no Didlogo, mas que tem seu inicio nas cartas trocadas
com Mendelssohn a partir da declaragéo de Lessing de que seria um espinosista. Como
ja deixamos claro, nosso fio condutor é o didlogo David Hume. Entende-se, portanto,
dai a busca por possiveis influéncias da filosofia do senso comum no pensamento de
Jacobi, ja que o proprio cita uma resenha de Thomas Reid ao referir-se ao conceito de
crenga. E por fim nessa primeira parte destacaremos a importancia de Hume e Kant para
0 desenvolvimento do pensamento de Jacobi.

O conceito de crenca em Hume retomado por Jacobi sera articulado junto com
outros conceitos na segunda parte da tese, e certamente desempenhard um papel
fundamental na tese como um todo: “Se Jacobi coloca a cren¢a como base de sua
filosofia, trata-se para ele ndo de uma fé em uma revelacéo sobrenatural e histdrica, mas
de uma crenca espontanea que se manifesta em toda alma humana, e que ndo se separa
da razdo.”®* E, além disso, “a crenca ¢ uma representacao privilegiada, que, colocando-
nos em contato imediato com o objeto, nos da portanto, a certeza a mais perfeita que se
possa conceber.”®® Assim, “a crenca €, portanto, um sentimento objetivo, ou seja,
acompanhado da certeza que seu objeto esta presente.”® Com relacdo a Kant, nio s6 o
conceito de coisa em si serd minuciosamente reconstruido, mas também se vai
evidenciar a leitura de Jacobi de alguns dos textos pré-criticos e seu diferente
posicionamento em relacdo a filosofia critica que mais tarde surge.

A segunda parte da tese volta-se para o pensamento de Jacobi, o qual pode ser
denominado filosofia da crenga. Apoés criticar as filosofias que pretendem apresentar

solugdes a problemas que se referem ao conhecimento, seja em termos de proposta de

% DI GIOVANNI, George. The main philosophical writings and the novel Allwill: Friedrich Heinrich
Jacobi. Montreal & Kingston, London, Buffalo: McGill-Queen’s University Press, 1994. Apresentagéo.
% LEVY-BRUHL. La Philosophie de Jacobi, p. 28.

% LEVY-BRUHL. La Philosophie de Jacobi, p. 105.

% LEVY-BRUHL. La Philosophie de Jacobi, p. 105.
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principios dltimos ou conciliacdo entre empirismo e racionalismo, Jacobi inova ao
propor que nossa relacdo com o mundo se da de maneira imediata: “Querer alcangar o
real pelas operagdes do entendimento, é exigir a esta faculdade justamente aquilo do
qual ela ¢ incapaz”®’.

Ora, pode-se dizer que aqui se da o abandono da coisa em si e coloca-se fim a
obsessdo com especulacdes estritamente tedricas. E a partir do conceito de crenga, 0
qual se assemelha em grande medida aquele que aparece em Hume, que Jacobi ira
introduzir sua proposta filosofica. Mostraremos a semelhanca do conceito humeano de
crenca com o de Jacobi em sua aplicacdo, porém serd alvo de nossa investigacdo a sua
origem. A pergunta seria: o conceito de crenca em Jacobi tem sua origem na imaginagéo
ou na razdo? E, assim, no que poderia diferir daquele conceito utilizado por Hume? Sera
esclarecida, portanto, a proveniéncia do conceito de crenca em Jacobi.

No primeiro capitulo desta segunda parte, pretende-se indicar o lugar da razdo na
filosofia do sentimento de Jacobi, evidenciando de que razédo se trata.®® Em seguida,
pretende-se situar a posicao de Jacobi levando em conta o antigo debate fé versus razéo.
Diferentemente de Kant, que separava estritamente sensacdo e pensamento, para Jacobi
ndo ha tal separacdo: “A razdo € em si mesma um grau da sensibilidade”. Jacobi ira
analisar a consciéncia como um complexo estado da mente. Aqui ndo se pode deixar de
lembrar que Hamann j& havia criticado Kant por este ser um defensor do “purismo da
razao”.*® N&o por acaso George di Giovanni declara: “Sua polémica contra a razio
abstrata em nome da fé sem ddvida moldou o curso da discussdo filoséfica na
Alemanha nos Gltimos quinze anos do século dezoito.”%

Posteriormente, pretende-se apresentar o conceito de niilismo e sua presenca na
filosofia de Jacobi, para em seguida articula-lo ao conceito de crencga. Pois certamente
surge a pergunta: como conciliar os conceitos de crenga e niilismo em um mesmo
filosofo? Ora, em Jacobi é justamente o seu diagndstico do niilismo presente nas teorias
filosoficas que o leva a crenga. Em termos ideais, “um sistema de filosofia deve ser a

explicagdo, por um principio unico, da totalidade do real.”*** Porém, para Jacobi, isto é

% LEVY-BRUHL. La Philosophie de Jacobi, p. 80.

% | EVY-BRUHL. La Philosophie de Jacobi, p. 56: “Doravante ele dard a palavra “razio” um sentido
totalmente novo. A razdo ndo sera mais, por assim dizer, identificada com o entendimento. Ela se
distinguira, ao contrario, por diferencas essenciais [...] Duas faculdades radicalmente distintas: uma
discursiva, o entendimento, outra intuitiva, a raz&o.”

% DI GIOVANNI, George. The main philosophical writings and the novel Allwill: Friedrich Heinrich
Jacobi. Montreal & Kingston, London, Buffalo: McGill-Queen’s University Press, 1994, p. 95.

100 DI GIOVANNI, George. The main philosophical writings and the novel Allwill, p. Xii.

101 LEVY-BRUHL. La Philosophie de Jacobi, p. 155.
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impossivel. Pois “o real, o concreto, pode bem ser sentido, mas ndo explicado, nem
construido.”1%

Na parte final da obra David Hume, Jacobi pretende estabelecer a verdadeira
diferenca entre o idealismo e o realismo filoséficos. A concepcéo filosofica de Jacobi é
aquela, portanto, que se traduz num ato de apreender imediatamente o real, o que €
denominado também “nascer e viver na crenga”. Tal concepc¢do é também denominada
por ele de “obstinagdo ndo filosofica”, e parte de um saber imediato. Jacobi propde,
portanto, que nosso acesso ao real jamais podera ser provado, somente vivido; porém,
ndo had davida a respeito de sua absoluta validade. Desta maneira, por fim, faz-se
necessario apresentar de fato o que seria o realismo defendido por Jacobi, e como se
aproxima bastante de uma filosofia da vida. Tal filosofia da vida expressara que o real

ndo é matéria de demonstragdo, mas sim de sentimento?,

192 LEVY-BRUHL. La Philosophie de Jacobi, p. 157.
108 | EVY-BRUHL. La Philosophie de Jacobi, p. 86. “A verdade ultima nio entra nos moldes de nossos
sistemas. O real ndo ¢ objeto de ciéncia, mas de intui¢do.” P. 154.
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1- SOBRE A QUERELA DO PANTEISMO

Uma ideia verdadeira deve concordar com o seu ideado, isto €, aquilo
que estd contido objetivamente no intelecto deve existir
necessariamente na natureza. ESPINOSA. Etica, p. 53.

[...] Aqueles que confundem a natureza divina com a humana,
facilmente atribuem a Deus afetos humanos, sobretudo a medida que
também ignoram de que maneira os afetos sdo produzidos na mente.

ESPINOSA. Etica, p. 19.

1.1 A retomada da querela do panteismo no Dialogo

A obra David Hume consiste no dialogo que se passa entre o proprio Jacobi, que
aparece na obra através do pronome “Eu”'%, e uma outra pessoa simplesmente
denominada “Ele”. No decorrer do dialogo, percebe-se que este interlocutor criado por
Jacobi é alguém que tem acompanhado suas publicacdes e mesmo sua trajetdria

intelectual. Jacobi as vezes o denomina “querido amigo”.1% Jacobi da-se a conhecer na

104 Que o pronome “Eu” no Dialogo se refere a Jacobi é rapidamente identificado principalmente pelas
referéncias as suas proprias obras, por exemplo, na p. 143, onde o interlocutor pergunta: “Pois ndo diz
vocé mesmo em sua terceira carta a Mendelssohn: NGs nos apercebemos de outras coisas reais com a
mesma certeza com a qual nos apercebemos a nés mesmos?” JACOBI. Werke. Band 2,1: Schriften zum
transzendentalen Idealismus, p. 20 (143). Utiliza-se na tese as edi¢cbes do David Hume de Jacobi:
JACOBI. Werke. Band 2,1: Schriften zum transzendentalen Idealismus. Hamburg; Stuttgart: Meiner,
Frommann-Holzboog, 2004. A obra David Hume esta neste volume das obras completas. Edicdo
completa das obras de Jacobi: JACOBI. Werke. Gesamtausgabe. Hg. v. Klaus Hammacher und Walter
Jaeschke. Hamburg, Stuttgart: Meiner, Frommann- Holzboog, 1998 ss. Edi¢do francesa: David Hume et
la croyance: ldéalisme et réalisme. Paris: Vrin, 2000. E ndo poderiamos deixar de mencionar que foi
defendida em 2017, na UERJ, sob a orientacdo do prof. Ricardo Barbosa, a tese de Gabriel Dirma de
Araljo Leitdo que consiste na traducéo integral da obra David Hume. Segundo o tradutor: “A tradugio foi
realizada a partir do texto estabelecido pela edi¢do historico-critica dos escritos do autor e discrimina
todas as divergéncias relevantes encontradas entre as duas edi¢des originais.”

105 «Na figura do “Ele” concentram-se 0S argumentos dos interlocutores mais préximos de Jacobi na
discussdo com Espinosa e Kant. Estes sdo, por um lado, o jovem filésofo e teélogo Thomas Wizenmann
(1759-1787) que de 1784 até pouco antes de sua morte morou na casa de Jacobi e com o qual Jacobi
entreteve didlogos pormenorizados sobre a filosofia de Espinosa e a relagdo entre determinagdo e
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figura do “Eu” quando, por exemplo, fala das fatalidades que ocorreram em sua vida:
“O destino me sacudiu aqui e ali com uma forca deveras rude.”'% A alusio aqui é,
“tanto a sua dificil infancia devido a educagdo autoritaria pelo pai, Johann Conrad
Jacobi (1715-1788), como também aos golpes do destino através da morte de seu filho
Franz Theodor Jacobi (1773-1784) e de sua esposa Helene Elisabeth Jacobi em
17847107

O diélogo tem inicio com questdes cotidianas. O interlocutor de Jacobi chega
para visita-lo e pergunta que livro tem ele ali. Jacobi responde que estava lendo
consideracdes sobre a crenga, “Hume’s Essays!'®®”. O interlocutor pergunta entéo se,
portanto, séo contra a crenga e Jacobi responde que ndo, que séo a favor da crenca. Em
seguida, Jacobi afirma que esta com 43 anos e que tem se esforcado para atingir as
fontes mais célebres do conhecimento humano. Acrescenta que ndo descansa em sua
busca pela verdade, mas que tem se sentido inferior a muitos que creem saber demais e
que, com seus vazios sofismas, pretendem convencer outros diante de provas sem
forcas.0®

Em seguida, seu interlocutor pergunta: Mas que homem honrado ndo sofreu o
mesmo? O pseudonimo “Eu” responde que ndo tem medo de sofrer dano, mas que tem
horror do desgosto e pergunta: “Por que eu deveria amargar o pouco de anos que podem
restar-me ainda a viver?” A resposta de seu amigo ¢: “Porque um homem nao deixa

inacabado o que ele comecou”.}*® “Eu” pergunta entdio: “o que devo terminar e de onde

liberdade. Wizenmann apoiou e elucidou o conceito de fé de Jacobi no escrito anénimo Os Resultados da
filosofia de Jacobi e de Mendelssohn; investigadas criticamente por um leitor descomprometido
(Freywilligen) Leipzig 1786 [...]. Por outro lado, o parceiro de didlogo chamado de Ele relata argumentos
e estimulos a partir do intensivo intercdmbio de pensamentos com Hamann. O contato com Hamann fora-
Ihe mediado originalmente por meio de Matthias Claudius; a partir dai surgiu desde a primeira carta de
Hamann para Jacobi de 12 de agosto de 1780 um intercAmbio intensivo de natureza filos6fico-literéria
que acompanhou a disputa sobre Espinosa e a discussdo de Jacobi com Kant [...]. Como modelo histérico
imediato para a figura do Ele devem ser consideradas certamente as conversas de Jacobi com Gottlieb
Friedrich Ernst Schénborn (1737-1817) durante a estadia na Inglaterra de 13 de junho até 10 de agosto de
1786 [...].” JACOBI. Werke. Band 2/2: Schriften zum transzendentalen Idealismus.(Anhang). Hamburg;
Stuttgart: Meiner, Frommann-Holzboog, 2004, p. 500 e 501.

16JACOBI. Werke. Band 2/1: Schriften zum transzendentalen Idealismus. p. 16 (133).

107 JACOBI. Werke. Band 2/2: Schriften zum transzendentalen Idealismus. (Anhang), p. 508.

108 A edicdo citada por Jacobi é: Hume. Essays and Treatises on Several Subjects. A new edition. Vol. 1-
4. London/Edinburgh 1770. “Esta coletanea editada por Hume contém os Volumes I e II: Ensaios morais,
politicos e literarios, Vol. 111: Investigacdo acerca do entendimento humano. E uma dissertacéo sobre as
paixdes, Vol. IV: Investigagdo acerca dos principios da moral; e a historia natural da religido.” JACOBI.
Werke. Schriften zum transzendentalen Idealismus.(Anhang), p. 503.

109 JACOBI. Werke. Band 2/1: Schriften zum transzendentalen Idealismus, p. 15, 16 (133 e 134).

110 JACOBI., Werke. Band 2/1: Schriften zum transzendentalen Idealismus, p. 17 (136).
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devo recomecar?” E a resposta ¢ breve: “O que lhe perguntam aos gritos: que professa
uma crenca cega e que degrada a razdo!”1!

Mais a frente, “Eu” dird: “Como devo apresentar a minha defesa da acusacao de
crenca cega diante de um publico que cré tdo cegamente?”'*? E, portanto, a partir da
acusacdo feita por muitos contra Jacobi de defender ele uma crenga cega e degradar a
razdo que se inicia o dialogo na obra. Para Jacobi seus adversarios o leram de maneira
equivocada. Quanto a acusagdo de que suas afirmagdes ndo repousam em fundamentos
racionais, Jacobi refutara perguntando justamente no que consiste um argumento
racional em filosofia e se este pode ser confiavel.

Pelo inicio do didlogo percebe-se a relacdo com os problemas levantados na
querela do panteismo: “O Diélogo sobre o idealismo e realismo constitui [...] a primeira
realizacdo do projeto estabelecido por Jacobi no final de Sobre a doutrina de Espinosa,
aquele de desenvolver mais seus principios pessoais e de diversificar a confrontago.”*3
Ora, seus adversarios, entre eles aqueles que defendiam a razéo iluminista, ndo podem
ver em Jacobi sendo alguém que despreza a razdo, ja que defende uma espécie de

crenca. Nas préprias palavras de Jacobi, em carta a Rehberg de 2 de maio de 1788:

E impossivel que o senhor seja da opini&o de que eu, ao usar a palavra
crenga, de fato teria me tornado culpado de uma ambiguidade e de que
0s Xingamentos que por conta disso me foram feitos teriam tido um
erro perdoavel como origem. Eu posso dizer diretamente a um August
Wilhelm Rehberg: que ele esté tdo convencido como também eu estou
de que aquelas censuras concernentes a doutrina de uma crenca cega,
de um discipulado em relagdo ao Lavater, de um proselitismo, de um
6dio a razdo etc. procederiam de um erro e de uma suspeita real que,
muito antes disso, por se ter uma opinido completamente oposta
acerca da minha pessoa, ndo acreditando poder me ofender e punir por
nada mais severo do que justamente por meio de inculpagdes e
censuras deste tipo. Em caso de necessidade eu poderia também
apoiar esta afirmagdo por meio de demonstracbes e testemunhos
histéricos perfeitamente validos.''4

11 JACOBI. Werke. Band 2/1: Schriften zum transzendentalen Idealismus, p. 17 (136 e 137).

112 JACOBI. Werke. Band 2/1: Schriften zum transzendentalen Idealismus, p. 19 (140).

113 GUILLERMIT. Le réalisme de Jacobi. In: JACOBI. David Hume et la croyance: Idéalisme et
réalisme. Paris: Vrin, 2000, p. 13. (Introducdo).

114 JACOBI. Werke. Band 2,2: Schriften zum transzendentalen Idealismus.(Anhang), p. 597.
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O interlocutor passa entdo a analisar os argumentos daqueles que acusam Jacobi
de professar uma crenca cega. O principal argumento analisado é aquele que sustenta
que qualquer afirmacdo que ndo repousa em fundamentos racionais ndo pode ser
considerada um argumento valido. Jacobi faz referéncia entdo a “validade da evidéncia
sensivel” e levanta questionamentos sobre o fato de termos uma certeza imediata de
objetos fora de nds. E a partir da concordancia do interlocutor com a certeza imediata de
acordo com a evidéncia sensivel que o autor passa entdo a levantar suas duvidas.

Para ele, a respeito da certeza imediata a partir de uma evidéncia sensivel
somente “[...] pode falar o realista meramente empirico da escola kantiana, mas nao um
realista propriamente dito”.}® O que Jacobi quer dizer é que a pergunta do realista
propriamente dito é pela validade da evidéncia sensivel. Para Jacobi, a filosofia kantiana
ndo fornece um critério seguro para se diferenciar, por exemplo, entre o conhecimento

de fato de objetos fora de nds e nossas representacdes. Ele explica:

Que haja coisas que nos aparecem como se estivessem fora de nos,
ndo ha davida e disso ndo é necessario nenhuma demonstragdo, mas
que essas coisas ndo sejam meramente fendmenos para nés, que ndo
sejam meras determinagdes de nosso proprio Eu e que, portanto, ndo
sejam nada além de representacfes que nao se referem a seres
efetivamente exteriores, a respeito de tudo isso pode-se ndo somente
levantar davidas, mas tem-se demonstrado muitas vezes que estas
davidas ndo podem ser resolvidas por fundamentos rigorosamente
racionais. Desta maneira, pois, a certeza imediata de objetos exteriores
seria, em analogia com minha crenga, uma certeza cega.”

O que Jacobi faz € mostrar que a certeza imediata dos objetos, muitas vezes
ponto de partida para sistemas filoséficos, poderia entdo, em analogia com a acusacgao
dirigida a ele de ser um propagador da crenga cega, também ela ser chamada de certeza
cega, ja que a experiéncia sensivel ndo pode ser demonstrada rigorosamente. Apesar de
apresentar-se como um filésofo exigente que, ndo satisfeito com a resposta kantiana
dada a respeito da pergunta pelo real, buscaria entdo fundamentar ou estabelecer um
critério seguro que respondesse a pergunta pelos objetos fora de nés, o que Jacobi faz -
e este é o contetdo principal desta obra - é sustentar que nenhum sistema filosofico

pode demonstrar ou apresentar provas a respeito desta pergunta. A partir dai, ele se

115 JACOBI. Werke. Band 2/1: Schriften zum transzendentalen Idealismus, p. 20 (142).
116 JACOBI. Werke. Band 2/1: Schriften zum transzendentalen Idealismus, p. 20 (143).
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sente a vontade para fundamentar sua filosofia a partir do conceito de “crenca”. O inicio
do diélogo apresenta, portanto, todo o panorama da época que sucedeu a querela do
panteismo.

Os Prolegébmenos (1783) de Kant sdo citados logo no inicio do dialogo. Jacobi
surpreende-se por seu interlocutor ndo ter se interessado por Hume e lido novamente
seu livro de ponta a ponta, apds se ocupar com a filosofia kantiana e com o que se acha
no Prefacio dos Prolegdbmenos. Neste livro, Kant discute novamente a respeito da
possibilidade da metafisica: “Parece quase ridiculo que cada ciéncia progrida sem
cessar, enquanto que esta, que pretende ser a propria sabedoria, cujo oraculo cada
homem consulta, continue girando num mesmo circulo, sem dar um passo adiante.”'!’
Para Kant, Hume foi o fil6sofo que chegou mais préximo do problema, mas ndo o soube
resolver. Quando Jacobi faz referéncia aos Prolegbmenos no dialogo, é a fim de apontar
para o conflito entre Kant e Hume. E refere-se a discussdo com Hume, o qual é citado

no Prefacio:

Hume tomou como ponto de partida um Unico mas importante
conceito da metafisica, ou seja, o da conexdo entre causa e efeito (e,
por conseguinte, 0s conceitos dai derivados, de forca e de agdo etc);
desafiou a razdo, que pretende ter gerado este conceito em seu seio, a
responder-lhe precisamente com que direito ela pensa que uma coisa
possa ter sido criada de tal maneira que, uma vez posta, possa-se
depreender dai que outra coisa qualquer também deva ser posta; pois é
isso 0 que afirma o conceito de causa. '8

Porém neste momento Jacobi ainda ndo se detém na analise deste conflito,
somente apresenta o ponto crucial da discussdo. Apesar dos elogios a Hume, Kant na
verdade entende que ele desacreditou da possibilidade da metafisica, ao mostrar a
incapacidade da razdo em apreender a conexao entre a causa e o efeito. E é justamente
esta a principal questdo para Jacobi: sera que de fato Kant responde as inquietacGes de
Hume? A Critica da razéo pura refuta este ceticismo especifico de Hume?

Em seguida, seu interlocutor pergunta: “Quando aparecera a nova edigdo de

Sobre a doutrina de Espinosa com o0s acréscimos?”!*® Ao que Jacobi responde:

17 KANT. Prolegémenos, p. 101.
118 KANT. Prolegémenos, p. 102.
118 JACOBI. Werke. Band 2/1: Schriften zum transzendentalen Idealismus, p. 14 (129, 130).
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“Dificilmente antes da proxima feira de Jubilate.”*?® Os acréscimos & segunda edicdo de
Sobre a doutrina de Espinosa sdo: “Sobre a liberdade do homem”, “Recordagdes de
Mendelssohn ao senhor Jacobi” e os “Apéndices I-VIII”. Em carta a Lavater de 15 de

setembro de 1786, Jacobi refere-se a esta edicdo:

Eu estou ocupado no presente com a nova edi¢cdo de minhas Cartas
sobre Espinosa, que eu ja havia me comprometido em entregar nesta
feira de Jubilate e que eu provavelmente sé poderei trazer a pablico na
préxima feira. Num tratado detalhado que irei antepor a obra, devera
ser justificado o uso que fiz do termo crenga, e minha filosofia ser
separada da maneira mais determinada da filosofia kantiana.!?

Nesta segunda edicdo, Jacobi se esforca em expor de maneira mais clara suas
convicgdes, e com a publicagdo do David Hume ndo é diferente. Em sua obra Das
coisas divinas e sua revelagdo 2?2 ele afirma: “Minhas convicgbes sdo ainda
completamente as mesmas que aquelas expostas ha mais de vinte e cinco anos em
minha obra Sobre a doutrina de Espinosa e no dialogo que fiz em seguida, sobre o
idealismo e o realismo.”*?® A constancia, unidade e originalidade do pensamento de
Jacobi perpassam, portanto, todas as suas obras. Suas convic¢es podem ser resumidas
em sua proposta de justificacdo do termo crenca frente ao entendimento filosofante. Em
sua Carta a Fichte 124 afirma também: “Assim, eu permaneco em geral e absolutamente
0 mesmo homem que em seu Sobre a doutrina de Espinosa partiu do milagre da

percepcdo e do mistério insondavel da liberdade,”*?® e, “recorrendo a um salto mortale

120 JACOBI. Werke. Band 2/1: Schriften zum transzendentalen Idealismus, p. 14 (129, 130). Veja também
a carta de Jacobi para Hamann de 22 de agosto de 1786: “A nova edi¢do de minhas cartas sobre Espinosa
ndo vird a luz nesta proxima feira (de livros). Sinto muito apenas por causa de meu editor, o qual em
virtude da forte procura ainda estd receoso de fazer uma nova impressdo.” JACOBI. Werke. Band 2,2:
Schriften zum transzendentalen Idealismus.(Anhang), p. 505.

121 JACOBI. Werke. Band 2,2: Schriften zum transzendentalen Idealismus.(Anhang), p. 506.

122'\/on den gottlichen Dingen und ihrer Offenbarung (1811)

123 JACOBI. Von den géttlichen Dingen und ihrer Offenbarung (1811) In: Werke. Band 3: Schriften zum
Streit um die gottlichen Dinge und ihre Offenbarung. Hamburg; Stuttgart: Frommann-Holzboog, 2000, p.
72.

124 Jacobi an Fichte (1799)

125 JACOBI. Jacobi an Fichte. In: Werke. Band 2,1: Schriften zum transzendentalen Idealismus, p. 214.
Edicdo francesa: JACOBI. Lettre a Fichte. In: Oeuvres philosophiques de F. H. Jacobi (Traduction,
introduction, notes de J.J. ANSTETT), Paris: Aubier, 1946, p. 327. Cf. GUILLERMIT. Le réalisme de
Jacobi. In; JACOBI. David Hume et la croyance: ldéalisme et réalisme. Paris: Vrin, 2000, p. 10.
(Introducéo).
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126 tem a audacia, ndo de, com isso, fundar sua filosofia, mas antes de expor

temerariamente aos olhos do mundo sua obstinag&o ndo-filosofica.”!?’

Sua declarada obstinacdo ndo-filosdfica surge como um dos recursos utilizados
para “discernir a significacdo precisa deste realismo.” *?8 Seria algo parecido com o que
Fichte quer dizer quando afirma que “filosofar € ndo viver e viver é nao filosofar”? De
acordo com Guillermit, “pode-se dizer que o0 que decidiu a orientacdo primeira do
Dialogo, € o fato de que o problema metafisico do idealismo traga de alguma maneira
uma linha divisoria entre duas tendéncias: uma que leva a tomada de posi¢do de uma
ontologia, e que resulta na questdo: o que € o Ser?”'?° E com isso se tem “a resposta do
espiritualismo ou do materialismo; enquanto que outra conduz a uma teoria do
conhecimento.” *° Tanto a epistemologia como a ontologia perpassam a obra de Jacobi,
a pergunta pelo ser certamente com o objetivo de pensar a liberdade humana.

A retomada da disputa sobre o panteismo no didlogo aponta para a significancia
filosofica que resultou de tal controvérsia. F. Beiser mostra que, para Jacobi, Lessing foi

uma figura simbdlica profundamente importante no sentido filosofico:

Para Jacobi, o fato mais significante sobre Lessing foi seu
espinosismo. Lessing foi o mais radical e honesto pensador do
lluminismo, mas foi também um espinosista [...] de acordo com
Jacobi, toda especulacdo racional, se consistente e honesta, como no
caso de Lessing, termina no espinosismo; mas espinosismo resulta em
nada mais que ateismo e fatalismo. Assim, o espinosismo de Lessing
foi um simbolo [...] para as perigosas consequéncias de toda
investigacdo racional e criticismo.!

Entdo, a partir deste simbolo que representa uma tomada de posicédo filosofica,
Jacobi estabelece de fato aquilo que se tornara sua propria filosofia. E certamente seu
David Hume parte desta nogdo para, em seguida, apresentar os pontos fundamentais de

seu pensamento. Assim, o problema filoso6fico fundamental por tras da querela do

126 No original da prépria letra de Jacobi.

127 JACOBI. Jacobi an Fichte. In: Werke. Band 2,1: Schriften zum transzendentalen Idealismus, p. 214.

128 GUILLERMIT. Le réalisme de Jacobi. In: JACOBI. David Hume et la croyance: ldéalisme et
réalisme. Paris: Vrin, 2000, p. 13. (Introduc&o).

129 GUILLERMIT, L. Le réalisme de Jacobi. In: JACOBI. David Hume et la croyance: ldéalisme et
réalisme. Paris: Vrin, 2000, p. 55.

130 GUILLERMIT, L. Le réalisme de Jacobi, p. 55.

181 BEISER, F. The fate of reason: german philosophy from Kant to Fichte. Cambridge: Harvard
University Press, 1987, p. 77.
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panteismo seria, portanto, o diagndstico de que toda racionalizacdo e tentativa de
demonstracdo em filosofia culminam em fatalismo, tema ao qual dedicaremos, mais a
frente, um capitulo da tese. “Jacobi [...] reconhece que toda filosofia que pretende
imputar o valor de verdade de suas conclusdes unicamente ao rigor l6gico de sua atitude
demonstrativa, chega inelutavelmente ao ateismo e ao fatalismo de Espinosa [...].” 1*2
Apesar de ser indiscutivel a importancia de Espinosa tanto em relagdo ao
contexto da época e tomada de posicdo dos diferentes pensadores, como com referéncia
ao desenrolar da filosofia classica alema, para Miklos Vetd, em termos de influéncia
historica ha que se considerar, em grande medida, o pensamento de Leibniz: “Apds
Jacobi é costume aproximar a problematica do idealismo alemdo da metafisica de
Espinosa [...] pelo contréario considera-se mais as relagdes entre o idealismo alemé&o e o
pensamento de Leibniz em termos de influéncia histérica.”**® Quanto ao sistema de
identidade, por exemplo, pode-se dizer que as mdnadas tiveram alguma influéncia: “As
monadas que se refletem umas as outras e refletem o todo inspiram as ideias do sistema

\

de identidade.” E, “quanto a espontaneidade e autossuficiéncia da monada, elas
anunciam a autoposi¢do do eu fichteano.”***

Assim, em contraposicdo a filosofia de Espinosa, é fato que, entre 0s
racionalistas, Jacobi identifica-se em grande medida com a filosofia de Leibniz. A
seguir, pretende-se apresentar brevemente os conceitos principais da metafisica de
Leibniz, ja que, de qualquer maneira, tal fil6sofo sera retomado em diversos momentos
da tese.

Embora Leibniz seja um representante do racionalismo classico, pode-se
classifica-lo como um tipo especial de racionalista, principalmente devido a seu
conceito de harmonia preestabelecida. O pensamento de Leibniz surge como uma
“reagdo vigorosa ao dualismo cartesiano.”*3 A unifo da alma e do corpo é a expressdo
mais perfeita da “harmonia do universo e da perfei¢do das obras de Deus”.**® O tipo
especial de racionalismo defendido por Leibniz e que se distingue de Descartes e
Espinosa consiste em postular, “em vez do dualismo cartesiano e do monismo

espinosista, um universo pluralista. A ménada leibniziana ndo é uma unidade aritmética,

132 GUILLERMIT, L. Le réalisme de Jacobi. In: JACOBI. David Hume et la croyance: ldéalisme et
réalisme. Paris: Vrin, 2000, p. 38.

133 VETO, Miklos. De Kant a Schelling: Les deux voies de L’Idealisme allemand. Tome I. Grenoble:
Jérébme Millon, 1998, p. 25.

134 VETO, Miklos. De Kant a Schelling, p. 26.

185 VETO, Miklos. De Kant & Schelling, p. 26.

1% | EIBNIZ. Sistema novo da natureza e da comunicacdo das substancias e outros textos. Belo
Horizonte: UFMG, 2002, p. 28.
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puramente numérica: é uma unidade dinamica.”**’ E, assim, “o verdadeiro correlato
dessa unidade ndo ¢ a individualidade, mas a infinidade.”*® A individualidade esta
presente em cada monada: “Cada ménada € um centro dindmico vivo: somente a sua
riqueza e diversidade infinitas constituem a verdadeira unidade do mundo.”**® Dessa
maneira, “uma moénada ¢ um todo harmonioso, autdonomo, suficiente em si. Ela
corresponde a uma nocéo individual completa a partir da qual se poderia deduzir cada
um de seus predicados ou atributos.”**? (Vale ressaltar que Jacobi, no Dialogo, chega a
identificar-se com a doutrina de Leibniz. Isto sera devidamente apontado na parte final
da tese quando mostrarmos a diferenciacdo que Jacobi faz do idealismo propriamente
dito e do realismo filoséfico.)

Leibniz j& era associado ao racionalismo em suas publicacdes. Porém sua
tomada de posicdo clara a favor das ideias inatas e, dai, a identificacdo imediata com o
racionalismo, veio logo ap0s sua resposta ao Ensaio sobre o entendimento humano
(1690) de Locke. E na resposta de Leibniz, obra conhecida por Novos ensaios sobre o
entendimento humano (1765)*! que o fildsofo defendera sua teoria das nogdes inatas:
“Que ha ideias e principios que de modo algum nos vém dos sentidos, e que
encontramos em nos sem os formarmos, se bem que os sentidos nos deem ocasido para
nos apercebermos deles.”'*? E, mais a frente: “O que é inato ndo ¢ desde logo conhecido
clara e distintamente por isso: muitas vezes é preciso muita atencdo e ordem para disso
nos apercebermos.”4®

Assim, desdobra-se aqui 0 embate entre empiristas e racionalistas que teve
grande importancia nos seculos XVII e XVIII. Leibniz recusa a teoria dos empiristas: “é
falso dizer provirem dos sentidos chamados externos todas as nossas nogoes, pois as
que tenho de mim e dos meus pensamentos, e por conseguinte as do ser, da substancia,
da acdo, da identidade e de muitas outras, provém de uma experiéncia interna.”** A
proposta de Leibniz é mostrar que nem todo conhecimento vem dos sentidos, apesar de
parecer que a experiéncia é a principal fonte de conhecimento. Para ele, o que ocorre é

que nédo prestamos a devida atengdo em nossas ideias inatas e simplesmente supomos

187 CASSIRER, Ernst. A filosofia do lluminismo, p. 52.

1% CASSIRER, Ernst. A filosofia do lluminismo, p. 52.

139 CASSIRER, Ernst. A filosofia do lluminismo, p. 52.

140 VETO, Miklos. De Kant a Schelling, p. 25.

141 |_eibniz acaba ndo publicando a obra anteriormente por ocasio da morte de Locke em 1704. A obra
acaba sendo publicada postumamente.

142 LEIBNIZ. Novos ensaios sobre o entendimento humano. Lishoa: Colibri, 2004, p. 46.

143 LEIBNIZ. Novos ensaios sobre o entendimento humano, p. 62.

144 LEIBNIZ. Discurso de metafisica e outros textos. Sdo Paulo: Martins Fontes, 2004, p. 59.
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que elas também vieram de fora de nds mesmos. Assim, todo conhecimento é, na
verdade, reconhecimento: “Temos todas estas formas no espirito, e as temos desde
sempre, porque o espirito exprime sempre todos 0s seus pensamentos futuros, e ja pensa
confusamente em tudo o que um dia pensard com distingdo.”* Portanto, “nada nos
poderia ser ensinado cuja ideia ndo tenhamos ja no espirito, pois essa ideia é como a
matéria de que se forma esse pensamento.”14®

Em Leibniz, assim, ndo ha a pergunta sobre a adequacgdo das representacdes aos
objetos. O conhecimento é seguro, certo e indiscutivel, pois ha uma ordenacdo no
mundo que ja garantiu uma correspondéncia exata entre as representacdes e o objeto.
Leibniz deixara claro que sua maior influéncia a respeito das nog¢des inatas vem da
teoria da reminiscéncia de Platdo. Leibniz refere-se a Platdo nos Novos ensaios sobre o
entendimento: “Eis 0 que Platdo considerou excelentemente, ao introduzir a sua teoria da
reminiscéncia, que tem muita solidez, quando devidamente compreendida [...] e quando
ndo se imagine que a alma ja devia ter sabido e pensado outrora 0 que apreende e pensa
agora.”'*" O ensinamento de Platio confirma que “nossa alma sabe virtualmente todas
estas coisas e apenas requer animadversiones para conhecer as verdades, e por
consequéncia possui, pelo menos, as ideias de que dependem estas verdades.”**® E ainda
“pode até dizer-se que ja possui estas verdades, quando tomadas como as relacdes entre
as ideias.”49

Nossa intencdo na tese € também mostrar como o problema do conhecimento, o
qual é retomado por Jacobi, consiste em um dos principais problemas filos6ficos. Nos
Novos ensaios tal problema ¢ exposto diferentes vezes: “Que a ideia que recebemos de
um objeto exterior esteja no nosso espirito, ndo ha nada de mais certo, e é um
conhecimento intuitivo,”*® porém, “saber se dai nds podemos inferir com certeza a
existéncia de alguma coisa fora de n6s que corresponda a essa ideia, € algo que [...] se
pode pdr em questdo, uma vez que os homens podem ter tais ideias no seu espirito,
quando nada de semelhante existe atualmente.”*®* A solugéo de Leibniz aponta para o
fato de que as verdades de razdo garantem um conhecimento coerente e adequado dos

objetos.

145 EIBNIZ. Discurso de metafisica, p. 56.
146 LEIBNIZ. Discurso de metafisica, p. 56.
147 LEIBNIZ. Discurso de metafisica, p. 57.
148 LEIBNIZ. Discurso de metafisica, p. 57.
149 LEIBNIZ. Discurso de metafisica, p. 57.
150 LEIBNIZ. Novos ensaios sobre o entendimento humano, p. 263.
151 LEIBNIZ. Novos ensaios sobre o entendimento humano, p. 263.
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De modo que eu creio que o verdadeiro criterion em matéria dos
objetos dos sentidos € a ligagdo dos fenbmenos, ou seja, a conexao
daquilo que se passa em diferentes lugares e tempos, € na experiéncia
de diferentes homens, que, sob este aspecto, sdo eles préprios uns para
0s outros fenbmenos muito importantes. E a ligacdo dos fenbmenos,
gue garante as verdades de fato no que se refere as coisas sensiveis
fora de nds, verifica-se por meio das verdades de razéo.'s?

Sobre 0 sonho, por exemplo, como um argumento para a possibilidade de que
estariamos enganados quanto a experiéncia sensivel, ele vai afirmar: “Com efeito, de
modo algum é impossivel, metafisicamente falando, que haja um sonho ordenado e
duradouro como a vida de um homem.”?** Um elemento novo entdo na filosofia de

Leibniz consiste na ideia de que:

Para compreender o mundo, ndo basta sobrevoar discursivamente os
fendmenos, ordena-los em seu quadro espago-temporal. Em vez de ir
de um elemento do devir ao outro, aproximando-0s segundo o espago
e 0 tempo, em vez de estabelecer separadamente os diversos estados
gue um corpo organico percorre em seu desenvolvimento, a fim de o0s
unir mutuamente pela relacdo de causa e efeito, convird colocar a
guestdo da razdo de ser da série inteira. Essa questdo de ser ndo é, por
sua vez, um elemento da série, porquanto se situa além dela. Para
reconhecé-la, devemos abandonar a ordem fisico-matematica dos
fendbmenos e passar dai a ordem metafisica das substancias; devemos
alicercar nas forcas originarias, primitivas, as forcas secundarias e
derivadas. E essa a tarefa que o sistema leibniziano da monadologia
quer executar.'>*

Assim, a metafisica de Leibniz parte da relacdo entre finito e infinito, da
substancia como espelho de Deus e daquilo que se denomina o conceito de providéncia
no que concerne ao modo como as coisas se dao. Ou seja: Deus ordenou por completo e
de antemdo toda a estrutura do mundo e tudo o que decorrera disto. O conceito de
substancia também é fundamental em seu sistema e, diferentemente do conceito em

Espinosa, desempenha o papel de refletir a harmonia do mundo em sua pluralidade real:

152 LEIBNIZ. Novos ensaios sobre o entendimento humano, p. 264.
153 LEIBNIZ. Novos ensaios sobre o entendimento humano, p. 265.
154 CASSIRER, Ernst. A filosofia do Huminismo, p. 120.
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Toda substancia € como um mundo completo e como um espelho de
Deus, ou melhor, de todo o universo, expresso por cada uma a sua
maneira, quase como uma mesma cidade é representada diversamente
conforme as diferentes situagdes daquele que a olha [...] de certo
modo, 0 universo é multiplicado tantas vezes quantas substancias
houver, e a gléria de Deus igualmente multiplicada por todas essas
representacdes de sua obra completamente diferentes. 1%

Cada parte, representando o todo, expressa, assim, o infinito em sua
individualidade. “Pode-se até dizer que toda substancia traz de certa maneira o carater
da sabedoria infinita e da onipoténcia de Deus e imita-0 quanto pode.”**® E, além disso,
a finalidade divina em sua agdo é sempre o bem, “porque Deus se propde sempre o
melhor e o mais perfeito.”**” Que é justamente o que decorre de sua afirmacio: “Deus é
um ser absolutamente perfeito.”*8

A sabedoria e 0 agir de Deus ordenaram tanto a natureza como a estrutura
mecanica dos corpos e suas leis gerais. A relacdo de Deus com o mundo é sempre
pensada, portanto, seguindo a nocdo de que este mundo foi criado por Deus e é o

melhor dos mundos que poderia existir:

Deus, possuindo suprema e infinita sabedoria, age da maneira mais
perfeita, ndo sé em sentido metafisico, mas também moralmente
falando, podendo, relativamente a nos, dizer-se que, quanto mais
estivermos esclarecidos e informados sobre as obras de Deus, tanto
mais dispostos estaremos a acha-las excelentes e inteiramente
satisfatorias em tudo o que possamos desejar.*>®

155 LEIBNIZ. Discurso de metafisica e outros textos. Sdo Paulo: Martins fontes, 2004, p. 18. No que
Cassirer concorda: “Cada substancia individual, dentro do sistema leibniziano, ¢ ndo s6 uma parte, uma
fracdo, um fragmento do universo, mas esse mesmo universo, visto de um certo lugar e numa certa
perspectiva.” CASSIRER, Ernst. A filosofia do Iluminismo, p. 57.

1% |EIBNIZ. Discurso de metafisica, p. 18.

157 LEIBNIZ. Discurso de metafisica, p. 41.

158 LEIBNIZ. Discurso de metafisica, p. 3.

159 LEIBNIZ. Discurso de metafisica, p. 3.
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Leibniz se opde a ideia de “que aquilo que Deus faz ndo possui toda perfeicdo
possivel e que Deus poderia ter agido muito melhor.”*%® O melhor dos mundos possiveis
expressa sim 0 maximo de perfeicdo que poderia existir em um mundo, e Deus, segundo
Leibniz, age sempre visando o que ha de melhor e perfeito. “A existéncia do mundo
deve-se a liberdade soberana da escolha divina, mas, uma vez feita esta escolha, o
mundo se articula e se desenvolve em virtude de uma estrutura necessaria.”*®* Aqueles
que julgam que poderia haver um mundo melhor, por exemplo, baseiam-se no
“diminuto conhecimento que temos da harmonia geral do universo e das razdes ocultas
na conduta de Deus”.1®? O agir perfeito de Deus e tudo o que se segue disto expressa,
para Leibniz, o fato de que Deus “é o melhor de todos os senhores, nada mais exige
além da reta intencdo e a ele pertence conhecer a hora e o lugar proprios para fazer
triunfar os bons designios.”*%® Assim, “tudo tende & perfeicdo ndo somente do universo
em geral, mas ainda dessas criaturas em particular, as quais sdo destinadas a um tal grau
de felicidade que o universo se encontra interessado nisso em virtude da bondade
divina,”164

O mundo como um todo segue, portanto, uma ordem previamente estabelecida, a
qual pressupde uma harmonia entre o todo e as partes. Cada ménada, em sua
individualidade e esséncia, representard o todo e se harmonizard com o universo: “A
unidade na pluralidade nada mais € do que harmonia, e € do fato de que tal coisa se
harmoniza com tal coisa que decorre a ordem.”'®® E nesse sentido, “por ai se V&,
portanto, como beatitude, prazer, amor, perfeicdo, esséncia, forca, liberdade, harmonia,
ordem e beleza estdo interligados.”*%® Dessa maneira, 0 programa teérico de Leibniz
consiste, no geral, em apontar para a “unidade na multiplicidade”. Significando “que s
se alcanca a verdade do ser, a harmonia suprema e a mais intensa plenitude da realidade
no auge da energia individual e ndo em seu nivelamento, sua igualizacdo e sua
extingdo.”?%” A unidade, apesar de ser o espelho da multiplicidade, carrega em si aquilo
que é unico, individual, pertencente a uma Unica esséncia que se diferird das outras.
Cada ser possui sua propria constituicdo: “A constituigdo metafisica de todo ser,

perceptiva, expressiva e representativa, traduz a idealidade do ser em geral”, porém, a

160 |EIBNIZ. Discurso de metafisica, p. 6.

161 VETO, Miklos. De Kant a Schelling, p. 26.
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“monada superior espiritual, espelho do universo, ndo ¢ somente o reflexo do mundo
mas igualmente o ato que o reflete.”'®® Porém, “a ideia central da filosofia leibniziana
ndo tem que ser procurada no conceito de individualidade nem no de universalidade;
estes dois conceitos devem, pelo contrario, ser compreendidos por meio de um
outro.”*®® E, nesse movimento, “ao refletirem-se um no outro eles geram, nessa propria

reflexdo, o conceito fundamental de harmonia, o qual constitui o ponto de partida e o

fim de todo o sistema.”*"°

A dindmica contida na metafisica de Leibniz aponta para a profundidade de seu
pensamento. Leibniz se esforcara para deixar cada vez mais claro o “valor ontoldgico do
individuo”, na medida em que “a doutrina das monadas consagra o novo estatuto do
particular. O particular € uma parte, uma porcéo infima do universo, mas cada parte e
ela mesma um todo, por assim dizer uma parte total.”}’* Ndo ha, em seu sistema,
qualquer tipo de mecanicismo que iguale todos os individuos em todos 0s seus aspectos.
Cada parte do universo, por menor que seja, reflete o todo, porém essa infima parte sera
um em si mesmo Unico, carregado daquilo que lhe é proprio. O orgéanico o qual esta
presente na filosofia de Leibniz, em contraposi¢cdo aquilo que é meramente mecanico, é

exposto por Cassirer:

A totalidade revela-se como totalidade, ndo mais mecanica, mas
organica [...]. Ai reside precisamente a diferenca decisiva que separa a
unidade da ménada da do &tomo. O 4tomo é o elemento, o constituinte
fundamental das coisas no sentido de que representa 0 que resta
finalmente quando elas sdo divididas até o fim. E unidade por
oposicdo, de certo modo, & multiplicidade, opondo-se a toda e
qualquer tentativa para subdividi-la uma vez mais, a custa de sua
solidez, fixidez e indivisibilidade. A ménada, em contrapartida, ignora
essa Oposicao e essa resisténcia, pois de um modo geral ndo existe
para ela alternativa entre unidade e multiplicidade, ciséo entre esses
dois momentos, mas, pelo contrério, reciprocidade interna, correlacéo
necessaria. A moénada ndo é unidade simples nem simples
multiplicidade, mas expressdo da multiplicidade na unidade. Ela é um
todo que ndo consiste em partes nem constitui o seu resultado, mas
gue se desenvolve constantemente numa multiplicidade de
determinacdes.!’

188 VVETO, Miklos. De Kant a Schelling, p. 29.
169 CASSIRER, Ernst. A filosofia do lluminismo, p. 57.
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Ora, o pensamento de Leibniz revela-se aqui em toda sua dinamicidade. Uma
metafisica que seguramente ndo segue o modelo mecanicista e que propde mostrar que é
possivel conciliar e relacionar conceitos opostos, como finito e infinito, unidade e
multiplicidade. Assim, pode-se dizer que o conceito de liberdade é compativel com sua
metafisica na medida em que se toma o conceito dentro de alguns limites estabelecidos

pelo filosofo:

Em lugar de dizer que nés somos livres somente em aparéncia e de
uma maneira que é suficiente para prop6sitos praticos, como o creram
varias pessoas de espirito, deve-se dizer, mais propriamente, que nds
apenas aparentemente somos determinados, e que, expresso
metafisicamente de forma rigorosa, n6s somos perfeitamente
independentes.!’

O conceito de liberdade em Leibniz tem relacdo tanto com a no¢do de harmonia
preestabelecida, como com a ideia de individuo que reflete o todo, mas que possui uma
esséncia diferente dos demais, ou seja, Unica. Na constituicdo do mundo, tudo foi
ordenado e regulado de antemdo, e, entre as muitas coisas, aquilo que ha de mais
préprio ao individuo. A partir dai, sua acdo livre refletird sua natureza propria, ou seja, a
liberdade é delimitada pela no¢do de harmonia. Para Leibniz, somente ha, portanto,
aparéncia de determinacdo, posto que tudo esta decidido desde o inicio, porém, o agir de
cada um ¢ livre: “Assim, todos os nossos fendmenos, quer dizer, tudo quanto alguma
vez pode acontecer-nos, sdo apenas consequéncias de nosso ser.”'’™* E, ainda: “a nogdo
de uma substancia individual contém, de uma vez por todas, tudo quanto lhe pode
acontecer, e que, considerando esta nocdo, nela se pode ver tudo o que é
verdadeiramente possivel enunciar dela”'” assim como “na natureza do circulo
podemos ver todas as propriedades que se podem deduzir dela.”'”® Ora, ndo ha
necessidade nos acontecimentos presentes e futuros, mas a presciéncia divina atua
definindo cada especifica natureza da substancia. Dentro daquilo que ja esta posto a
cada individuo, Leibniz afirma que cada um agiré conforme o que Ihe parecer melhor.

Expbs-se aqui parte dos principais conceitos trabalhados na metafisica de

Leibniz. Resta ainda mostrar em que medida esta difere da filosofia de Espinosa. A

13 LEIBNIZ. Sistema novo da natureza e da comunicacdo das substancias, p. 28.
174 LEIBNIZ. Discurso de metafisica, p. 29.
175 LEIBNIZ. Discurso de metafisica, p. 25.
176 _LEIBNIZ. Discurso de metafisica, p. 25.
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intencdo € apontar para as influéncias destes dois tipos metafisicos na filosofia de
Jacobi, se ndo como aparece diretamente na sua propria letra, pelo menos naquilo que

pode ser indiretamente pressuposto em seu pensamento.

1.2 A respeito das cartas sobre a doutrina de Espinosa

A relacdo de Jacobi com a filosofia de Espinosa foi, em grande parte, permeada
por polémicas e Jacobi acaba por recusar tal sistema acusando-o de determinismo,
fatalismo e ateismo. Porém ndo podemos deixar de aprofundar um pouco na filosofia de
Espinosa, a qual se tornou e ainda é um dos principais sistemas metafisicos que
pertencem a histéria da filosofia.

O livro de Jacobi Sobre a doutrina de Espinosa em cartas ao Senhor Moses
Mendelssohn foi publicado em 17857 (é publicada uma segunda edicdo em 1789
amplamente revisada e com acréscimos) e é nele que surge a grande questdo sobre a
declaracdo de Lessing de que seria um partidario do espinosismo. Ja mostramos parte
do contexto da polémica na introducdo da tese, mostraremos mais a frente alguns
trechos especificos de tais cartas trocadas, mas agora nos deteremos no préprio sistema
de Espinosa a fim de compreendermos o que faz com que Jacobi recuse tal filosofia
como um modelo e se surpreenda com a declaracéo de Lessing.

O que Espinosa traz de novidade no cendrio da tradicdo filosofica sera
explicitado num conjunto de teses que serdo demonstradas pelo fildsofo: “1) Que Deus
e a Natureza s@o uma sé e mesma coisa — Deus sive Natura; 2) E, portanto, que Deus
ndo é um super-homem dotado de entendimento onisciente nem de vontade onipotente,

ndo age tendo em vista fins misteriosos e nédo € (...) uma pessoa transcendente, monarca

177 As edices de Sobre a doutrina de Espinosa utilizadas aqui sdo: JACOBI. Werke. Band 1,1: Schriften
zum Spinozastreit. Hg. v. Klaus Hammacher und Irmgard-Maria Piske. Hamburg; Stuttgart: Meiner,
Frommann-Holzboog, 1998. JACOBI, F. H. Oeuvres philosophiques de F. H. Jacobi (Traduction,
introduction, notes de J.J. ANSTETT), Paris: Aubier, 1946.
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do Universo e juiz do homem”!’® e, finalmente, “3) Que o homem ¢€ livre ndo porque
seria dotado de livre-arbitrio para escolher entre alternativas igualmente possiveis, mas
por ser uma parte da Natureza divina.”*’® Tais teses sdo as principais para 0 que nos
interessa em Espinosa. A identificacdo entre Deus e Natureza faz com que a realidade
seja “regida por leis universais, necessarias, imutdveis e eternas, as quais 0S Seres
humanos também se encontram submetidos.”8% Dessa maneira, ndo ha qualquer tipo de
contingéncia no mundo, tudo ocorre de determinado modo e ndo h& nada que possa
modificar cada acontecimento.

O pensamento de Espinosa foi grandemente influenciado pela filosofia de
Descartes. Podemos citar trés grandes motivos que levam Espinosa a seguir Descartes:
Primeiramente o fato de Descartes romper com a tradigdo escolastica e ousar “pensar de
maneira livre”. Ou seja, Descartes consegue separar de maneira clara o pensamento
filoséfico dos dogmas impostos até entdo por um contexto em que a religido era
poderosa e ditava as regras. Ele certamente é uma figura classica que representa esse
rompimento. Porém a pergunta que podemos fazer é: sera que de fato Descartes
conseguiu se desvencilhar completamente da escolastica? Em segundo lugar, o fato de
Descartes colocar tudo em duvida, ja que ndo obtivera respostas satisfatdrias até entdo,
0 que nos leva ao terceiro e principal motivo, a busca de Descartes por um fundamento
ultimo em filosofia, 0 que pode ser denominado também a busca das causas primeiras.
Descartes e Espinosa diferenciam-se em um importante ponto, que é a respeito do
dualismo da substincia presente em Descartes: “O proprio Deus, o ser infinito e
perfeito, tem um namero infinito de atributos; dois deles sdo 0 pensamento e a extensao,
0s Unicos que conhecemos.”'® E. no sistema de Espinosa, “as duas substancias
independentes, de Descartes, sdo transformadas numa sd, a substancia divina.”*®? Ainda

sobre o cartesianismo segundo Victor Delbos:

178 CHAUI, Marilena. Espinosa: uma filosofia da liberdade. S&o Paulo: Moderna, 1995, p. 9.
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O cartesianismo, portanto, permanece, incontestavelmente, o principal
instrumento da constituicdo do sistema de Espinosa. Em que medida
por si mesmo presta-se a esse papel, em que medida deve sofrer
mudancas e talvez alteracBes para prestar-se a isso, € 0 que cabe
definir. Mas, reproduzindo ou transformando, ele foi para as ideias
espinosanas muito mais que uma roupagem exterior: determinou-as ou
atingiu-lhes a significagéo interna; operou-lhes a ligacdo de tal forma
que parece ter criado a unidade primeira delas, ainda que nao tivesse
de cria-la, mas apenas apreendé-la e representa-la racionalmente. %3

Espinosa segue certamente a concepcdo cartesiana do Ente perfeitissimo, em
ultima analise, fundamento de toda filosofia. A relacdo entre finito e infinito também
faz parte de sua metafisica e é a partir desta que varios dos conceitos sdo formulados.
Sendo Deus o principio metafisico de sua filosofia, todo conhecimento é adequado, ou
seja, a mente humana partilha do divino. A esséncia divina ndo admite davidas: “Com
efeito, uma vez que sua esséncia exclui qualquer imperfeicdo e envolve a perfeicédo
absoluta, fica afastada, por isso mesmo, qualquer razéo de ddvida sobre a sua existéncia,
podendo-se, ao contrario, ter disso a maior certeza.” ' Para Bartuschat existem “trés

problemas centrais em torno dos quais gira a filosofia de Espinosa”:

A teoria de um principio primeiro, que é compreendido como causa de
todas as coisas e para 0 qual tradicionalmente se da o titulo de “Deus”
(ontologia); a teoria do homem em suas fungfes mentais, para o que
se da o titulo de “mente” (teoria do conhecimento); e a teoria de como
0 homem, com base em suas capacidades mentais, pode orientar-se
racionalmente no mundo e nele alcancar um modo de vida que perfaca
sua felicidade, modo este que, conforme a finitude do préprio homem,
esta exposto ao perigo do erro, o qual deve ser evitado em prol de uma
vida exitosa (ética). 1%

Estas trés questBes elencadas por Bartuschat sdo tratadas simultaneamente na
filosofia de Espinosa. Sua teoria do conhecimento segue principios de sua ontologia e
esta se liga a sua ética. De acordo com Léon Brunschvicg: “A filosofia é uma unidade

perfeita: considerada em seu método, chama-se ldgica; considerada em seu principio,

183 DELBOS, Victor. O espinosismo. S&o Paulo: Discurso editorial, 2002, p. 34.
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chama-se metafisica; considerada em seu fim, chama-se moral.”*® E dessa maneira “foi
possivel dizer que a filosofia de Spinoza ndo comporta uma moral [...] ela é
inteiramente uma moral.”*®” Seu sistema, como um todo, tem no conceito de substancia
seu ponto principal. S6 ha uma substancia e esta se identifica com Deus. Ligada a esta
substancia esta uma multiplicidade infinita de atributos e de modos e tal multiplicidade
é interna a substancia. E uma “substancia unicamente aquilo que é em si e é concebido
por si, isto &, aquilo cujo conceito ndo carece do conceito de outra coisa da qual deva ser
formado.”*8® O conceito de substincia desempenha um papel fundamental no
pensamento de Espinosa e é considerado um principio supremo do qual derivam 0s
outros conceitos. E, além disso: “E necessario, pois, reconhecer que a existéncia de uma
substancia, assim como a sua esséncia, ¢ uma verdade eterna.”'® O conceito de
substancia é em Espinosa idéntico a Deus. No apéndice da primeira parte da Etica ha a
afirmacdo: “Com isso, expliquei a natureza de Deus ¢ suas propriedades: que existe
necessariamente; que € Unico; que existe e age exclusivamente pela necessidade de sua
natureza,”'® além disso, “que (e de que modo) é causa livre de todas as coisas; que
todas as coisas existem em Deus e dele dependem de tal maneira que ndo podem existir
nem ser concebidas sem ele; que, enfim, todas as coisas foram predeterminadas por
Deus.”*® E preciso compreender em Espinosa, porém, que Deus ndo predeterminou as
coisas de acordo com sua vontade, mas por sua ‘“natureza absoluta”, ou seja, sua
“infinita poténcia”. Natureza e necessidade sdo dois conceitos fundamentais para se
compreender a filosofia de Espinosa. Termos também utilizados por Espinosa sao:

natureza naturante e natureza naturada, do que segue sua devida explicacdo na Etica:

Por natureza naturante devemos compreender o que existe em si
mesmo e por si mesmo é concebido, ou seja, aqueles atributos da
substancia que exprimem uma esséncia eterna e infinita, isto é, Deus,
enquanto € considerado como causa livre. Por natureza naturada, por
sua vez, compreendo tudo o que se segue da necessidade da natureza
de Deus, ou seja, de cada um dos atributos de Deus, isto é, todos 0s
modos dos atributos de Deus, enquanto considerados como coisas que
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existem em Deus, e que, sem Deus, ndo podem existir nem ser
concebidas.'%?

Além do conceito de substancia, também temos os atributos e 0s modos: “Nada
se da na natureza das coisas além de substancias e seus modos”.**® O atributo é aquilo
que nos d& acesso a substancia a partir de nossa inteligéncia, ou seja, somente
compreendemos a substincia a partir de seus atributos. E a maneira pela qual a

substancia se expressa finitamente:

O que a inteligéncia percebe da substancia, como constituinte de sua
esséncia, chama-se atributo. O atributo é a esséncia da substancia,
contanto que se entenda como esséncia ndo mais a razdo intrinseca
gue fundamenta a existéncia, mas, num sentido mais fraco do termo, o
que ha de inteligivel na substancia, o que o espirito representa dela.***

Quais seriam, portanto, os atributos da substancia? “Dos infinitos atributos
infinitos de Deus, conhecemos verdadeiramente e adequadamente dois: 0 Pensamento e
a Extensdo.”!®® E “a atividade da poténcia do atributo Pensamento produz um modo
infinito, o intelecto de Deus, e este produz todas as modificacbes ou modos finitos do
Pensamento, isto €, as ideias.”**® O atributo é o que a inteligéncia é capaz de alcancar da
substancia. A elevacdo da inteligéncia a uma concepcdo absoluta como a substancia dé-
se por meio dos atributos. Assim, “todo atributo exprime a substancia inteira, ja que ele
é infinito e ela é indivisivel; a0 mesmo tempo, ele ndo é o Unico a exprimi-la, ja que a
substancia n3o se pode confundir com um atributo.”*®” Portanto “a substancia ndo é uma
soma da qual o atributo seria parte; ela ndo € um receptaculo, um sujeito de ineréncia;

ela é a fonte eterna, a eficicia infinita.”'% Expressdo da substancia e sempre em
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correlagdo com a finitude, os atributos revelam a esséncia da substancia. Os modos
também desempenham um importante papel na filosofia de Espinosa: “Por serem uma
infinitude, os modos sé&o relacionados a um atributo. Por também serem uma infinitude,
os atributos sdo relacionados a substancia. Da substancia decorre uma infinitude de
atributos; de cada atributo, uma infinitude de modos.”'®® A metafisica de Espinosa
contém, portanto, a substancia, idéntica a Deus, os atributos e os modos.

A identidade entre Deus e Natureza, e tudo o que decorre disso em termos de
determinacéo e necessidade, acaba por levar o sistema de Espinosa a ser considerado
tanto ateista como fatalista no século XVII e, dessa maneira, os “leitores cristdos
declararam que a obra espinosana retira a liberdade de Deus”, ja que Este simplesmente
segue as leis imutaveis e necessarias.?® Ora, se Deus no € livre em sua escolha, ndo ha
Providéncia divina, termo bastante trabalhado por Jacobi em seu David Hume.
Mostraremos em outro momento para que fins Jacobi utiliza tal termo. Além da
associacao da filosofia de Espinosa com o ateismo fatalista, ela também foi considerada
uma forma de panteismo, como ja mostramos na Introducdo. Para Victor Delbos, a
metafisica de Espinosa ser tratada como panteismo € justo a partir de um ponto de vista,
ou seja, “se se quer dizer que para Espinosa ndo ha seres que possam ter sua existéncia
fora de Deus e que a existéncia deles é produzida por Deus necessariamente.”?’! Ora, de
maneira alguma é facil compreender tanto a identidade entre Deus e Natureza em
Espinosa (haja visto que certamente o Deus de Espinosa tem algo que ndo é encontrado
na Natureza e o préprio conceito de Natureza precisaria ser muito bem definido) como o

fato de seu sistema ser associado ao panteismo:

O panteismo de Espinosa ndo é, pois, aquele panteismo da imaginagao
gue consiste em identificar Deus com os objetos que vemos, sentimos,
tocamos; o que ele identifica a Deus é a natureza no que a faz
explicavel, racional, tal como a concebemos pelo entendimento puro”,
ou seja, Deus e natureza sdo idénticos somente quanto ao que é
inteligivel, a saber, a “extensio e o pensamento.?%?
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Ainda para Victor Delbos, “talvez Espinosa, declarando a identidade de Deus e
da natureza, por si mesmo tendesse mais a elevar a natureza até Deus do que a rebaixa-
lo até a natureza.”?%® O fato é que certamente o sistema de Espinosa foi rotulado como
panteista, porém o que compreendemos € que 0s comentadores tendem cada vez mais a
aprofundar na filosofia de Espinosa a fim de investigar o que o filésofo quis dizer
verdadeiramente em seu sistema e ndo partir de leituras prontas e acabadas de Espinosa.
E 0 que comenta J. Land:

A maioria julgou que Espinosa fosse ateu — em sua época, 0s Estados
da Holanda julgaram que também seus conselheiros espirituais fossem
ateus. Outros, ao contrario, afirmaram que nele tudo se resumia a
divindade, de modo que, como Parménides, ndo lhe restava mundo
algum e ele devia ser chamado ‘“acosmista”. Outros, ainda,
comentaram que ele elevou o Universo a uma divindade e o
chamaram de “panteista monista”. Alguém finalmente descobriu que
ele havia anunciado a unidade da substancia apenas a bem do publico
ndo iniciado, e que sua conviccdo pessoal devia ser caracterizada
como um panteismo atomista-automatico. E possivel defender cada
uma dessas designaces, mas, se nosso objetivo for compreender o
homem, o melhor plano serda simplesmente chaméa-lo de Spinoza e
apender com ele mesmo o que ele estava buscando e o que
descobriu.?

Espinosa é, portanto, interpretado de variadas maneiras. O que seguramente é
unanime entre os comentadores € seu racionalismo, o qual parte de um fundamento
unico, a substancia, e afirmara a poténcia do intelecto, a inteligibilidade do real na
medida em que se compartilha do divino. Ou seja, a adequacgéo da ideia, a certeza das
coisas sdo garantidas pela propria imanéncia do divino: “Deus ndo ¢é causa eficiente
transitiva de todas as coisas ou de todos os seus modos, isto €, ndo € uma causa que se
separa dos efeitos apos havé-los produzido”?® mas é “causa eficiente imanente de seus
modos, ndo se separa deles, e sim se exprime neles ¢ eles o exprimem.”2%® Assim, tudo

permanece interligado e a partir de tal conexao se desenvolve o sistema de Espinosa.
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A partir desta breve imersao na filosofia de Espinosa € possivel compreender a
recusa de tal metafisica por parte de Jacobi. Ndo nos cabe aqui investigar o que
supostamente poderia ser um equivoco no quadro que apresenta Jacobi do espinosismo
ou seus pontos principais de critica com as possiveis respostas de Espinosa. Somente
nos interessa o resultado a que ele acredita chegar: o espinosismo € a ciéncia perfeita e
total, porém ela chega ao ateismo panteista, portanto toda ciéncia que sai de seu
dominio conduz inelutavelmente ao ateismo mesmo quando seu autor ndo é ateu.?%’
Mostraremos que o incomodo de Jacobi com a filosofia de Espinosa ganhara bastante
sentido na medida em que se compreende a proposta filosofica daquele, a qual parte da
critica a todo mecanicismo e demonstracdo racional do real. Em Sobre a doutrina de
Espinosa, apos a constatacdo do espinosismo de Lessing, Jacobi expde o dialogo entre

ele e Lessing, supostamente ocorrido pouco antes da morte do ultimo:

Lessing: [...] N&o ha outra filosofia sendo a filosofia de Espinosa.

Eu: Isto pode ser verdade. Pois se o determinista quer ser consequente,
ele precisa se tornar fatalista; com isso todo o restante se da por si
mesmo.

Lessing: Eu vejo que nds nos compreendemos. Tanto mais avido eu
estou de ouvir da sua parte: 0 que é para vocé o espirito do
espinosismo, eu quero dizer aquele que havia no préprio Espinosa.

Eu: N&o é nada além do antigo: a nihilo nihil fit (nada surge do nada);
é 0 que considera Espinosa segundo conceitos mais abstratos do que
aqueles dos fildsofos da Cabala e outros antes dele. Segundo estes
conceitos mais abstratos, ele descobriu que através de cada surgimento
no infinito [...], era posto, através de toda e cada mudanga no mesmo
um algo a partir do nada. Ele rejeita portanto toda passagem do
infinito ao finito, de maneira geral todas as Causas transitorias,
secundarias e remotas; e no lugar de todo ser divino, de todo
emanante colocou um Ensoph apenas imanente; uma causa (Ursache)
do mundo, imanente, eternamente imutavel em si que seria uma Gnica
e mesma coisa com todas suas consequéncias tomadas em conjunto.?%

A criagdo do universo, do mundo em si, ndo teve um comecgo segundo Espinosa.

Assim, 0 mundo existiria desde sempre, infinita e eternamente e Deus participa desse

207 JACOBI, F. H. Oeuvres philosophiques de F. H. Jacobi, p. 29. (Introdugdo do tradutor).
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mundo infinito em sua existéncia desde sempre. Ndo ha, portanto, um ser divino que,
por sua vontade, criou 0 mundo com o que haveria de melhor em si. Por ser um
principio primeiro, Deus ndo age com intenc¢Ges ou a partir de determinado pensamento.
Este Deus metafisico de Espinosa sera alvo de uma das principais criticas de Jacobi a
Espinosa. Dessa maneira, primeiramente, para Jacobi, Deus ndo pode ser um
fundamento filoso6fico. Jacobi somente entende Deus como “causa pessoal e dotada de
entendimento do mundo (eine verstandige personliche Ursache der Welt)’?%® Para
Jacobi, Deus age a partir de sua vontade e intelecto e sua critica a Espinosa, neste
sentido, seria que, portanto: “Essa causa imanente infinita ndo tem, como tal, explicite,
nem entendimento nem vontade: pois de acordo com sua unidade transcendental e de
sua absoluta infinitude universal, ela ndo pode ter objeto de pensamento e de
vontade.”?!% O fato de tal causa imanente e infinita também ser a causa primeira, o
principio supremo leva Jacobi a criticar o mecanicismo presente em Espinosa: “A causa
primeira ndo pode agir segundo intencdes ou segundo causas finais”?'!, da mesma
maneira “ela ndo existe por uma certa intencdo ou causa final; ela ndo pode ter um
fundamento inicial ou um objetivo final de produzir alguma coisa, pois nela ndo existe
comego ou fim.”?'? Jacobi chega a dizer que Espinosa esta correto em sua conceituagio
da causa primeira, algo que é buscado incessantemente desde o surgimento da filosofia.
Porém a grande questdo para Jacobi € que este principio primeiro absoluto ou causa
primeira ndo poderia absolutamente ser identificado com Deus, pois isto faz com que o
mundo se torne determinado e mecénico. Jacobi afirma: “Deus nao pode ser objeto de
ciéncia, mas somente de fé. Um Deus que fosse objeto de ciéncia ndo seria um Deus.”?!3
Além disso, “uma fé somente artificial nele é também uma fé impossivel, pois, na
medida em que ela quer ser somente artificial, somente cientifica ou puramente
especulativa, ela suprime a fé natural, e entdo suprime-se a si mesma enquanto fé, e,
portanto, suprime todo o teismo.”?!* Segundo Jacobi, 0 mundo de Espinosa é
determinado ndo pela vontade divina, mas pela absoluta necessidade de uma causa

primeira idéntica a Deus. O dialogo entre Lessing e Jacobi seguird entdo trazendo varias
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outras questdes, entre elas a compreensdo de Jacobi do fatalismo, o termo salto mortale,
a filosofia de Leibniz, o ceticismo; os quais veremos mais adiante.
As cartas de Mendelssohn, especificamente, geralmente retomam o assunto

tratado na carta de Jacobi e apresentam o que ele entende como equivocos na

interpretacio de Jacobi de Espinosa, juntamente com a defesa de seu amigo Lessing.?*®

Apos algumas cartas trocadas, Jacobi expde “breves proposi¢des” que, segundo

ele mesmo, representam a “soma de minhas afirmagdes”:

I) O espinosismo é ateismo.

I) A filosofia cabalistica é, enquanto filosofia, nada outro que
espinosismo ndo desenvolvido ou novamente confuso (oder neu
verworrener Spinozismus).

I1I) A filosofia Leibniz-wolffiana ndo é menos fatalista do que a
espinosista e leva o pesquisador incansdvel aos principios desta
altima.

IV) Toda e qualquer via de demonstracdo termina no fatalismo.

V) Somente podemos demonstrar semelhancas (concordancias,
verdades condicionalmente necessarias e isso de modo progressivo em
proposicoes idénticas). Toda e qualquer demonstragdo ja pressupde
algo demonstrado cujo principio é revelacao.

VI) O elemento de todo conhecimento e efetividade humanos é a
crenga.?t

Sobre a primeira proposi¢do, ja& vimos como Jacobi acaba por identificar a
filosofia de Espinosa com o ateismo, principalmente por faltar no sistema de Espinosa
aquilo que ele denomina a causa inteligente e pessoal do mundo, concluséo esta a que
Jacobi chegou. Como ndo hé esse ser divino que age por vontade e inteligéncia, conclui-

se por um mundo que esta exposto a todo tipo de determinismo e fatalismo seguindo

215 Nossa intencgdo na tese é chegar ao realismo de Jacobi, aqui o que nos interessa é de fato apontar para a
compreensdo de Jacobi da filosofia de Espinosa e mostrar como se chega, a partir disso, a proposta
filosdfica de Jacobi. Por isso, ndo nos deteremos na discussdo minuciosa da filosofia de Espinosa. Mas
certamente, em outro momento, seria interessante compreender o ponto de vista de Lessing da filosofia de
Espinosa e 0 de Mendelssohn. Sabe-se que Mendelssohn aparece em defesa de seu amigo Lessing. A
pergunta que fica é: Mendelssohn defende Lessing da acusagdo de ser um espinosista por parte de Jacobi
(no sentido de que a filosofia de Espinosa conduz de fato ao ateismo e dai a defesa de Lessing) ou antes
sua intencdo é mostrar que a filosofia de Espinosa é compativel com o pensamento teista de Lessing e
Jacobi se equivocou tanto no diagnostico da filosofia de Espinosa como no que se seguiu disso: Lessing é
um espinosista portanto ateista?
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leis necessarias e nada contingentes. Dedicaremos mais a frente nesta tese uma parte
especifica ao fatalismo e niilismo. A segunda proposicdo, que se refere a filosofia da
cabala, associa 0 espinosismo a esta forma de misticismo. A época de Espinosa, a
comunidade judaica de Amsterdd estava dividida devido a muitos conflitos internos. Em
termos religiosos, havia os fundamentalistas tradicionalistas, os deistas racionalistas, 0s
talmudistas e os cabalistas. Antes de ser expulso da comunidade judaica, Espinosa tem
por mestre Menasseh ben lIsrael, o qual pertencia ao grupo cabalista.?!’ Dai a
identificacdo feita por muitos comentadores, do espinosismo com a filosofia da cabala.
Muitos vdo aos textos cabalisticos e de fato apontam semelhangas entre as doutrinas,
como, por exemplo, a ideia de que nada surge do nada e do panteismo no sentido da
aproximagéo entre Deus e natureza.

A terceira proposicdo lida com a filosofia Leibniz-wolffiana. No David Hume,
como ja dissemos anteriormente, Jacobi afirma sua proximidade com a filosofia de
Leibniz no que concerne as ideias inatas. Porém o fildsofo ndo deixara de afirmar que,
com relacdo ao racionalismo defendido por Leibniz, certamente chega-se também ao
fatalismo a maneira de Espinosa. Sobre a quarta proposicao: “Toda e qualquer via de
demonstragdo termina no fatalismo”, pode-se dizer que esta segue a mesma linha de
raciocinio da afirmacdo anterior sobre a filosofia Leibniz-wolffiana. Este consiste no
principal motivo da recusa de Jacobi do sistema de Espinosa. Toda e qualquer
demonstracdo, para Jacobi, ndo nos da certezas e jamais pode ser um critério seguro na
definicdo do real. Antes, as demonstracdes acabam tendo como consequéncia o
fatalismo. Em um sistema que segue leis e regras necessarias, ndo ha espago para a
liberdade ou mesmo para a providéncia divina, por exemplo.

A quinta proposicdo volta-se para a hogao geral de Jacobi de que todo principio
acaba sendo concebido por revelacdo. Ou seja, ndo ha fundamento para principios
simplesmente postos dogmaticamente, tendo-se em vista o “circulo da razdo finita”.
Filosofias que propdem apresentar um critério seguro em termos de acesso ao real, da
ligacdo entre representante e representado, geralmente lidam com este problema, que é,
como Schulze diria, apresentar principios “inventados”, sem qualquer tipo de
correspondéncia com a logica e que acabam por tornar-se presas faceis do ceticismo
(Pensa-se aqui no principio de consciéncia de Reinhold). Assim, cai-se em obscuridades

quando se pretende, a partir de tal principio dogmatico, demonstrar uma série de

217 CHAUI, Marilena. Espinosa: uma filosofia da liberdade, p. 17.
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consequéncias derivadas deste principio fundamental. Demonstracdo esta que se
apresenta deveras diversa do principio original. Jacobi chama a atencéo, portanto, para a
necessidade de se compreender que, quando um principio é posto e corresponde de fato
aquilo que se espera em termos de um critério seguro em filosofia, este principio nédo
precisa ser demonstrado. A sexta e Ultima proposi¢do constitui aquilo que resume como
um todo a proposta filoséfica de Jacobi, a saber, a do conceito de crenga como critério
epistemoldgico.

Séo acrescentados, na segunda edicdo de Sobre a doutrina de Espinosa, oito
apéndices: “Destes apéndices, merecem particular mencdo, além naturalmente do
sétimo que é apresentado aqui, o primeiro e o sexto.”?!® No primeiro apéndice sobre o
extrato da obra de Giordano Bruno, Jacobi aponta para as fontes histéricas da filosofia
do &v xat mov (a qual Jacobi denomina também como doutrina da unidade-do-todo
(All-Einheitslehre).?® Segundo Beckenkamp: “Esta filosofia do &v xal mav,
apresentada claramente ja no texto de 1785, é reforcada agora nos apéndices;”?% e,
assim, “ela servira de referéncia comum no desenvolvimento do idealismo alem&o em
meados dos anos 1790, a ponto de se passar mais tarde a falar de panenteismo, para
designar esta forma especifica de panteismo.”??! Ja no inicio do extrato, sio analisados
0s conceitos de causa, principio e uno e surgem importantes questdes: O que significam
uma primeira causa € um primeiro principio? Eles sdo idénticos? Ou, se h4d uma

diferenca entre eles, qual seria? A resposta vem em seguida:

218 BECKENKAMP, J. Apéndice VII a “Sobre a doutrina de Espinosa”. In: BECKENKAMP, J. Entre
Kant e Hegel, Porto Alegre: EDIPUCRS, 2004, p. 42.

219 pronuncia-se “enkaipan”. Discutiremos mais a respeito da filosofia do &v xol mav, principalmente
na segunda parte da tese a respeito do pensamento de Jacobi. Ela também aparece no David Hume. No
geral, Jacobi contesta a doutrina da unidade-do-todo, pois, em primeiro lugar, se 0 mundo é um todo, uno,
ndo ha espago para a vontade inteligente divina, 0 mundo jaz no eterno, o que culmina em determinag&o.
N&o haveria um Deus que teria criado o mundo. Em segundo lugar, aponta para a unidade entre Deus e
mundo/natureza, ja que o mundo é este todo, sem qualquer referéncia a divindade. Para um
aprofundamento da filosofia do &v xat mov, ver: DI GIOVANNI, George. Hen kai pan.
Spinozafigurationen im Frihidealismus. In: JAESCHKE, Walter & SANDKAULEN, Birgit (Hg.)
Friedrich Heinrich Jacobi: Ein Wendepunkt der geistigen Bildung der Zeit. Hamburg: Felix Meiner,
2004. E OTTO, Stephan. Spinoza ante Spinozam? Jacobis Lektire des Giordano Bruno im Kontext einer
Begriindung von Metaphysik. In: JAESCHKE, Walter & SANDKAULEN, Birgit (Hg.) Friedrich
Heinrich Jacobi: Ein Wendepunkt der geistigen Bildung der Zeit. Hamburg: Felix Meiner, 2004.

220 BECKENKAMP, J. Apéndice VII a “Sobre a doutrina de Espinosa”, p. 42.
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O principio € o fundamento interior de uma coisa, a fonte de sua
existéncia possivel, a causa de seu fundamento exterior, a fonte de sua
existéncia efetiva no presente. O principio permanece no efeito e
conserva a coisa em seu ser. Neste sentido pode-se dizer que a matéria
e a forma se unem e se apoiam reciprocamente. A causa, ao contréario,
esta fora do efeito e determina a existéncia exterior das coisas no que
ela estd como o instrumento em relagdo a obra, como o meio em
relagédo ao fim.??

Assim, causa primeira e principio primeiro sdo diferentes na medida em que a
causa é colocada completa e absolutamente externa ao efeito. J& o principio esta na
propria coisa, como um fundamento contido nela mesma. O que interessa a Jacobi
certamente refere-se as seguintes perguntas: Se Deus e 0 mundo sdo eternos, ha uma
causa primeira? O mundo foi criado pela divindade ou existe desde sempre?
E possivel nascer ou criar algo do nada? Se ndo ha uma causa primeira, é possivel a
providéncia divina? No determinismo do mundo hé espaco para a divindade (entendida
como vontade inteligente)? Como pensar a liberdade humana em um mundo
determinado? Tais questBes sdo respondidas ao longo de suas obras e sdo fundamentais
para se compreender o ponto de partida de Jacobi. E, certamente, em sua critica as
provas demonstrativas em filosofia, aos principios utilizados como um critério seguro
na apreensdo do real, Jacobi lida em grande medida com os conceitos de causa e
principio, dai a importancia em determina-los, conceitua-los e diferencia-los.

Para o filésofo, o apéndice de G. Bruno serve, portanto, para uma melhor
compreensdo da filosofia de Espinosa e suas consequéncias. “Bruno teria feito dos
escritos dos antigos a carne de sua carne, 0 sangue de seu sangue, ele estava
inteiramente penetrado de seu espirito sem deixar de ser por isto ele mesmo.”?% E
conclui principalmente que “¢ dificil dar do panteismo, no sentido mais largo, um
esbogo mais puro e mais belo que aquele desenhado por Bruno.”??* E, além disso, para
Jacobi “Muito filésofos célebres, Gassendi, Descartes e também nosso Leibniz tém
utilizado este homem obscuro e tém dele tirado partes importantes de suas teorias.”?? A

intencdo de Jacobi é, portanto, mostrar que G. Bruno representa o que ha de mais

222 JACOBI. Schriften zum Spinozastreit, p. 185.
223 JACOBI. Schriften zum Spinozastreit, p. 152.
224 JACOBI. Schriften zum Spinozastreit, p. 152.
225 JACOBI. Schriften zum Spinozastreit, p. 152.
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auténtico no que concerne ao que ele mesmo entende como panteismo e revela-se como
uma fonte fundamental de importantes fil6sofos que serdo trabalhados por ele.

No sexto apéndice, Jacobi compara as filosofias de Espinosa e Leibniz. Pode-se
destacar dois pontos principais em sua analise de tais filosofias. Em primeiro lugar, a
constatacdo do anti-dualismo presente nos dois filésofos. Este anti-dualismo expressa-se
na afirmacgdo de que alma e corpo formam uma Unica substancia. Assim, a alma néo é
distinta do corpo, mas os dois estdo em uma relagdo de identidade: “Os dois filosofos
consideraram a alma e o0 corpo como um unum per se que certamente pode ser dividido
na representacdo, mas de maneira alguma na realidade.”??®® Alma e corpo, portanto,
possuem uma continuidade entre si. O segundo ponto que pode ser destacado da leitura
de Jacobi seria aquilo que ele coloca como diferenca essencial entre as filosofias que € o
conceito de substancia que acaba por ter consequéncias também na definicdo de
individuo. Jacobi toca neste ponto quando afirma: “As formas substanciais ou, para usar
uma expressao que convém melhor aqui e é verdadeiramente a expressdo propria, o
principium individuationis de nosso Leibniz estabelece um ponto de diferenca
decisivo.”??" E continua: “E este ponto é realmente tdo importante que os dois sistemas
tornam-se sistemas opostos.”?? Ora, para Leibniz, diferentemente de Espinosa, h uma
multiplicidade de substancias e estas consistem em individuos: “Cada substancia é
como um mundo a parte, independente de qualquer outra coisa.”??® Assim, para Jacobi,
um dos pontos essenciais que diferencia a filosofia de Leibniz da de Espinosa é a nocao
de individuo presente e que ndo aparece como uma consequéncia da filosofia de
Espinosa. Ora, Leibniz estabeleceu justamente criticas a filosofia de Espinosa que ja
diziam respeito a uma de suas consequéncias, a saber, o fato de que, ao se propor uma
substancia Unica, recusa-se a existéncia de individuos singulares. Certamente este é 0
ponto de vista de Leibniz e Jacobi, mostraremos mais a frente como Jacobi lida com
esta questdo e como ela é articulada em seu pensamento.

O setimo apéndice, o qual Jacobi apresenta com 0s seguintes contetdos:

226 JACOBI. Schriften zum Spinozastreit, p. 240.
227 JACOBI. Schriften zum Spinozastreit, p. 232.
228 JACOBI. Schriften zum Spinozastreit, p. 232.
229 |LEIBNIZ. Discurso de metafisica, p. 29.
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Historia natural da filosofia especulativa. Surgimento do espinosismo.
Seu objetivo. Como se forma a ilusdo de que este objetivo seria
alcancado. Ela ndo € prépria do espinosismo, mas se baseia em um
mal-entendido que sempre tem de ser buscado e produzido
artificialmente, quando se quer explicar de algum modo a
possibilidade da existéncia de um universo. Discussdo exaustiva do
irracional deste empreendimento, que necessariamente resulta em
descobrir  condicbes do  incondicionado.  Consequéncias.
Esclarecimentos. Resultados.?°

Apesar de Jacobi apresentar um vasto conteddo a examinar, tal apéndice néo é
extenso. E, no geral, acaba por repetir algumas das ideias ja expostas no livro. Por
exemplo, a parte do livro em que Jacobi apresenta a soma de suas afirmacfes e que ja
foi apresentada aqui. O fato é que, como a segunda edicdo do livro foi mais divulgada e
é ela que contém os apéndices, estes também foram divulgados e talvez mais lidos que o
préprio livro. Porém este apéndice constitui um importante texto tanto no que concerne
a recepcdo e redescoberta da filosofia de Espinosa como com relacdo a sua concepgéo
de razdo (a concepcdo de razdo em Jacobi serd apresentada no préximo capitulo da
tese). Mesmo sem querer, Jacobi acaba por fazer o pensamento de Espinosa ressurgir
como uma metafisica de primeira ordem, a qual os pensadores alemaes se esforcardo
cada vez mais para compreender. Jacobi inicia 0 apéndice com as passagens: “O Deus
de Espinosa é o puro principio da realidade em todo o real; do ser em toda existéncia;
inteiramente sem individualidade e pura e simplesmente infinito.”?3! E ainda: “Todo
caminho da demonstracdo acaba no fatalismo.”?*? A partir de tais passagens fica
claramente exposto o0 objetivo de Jacobi e suas principais criticas. Primeiramente, a
partir da compreensédo de que Jacobi recusa qualquer principio teérico em filosofia, por
entender que discurso filosofico e vida estdo em oposicao, é possivel perceber que ndo
pode, portanto, haver um “puro principio da realidade” em filosofia. Em segundo lugar,
sua critica direciona-se ao fato de Espinosa p6r Deus como principio filoséfico, o que ja

foi visto aqui quando se falou da filosofia de Espinosa. A consequéncia disto € que

230 BECKENKAMP, J. Entre Kant e Hegel, pags. 45 a 66.

231 JACOBI. Apéndice VII a “Sobre a doutrina de Espinosa.”. In: BECKENKAMP, J. Entre Kant e
Hegel, p. 45 e 46.

232 JACOBI. Apéndice VII a “Sobre a doutrina de Espinosa.”. In: BECKENKAMP, J. Entre Kant e
Hegel, p. 45 e 46.
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Deus perde sua individualidade e vontade, recusando-se com isso, por exemplo, a acao
de uma providéncia divina no mundo. Este passa a ser eternamente determinado e cai-se
entdo no fatalismo. Assim, “todo caminho da demonstragdao acaba no fatalismo” ¢
entendido de maneira que se tenha, em tal demonstracdo, Deus como principio
filosofico.

Para terminar pode-se perguntar: E possivel haver algo que una esses dois
filosofos que, aparentemente, tanto se diferenciaram filosoficamente? Ora, certamente,
pode-se dizer que estes dois eminentes pensadores tiveram como meta principal a
auténtica busca pela verdade. Espinosa, por seu lado, colocando na razdo suas
esperancas de encontra-la e Jacobi, por sua vez, acreditando que o método racional ndo
é detentor de grandes solucGes em filosofia e aliando-se a crenca. Mas, sem dlvida, ndo
se pode negar como principal caracteristica encontrada nos dois filésofos: o amor pela

verdade e sua busca incansavel.
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2- JACOBI ENTRE A METAFISICA ALEMA E A FILOSOFIA
ESCOCESA DO SENSO COMUM

Esta oposicdo entre filosofia e senso comum tende a ter uma
influéncia muito infeliz sobre o proprio filésofo. Ele vé a natureza
humana em uma estranha, desagradavel e mortificante luz. Ele
considera a si mesmo e o resto de sua espécie como nascidos sob a
necessidade de crer em dez mil absurdidades e contradi¢Ges, e
dotados com tal insignificancia da razdo que é suficiente para fazer
esta infeliz descoberta: e isto é todo o fruto de suas profundas
especulacdes. REID, Thomas. An inquiry into the human mind, p. 5.

2.1 Thomas Reid e a filosofia do senso comum

Platdo afirmava que a grande tarefa da filosofia era aproximar-se da verdade
afastando-se cada vez mais do senso comum. Ora, mas a que se referia Platdo quando
utilizava o termo senso comum? O fato é que senso comum era identificado com tudo
aquilo que se opunha a filosofia em termos de verdadeira investigacdo. Ligados ao
senso comum estavam todos os individuos que baseavam sua vida em opinifes e nunca
teriam se interessado por perguntas sobre o conhecimento do mundo, sobre o que nos
leva a escolher entre alternativas possiveis, sobre o bem e o mal, entre outras, ou seja,
tais individuos ndo estdo preocupados com a reflexdo. A partir da perspectiva do senso
comum tudo é muito claro, obvio e os filosofos comportam-se como loucos
perguntando sobre tudo. A filosofia comeca pelo espanto, diz Aristoteles, apontando
para o fato de que para se comecar a filosofar é preciso sair do senso comum. Tal termo,

portanto, desde a Grécia antiga, sempre foi identificado como sendo o oposto do
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exercicio filosofico: “A filosofia corresponderia a um método para se atingir o ideal em
todas as areas pela superacdo do senso comum, estabelecendo o que deve ser aceito por
todos, independentemente de origem, classe ou fungdo.”?®® E, “Embora represente um
rompimento com 0 senso comum, uma superacao da opinido, a dialética platdnica tem
como ponto de partida 0 senso comum, a opinido, submetidos a um reexame critico.”?%*
Como entdo seria possivel conceber uma filosofia (o termo ja diz que se trata dela) que
recebe o nome de filosofia do senso comum? Trata-se, de fato, de uma filosofia no
sentido mais estrito do termo. A filosofia do senso comum € sim uma proposta
filoséfica que parte de uma série de pressupostos, que lida com os principais conceitos
filosoficos ligados a teoria do conhecimento e que tem como objetivo mostrar que ja
nascemos com uma série de habilidades para o conhecimento do mundo. Semelhante ao
ceticismo em seu ponto de partida, tem como ponto principal a insatisfacdo frente as
especulacbes em filosofia, ou seja, parte de um esgotamento referente ao ponto em que
a filosofia havia chegado em suas investigagcbes: muitas promessas, mas poucos
resultados (no caso do ceticismo nenhum resultado!).

A influéncia da filosofia do senso comum no tardio iluminismo alemdo sempre
foi algo apontado pelos estudos e comentadores no geral. Porém pesquisas recentes tém
divulgado artigos que procuram aprofundar bastante no tema, apontando para um outro
lado, que seria o de que tal influéncia ndo teria sido tdo avassaladora assim e buscando
nos proprios filésofos classicos a resposta, por exemplo, para a tomada de posicao
filosofica de Jacobi.

Assim, a busca pela possivel influéncia da filosofia do senso comum no
pensamento de Jacobi tem como ponto de partida uma referéncia que o préprio Jacobi
faz a Thomas Reid®® em seu David Hume, logo ap6s a defesa do uso do conceito de
crenga: “Abra somente a resenha do Ensaio sobre os poderes intelectuais do homem de
Reid no Allgemeinen Litteratur Zeitung de abril do presente ano, 1786, ali vocé vai
encontrar este termo precisamente com o mesmo significado.”?%® E a partir de varias
resenhas das obras de Reid, Oswald e Beattie publicadas em revistas da época que ficou
claro que a filosofia escocesa conseguira atingir o tardio iluminismo aleméo. Porém

cada vez mais se tem discutido em que medida verdadeiramente Jacobi utiliza conceitos

233 MARCONDES, Danilo. Iniciagéo a histéria da filosofia. Rio de Janeiro: Zahar, 2004, p. 51.

234 MARCONDES, Danilo. Iniciacéo a histéria da filosofia, p. 52.

2% “Nas duas ultimas décadas Thomas Reid tem sido redescoberto como um dos mais importantes
filésofos britanicos.” KUEHN, Manfred. Scottish Common Sense in Germany, 1768-1800, p. 3.

23 JACOBI. Werke. Band 2,1: Schriften zum transzendentalen Idealismus, p. 22.
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do senso comum em seu realismo. E inegavel que a filosofia escocesa tenha tido
bastante espago entre os alemées, haja vista a quantidade de resenhas e amplas
discussdes a respeito de seu conteudo; o que se pode perguntar é: o que Jacobi de fato
absorve para a sua filosofia? Em que medida Jacobi se deteve pormenorizadamente nas
obras publicadas? Sera que, por fazer referéncia a uma resenha sobre uma das obras de
Reid, é possivel concluir a influéncia de todo um pensamento? Pretende-se, portanto,
apontar aqui tanto para as fontes principais que defendem uma importante influéncia de
Reid no pensamento de Jacobi (e que na verdade é de onde partem aqueles que criticam
essa posicdo) e a concep¢do oposta, a de que, por exemplo, o realismo de Jacobi teria
muito mais da epistemologia de Espinosa do que de Reid.

E indiscutivel a importancia de Reid neste momento em que muitas questdes em
teoria do conhecimento permanecem em aberto e, principalmente, ainda se concebe
fortemente a ideia de que discurso filoséfico e realidade séo coisas distintas. A teoria da
representacdo € herdeira de uma concep¢do filoséfica que mantém mente e mundo
separados, porém a radicalidade da filosofia do senso comum sinaliza algo importante e

traz ao cenario filoséfico uma nova opcao:

A historia da filosofia alema na ultima parte do século XVIII mostra
ter sido um esforgo para a solugdo do problema do conhecimento, ou,
mais exatamente, como uma tentativa de exibir e justificar as
estruturas do pensamento que nos capacitam a conhecer o mundo.
Esta foi uma batalha contra o idealismo empirico e o ceticismo
empirico. [...] Os contemporaneos de Kant, que sdo usualmente
desvalorizados como sendo desprovidos de originalidade e
superficiais, desempenharam um papel muito maior nesta batalha do
gue os créditos que receberam. Eles revelaram a estrutura na qual os
problemas foram vistos, a saber, a teoria do senso comum e a teoria da
representacdo.?’

A filosofia do senso comum parte da critica a teoria das ideias, a qual tem um
papel fundamental na filosofia moderna. Porém o argumento dos escoceses é o de que

tal teoria “necessariamente resulta no ceticismo concernente a realidade dos objetos

237 KUEHN, Manfred. Scottish Common Sense in Germany, 1768-1800, p. 12.
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externos, e assim no idealismo.”?®® Assim, “representacionalismo ou a visio de que ndo
percebemos objetos direta ou imediatamente, mas somente indiretamente por meio de
certas entidades mentais que fazem o papel de mediadoras, foi para eles uma hipdtese
insustentavel.”?° E completamente rejeitada, portanto, aquela que desempenhou um dos
papéis mais importantes na modernidade desde as primeiras propostas de solucéo para o
problema do conhecimento e nunca havia sido sequer questionada pelos filésofos
modernos, a saber, a representacdo.?*® O grande problema para Reid com relagdo a
teoria das ideias, e que pode leva-la ao ceticismo, € que na apreenséo do objeto o que se
tem é somente a representacdo dele. Assim o objeto percebido pela mente acaba sendo a
ideia no lugar do objeto exterior.

Reid parte, no geral, de uma critica a toda filosofia precedente. Todo o caminho
percorrido pelos fildsofos em busca de solucdes para o problema do conhecimento ndo
foi bem-sucedido. A critica que Reid direciona a Descartes, por exemplo, € semelhante
a critica que os proprios céticos também vao fazer. E, com isso, Descartes acaba sendo o
representante de um tipo de ceticismo mitigado que em nada se assemelhard ao

ceticismo antigo. Para Reid:

Descartes ndo encontrou nada estabelecido em filosofia e, a fim de
abandonar o fundamento desde as profundezas, resolveu ndo acreditar
em sua propria existéncia até 0 momento em que ele pudesse ser capaz
de dar uma boa razdo para isso. Ele foi, talvez, o primeiro a se dedicar
a tal resolugéo. [...] Mas é evidente que ele estava em posse de seus
sentidos o tempo todo e nunca seriamente duvidou de sua
existéncia.?*

Descartes inova ao valorizar e centralizar a subjetividade. E ¢ com a
modernidade que esta passa a ser 0 critério que garantird a certeza e a verdade no
conhecimento. “Penso, logo existo” ¢ a expressdo filosofica através da qual se busca

encontrar uma base segura para todas as especulagdes em torno do conhecimento. O

238 KUEHN, Manfred. Scottish Common Sense in Germany, 1768-1800, p. 10.

239 KUEHN, Manfred. Scottish Common Sense in Germany, 1768-1800, p. 10.

240 Diferentemente de Reid e seus seguidores, os quais acreditavam que a teoria do senso comum néo
necessitava de justificacdo e de qualquer defesa em sentido estrito, 0os pensadores alemaes iniciam um
movimento de defesa e fundamentagdo da teoria, pode-se citar: Christoph Meiners, Johann Georg
Heinrich Feder e Christian Lossius, certamente cada um a sua maneira. Cf. KUEHN, Manfred. Scottish
Common Sense in Germany, 1768-1800, p. 11.

241 REID, Thomas. An inquiry into the human mind. London: Thomas Tegg, 1823, p. 8.
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método da duvida sustenta que, mesmo duvidando, eu ainda penso. A certeza do pensar
evidencia-se mesmo quando se duvida. Assim, mesmo que 0s sentidos nos enganem,
mesmo que eu esteja sonhando, Eu penso. O argumento do cogito deixara claro,
portanto, que duvidar é pensar. Tal argumento tornou-se um dos mais discutidos em
filosofia; porém os céticos ndo se satisfazem com ele, considerando-o uma certeza
simplesmente subjetiva, a qual ndo responde a pergunta pela realidade. O objetivo de
Descartes, no entanto, conforme muitos defendem, era somente mostrar que é possivel
alcancar uma certeza indubitavel, mesmo que ela em si ndo dé conta de constituir um
sistema do conhecimento. As perguntas feitas seriam: como, a partir da certeza do
cogito, é possivel fazer a ponte entre 0 mundo exterior e 0 mundo subjetivo? O cogito
seria um critério seguro na especulacdo sobre o conhecimento? Se o objetivo de
Descartes é fundar a ciéncia em uma base sélida e firme e definir critérios indubitéveis,
como ele realiza tal tarefa? O argumento do cogito é suficiente? O que Descartes faz
entdo para garantir a correspondéncia entre a pura subjetividade e 0 mundo é apresentar
a prova da existéncia de Deus. Este sera o critério Gltimo em termos de garantia de que a
correlacdo entre o pensar e 0 mundo sera perfeita e imune a erros. A critica que é feita
pelos estudiosos do ceticismo ¢ que tais duvidas ndo eram “auténticas”, ndo eram
duvidas que o incomodaram verdadeiramente (como ocorria com 0s céticos antigos que
acabavam por suspender 0 juizo buscando a ataraxia) e que Descartes somente as
utilizou em tom retérico a fim de realizar aquilo que ele ja pretendia fazer desde o
inicio. E que de fato a dlvida para os céticos antigos era algo que os afetava
existencialmente, chegando a impedi-los de dar continuidade a investigacdo. Além
disso, para os antigos é impossivel partir de davidas tdo profundamente articuladas e
chegar a um tipo de dogmatismo ao propor o conceito de Deus como principio
garantidor de todas as certezas. Assim, ou as davidas de Descartes eram fracas e foram
rapidamente sanadas, ou ja partiu de um dogmatismo “disfarcado” em duvidas que 0
incomodaram. Dessa maneira, quando Reid afirma que Descartes “nunca seriamente
duvidou de sua existéncia” ele estd afirmando que tal certeza ndo deveria ter sido
colocada em davida se o que se tem sdo solucdes dogmaticas que acabam retornando a
pergunta inicial. Ora, mas Reid propde uma solucéo para tal problema? Nao, justamente
sua filosofia anuncia que os esforcos filosoficos séo inuteis para respondé-la, nenhum
sistema é capaz de chegar a tal resposta. Sua proposta anuncia que 0S principios
supremos que regem o conhecimento humano sdo principios do senso comum e, como

tais, ndo podem ser justificados.
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Assim, A teoria das ideias é baseada, de acordo com Reid, em trés distintas

premissas:

(i) N6s ndo percebemos coisas diretamente, mas somente por meio de
entidades mentais mediadoras, ideias, imagens etc; (ii) estas ideias sdo
imagens literais dos objetos (se ndo completamente, pelo menos em
alguma classe fundamental delas); (iii) as ideias penetram em nossa
mente de maneira simples e decompostas, complexidade é somente o
resultado da reflex&o.?2

E a partir destas trés explicacdes que Reid contesta a teoria das ideias. A critica
de Reid a teoria das ideias pode ser muito bem compreendida a partir do que realizou
John Locke (1632-1704), o fundador do empirismo, o qual se esforcou em responder as
perguntas: De onde vém as ideias? Como se associam em nossa mente? Como entdo
conhecemos 0s objetos? Defendendo a experiéncia como a principal fonte através da
qual se adquire conhecimento e rejeitando a nog¢do de ideias inatas, Locke elabora sua
obra principal Ensaio sobre o entendimento humano (1690). Desta maneira,
principalmente nos séculos XVII e XVIII é que ficara mais evidente o embate entre
racionalistas e empiristas. Para Locke, a mente é como um papel em branco que
receberé todo o material da experiéncia.

As ideias derivam da sensacdo e da reflexdo e dividem-se em simples e
complexas. A mente recebe ideias simples do exterior e sO apds a aquisicdo dessas
ideias ela é capaz de formar ideias mais complexas: “Quando o entendimento ja esta
abastecido de ideias simples, tem o poder para repetir, comparar e uni-las numa
variedade quase infinita, formando & vontade novas ideias complexas.”?*® Tudo se inicia
com a experiéncia, mas a mente é capaz de uma infinidade de processos e associacdes a
partir das ideias simples. Locke chega a comparar o entendimento com um quarto
escuro: “As sensagdes externas e internas sdo as Unicas passagens descobertas do
conhecimento para chegar ao entendimento. Somente essas, no que me foi dado
descobrir, sio janelas pelas quais a luz ¢ introduzida no quarto escuro.”?* O
entendimento é, portanto, completamente dependente da experiéncia, todo o material

gue chega até ele ¢é fornecido por ela.

242 KUEHN, Manfred. Scottish Common Sense in Germany, p. 15.
243 LOCKE, John. Ensaio acerca do entendimento humano. Sdo Paulo: Nova cultural, 1988, p. 32.
24 |LOCKE, John. Ensaio acerca do entendimento humano, p. 49.
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O conceito de ideia (influenciado por Descartes) tem papel fundamental na
filosofia de Locke. Com significado amplo, o conceito de ideia esta presente em cada
contetdo que esteja na consciéncia. Assim, quando vemos uma mesa formamos uma
imagem dela na mente, ou seja, a ideia que ela representara em nossa mente. Portanto
ndo temos um conhecimento imediato da mesa como objeto fisico externo a nds, mas a
ideia dela é aquilo a que temos acesso direto. Dai a critica de Reid a teoria das ideias;
ora, a ideia acaba sendo o “objeto” do conhecimento e ndo o proprio objeto que estd
diante de no6s. Assim, surge um problema na filosofia de Locke que é o fato de nédo
haver, portanto, a conexao entre a “natureza mental das ideias”, aquilo que constitui o
mundo interno, e a obtencdo do conhecimento da realidade externa a uma mente que
percebe. Para que haja verdadeiro conhecimento é necessario um critério que assegure
que a ideia seja o correlato do objeto externo e certamente o conceito de ideia em Locke
ndo cumpre esse papel. Dessa maneira, permanece-se no circulo da propria consciéncia
em que se tem somente um puro solipsismo ja que ndo ha a ponte entre o que é interno e
a proépria realidade. Assim, embora o empirismo de Locke pareca uma proposta simples
de solugdo para o problema do conhecimento ao afirmar que “todo o saber provém da
experiéncia”, o leitor depara-se com uma filosofia bem mais complexa quando
compreende que o conceito de ideia é fundamental e leva a varias consequéncias
importantes. A argumentacdo de Locke é a de que, da mesma forma que as ideias
simples atuam na formacdo das ideias complexas, elas também cumprem a tarefa de
fornecer a base empirica do saber o conteddo de realidade. H& a defesa tanto do
realismo como do empirismo. Pode-se dizer que um dos problemas da filosofia de
Locke foi de fato muito bem apontado por Reid a partir do importante conceito de
ideia.?*

Outro ponto fundamental conectado com a critica a teoria das ideias € a
proposta de uma teoria alternativa da percepcdo. Esta permanecia sempre dependente da
mediacdo. Porém, em sua explicacdo da percepcdo, “Reid repetidamente diz que na
percepcdo o objeto percebido evoca na pessoa que percebe uma concepcdo do objeto e
uma crenga imediata sobre ele de que existe presentemente como algo externo.”?*® Reid

sustenta que percebemos 0s objetos eles mesmos e ndo algum tipo de entidade mental

245 «“Os escoceses rejeitam tanto o empirismo classico como o racionalismo classico. Ambos séo vistos
envolvendo representacionalismo ou a confianga em algum tipo de teoria das ideias, e nenhum deles
segue um método cientificamente estrito de observacdo e inducdo. O senso comum escocés oferece uma
critica de toda filosofia precedente.” KUEHN, Manfred. Scottish Common Sense in Germany, p. 34.

246 WOLTERSTORFF, Nicholas. Thomas Reid and the story of epistemology. Cambridge: Cambridge
University Press, 2001, p. 9.
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que se refere a tal objeto. Ha, portanto, a defesa da percepcao imediata dos objetos, ou
seja, sem nada que funcione como uma mediagdo entre nossa mente e 0 mundo dos
objetos externos. Estes, no caso de um tipo de percepgédo que seja mediada pela ideia,
acabam sendo incognosciveis para nos. Assim, a teoria alternativa da percepcéo
desenvolvida por Reid teria os seguintes elementos: “i) a teoria da percepcao imediata,
ii) a doutrina da sugestdo natural ou crenca e iii) a teoria do senso comum.”?*’ As
sensacgdes possibilitam a crenca na existéncia presente do objeto que foi sentido por nos.
Assim, para Reid, a percepcdo é justamente a sensacdo associada a crenga, a qual a
“acompanha necessariamente”. Crenga para Reid seria “cOmo ver e ouvir que jamais
pode ser definido de modo a ser entendido por aqueles que ndo possuem essas
faculdades e para aqueles que a possuem nenhuma defini¢do pode torna-las mais claras
do que ja sdo.”*® Certamente tal definicdo de crenca é semelhante a de Hume e de
Jacobi. A teoria do senso comum parte principalmente da no¢do de que todos ja nascem
com certa habilidade natural para o conhecimento do mundo, pois “os principios do
senso comum tém as caracteristicas da necessidade natural e indispensabilidade. Eles
estdo na raiz de nossa capacidade de raciocinar e, assim, ndao podem ser, eles mesmos,
explicados racionalmente.”?*® Os principios do senso comum ndo necessitam de
fundamentacéo pois eles fazem parte da prdpria constituicdo de todo ser humano. “Reid
sustenta que todo ser humano sadio que tenha passado da infancia para a idade adulta e
ndo é, de maneira severa, prejudicado mentalmente, tem em comum com todos o0s
outros seres humanos certos principios do senso comum.”?? E “estes principios

encontram-se na fundagdo de nosso pensamento e pratica.”?>!

247 KUEHN, Manfred. Scottish Common Sense in Germany, p. 22.

248 KUEHN, Manfred. Scottish Common Sense in Germany, p. 26.

249 KUEHN, Manfred. Scottish Common Sense in Germany, p. 29. Popper também define a teoria do
senso comum: “A teoria do senso comum ¢ simples. Se vocé ou eu quisermos conhecer alguma coisa
ainda ndo conhecida a respeito do mundo, temos de abrir os olhos e olhar em redor. E temos de agucar
nossos ouvidos e ouvir ruidos, especialmente os feitos por outras pessoas. Assim nossos varios sentidos
sdo nossas fontes de conhecimento — as fontes ou os acessos para nossas mentes.” Popper. Conhecimento
objetivo. S&o Paulo: USP, 1975, p. 66.

250 WOLTERSTORFF, Nicholas. Reid on Common Sense. In: CUNEO, Terence & WOUDENBERG,
René Van (Ed.) The Cambridge Companion to Thomas Reid. Cambridge: Cambridge University Press,
2006, p. 77.

21 WOLTERSTORFF, Nicholas. Reid on Common Sense. In: CUNEO, Terence & WOUDENBERG,
René Van (Ed.) The Cambridge Companion to Thomas Reid. Cambridge: Cambridge University Press,
2006, p. 77.
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Os seguidores de Reid que sd@o mais comumente associados a ele sdo, a saber,
Oswald e Beattie.?® Em sua obra Um apelo ao senso comum em nome da religi&o,
Oswald acaba estendendo os principios do senso comum e incluindo neles certos
“dogmas teologicos”.?®> O mérito do Apelo é a énfase no fato de que os principios do
senso comum ndo podem ser provados e tém que ser “aceitos como fatos da
constituicdo de nossa mente. Como tais fatos eles nem precisam de justificagéo racional,
nem podem ser ulteriormente elucidados ou explicados racionalmente, mas tem que ser
aceitos.”?>* J4 Beattie foi quem popularizou a filosofia do senso comum, sua obra Um
ensaio sobre a natureza e imutabilidade da verdade em oposicdo a sofistaria e
ceticismo teve varias edi¢des e com isso 0 autor ganhou muito mais notoriedade que
Oswald e até mesmo Reid, um dos motivos foi também seu talento como escritor.
Porém, hoje, Beattie é cada vez menos utilizado como um bom representante da
filosofia do senso comum, embora tenha contribuido imensamente com a divulgacédo
desta na época de seu surgimento. Uma das criticas aos dois autores é o dogmatismo
presente em suas filosofias que, diferentemente de Reid, coloca 0 senso comum imune a
analises filosoficas. Para Reid, a explicacdo e andalise dos principios do senso comum e
da constituicdo da mente humana eram mais importantes que o termo “senso comum”.

Reid, Oswald e Beattie tiveram suas obras tanto noticiadas como resenhadas em
importantes revistas e jornais alemaes: “Uma das primeiras noticias na Alemanha do
Inquiry de Reid pode ser encontrada nas Neue Zeitungen von gelehrten Sachen de
Leipzig de 14 de junho de 1764.”%° E a primeira resenha sobre a filosofia do senso
comum em uma revista alema foi sobre o “primeiro volume do Appeal de Oswald que
apareceu nas Goéttingische Anzeigen de 6 de margo de 1769.”%¢ O segundo volume de
sua obra Um apelo ao senso comum também teve uma resenha publicada nas
Gottingische Anzeigen. Assim, “a obra que foi primeiramente saudada como um forte
antidoto para o extremo racionalismo e ceticismo e foi considerada como um avango
promissor no pensamento filosofico é agora vista mais sobriamente.”?®’ Em 1776
também foram publicadas resenhas das obras de Oswald e Beattie na Allgemeine

deutsche Bibliothek por aqueles que entdo eram denominados “neo-wolffianos”. Da-se

252 James Oswald (1715-1769): An Appeal to Common Sense in Behalf of Religion, em dois volumes
(1766 e 1772) e James Beattie (1735-1803): An Essay on the Nature and Immutability of Truth in
Opposition to Sophistry and Scepticism (1770).

258 KUEHN, Manfred. Scottish Common Sense in Germany, p. 31.

2% KUEHN, Manfred. Scottish Common Sense in Germany, p. 32.

255 KUEHN, Manfred. Scottish Common Sense in Germany, p. 53.

2% KUEHN, Manfred. Scottish Common Sense in Germany, p. 53.

257 KUEHN, Manfred. Scottish Common Sense in Germany, p. 56.
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entdo inicio a principal critica dirigida aos filésofos do senso comum feita pelos
alemaes, que seria a ideia de que a teoria do senso comum nao pode se opor a filosofia,
ou seja, se a filosofia consiste em investigacao racional, 0 senso comum necessita fazer
parte dela. Assim, iniciam-se dois movimentos. Primeiramente o de incorporar a teoria
do senso comum ao discurso filosofico, ou seja, fundamentar os principios do senso
comum (algo que sempre foi rejeitado pela escola do senso comum). Recusa-se a nogéo
de que senso comum e entendimento sao radicalmente distintos. “Os dois principios ndo
podem ser separados. Senso comum e entendimento tém um e o mesmo poder.”?*® Em
segundo lugar, o de manter a recusa da fundamentacéo da teoria do senso comum, mas
tentar dar uma “explicacdo mais exata do senso comum”, do que se trata e por que seria
uma teoria valida.?*® Certamente surgiram aqueles também que apontaram para esses
autores como sendo simplesmente inimigos da razéo.

Manfred Kuehn elenca cinco diferentes grupos presentes na recep¢do da
filosofia do senso comum no iluminismo alem&o. Tais grupos tanto foram influenciados
de alguma maneira pela filosofia do senso comum como direcionaram criticas a ela e
tentaram aproxima-la do racionalismo alemdo. Sé&o eles: Os filésofos iluministas de
Berlim, a saber, os mais conhecidos entre todos, Mendelssohn, Lessing, Sulzer,
Eberhard, F. Nicolai entre outros; a escola do senso comum de Gottingen, com J. G. H.
Feder e Christian Meiners, os quais priorizaram o0 método buscando desenvolver um
sistema filoséfico consistente; 0s sensacionistas (sensationists) que tem como
representantes Dietrich Tiedemann, Christian Lossius e Ernst Platner, os quais
enfatizaram questdes fisioldgicas e seguiram em grande medida os ensinamentos da
escola de Gottingen, porém buscando ser mais independentes. “Eles estavam
convencidos de que a sensacdo e sua base na fisiologia humana era a chave para a
compreensdo da natureza humana e assim colocaram a filosofia sobre uma base
cientifica.”?®° Porém tais pensadores ndo eram materialistas radicais, ndo negaram nem
a existéncia e imortalidade da alma, nem a existéncia de Deus. O quarto grupo €
denominado os empiristas criticos, pode-se citar Christian Garve, J. H. Lambert, Tetens
e Kant, procuraram fazer a sintese entre o empirismo britanico e o racionalismo aleméo;

e, por ultimo, os contra-iluministas, entre eles, J. G. Hamann, J. G. Herder e Jacobi?®*:

2% KUEHN, Manfred. Scottish Common Sense in Germany, p. 63.

259 Pode-se citar aqui Friedrich Gabriel Resewitz.

260 KUEHN, Manfred. Scottish Common Sense in Germany, p. 45.

261 KUEHN, Manfred. Scottish Common Sense in Germany, p. 40 a 47.
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Houve um grupo de pensadores frequentemente referidos como
“contra iluministas”. Os mais importantes pensadores deste grupo
foram Hamann, Herder e Jacobi. Eles usaram a doutrina do senso
comum escocesa para uma critica fundamental ao projeto do
iluminismo como um todo. Estes entdo chamados filosofos da fé
concordaram com 0S escoceses quanto ao argumento de que
representacionalismo necessariamente conduz ao niilismo, e na defesa
de um realismo radical.?%?

O fato de a raz&o iluminista ter se tornado um dogma fez com que estes fil6sofos
saissem em defesa da crenca em oposicdo a razdo. Jacobi por isso acabou sendo
identificado com um defensor da crenca cega. Porém ja se apontou aqui que sua defesa
da crenca acaba tomando uma direcdo epistemoldgica que parte da recusa de qualquer
tipo de fundamentagdo em filosofia.

Ponto importante também a ser destacado sobre as origens da filosofia do senso
comum seria a corrente afirmacdo de que a filosofia do senso comum surge como
reacdo ao ceticismo de Hume. Qualquer estudioso de Hume que o conceba muito mais
préximo ao naturalismo do que um defensor de um tipo de ceticismo radical percebe a
proximidade entre ele e a filosofia do senso comum. Assim, como entender a tdo
divulgada ideia de que “o pensamento de Reid e seus seguidores surge principalmente
como uma reacéo a filosofia cética do Tratado de Hume.”?%® Primeiramente, nio € tdo
simples falar do ceticismo de Hume. De qual ceticismo se trata? Do direcionado aos
milagres e préximo a uma recusa de tipo religioso ou o epistemoldgico? Se se trata do
ceticismo epistemoldgico, Hume teria levado este tipo de ceticismo as ultimas
consequéncias? Certamente € necessario compreender bem o ceticismo de Hume, e,
quando se trata do epistemoldgico, a tendéncia de estudos humeanos recentes é mostrar
que este culmina no naturalismo, sendo apenas um ponto de partida inicial em seu
pensamento. O ceticismo epistemoldgico e pontual de Hume afirma que a razdo é

incapaz de apreender a conexao entre a causa e o efeito. Este vinculo sutil entre um e

262 KUEHN, Manfred. Scottish Common Sense in Germany, p. 11.

263 KUEHN, Manfred. Scottish Common Sense in Germany, p. 13. “A filosofia escocesa foi um bem
recebido expediente de combate ao ceticismo, a nova e perigosa consequéncia da perda da metafisica.
Certamente, a luta contra o ceticismo ndo foi uma luta nova, tendo ja sido completamente ventilada a
perniciosa consequéncia do ceticismo para a moral e religido. Mas a partir de agora o verme ja estava
dentro da fruta. Hume estava questionando um principio essencial para o0 conhecimento humano e ja ndo
havia uma resposta metafisica confiavel.” MALHERBE, M. The impact on Europe. In: BROADIE,
Alexander (Ed.) The Cambridge Companion to The Scottish Enlightenment. Cambridge: Cambridge
University Press, 2003, p. 308.
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outro acontecimento ndo aparece quando se conhece algo. Heiner Klemme em seu

artigo Scepticism and common sense afirma:

A estratégia geral endossada por Reid em seu Inquiry, na refutacdo de
Hume, pode ser melhor descrita como um argumento filosofico pela
afirmacdo de que na fundacdo de nossas crencas e conhecimento sobre
0 mundo estd uma série de principios do senso comum. O ceticismo
ndo é refutado nem pela experiéncia nem pela razdo, mas por alguns
principios originais de nossa constitui¢do que tornam possiveis a razdo
e a experiéncia.?

A pergunta que se poderia fazer é: Mas Hume recusou os principios do senso
comum? Klemme mostra que ha tanto a defesa de que tanto Hume como Reid somente
“enfatizam diferentes aspectos da mesma solugdo”, como também, seguindo Norman
Kemp Smith e sua tese de que a leitura exclusivamente cética de Hume leva a sua
explicacdo positiva e naturalista do conhecimento humano; a de que Hume foi
“realmente também um filésofo do senso comum”. “Hume argumenta que a natureza
humana providencia um caminho que impede o ceticismo total ou pirrdnico.” 2%° Quer-
se mostrar aqui tanto parte da complexidade do pensamento de Hume como apontar
para sua proximidade com o naturalismo. A proximidade de Jacobi tanto com Hume
como com Reid certamente é através do conceito de crenca. Defende-se Hume muito
mais proximo a um filésofo da crenga do que a um cético.

O fato é que, por outro lado, senso comum e ceticismo tém em comum uma
semelhanca que €, a saber, a critica as provas e demonstracGes que partem de critérios

simplesmente subjetivos e ndo possuem um critério Gltimo que garanta a proximidade

%64 KLEMME, Heiner F. Scepticism and common sense. In: BROADIE, Alexander (Ed.)The Cambridge
Companion to The Scottish Enlightenment. Cambridge: Cambridge University Press, 2003, p. 119.

25 KLEMME, Heiner F. Scepticism and common sense, p. 119. Karl Popper também segue tal
interpretacdo de Hume, ou seja, muito mais proximo do senso comum do que do ceticismo: “Hume,
sugiro, € um homem de senso comum. Como indica em seu Tratado, é um convicto realista de senso
comum.” E resume os principais argumentos de Hume: “Hume argumenta:(1) A indugdo (isto ¢, a
inducdo pela repeticdo) &, racionalmente, de todo invalida; (2) Efetivamente, em nossas a¢des (e assim em
nossa crenca), confiamos na existéncia de alguma realidade que ndo é completamente cadtica; (3) Esta
nossa confianca, em vista de (1), é irreparavelmente irracional; (4) Assim, a natureza humana é
essencialmente irracional.” Popper. Conhecimento objetivo. Sdo Paulo: USP, 1975, p. 89 e 102.
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com a verdade. Tanto a teoria do senso comum como o ceticismo partem da insatisfacdo
do filésofo com as demonstracdes dadas até entdo em filosofia. A diferenca é que a
primeira desacredita completamente na fundamentacdo da filosofia e expde seus
préprios principios, ja o ceticismo verdadeiro e consequente afirma que pode ser que em
um futuro uma “mente mais potente”, como afirma Schulze, seja capaz de apresentar
critérios ultimos e absolutos. O fato de o ceticismo ndo negar que possa ainda ocorrer
uma solucdo para o problema do conhecimento é importante na medida em que se afasta
0 dogmatismo presente quando se afirma que nunca haverd uma solugdo para este
problema. E o ceticismo certamente procura afastar-se de qualquer tipo de dogmatismo,
tanto aquele que consiste na afirmacdo de principios supremos que ndo possuem
critérios de validade como aquele que afirma a incapacidade do ser humano em

encontrar um principio valido.

2.2 O realismo de Jacobi e a metafisica de Espinosa

De acordo com Manfred Kuehn, “Jacobi, especialmente, usa Reid como fonte de
seu realismo, 0 que, por mais estranho gque possa soar, foi da maior importancia para o
desenvolvimento do idealismo alemdo”?%®. A afirmacio de Manfred Kuehn de que
Jacobi usa Reid como fonte de seu realismo nos leva necessariamente a concluséo de
que, portanto, Jacobi seria um realista direto, ou seja, como ja mostramos de maneira
breve apontando para a critica de Reid a Locke, por exemplo, que ndo ha mediacdo
através da ideia. Porém o que temos visto a partir de artigos é que tal tese ndo € um
consenso entre os pesquisadores de Jacobi. E que, na verdade, o realismo de Jacobi
combina muito bem também com o realismo de Espinosa e Leibniz. E, dessa maneira,
Jacobi teria preservado muito mais da tradi¢cdo do que aparenta. Como exemplo disso,

aponta-se aqui para o artigo de Brady Bowman intitulado Nog¢Ges comuns e senso

266 KUEHN, Manfred. Scottish Common Sense in Germany, p. 8.
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comum. A respeito dos pressupostos espinosanos da recepc¢do da filosofia de Thomas
Reid por Jacobi.?®” Neste artigo, o autor defende que, quanto a proposta de um realismo
por Jacobi, este teria tido uma influéncia muito maior da concepgdo de Espinosa da
realidade do que da filosofia do senso comum de Reid. Os principais argumentos em
defesa dessa nocao sdo, primeiramente, que Jacobi em carta a Hamann afirma néo ter
lido o livro de Reid, a partir do que podemos concluir que ele teria lido somente a
resenha do livro, a qual saiu na Algemeine. Esta resenha citada no David Hume de
Jacobi é a principal fonte utilizada pelos que defendem a influéncia da filosofia do senso
comum no realismo de Jacobi. Em segundo lugar, o fato de que ja na metafisica de
Espinosa esta contida a seguinte afirmagdo: “A ordem e a conexdo das ideias ¢ 0 mesmo
que a ordem e a conexdo das coisas.”?®® Como ja se mostrou na parte dedicada a
Espinosa, o que se conclui da metafisica de Espinosa em termos epistemoldgicos é que
ndo € necessario investigar sobre a conexao entre a ideia e 0 objeto que se apresenta
externamente, pois todo conhecimento é verdadeiro e nele estd contido a certeza
imediata.

O autor do artigo apresenta quatro argumentos principais contra a divulgacédo do
pensamento de Jacobi como tendo tido uma grande influéncia da filosofia do senso
comum. Ja no inicio do artigo o autor deixa claro do que se trata: “Contra a difundida
opinido da pesquisa, Jacobi ndo adotou a teoria do conhecimento apresentada em seu
David Hume do filésofo do senso comum Reid, mas sim de Espinosa.”?®® Em seguida, o
autor apresenta os argumentos: “O primeiro argumento é propriamente negativo e diz
que a recepcao de Reid por Jacobi no momento da redacdo de seu David Hume néo
pode ser suficientemente documentada.”?’® Giinther Baum é apontado no artigo como o
primeiro pesquisador da filosofia de Jacobi que afirmou “sem duvida é a dependéncia
de Jacobi em relacio a Reid”?’* e, além disso, também defendeu a “influéncia

determinante dos Ensaios sobre os poderes intelectuais do homem (1785) de Reid

%7 BOWMAN, Brady. Notiones Communes und Common Sense. Zu den Spinozanischen
Voraussetzungen von Jacobis Rezeption der Philosophie Thomas Reids. In: JAESCHKE, Walter &
SANDKAULEN, Birgit. (Hg.) Friedrich Heinrich Jacobi. Ein Wendepunkt der geistigen Bildung der
Zeit. Hamburg: Meiner, 2004.

268 ESPINOSA. Etica, segunda parte, prop. 7, p. 87. Em carta a Wizenmann de 6 de novembro de 1783,
juntamente om o envio de um exemplar, Jacobi elogia a Etica de Espinosa: “O senhor recebe sob este
envelope uma traducfo muito boa da Etica de Espinosa, que foi sua obra mais excelente.” JACOBI.
Werke. Band 2/2: Schriften zum transzendentalen Idealismus. (Anhang), p. 534.

269 BOWMAN, Brady. Notiones Communes und Common Sense, p. 159.

20 BOWMAN, Brady. Notiones Communes und Common Sense, p. 159.

271 BOWMAN, Brady. Notiones Communes und Common Sense, p. 161.
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durante a redagdo do David Hume.”?’? De acordo com o autor do artigo tal posi¢do nio
se sustenta tanto pelo proprio procedimento de Jacobi na escrita do David Hume e das
Cartas sobre Espinosa como principalmente por uma carta de Jacobi a Hamman na
qual ele afirma néo ter lido o livro para a redacéo do Didlogo. Sobre o procedimento de

Jacobi ele afirma:

Jacobi cultiva tanto no David Hume como nas Cartas sobre Espinosa
uma praxe de citacdo detalhada. Sempre que possivel na lingua
original, por vezes complementada por traducdo propria, ele cita das
obras de Cicero, Pascal, Bruno, Leibniz, Hume, Kant etc. De Reid,
porém, ndo se acha — 0 que muito chama a atencdo — sequer uma
citagdo direta. Jacobi meramente o menciona como autoridade ao lado
de Hume para o seu proprio uso da palavra Glaube e cita a partir de
uma resenha na ALZ.2"

Dessa maneira, ndo ha nenhuma documentacao a partir da letra de Jacobi de que
este teria recebido Reid diretamente das fontes. As “referéncias de Jacobi a Reid seriam
antes incidentais e indiretas.”?’* Um outro dado — ainda dentro do primeiro argumento
que aponta para a escassez da documentacdo que comprova a recepcdo de Reid por
Jacobi - é a carta deste a Hamann, na qual ele deixa claro que ndo conseguiu ler o livro
de Reid no momento da redacdo do David Hume. Primeiramente Hamann escreve a
Jacobi elogiando o livro de Reid, em carta de 9 de junho de 1787: “Mas eu desejaria
desfrutar com vocé em sua casa de um prato, este prato é Reid ou 0s ensaios de Reid. Eu
quase me incomodei pelo fato de té-los encontrado somente apds uma recensao citada
de sua parte. Uma obra deste tipo vocé precisa ter.”?’> Jacobi responde em 22 de junho
de 1787: “Os ensaios de Reid vocé encontra em minha casa. Vocé me lembrou a
respeito do fato de que eu queria ler este livro. Enquanto escrevia meu dialogo, andava

muito impaciente e nio pude nem toma-lo de empréstimo, nem compra-lo.”?’® E ainda:

272 BOWMAN, Brady. Notiones Communes und Common Sense, p. 161.

23 BOWMAN, Brady. Notiones Communes und Common Sense, p. 161, 162.

274 BOWMAN, Brady. Notiones Communes und Common Sense, p. 162.

275 JACOBI. Werke. Band 2/2: Schriften zum transzendentalen Idealismus. (Anhang), p. 515.
276 JACOBI. Werke. Band 2/2: Schriften zum transzendentalen Idealismus. (Anhang), p. 515.
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“Escrevi a Inglaterra, mas o livro somente chegou depois que o dialogo estava
impresso.”?’" Portanto Jacobi teria lido somente uma resenha do livro de Reid.

O segundo argumento tem relagdo com o fato de que, como proposta
epistemologica, “as determinag¢des centrais da teoria da percepc¢ao de Reid ja estdo
contidas no famoso teorema espinosano do paralelismo.”?’® E, assim, “diferentemente
de uma eventual recepcdo de Reid, ndo h& qualquer davida a respeito do conhecimento
intimo de Jacobi acerca da doutrina espinosana.”?’® Dessa maneira, o que Jacobi propde
em termos epistemologicos ndo teria sido buscado em Reid, mas antes em Espinosa. E o
que se concebe como epistemologia em Reid e Espinosa assemelha-se no que concerne
a certeza imediata dada através da identidade entre as ideias e as coisas. O terceiro
argumento relaciona-se com o conceito de crenga: “O conceito de crenca que Jacobi
apresenta nas Cartas sobre Espinosa e defende no David Hume contra objecGes de
irracionalismo e de obscurantismo religioso ha de ser, segundo uma informacdo do
préprio Jacobi, remontado ao conceito espinosano de ideia adequada.”?® O autor afirma
que a nocdo de ideia adequada?®! aparece em Espinosa, além de em outros lugares, na
proposicdo 43 da segunda parte da Etica, na qual Espinosa afirma: “E quem pode saber?
Isto é, quem pode saber se esta certo dessa coisa sem, primeiramente, estar certo
dela?”?82 E ainda, “além disso, o que pode existir de mais claro e certo do que uma ideia
verdadeira e que possa servir como norma de verdade?”?%® Continua Espinosa:
“Exatamente da mesma maneira que a luz revela a si propria e as trevas, assim também
a verdade ¢ norma de si propria e do falso.”?®* O quarto argumento defende que a
derivagdao dos “conceitos de individualidade substancial, espago, tempo, causalidade
depende da teoria espinosana de ideia adequada e nogdes comuns.”?®® E na filosofia de

Reid nédo ha tal tipo de deducao.

217 JACOBI. Werke. Band 2/2: Schriften zum transzendentalen Idealismus. (Anhang), p. 515.

218 BOWMAN, Brady. Notiones Communes und Common Sense, p. 159. O teorema espinosano do
paralelismo ¢é exposto na frase ja citada: “A ordem e a conexdo das ideias € 0 mesmo que a ordem e a
conexao das coisas.”

219 BOWMAN, Brady. Notiones Communes und Common Sense, p. 160.

280 BOWMAN, Brady. Notiones Communes und Common Sense, p. 160.

281 «A doutrina espinosana da ideia adequada contém a determinacéo central da auto evidéncia assim
como também esta na base da teoria de Reid.” BOWMAN, Brady. Notiones Communes und Common
Sense, p. 160.

282 ESPINOSA. Etica, p. 137.
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O autor conclui, portanto, que os quatro argumentos resultam que a “fonte da

teoria do conhecimento de Jacobi se acha em Espinosa.”?® E complementa:

O conhecimento intimo de Jacobi acerca da teoria espinosana do
intelecto pré-estruturou sua recepcdo da filosofia de Reid de maneira
determinante e, na verdade, de tal forma que era impossivel que Reid
pudesse servir como fonte ainda que de fato Jacobi visse em Reid um
aliado significativo.?®

Porém o autor ndo deixard de explicitar os questionamentos dificeis de
responder, os quais resultam destes argumentos. Por um lado, “a insisténcia de Jacobi
em personalidade, liberdade pessoal, assim como na pluralidade de substéncias
individuais e por fim no dualismo ndo pode ser compatibilizada com a doutrina de
Espinosa.”?% E, por outro lado, certamente ele adota muitos elementos de Espinosa.
Assim, “a situacdo paradoxal do filosofar de Jacobi no seu todo caracteriza-se pelo fato
de que, por um lado, quanto aos fundamentos, ele adota tanto de Espinosa a fim de, por
outro lado, com base nisso, pensar adiante contra Espinosa.”?8 Assim, o que se conclui
é que Jacobi, por um lado, elenca uma série de criticas ligadas ao conceito de substancia
em Espinosa e, por outro lado, acaba por defender um tipo de realismo baseado na
crenca que pode muito bem ser aproximado da nocdo de ideia adequada de Espinosa. E

a isso Bowman denomina “situagdo paradoxal do filosofar de Jacobi.”?%

286 BOWMAN, Brady. Notiones Communes und Common Sensg, p. 160.

287 BOWMAN, Brady. Notiones Communes und Common Sense, p. 160. “O empirismo da interpretacdo
e apropriacdo de Espinosa por Jacobi é completamente justificado pela prépria filosofia Espinosana do
intelecto.” P. 161

288 BOWMAN, Brady. Notiones Communes und Common Sense, p. 160.

289 BOWMAN, Brady. Notiones Communes und Common Sense, p. 160, 161.

2% BOWMAN, Brady. Notiones Communes und Common Sense, p. 161.
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3-JACOBI, HUME E KANT

Mas, para atingir este objetivo, devemos arriscar-nos no abismo sem
fundo da metafisica. Um oceano de terras sem margens e sem farais,
no qual devemos entrar tal como o0 marinheiro num oceano
desconhecido, que, mal pde o pé numa terra, examina a sua viagem e
investiga se correntes maritimas em que nao reparou nao
perturbaram o seu curso, independentemente de todo o cuidado que a
arte de navegar possa sempre oferecer. KANT. Unico argumento, p.
39.

Sinto-me como um homem que, ap6s encalhar em varios bancos de
areia, e escapar por muito pouco do naufrdgio ao navegar por um
pequeno esteiro, ainda tem a temeridade de fazer-se ao mar na mesma
embarcacdo avariada e maltratada pelas intempéries, levando sua
ambicdo a tal ponto que pensa em cruzar o globo terrestre sob
circunstancias tdo desfavoraveis. HUME. Tratado, p. 296.

3.1 Crenga, fé e revelacédo

Pode-se dizer que ha, na filosofia de David Hume (1711-1776), dois tipos de
crenca, a saber, a crenca religiosa (faith) e a crenca naquilo que ele denomina
“existéncia continua dos objetos do mundo”, a qual poderia ser denominada crenga
filosofica (belief). A primeira, para ele, esta sempre associada aos milagres e esta em
oposicdo aos eventos naturais, o que permite afirma-las como sendo da ordem do
absurdo. O segundo tipo de crenca é aquela derivada da imaginacdo e que acaba sendo,
em ultima analise, o fundamento de nossa certeza imediata nas coisas que nos rodeiam.
Neste sentido, Hume afirma: “No6s ndo apenas fantasiamos, mas também cremos nessa

existéncia continua, a questdo ¢: de onde surge tal crenca?”?! A pergunta principal para

21 HUME, D., Tratado da natureza humana. Sdo Paulo: UNESP, 2009, p. 241.
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Hume nao ¢ “se existem ou ndo corpos”, mas “que causas nos induzem a crer na
existéncia dos corpos”.2%

O principal interesse de Hume com relacdo a religido € voltado para a pergunta
sobre a origem desta. Em sua obra Investigacdo sobre o entendimento humano (1748),
Hume escreve uma secdo dedicada ao fendbmeno dos milagres, a qual compde a se¢do X.
Nesta, o filésofo expde seu ceticismo com relagdo aos milagres tdo difundidos na
religido cristd. E levanta uma série de objecdes com relacdo a teologia natural e suas
conclusdes. O filosofo combate a ideia de milagre e isso com argumentos advindos da
propria ordem natural das coisas, afirmando que “um milagre ¢ uma violacao das leis da
natureza.”?®® Assim, Hume classifica 0 milagre como oposto ao curso normal da
natureza e completa: “E um milagre que um homem morto retorne & vida, porque isso
nunca foi observado em nenhuma época ou lugar. Deve existir, portanto, uma
experiéncia uniforme contra cada acontecimento milagroso, caso contrario ele ndo
mereceria essa denominagdo”.?® O milagre ¢ entdo da ordem do absurdo e nega o
conhecimento dado pela experiéncia.

Na segunda parte desta secdo a respeito dos milagres, Hume pretende apontar
quatro razdes pelas quais podemos julgar que temos sido generosos com respeito a
crenca em milagres. E que tais razbes se direcionam para o fato de que nunca houve um
milagre que tivesse uma evidéncia completa em toda a histéria. A primeira razdo remete
a questdo de, em toda a histdria, ndo haver qualquer tipo de milagre que tenha sido
“atestado por um numero suficiente de homens de bom senso, educacdo e saber tdo
inquestiondveis que nos garantam contra toda possibilidade de estarem eles mesmos
enganados.”?®® O que o filésofo quer dizer é que nunca houve seguranca completa com
relacdo aos testemunhos sobre os milagres, e que mesmo a certeza de que tais
individuos ndo estivessem se enganando pode ser posta em davida.

A segunda razdo é com relacdo ao que Hume denomina a “forte propensao da

humanidade para o extraordinario e o fantastico?%

, € dai a pergunta do fil6sofo: “E nao
s80 porventura essas mesmas paix0es, e outras ainda mais poderosas, capazes de

inclinar a maioria das pessoas a acreditar e divulgar, com a méaxima veeméncia e

292 HUME, D., Tratado, p. 220.

2% HUME, D. Investigacdo sobre o entendimento humano e sobre os principios da moral. Sdo Paulo:
UNESP, 2004, p. 160.

2% HUME, D. Investigac&o, p. 160.

2% HUME, D. Investigac&o, p. 162.

2% HUME, D. Investigacdo, p. 164.
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confianga, todos os milagres religiosos?”’?®” Neste contexto, ha a nocdo de que os
homens, mesmo diante de um relato absurdo, séo levados por sua propria paixdo e pela
inclinacéo para o sobrenatural. E isto é devido a prdpria natureza humana.

A terceira razdo acentua a nocdo de que as chamadas nacgdes ignorantes e
barbaras sdo as mais receptivas aos eventos sobrenaturais. Os povos ignorantes ndo se
sentem autorizados a desmentir algo transmitido por seus ancestrais e acabam
proliferando aquela crenca desmedida. Nesta perspectiva, Hume refere-se as vantagens

de se propagar uma impostura entre os ignorantes:

As vantagens de originar uma impostura em meio a um povo
ignorante sdo tdo grandes que, mesmo quando a mistificagdo é
demasiado grosseira para impor-se a maioria das pessoas, ela tem uma
possibilidade muito maior de ser bem sucedida em lugares remotos do
que se a primeira encenacdo ocorresse em uma cidade famosa pelas
artes e pelo conhecimento. Os mais ignorantes e béarbaros dentre esses
barbaros levam a noticia para o exterior. Nenhum de seus
compatriotas mantém uma grande correspondéncia, ou tem suficiente
crédito e autoridade para contradizer e derrubar a mistificacéo.?%

A quarta e ultima razdo que, segundo Hume, faz-nos aceitar a historicidade dos
milagres e permitir sua permanéncia, enquanto relatos, na sociedade, esta ligada a
compreensdo de Hume de uma espécie de disputa entre as instituicdes religiosas de
diferentes crencas. Aqui, Hume denuncia estas instituicdes, pois apesar de algumas
serem compostas de sabios dirigentes, acabam ratificando eventos milagrosos absurdos
com a unica finalidade de defender suas posi¢fes contra uma outra instituicdo. Algumas
dessas autoridades teriam a perfeita nogdo do qudo irracional sdo suas afirmacdes e
provas milagrosas.

A questdao dos milagres ¢ importante para Hume, pois para ele “a religido crista

ndo apenas esteve acompanhada de milagres em suas origens, mas, mesmo nos dias de

27 HUME, D. Investigac&o, p. 165.
2% HUME, D. Investigacdo, p. 167.
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hoje, nenhuma pessoa razoavel pode dar-lhe crédito sem um milagre.”?®® Os
comentadores de Hume ficam entre um suposto ateismo e 0 agnosticismo, ja que suas
ideias influenciaram te6logos que defenderdo a fé como Unica maneira de se chegar a
Deus, mesmo que passando pelo irracional.

Além de discutir o tema dos milagres na Investigacdo, Hume publica duas outras
obras em que o tema da religido é central. A primeira denomina-se Dialogos sobre a
religido natural, a qual foi escrita entre 1751 e 1755 e publicada somente depois de sua
morte em 1779. Este atraso na publicacdo decorreu do temor vivido naquele momento
com relacdo a acusacOes sobre ateismo e infidelidade que alguns pensadores viveram.
David Hume ja havia sido acusado de provocador com seu ensaio “Dos milagres” e ndo
queria aumentar a ira dos religiosos.

Também sua obra Historia natural da religido foi alvo de reacdes eclesiasticas.
Publicada em 1756, num volume intitulado Cinco dissertacdes (esta continha o0s ensaios
“Historia natural da religido”, “Das paixdes”, “Da tragédia”, “Do suicidio” e “Da
imortalidade da alma”) teve que ser alterada em suas partes mais “ofensivas”. A nova
publicacdo ocorreu em 1757, entdo com o0 nome Quatro dissertacdes (sdo excluidos os
ensaios “Do suicidio” e “Da imortalidade da alma”, e a “Histdria natural da religido” ¢
reformulada em suas partes mais polémicas).

Estas duas obras, a saber, os Diélogos e a Histdria natural, podem ser
entendidas de igual modo, pois ambas tratam da crenca religiosa, das condi¢6es naturais
do homem que o levam a crer, e de questdes que lidam diretamente com o problema do
dogma religioso.

Com relacdo a obra Histéria natural da religido, Hume objetiva esclarecer o0s
fatores que estdo ligados a crenca religiosa, abarcando, por exemplo, reflexdes sobre a
origem da religido, que, segundo o fil6sofo, tem sua primeira expressdo no politeismo.
Neste texto, sdo diversas as denuncias suscitadas pelo filésofo, desde as teologias e suas
formas de convencimento religioso, até os ritos crueis e desumanos praticados em

defesa da religido. Assim, para Hume:

N&o existe pratica mais comum em todas as teologias populares do
que exibir as vantagens da aflicdo, levando os homens a um
verdadeiro sentimento religioso, reduzindo sua confianca e sua

2% HUME, D. Investigacdo, p. 182.
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sensualidade, que, nos tempos da prosperidade, fazem com que
esquecam a providéncia divina.®

Sobre a nocdo de que a origem da religido estd ligada ao politeismo, o0s
argumentos enfatizam a tdo defendida tese de Hume de que a crenca religiosa é
caracteristica da natureza humana e esta atrelada as suas dimensdes culturais, politicas,
existenciais, passionais, independentemente da existéncia de um ser divino. A sociedade
humana, em seus momentos mais primitivos, adorava deuses gque estivessem ligados as
suas necessidades.

Dessa forma, € a prépria natureza humana que cré em um ser divino que pode ou
ndo existir. De forma geral, ¢ denominado “paixd0” este sentimento proprio do homem
que o faz recorrer a um ser divino. E ¢ entdo feita a pergunta: “Mas a que paixao
devemos aqui recorrer para explicar um efeito de consequéncias tio importantes?”%t A
resposta ¢ que as unicas paixdes que poderiam assolar o espirito de “homens incultos”
seriam as referentes a “vida humana, a ansiosa busca da felicidade, o temor de
calamidades futuras, o medo da morte, a sede de vinganca, a fome e outras
necessidades.”®? Os denominados povos incultos sdo também chamados em outros
momentos povos barbaros, primitivos, populares. O que se quer mostrar é que, quanto
menos primitiva a sociedade humana, quanto mais civilizada, organizada, culta, menos
caotica sera a busca por um ser divino: “Os homens tém uma tendéncia geral para
conceber todos 0s seres segundo sua propria imagem, e para transferir a todos 0s objetos
as qualidades com as quais estdo mais familiarizados.”%® Esta perspectiva rompe com a
concepgdo de tedlogos deistas que afirmavam ser 0 monoteismo a primeira espécie de
expressdo religiosa.

Outro objetivo de Hume na Historia natural seria a defesa de uma certa forma
de psicologia da religido, que consistiria na busca pelas causas que levam o homem a
crenca religiosa. Vé-se que tal compreensdo subjetiva da religido sera posteriormente
retomada por varios pensadores da modernidade em diante, como o tedlogo
Schleiermacher, considerado o pai da teologia moderna, e Freud em seus textos sobre a

religido.

30 HUME, D. Histéria natural da religido. Sdo Paulo: UNESP, 2004, p. 40.
301 HUME, D. Histéria natural, p. 32.
302 HUME, D. Histéria natural, p. 32.
38 HUME, D. Histéria natural, p. 36.
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Parte-se agora para uma breve comparacdo entre a crenca (religiosa) analisada
nestas obras que se referem diretamente a questdo religiosa e a crenca que deriva da
afirmacdo de Hume: “Nos ndo apenas fantasiamos, mas também cremos nessa
existéncia continua, a questdo é: de onde surge tal crenca?”.3%* E que é definida como a
crenca no mundo fenoménico. O conceito de crenca aqui neste sentido € muito bem
delimitado por Hume. A intencdo aqui é apontar para a diferenca que existe em Hume
com relacdo ao conceito de crenca. Pois sempre que se fala em crenca em Hume €
importante perguntar: Que tipo de crenga? E somente quando vamos ao texto de Hume é
que compreendemos tal diferenca de contetdo que ha no conceito de crenca e que
expressa duas tomadas de posicdo. Hume lida com os conceitos de crenca e fé, mas
insiste, por um lado, no absurdo da crengca em milagres, por exemplo, e, por outro lado,
no incontestavel conceito de crenca filoséfica.

Apds afirmar que a imaginacdo, também denominada neste momento ficcao,
pode “inventar uma série de acontecimentos que tém toda a aparéncia de realidade”%,
ele pergunta: “Em que consiste, entdo, a diferenga entre uma ficcdo desse tipo € uma
crenga?®% E a resposta de Hume é bem diferente daquela fornecida com relagdo a
crenga religiosa: “Segue-se, portanto, que a diferenca entre ficcdo e crenga se localiza
em alguma sensacdo ou sentimento que se anexa a segunda, mas nao a primeira, e que
ndo depende da vontade nem pode ser convocado quando se queira.”**’ E completa mais

a frente:

Afirmo, entdo, que a crenga nada mais € que uma concepg¢ao de um
objeto mais vivida, vigorosa, enérgica, firme e constante do que
jamais seria possivel obter apenas pela imaginagdo. Essa diversidade
de termos, aparentemente tdo pouco filosofica, visa apenas expressar
aquele ato mental que torna as realidades — ou o que se considera
como tais — mais presentes para n6s do que as ficgdes, que lhes dao

304 HUME, D. Tratado da natureza humana. S&o Paulo: UNESP, 2009, p. 241.

305 Segue a citagdo completa: “Nada é mais livre que a imaginagdo humana, e, embora ndo possa ir além
daquele inventario geral de ideias fornecidas pelos sentidos internos e externos, ela dispde de poder
ilimitado para misturar, combinar, separar e dividir essas ideias em todas as variedades de ficcdo e
miragens. E-lhe possivel inventar uma série de acontecimentos que tém toda a aparéncia de realidade,
atribuir-lhes uma ocorréncia em um local e momento precisos, concebé-los como existentes e pinta-los
para si mesma com todas as circunstancias apropriadas a um fato histérico qualquer, no qual acredite com
a maxima certeza. Em que consiste, entdo, a diferenca entre uma ficgdo desse tipo € uma crenga?”
HUME, D. Investigacao, p. 80.
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um peso maior junto ao pensamento e uma influéncia superior sobre
as paixoes e a imaginagao.>®®

Hume deixa claro que a imaginacdo ndo € capaz de alcancar um tipo de
sentimento fornecido pela crenca, pois esta consiste justamente em um sentir que esta
ligado aquilo que se encontra presente a nds: “E, em filosofia, ndo podemos ir mais
além da assercdo de que a crenca é algo sentido pela mente, que distingue entre as ideias
provindas do julgamento e as ficgdes da imaginagdo.” 3®° Assim, de acordo com Hume,
simplesmente cremos em um mundo de coisas materiais distintas e continuadas. Porém,
tal crenca ndo é justificada ou fundamentada. Hume afirma que tal crenca se impGe a
nos.310

Quando o conceito de crenca em Hume é retomado e discutido entre 0s
kantianos da primeira década da recepcao da Critica da razdo pura, uma questdo que
passa a ser feita € justamente a respeito do conceito de crenca em Hume e suas
diferentes abordagens. Qual seria a intengdo de Hume ao combater uma crenga religiosa
se também ndo h& uma justificativa ou fundamento para a crenca nos fenémenos que
nos aparecem? Jacobi traz no préprio titulo de sua obra David Hume o termo crenca. De
que crenca se trata? Quais as diferencas especificas entre os conceitos de crenca em
Hume e aqueles de Jacobi?

Hamann é o primeiro a trazer o conceito de crenga para o contexto de recep¢do

da filosofia kantiana. Como Beckenkamp afirma:

Hamann se vale, como o fara Jacobi mais tarde, da ambiguidade do
termo Glaube em aleméo, podendo significar tanto “fé” (equivalendo,
neste caso, a faith no inglés) quanto “crenga” (traduzindo assim belief
do inglés). A conclusdo que Hamann tira da redugdo das pretensdes
cognitivas a simples crenca € a de que, deste modo, Hume j& ndo tem

38 HUME, D. Investigac&o, p. 82.

39 HUME, D. Investigacdo, p. 82. Hume ndo deixara de afirmar a dificuldade com o conceito de crenca:
“Confesso que € impossivel explicar perfeitamente esse sentimento ou maneira de concepcao; podemos
fazer uso de palavras que expressam algo que disso se aproxima, mas sua denominacdo propria e
verdadeira, como observamos antes, ¢ crenga [...]” HUME, D. Investigacg&o, p. 82.

310 “Nao podemos justificar nossa crenga em um mundo de coisas materiais distintas e continuadas, mas
tampouco podemos evitar essa crenca. O que podemos fazer é explicar como ela se imp8e a nds. A
explicagdo reside na constincia e coeréncia exibidas pelas impressdes dos sentidos.” QUINTON, A.
Hume, p. 31.
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fundamento para contestar a crenga religiosa: se tudo € mesmo crenca,
deixem-nos com nossa fé. 31!

O contexto de retomada de David Hume é de grande importancia neste
momento. Os trés contemporaneos Hamann, Jacobi e Schulze retomam o filésofo, seja
para compreender a influéncia que este teria tido sobre Kant, seja para mostrar que Kant
ndo conseguira responder ou solucionar as questbes colocadas pelo filosofo escocés.
Para Hamann, Hume s0 teria direito de contestar a crenca religiosa se ele tivesse
fundamentado em principios mais solidos a crenca filoséfica. Se as duas dependem
daquilo que Hume denomina sentimento, os dois tipos de crenca sdo, portanto, validos.
No caso de Jacobi, a principio, quer-se compreender sua defesa de uma filosofia realista
frente ao entendimento filosofante e, para isso, analisaremos o importante papel do
conceito de crenca filosofica.

Jacobi entende que o sentimento é o que justifica a crenca e a diferencia das
ficcOes da imaginacgdo. A crenca € o elemento de todo conhecimento e de toda atividade
e € regulada pelo sentimento. Afirma que utiliza a palavra sentimento na falta de um
termo melhor, como um “quebra galho” (Nothbehelf)3'2. A proximidade de Jacobi com
a filosofia humeana é algo que fica claro na leitura de suas obras. Sobre a crengca como
apreensdo imediata: “crenga ¢ o nome verdadeiro e proprio deste sentimento, e ninguém
se achara confuso sobre o sentido desta palavra, pois cada um est4d a todo momento
consciente do sentimento designado por ela.”*!® Assim, “tentar dar uma defini¢io deste
sentimento seria uma tarefa muito dificil sendo impossivel, isto seria exatamente como
se chegando a qualquer um que nunca tivesse experimentado o frio ou a raiva, nds

quiséssemos fazé-los apreender este sentimento e esta paixdo.”!*

H4 palavras que exprimem alguma coisa de semelhante, mas a palavra
verdadeiramente apropriada € esta: crenca, palavra que cada um
compreende na vida corrente. E a filosofia ndo pode ir além disso, mas
deve se fixar na crenca como algo de sentido pela alma através da qual
as afirmac@es do real e sua representacdo se distinguem das ficgdes da

311 BECKENKAMP, Jodosinho. Ceticismo e idealismo alemao, p. 11.

312 Nota p. 403/60: “O termo ambiguo sentimento é aqui um quebra galho (Nothbehelf) na auséncia de
outro termo que buscamos em vdo numa linguagem que nao foi inventada pelos filésofos.” JACOBI.
Werke. Band 2/1: Schriften zum transzendentalen Idealismus.

313 JACOBI. Werke. Band 2/1: Schriften zum transzendentalen Idealismus, p. 29 (161). Aqui, Jacobi cita
Hume literalmente.

314 JACOBI. Werke. Band 2/1: Schriften zum transzendentalen Idealismus, p. 29 (161).
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imaginacdo. E assim que suas representacdes adquirem mais peso e
influéncia, importancia, penetram a alma e se tornam principio diretor
de nossas acdes.*t

Além do termo crenca Jacobi também utiliza a palavra revelacédo, a qual aparece

relacionada a tal termo. Ele afirma:

Como o realista decidido (entschiedener Realist) pode nomear o meio
pelo qual é dada a certeza de objetos exteriores como coisas existentes
independentemente de suas proprias representacdes? N&o ha nada
sobre 0 que seu julgamento possa se apoiar sendo a coisa ela mesma;
nada além do fato de que as coisas estdo realmente frente a ele. Sobre
isso se pode expressar com a palavra revelagdo (Offenbarung) [...].
Segue-se a isso naturalmente que esta revelagdo merece ser
qualificada de verdadeiramente milagrosa (wahrhaft wunderbare).
Nos ndo temos absolutamente outra prova da existéncia em si de uma
tal coisa fora de nos sendo a existéncia desta coisa ela mesma e nds
devemos achar absolutamente incompreensivel que possamos
perceber uma tal existéncia. Nos ndo sustentamos, contudo, que nés a
percebemos, mas sustentamos com a mais absoluta convicgdo que
coisas existem realmente fora de nds: que nossas representacdes e
ideias se formam segundo coisas que estdo diante de nés e ndo o
inverso que as coisas que nés somente imaginamos ter diante de nds
se formam segundo nossas representacdes e ideias. Eu pergunto: sobre
0 que se funda essa convicgcdo? Na realidade, sobre nada, sendo
justamente sobre uma revelacdo que s6 podemos qualificar de
verdadeiramente milagrosa.3t®

O termo revelacdo aqui ndo tem nenhuma relacdo com o sentido religioso da
palavra. Consiste simplesmente na ideia de que “os objetos se revelam a nos atraves dos
sentidos”.®'” A convicgdo, portanto, de que coisas existem de fato fora de nossas

representacdes é fundada em tal revelacdo. A concepcao filosofica de Jacobi é aquela,

315 JACOBI. Werke. Band 2/1: Schriften zum transzendentalen Idealismus, p. 30 (163). Tais passagens
sdo citacGes de Hume que Jacobi toma emprestado, especificamente de sua obra Investigacdes. Todas as
citacdes de Hume séo devidamente referenciadas por Jacobi e inclusive ele coloca em nota a passagem
em inglés do texto original de Hume. Por exemplo, a secdo V, parte 2 das Investigacdes, segundo a edi¢éo
que usamos aqui p. 80 a 83 é literalmente reproduzida por Jacobi conforme a sequéncia do texto de
Hume. Dedicaremos mais a frente uma parte especifica ao conceito de crenca relacionado ao sentimento.
HUME. InvestigacOes sobre o entendimento humano e sobre os principios da moral. S&o Paulo: UNESP,
2004, p. 81,82.

316 JACOBI. Werke. Band 2/1: Schriften zum transzendentalen Idealismus, p. 32, 33 (165 a 167).

317 JACOBI. Werke. Band 2/1: Schriften zum transzendentalen Idealismus, p. 31 (165).
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portanto, que se traduz num ato de apreender imediatamente o real, o que € denominado
também ‘“nascer e viver na crenga”. Tal concepgdo parte de um saber imediato e de
primeira mdo. Uma convicc¢do ou certeza que ndo podem ser dadas de outra maneira a
ndo ser imediatamente. Jacobi propde, portanto, que nosso acesso ao real jamais podera
ser provado, somente vivido; porém ndo ha ddvida a respeito de sua absoluta validade.
O realismo defendido por Jacobi se aproxima bastante de uma filosofia da vida. Tal
filosofia da vida expressara que o real ndo é matéria de demonstracdo, mas sim de
sentimento®:8,

Para Jacobi, portanto, toda tentativa filosdfica de aproximacdo do real,
explicagOes sobre como apreendemos 0s objetos que nos rodeiam, como conhecemos as
coisas, como as nossas representacfes podem ser identificadas com os objetos do
mundo etc culminard em idealismo, mesmo que a proposta filosofica venha de um
realista. Jacobi afirmara que é um realista como nenhum outro filésofo foi. Dai toda a
sua recusa de sistemas filosoficos estritamente tedricos, que tentam explicar e dar conta
da realidade. Porém, a fim de enfatizar seu realismo, Jacobi declara sua obstinacdo nédo
filoséfica. A grande questdo que levantamos aqui é: ora € necessario recusar a filosofia
guando se tem por objetivo explicacbes sobre o real? Dai que, de maneira geral,
compreende-se algumas das propostas que seréo feitas na filosofia do idealismo alemao,
as quais assumem o real em um sistema filosofico, trazem conceitos como vida,
espirito, liberdade, realidade para o interior de um sistema. Tudo bem que se pode
perceber que tais conceitos escapam a todo momento da prépria sistematizacdo. Mas
ndo se pode negar o grande esforco do filésofo nesta ardua tarefa que consiste em
conciliar vida e discurso filosofico. Jacobi certamente inovou ao mostrar que mesmo
apos tantos aprimoramentos a filosofia ainda ndo havia encontrado um critério seguro
no que diz respeito as especula¢bes sobre o conhecimento e a realidade. E com isso
abriu um grande caminho para o que vird posteriormente. Discussdes acerca da
conciliacdo entre filosofia e vida dominardo grande parte da filosofia do idealismo

alemao.

318 L EVY- BRUHL. La Philosophie de Jacobi, p. 86. “A verdade ultima nio entra nos moldes de nossos
sistemas. O real ndo ¢ objeto de ciéncia, mas de intuigdo.” p. 154.
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3.2 Jacobi como leitor dos textos pré-criticos: O Unico argumento possivel para uma
demonstracdo da existéncia de Deus (1763) e Investigacdo sobre a evidéncia dos
principios da teologia natural e da moral (1764)

Os textos pre-criticos kantianos que mais chamaram a atencdo de Jacobi foram
O Unico argumento possivel para uma demonstracdo da existéncia de Deus (1763) e
Investigagao sobre a evidéncia dos principios da teologia natural e da moral (1764).31°

As referéncias aos dois textos aparecem no dialogo David Hume, logo ap6s
citacOes referentes ao seu mentor Le Sage, quando de seus estudos em Genebra: “Meu
destino tomou um rumo muito feliz quando fui para Genebra. Meu professor de
matematica, o bom velho Durand, aconselhou-me seguir os cursos de algebra de Le
Sage e me apresentou a ele. Le Sage ndo tardou em se tornar um amigo e eu me apeguei
a ele com o mais profundo respeito e a mais afetuosa confianga.”3?° Anteriormente a
seus estudos em filosofa, Jacobi tem contato, portanto, com a matematica através
principalmente de seu professor Le Sage. Mesmo com relacdo a matematica, Jacobi ndo
se da por satisfeito somente com as demonstracdes; pode-se dizer que, se existe uma
metafisica da matematica, suas perguntas estdo direcionadas a ela. Afirma que sua
“natureza sempre foi tal que eu jamais me acomodei a respeito de uma ideia cujo objeto
ndo me foi dado por sensagdo ou sentimento”?! e foi justamente isso que o conduziu
“finalmente & descoberta da mais alta verdade e da verdadeira filosofia.”*?? Sobre entio
0 inicio de seus estudos em Genebra: “O que conta de suas dificuldades intelectuais
como estudante em Genebra é, com efeito, destinado a explicar as condi¢Bes nas quais

ele determina de maneira tdo singular seu engajamento filosofico pessoal.”®?® Assim,

319 Der einzig mogliche Beweisgrund zu einer Demonstration des Daseyns Gottes (1763). Nas referéncias
a obra sera utilizado Beweisgrund e a Investigagdo tem como titulo original Untersuchung uber die
Deutlichkeit der Grundsétze der natiirlichen Theologie und Moral (1764).

320 JACOBI. Werke. Band 2/1: Schriften zum transzendentalen Idealismus, p. 40 (180). Jacobi foi enviado
pelo pai, Johann Konrad Jacobi (1715-1788), aos vinte anos, para Genebra: “Uma estadia de estudos em
Genebra de dois anos, propiciada pelo pai, a qual, na verdade, deveria servir ao aperfeicoamento nos
negocios comerciais, tornou-se fundamental para o pensamento filosofico posterior de Jacobi.” JACOBI.
Werke. Band 2/2: Schriften zum transzendentalen Idealismus. (Anhang), p. 530. Em outro momento, no
Dialogo, Jacobi alude a educac¢do autoritaria dada por seu pai. P. 530.

321 GUILLERMIT, L. Le réalisme de Jacobi, p. 25.

322 GUILLERMIT, L. Le réalisme de Jacobi, p. 25.

32 GUILLERMIT, L. Le réalisme de Jacobi, p. 25.

89



“cle que, em todas as mateérias, e especialmente nas matematicas, exigia que se lhe
mostrasse o0 que se pretendia demonstrar suficientemente, que se engendrasse sob seus
olhos o ser que se se contentasse de lhe definir por meio de palavras™?*, certamente
“ndo podia deixar, desde que ele iniciou em filosofia, de se colocar com uma acuidade
toda particular o problema da evidéncia nesta nova disciplina do pensamento’3?°, pois:
“se |4 (matematica), como em outro lugar, o discurso demonstrativo se revelava
insuficiente, como seria necessario descobrir a indispensavel evidéncia?®?® O que faz
com que as demonstragbes matematicas sejam evidentes? A matematica como
conhecimento intuitivo que posteriormente se demonstra responde a pergunta sobre o
conteido abstrato do que se sabe intuitivamente? As palavras e formulas sdo suficientes
para descrever e demonstrar tudo o que se tem por evidéncia a partir da intuicdo de
férmulas ja prontas e dadas intuitivamente?

Sobre o texto Investigacdo, o qual ficou em segundo lugar no concurso proposto
pela Academia de Berlim, Jacobi afirma que, quando soube do concurso “esperou com
impaciéncia a edigdo dos tratados” e ainda “nenhuma outra questdo teria atraido minha
aten¢do em maior grau”.3?’ O escrito premiado no concurso da Academia de Berlim foi
o de Mendelssohn, o qual foi publicado com o titulo Tratado sobre a evidéncia nas
ciéncias metafisicas que recebeu o prémio oferecido pela Academia real das ciéncias
de Berlim junto com um tratado sobre 0 mesmo assunto que a academia aceitou depois
do primeiro como o melhor, em Berlim no ano de 1764.3% Jacobi afirma: “O escrito
premiado ndo preencheu as expectativas que o nome do filésofo neste momento ja
célebre, suscitou em mim.”3? E assim continua, sobre o texto de Kant Investigagao:
“Grande foi minha surpresa quando no segundo tratado, que obteve somente uma

menc¢do honrosa, eu encontrei indicacdes e explicacdes que ndo poderiam estar mais de

324 GUILLERMIT, L. Le réalisme de Jacobi, p. 25.

325 GUILLERMIT, L. Le réalisme de Jacobi, p. 25.

326 GUILLERMIT, L. Le réalisme de Jacobi, p. 25.

327 JACOBI. Werke. Band 2/1: Schriften zum transzendentalen ldealismus, p. 42 (183). O concurso
proposto pela Academia Real de Ciéncias de Berlim tinha como questdo: “Perguntamos se as verdades da
metafisica em geral e, em particular, os primeiros principios da teologia natural e da moral sdo suscetiveis
da mesma evidéncia que as verdades matematicas e, no caso de ndo o serem, qual € a natureza de sua
certeza, a que grau podem chegar e se esse grau ¢ suficiente para a convicgdo.” KANT. Investigacéo
sobre a evidéncia dos principios da teologia natural e da moral. In: Escritos pré-criticos. Sdo Paulo:
UNESP, 2005, p. 101. O escrito premiado foi o de Mendelssohn e a Investigacdo, de Kant, fica com o
segundo lugar.

328 Abhandlung uber die Evidenz in Metaphysischen Wissenschaften, welche den von der Koniglichen
Academie der Wissenschaften in Berlin auf das Jahr 1763. ausgesetzten Preis erhalten hat, von Moses
Mendelssohn aus Berlin. Nebst noch einer Abhandlung lber dieselbe Materie, welche die Academie
néchst der ersten fir die beste gehalten hat. Berlin 1764.

329 JACOBI. Werke. Band 2/1: Schriften zum transzendentalen Idealismus, p. 42 (184).
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acordo com as minhas exigéncias.”** Sobre o texto de Mendelssohn, afirma: “No
escrito premiado eu fui particularmente surpreendido ao encontrar uma exposic¢ao téo
prolixa da prova da existéncia de Deus partir de sua ideia e sua solidez afirmada com
tdo grande seguranca.”33! Jacobi comenta entio sobre seu interesse nesse texto. O
interlocutor questiona, apds Jacobi afirmar ndo s6 que leu o texto, mas que o estudou
com profundidade: “Como, VvoOcé conhece ainda td pouco esta prova ou
demonstracio?’33? Jacobi responde: “Eu as conhecia uma e outra. Mas como esta prova
me chocou igualmente sob todas as suas formas por seu carater sub-repticio, e que um
exame reiterado somente confirmou meu julgamento, a tardia inquietude que vos falo
veio perturbar esta quietude de maneira totalmente inesperada.”3*® Assim, a questdo de
Jacobi com o texto de Mendelssohn é tentar compreender o erro da prova e por isso
Jacobi decide estuda-lo a fundo e afirma sobre seu procedimento. Continua o dialogo
portanto: “Ele: A prova entdo desta vez o impressionou mais? Jacobi: Ndo. Eu somente
senti a necessidade de estudar a fundo a prova agora para poder expor claramente o erro
da prova, e para tornar perfeitamente inteligivel a mim mesmo o que causava sua forca
aos olhos de outrem.”®3* Para Jacobi, era fundamental aprofundar em temas que, de
cara, ele ja discordava da solucdo proposta. “Sempre foi esse 0 meu modo de proceder,
quando eu encontrei teses que me pareciam sem fundamento ou errdneas, sustentadas
por um bom espirito.”®% E o que buscava, portanto, Jacobi em seu aprofundamento do
tema. Para Juan Cruz: “Mendelssohn sustenta em seu escrito a identidade formal entre
matematicas e metafisica, em virtude de que, segundo ele, ambas sdo provenientes da
razdo analitica, apoiada no principio de contradi¢do™%; e assim “nesse nivel analitico
acaba aprovando uma demonstracdo completamente racional da existéncia de Deus
(como a do argumento ontoldgico).”®¥ Porém, “na verdade, Mendelssohn n4o chegou a
realidade. E Jacobi ficou desapontado com o escrito.”®*® A partir do que ja foi exposto a
respeito de Jacobi, suas criticas direcionadas as tentativas filosoficas de demonstracao e
provas racionais em teoria do conhecimento, por exemplo, sua pergunta pelo vinculo

entre a mente que percebe e 0s objetos exteriores etc; e a partir de sua prépria letra na

330 JACOBI. Werke. Band 2/1: Schriften zum transzendentalen Idealismus, p. 42 (184).

331 JACOBI. Werke. Band 2/1: Schriften zum transzendentalen Idealismus, p. 42 (185).

332 JACOBI. Werke. Band 2/1: Schriften zum transzendentalen Idealismus, p. 42 (185).

333 JACOBI. Werke. Band 2/1: Schriften zum transzendentalen Idealismus, p. 42 (185).

334 JACOBI. Werke. Band 2/1: Schriften zum transzendentalen Idealismus, p. 42, 43 (185).

335 JACOBI. Werke. Band 2/1: Schriften zum transzendentalen Idealismus, p. 43 (185)

3% CRUZ, Juan Cruz. Existencia y nihilismo en Jacobi. Navarra: Universidad de Navarra, 2014, p. 26.
387 CRUZ, Juan Cruz. Existencia y nihilismo en Jacobi, p. 26.

3% CRUZ, Juan Cruz. Existencia y nihilismo en Jacobi, p. 26.
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medida em que direciona criticas ao empreendimento de Mendelssohn no escrito
premiado, é possivel antever sua insatisfacdo perante uma prova da existéncia de Deus
que, do campo logico passa a existéncia, ou seja, alcanca a propria realidade e, também,
com referéncia aos elogios feitos ao escrito sobre a evidéncia dos principios da teologia
ou antes a prépria pergunta do concurso, que, pode-se dizer, € o grande pano de fundo
do inicio do projeto critico kantiano, a respeito das verdades metafisicas e
matematicas.®*® Mostramos brevemente o ponto de vista de Jacobi a respeito do escrito
premiado de Mendelssohn e sera exposta um pouco mais a frente sua preferéncia pelo
texto de Kant, o qual ficou em segundo lugar.

O Unico argumento chega a Jacobi através de uma resenha da obra, publicada
nas Cartas sobre a literatura mais recente.3*° Jacobi tem acesso ao livro e afirma: “Meu
encantamento aumentou com a leitura chegando a me dar violentos batimentos no
coracdo, e antes de chegar ao meu objetivo, o fim da terceira parte, eu havia
interrompido muitas vezes esperando que eu fosse novamente capaz de uma calma
atencdo.” >*' Para bem compreendermos a proposta kantiana neste escrito juntamente
com sua critica ao argumento ontologico, voltemos ao argumento ontologico
propriamente dito e sua formulacdo tradicional. O argumento ontolégico da prova da
existéncia de Deus foi primeiramente formulado por Anselmo de Cantuaria (1033-
1109), um dos principais nomes da Escolastica.**> O argumento sustenta que a partir da

339 Em diversas passagens da CRP Kant faz referéncia as verdades matematicas como um modelo frente
as verdades metafisicas. Na Introdugdo de 1787 ele afirma: “Como é possivel a matematica pura? Como ¢
possivel a fisica pura? Como estas ciéncias sdo realmente dadas, € conveniente interrogarmo-nos como
sdo possiveis; que tém de ser possiveis demonstra-o a sua realidade. No que respeita a metafisica, pelo
Seu escasso progresso até hoje realizado e porque ndo pode dizer-se de nenhuma até agora apresentada
que tenha alcangado o seu proposito inicial, ha motivo bastante para se duvidar da sua possibilidade.”
CRP, p. 50, B.

340 RESEWITZ, Friedrich Gabriel. Rezension von Kant: Der einzig mdgliche Beweisgrund zu einer
Demonstration des Daseyns Gottes. Konigsberg 1763. Briefe, die Neueste Litteratur betreffend. V. 13
(Berlin), 1764, 69-102. (Cit apud. Briefe 280/281, JubA 5,1. 602-616). Cf. JACOBI. Werke. Band 2/2:
Schriften zum transzendentalen Idealismus. (Anhang), p. 536.

341 JACOBI. Werke. Band 2/1: Schriften zum transzendentalen Idealismus, p. 47 (191).

342 O argumento pode ser encontrado ja em Santo Agostinho em seu didlogo O livre-arbitrio: “Porque a
mim ndo agrada chamar de Deus aquele a quem minha razao é inferior, mas sim aquele a quem ser algum
é superior. [...] Se pois, sem a ajuda de érgao algum corporal, nem do tato, nem do paladar, nem do olfato,
do ouvido ou dos olhos, nem por sentido algum que seja inferior a essa dita razo; mas por si mesma, ela
percebe algo de eterno e imutavel, é necessario que a dita razdo se reconheca, ao mesmo tempo, inferior a
essa realidade e que esse Ser seja 0 seu Deus. [...] Certamente reconheceria como Deus esse ser do qual se
teria provado que nada existe de superior. AGOSTINHO. O livre-arbitrio. Sdo Paulo: Paulus, 1995, p. 93
(2, 6, 14). Anselmo foi quem evidenciou o argumento e deu-lhe o status de prova da existéncia de Deus.
“Anselmo de Aosta, no seu Proslogion, proporciona uma demonstracdo da existéncia de Deus com
argumento que Kant chama de ontol6gico, uma vez que deduz a existéncia de Deus de seu puro existir, a
priori, tornando-se na historia da filosofia algo abstraido do contexto de fé no qual era proposto, ou seja,
tornando-se argumento simplesmente logico.” TOMATIS, Francesco. O argumento ontoldgico: a
existéncia de Deus de Anselmo a Schelling. S&o Paulo: Paulus, 2003, p. 16.
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ideia de Deus é possivel derivar sua existéncia. Ainda na Escolastica, S&o Tomas de
Aquino (1224-74) ja rejeita tal argumento e apresenta as suas cinco vias da prova da
existéncia de Deus, concluindo que tal prova somente pode ser dada a posteriori.>*3
Assim, das cinco provas da existéncia de Deus de Tomas, as trés primeiras ficaram
conhecidas como ligadas ao argumento cosmologico e as duas Ultimas foram
denominadas e classificadas como argumento fisico-teoldgico ou teleoldgico da prova
da existéncia de Deus. O argumento cosmoldgico esta ligado ao fato de que “o cosmo
fisico ndo é compreensivel em seus fundamentos Gltimos a ndo ser recorrendo a
principios superiores, que se encontram para além do mundo fisico.”*** Dessa maneira,
“para que o cosmo nao seja um caos, € preciso que se encontrem principios que o
fundamentem e o rejam e uma ordem que o regulamente e o governe.”**® Porém tal
fundamento que visa harmonizar o cosmo somente pode ser encontrado em um outro
plano de realidade, ou seja, ha uma causa transcendente que € o principio supremo de
toda organizacdo cosmologica. J& o argumento fisico-teoldgico parte ndo da experiéncia
em geral, mas de determinadas experiéncias que levam a conclusdo da existéncia de um
ser divino regulador da ordem: “A experiéncia das coisas concretas da realidade nos faz
ver como existe no mundo determinado grau de perfeicdo. A perfeicdo se manifesta na
verdade, na bondade, na nobreza, na beleza encontrada nas coisas finitas.”**® O
argumento parte do finito dado concretamente e chega a Deus de maneira teleolégica.

Antes de concluir pela impossibilidade também deste argumento, Kant afirma:

Se, portanto, nem o conceito das coisas em geral nem a experiéncia de
gualquer existéncia em geral podem conceder o que é requerido, sO
resta um meio: procurar se uma experiéncia determinada, por
conseguinte a das coisas do mundo presente, se a sua natureza e
ordenagdo, ndo fornecem um fundamento de prova que nos possa
fazer chegar, com seguranca, a convic¢do da existéncia de um ser
supremo. A uma tal prova dariamos o nome de fisico-teoldgica.®’

343 “Se a prova ontolégica demonstra a existéncia a partir da simples ideia de Deus que temos em nossa
mente, é a priori, ou seja, parte do “antes”, da causa para dai deduzir os efeitos, as provas de Tomas, ao
contrario, sdo exclusivamente a posteriori: a partir de determinados efeitos chegam, através do raciocinio,
a ideia de Deus, que ¢ a sua causa.” TOMATIS, Francesco. O argumento ontoldgico: a existéncia de Deus
de Anselmo a Schelling. S&o Paulo: Paulus, 2003, p. 32.

344 TOMATIS, Francesco. O argumento ontoldgico, p. 34.

35 TOMATIS, Francesco. O argumento ontoldgico, p. 34.

346 TOMATIS, Francesco. O argumento ontoldgico, p. 34.

347 KANT, CRP, p. 518, A620/ B648. “A prova fisico-teoldgica, pelo seu lado, partia da constatacdo de
gque o mundo possui uma ordem e uma harmonia que nos obrigam a pensar na existéncia de um autor
delas. Kant debrugara-se ja sobre a natureza desta prova, cerca de oito anos antes de publicar o
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Na modernidade, Descartes € o primeiro a retomar o0 argumento ontologico de
Anselmo em sua obra MeditagBes metafisicas, especificamente na terceira e quinta
medita¢Oes. Afirma, portanto: “E toda a for¢a do argumento de que aqui me servi para
provar a existéncia de Deus consiste em que reconheco que seria impossivel que minha
natureza fosse tal como €, ou seja, que eu tivesse em mim a ideia de um Deus, se Deus
ndo existisse verdadeiramente.” **® Para Descartes, jamais seria possivel a seres finitos
construir a ideia de um ser perfeito, somente um ser eterno seria capaz de produzir tal
ideia em seres imperfeitos. O ser perfeitissimo, portanto, é aquele que causa a ideia nas
mentes finitas. Apos a prova da existéncia de Deus, tudo aquilo que Descartes havia
colocado em duvida passa a ser evidente. Deus torna-se o critério Ultimo que assegura a
correspondéncia entre 0s objetos a que temos acesso através da sensibilidade e a prépria
mente. Como ja mostramos, o projeto filos6fico de Descartes acaba por ndo apresentar
uma solucdo ao problema do conhecimento e certamente evidencia sua proximidade
ainda com o dogmatismo recebido da Escolastica.>*°

Desde os escritos pré-criticos, Kant deixa claro seu interesse pelos assuntos
metafisicos, entre eles o conceito de Deus. Tais assuntos, simplesmente pelo fato de
serem ideados pela razdo pura, sendo, portanto, pressupostos pela razdo, tornam-se
alvos das especulagdes kantianas. Assim, o interesse de Kant em saber o porqué da
razdo nos obrigar a pensar em tais questdes sem que haja qualquer indicio de sua

existéncia empirica, leva a descoberta de uma necessidade intrinseca & razo.>*° Porém,

Beweisgrund, ou seja, em 1755, no Prefacio a Historia natural universal e teoria do céu.” MORUJAO.
Introducdo. In: KANT. Unico argumento, p. 19.

348 DESCARTES. Meditaces metafisicas. Sdo Paulo: Nova Cultural, 1988, p. 44

349 Uma das inovagdes do argumento em Descartes consiste em que “em Descartes, definitivamente, ndo
temos apenas a ideia de ente perfeito, de ente perfeitissimo — anexo a afirmacéo aquilo de que ndo se
pode pensar nada de maior de Anselmo — mas temos a afirmacdo de Deus como ens necessarium — ser
necessario, de Deus como sendo aquele ser em cuja natureza, em cuja esséncia esta implicita e inclusa
necessariamente a propria existéncia.” TOMATIS, Francesco. O argumento ontolégico, p. 50.

350 Sobre 0 conceito de uma inteligéncia suprema como ideia regulativa da razdo pura aparece no
“Apéndice a dialética transcendental”: “Hé& uma grande diferenca entre o que é dado a minha razdo como
objeto pura e simplesmente e 0 que é dado somente como objeto na ideia. No primeiro caso, 0s meus
conceitos tém por fim a determinacdo do objeto; no segundo, ha na verdade s6 um esquema, ao qual se
ndo atribui diretamente nenhum objeto, nem mesmo hipoteticamente, e que serve td0-s6 para nos permitir
a representagdo de outros objetos, mediante a relagdo com essa ideia, na sua unidade sistematica, ou seja,
indiretamente. Assim, afirmo que o conceito de uma inteligéncia suprema é uma simples ideia, isto é, que
a sua realidade objetiva ndo consiste na referéncia direta a um objeto (porque nesse sentido ndo
poderiamos justificar a sua validade objetiva); é apenas o esquema de um conceito de uma coisa em geral,
ordenado de acordo com as condi¢des da méxima unidade racional [...]. E esta é a deducéo transcendental
de todas as ideias da razdo especulativa, ndo enquanto principios constitutivos da ampliagdo do nosso
conhecimento, mas enquanto principios reguladores da unidade sistematica do diverso do conhecimento
empirico em geral [...].” KANT. CRP, p. 550 A670/B698.
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juntamente com seu interesse nas especulacGes metafisicas, esta também seu projeto de

estabelecer os limites da razdo pura. Kant afirma:

Como, porém, até agora todas as tentativas para dar resposta a essas
interrogacfes naturais, como seja, por exemplo, se 0 mundo tem um
comego ou existe desde a eternidade etc; sempre depararam com
contradicBes inevitaveis, ndo podemos dar-nos por satisfeitos com a
simples disposicao natural da raz&o pura para a metafisica, isto é, com
a faculdade pura da razéo, da qual, alias, sempre nasce uma metafisica
(seja ela qual for); pelo contrério, tem que ser possivel, no que se lhe
refere, atingir uma certeza: a do conhecimento ou ignorancia dos
objetos, isto €, uma decisdo quanto aos objetos das suas interrogacoes
ou quanto a capacidade ou incapacidade da razdo para formular juizos
que se lhes reportem; consequentemente, para estender com confiancga
a nossa razdo pura ou para lhe por limites seguros e determinados.®*

A preocupagdo kantiana em compreender os limites da raz&o pura, evitando
assim que ultrapasse critérios seguros e caia novamente no dogmatismo presente na
metafisica tradicional, leva-0 a questionar a prova da existéncia de Deus, a qual, desde a
sua elaboracdo e posterior retomada, com Descartes, ndo havia sido refutada. Na CRP,
Kant deixa claro sua rejeicdo ndo sé ao argumento ontolégico, mas aos trés argumentos
da prova da existéncia de Deus, o ontoldgico, o cosmoldgico e o fisico-teoldgico.>>
Porém, é no Beweisgrund®3, que Kant apresenta pela primeira vez sua critica a prova da
existéncia de Deus, especificamente ao argumento ontoldgico, apesar de ainda ndo ter
estabelecido claramente conceitos que serdo posteriormente trabalhados na CRP. No

Beweisgrund, um dos pontos fundamentais contestados por Kant, com relacdo ao

31 KANT. CRP, p. 51 B22. Apesar do Beweisgrund ser um texto pré-critico, Kant ja rejeita o argumento
da prova da existéncia de Deus com sua critica ao fato da existéncia aparecer como predicado.

%2 Kant menciona, no Beweisgrund, a prova fisico-teologica. Morujdo afirma: “Trata-se de mostrar que
qualquer prova a posteriori da existéncia de Deus, nomeadamente, a prova fisico-teoldgica, aqui
subentendida, é desnecessaria para dar conta de efeitos que podem ser explicados a partir das leis da
natureza, de forma que subsiste apenas a prova a priori.” MORUJAO. Notas do tradutor. In: KANT.
Unico argumento, p. 165, ver nota 19.

353“H4 um tempo em que nos atrevemos a tudo explicar e demonstrar numa ciéncia como a metafisica, e
de novo um outro tempo em que s6 com temor e desconfianca nos atrevemos a tais empreendimentos.”
KANT. O Unico argumento possivel para uma demonstracdo da existéncia de Deus. Lisboa: Casa da
moeda, 2004, p. 40.
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argumento ontoldgico, consiste no conceito de existéncia como predicado do sujeito: “A

existéncia ndo ¢ nenhum predicado, nem determinagio de coisa alguma.”3>* E completa:

N&o obstante, utiliza-se o termo existéncia como um predicado e
pode-se também emprega-lo assim, seguramente e sem a preocupacao
de errar, enquanto ndo se estipula que se pretende apenas deduzir a
existéncia a partir de meros conceitos possiveis, como se costuma
fazer quando se quer demonstrar a existéncia absolutamente
necessaria. Com efeito, é inGtil procurar entre os predicados de um tal
ser possivel, pois entre eles ndo se pode encontrar seguramente a
existéncia.®

Na sequéncia, Kant afirma que a existéncia somente pode ser concebida como “a
posicdo absoluta de uma coisa e, por isso, distingue-se também de qualquer
predicado”®*® E ainda: “A ideia de tese ou de posigdo é extremamente simples, e é
equivalente a ideia do Ser em geral. A coisa posta em si e para si.”%" E descartado,
portanto, o caminho percorrido pela prova ontoldgica, a qual parte da ideia para a
existéncia. “Assim, se Deus deve ser objeto de uma demonstragdo, esta tera de ser
rigorosamente a priori, embora independente de principios légicos, que ndo nos
permitem chegar a um fundamento real.”3%® A critica que Kant direciona ao argumento
ontoldgico parte da pretensdo de tornar aquilo que pertence ao ambito da ldgica,
portanto, regulado pelo principio de contradicdo, algo que é concebido como existente.
Na “Dialética transcendental”, no “Ideal da razdo pura”, Kant elabora novamente sua
critica a prova ontologica, antes de afirmar também a impossibilidade da prova

cosmologica:

34 KANT. O (nico argumento, p. 48.

35 KANT. O Gnico argumento, p. 48 e 49. “Por conseguinte, a existéncia ndo pode ser ela prépria um
predicado. Se eu digo, “Deus ¢ uma coisa existente”, parece que exprimo a relagdo de um sujeito com um
predicado. Contudo, h&d uma incorrecdo nesta expressdo. Precisamente, deveria dizer-se: “Algum existente
é Deus”. P. 51.

36 KANT. O Unico argumento, p. 50. “O Deus da argumentagio kantiana, porém, ndo é perfectissimum,
mas sim, necessarium, uma necessidade, porém, que ndo decorre da esséncia; a sua existéncia ndo &, por
conseguinte, uma perfei¢io, mas sim posi¢do absoluta.” MORUJAO. Introducdo. In: KANT. Unico
argumento, p. 29. “A existéncia ndo poderia ser demonstrada porque ela ndo é um predicado, mas posicao
absoluta; por toda parte e sempre ela deve ser pressuposta.” GUILLERMIT, Louis. Le réalisme de Jacobi.
P. 26.

357 KANT. O (nico argumento, p. 50.

358 MORUJAO. Introducio. In: KANT. Unico argumento, p. 28.
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Pretender extrair de uma ideia, tracada com total arbitrariedade, a
prépria existéncia do objeto correspondente, era totalmente contrario a
natureza e uma pura inovacdo do espirito escolastico. Com efeito,
nunca se teria tentado esta via, se a razdo ndo tivesse previamente
sentido a necessidade de admitir algo necessario para a existéncia em
geral (onde se pudesse parar na ascensdo) e se, pelo fato desta
necessidade ter de ser incondicionada e certa a priori, a razdo nao
fosse obrigada a procurar um conceito que, na medida do possivel,
satisfizesse uma tal exigéncia e desse a conhecer uma existéncia,
completamente a priori. Julgou-se encontrar esse conceito na ideia de
um Ser realissimo e, se foi utilizada esta ideia, foi somente para obter
um conhecimento mais determinado de uma coisa de que ja se estava,
alids, convencido ou persuadido que devia existir, ou seja, do ser
necessario. Contudo, dissimulou-se este curso natural da razdo e, em
vez de terminar neste conceito, tentou-se comecar por ele, para dele
derivar a necessidade da existéncia que ele se destinava unicamente a
completar. Dai surgiu a malograda prova ontoldgica, que nada tem de
satisfatorio, nem para o sdo entendimento natural, nem para sustentar
um exame cientifico.>°

Ainda com relacdo ao Beweisgrund, o que Kant prop6e como argumento para a
existéncia de Deus parte, primeiramente, de Deus entendido como um ser
absolutamente necessario e, em segundo lugar, e em decorréncia disto, 0 “fundamento
real suficiente de todos os outros que sdo possiveis fora dele.”*® Dai a nocdo de
pensabilidade das coisas que acaba por confirmar a existéncia deste ser. O ens
necessarium ¢, portanto, unico e “contém a realidade suprema”. E isso porque “0s data
para toda a possibilidade tém de ser encontrados nele, ou como determinacgdes dele
mesmo”®®!, ou entdo “como consequéncias que sio dadas através dele como primeiro
fundamento real, vé-se que toda a realidade deve ser compreendida através dele, de um
modo ou de outro.”*®? Com relagdo ao que muda na passagem do periodo pré-critico

para o critico com a CRP, Rohls esclarece:

3% KANT. CRP, p. 507, A603/B631.

30 KANT. Unico argumento, p. 70. “Existe algo de pura e simplesmente necessario. Este é uno no seu
ser, simples na sua substancia, um espirito quanto a sua natureza, eterno na sua duragao, imutavel na sua
constituicdo, totalmente suficiente no que diz respeito a todo o possivel e a todo o efetivo. Existe um
Deus.” P. 71

%1 KANT. Unico argumento, p. 65.

32 KANT. Unico argumento, p. 65.
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Ora, é verdade que ja no Unico argumento de uma prova da existéncia
de Deus, Kant havia criticado as provas tradicionais em favor da
existéncia de Deus. L4, porém, ele tinha colocado no lugar destas
provas a nova prova ontologica da existéncia de Deus, aquela que
parte da pensabilidade das coisas (possibilidade de pensar as coisas) e
deduz a existéncia de um ser sumamente real (o mais real de todos).
Agora, porém, Kant apenas se apega a ideia de um tal ser enquanto
pressuposto para a pensabilidade e a determinacdo completa dos
objetos sem, porém, afirmar a existéncia desse ser ou sua realidade
objetiva.®?

Certamente o interesse de Jacobi pelo Beweisgrund passa pela fato de admitir,
juntamente com Kant®®*, neste momento, o perigo do alargamento da razao pura sem a
total compreensdo de seus limites. Para Jacobi, é impossivel sustentar o vinculo entre o
real e a pura especulacdo da razdo quando se trata de questdes metafisicas (o argumento
ontoldgico da prova da existéncia de Deus consiste justamente neste alargamento da
razdo pura). Jacobi também concorda com a solugdo kantiana dada neste momento, a
que tem como ponto de partida a pensabilidade das coisas e que chega ao ser necessario
como fundamento de todas as existéncias. “Em Kant, a necessidade ldgica da existéncia
de Deus € vista a0 mesmo tempo como exigéncia natural da razdo e como seu naufragio
inevitavel em um abismo sem dimensdes.”*® O Deus de Kant aqui é o ser necessario,
portanto: “A existéncia de Deus € necesséria ainda que ndo seja demonstravel e que ndo
tenha fundamento seguro [...] é o proprio ser supremo, necessario e indubitavel 3% E,
neste sentido, justamente Jacobi contesta qualquer tipo de filosofia que tenha como
principio as demonstra¢des racionais, pois como ja vimos, em sua concepcao, o discurso
filoséfico ndo é capaz de entregar o conteudo de realidade.

O texto Investigacdo sobre a evidéncia dos principios da teologia natural e da
moral tem inicio com a discussdo a respeito das verdades matematicas e verdades

metafisicas. Para Jacobi, € sumamente importante o ponto de partida de Kant, que é o da

363 ROHLS, Jan. Protestantische Theologie der Neuzeit (1). Ttbingen: Mohr Siebeck, 1997. P. 233.

364 Em termos de critica ao alargamento da razdo pura sem a prévia investigacdo de suas possibilidades
pode-se dizer que o Kant do periodo critico também sustentard tal posicdo. Porém, o que muda
certamente € a solucdo que Kant elabora em relacdo a sua prova da existéncia de Deus a qual sera
diferente nos dois momentos. No periodo critico, Kant ndo conclui pela existéncia do ser necessério, este
permanece uma ideia da razao pura.

365 TOMATIS, Francesco. O argumento ontoldgico, p. 6.

366 TOMATIS, Francesco. O argumento ontoldgico, p. 6.
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proposta de estabelecer limites quanto a capacidade da metafisica e que neste texto

aparece claramente:

Sei que muitos consideram a filosofia muito facil em comparacdo a
matematica superior. SO que esses ddo o nome de filosofia a tudo
aquilo que se encontra nos livros que ostentam esse titulo. A diferenca
se mostra pelo sucesso. Os conhecimentos filoséficos tém, na maioria
das vezes, o destino das opinides e sdo0 como 0s meteoros, cujo brilho,
por sua duracdo, nada promete. Eles desaparecem, mas a matematica
permanece. A metafisica é, sem ddvida, o mais dificil entre os saberes
humanos; e nenhuma, jamais, foi escrita até entdo. A questdo da
Academia mostra que existem razfes para explorar a via pela qual se
tenciona procura-la antes de tudo.%’

Kant aponta as principais diferencas entre as resolu¢cdes matematicas e 0 método
de proceder da filosofia. ApoOs afirmar que “a matematica considera, em suas
resolugdes, demonstracbes e inferéncias, o universal sob os sinais in concreto”, ele
afirma: “Se compararmos a isso o procedimento da filosofia, ele ¢ totalmente diverso
[...] Os sinais da consideracdo filosofica jamais sdo algo diferente de palavras, que néo
indicam, em sua composicdo, 0s conceitos parciais em que consiste a ideia toda que a
palavra significa”*®®, e certamente, “nem podem designar, em suas conexdes, as
relagdes dos pensamentos filosoficos.”3%® A matematica lida com poucos conceitos
fundamentais que podem ser facilmente aplicados de maneira geral e sem contradicéo:
“Basta apenas comparar, por exemplo, a facil inteligibilidade de um objeto aritmético,
que compreenda em si uma assombrosa quantidade, com a compreensibilidade muito
mais dificil de uma ideia filosofica, em que pouco se procura conhecer.”*’® Constata-se
assim a fragilidade das “demonstragdes dos metafisicos”, que “a partir de uma definigdo

colocada no fundamento, como de costume, eles, confiantes, fazem inferéncias, que se

367 KANT. Investigacdo sobre a evidéncia dos principios da teologia natural e da moral. In: Escritos pré-
criticos. Sdo Paulo: UNESP, 2005, p. 114 (11 282-83). “Na matematica ha poucos conceitos irresoliiveis e
poucas proposi¢cdes indemonstraveis, na filosofia, porém, inimeros.” P. 109 (IT 279). “O objeto da
matematica é facil e simples, o da filosofia, porém, dificil e complexo.” P. 113 (II 282).

368 KANT. Investigagdo, p. 108 (11 278).

369 KANT. Investigagdo, p. 108 (11 278).

370 KANT. Investigacdo, p. 114 (II 282). “A relacio entre um trilhdio e a unidade é entendida
distintamente, ao passo que os filésofos ainda ndo puderam, até agora, tornar compreensivel o conceito de
liberdade a partir de suas unidades, isto ¢, de seus conceitos simples e conhecidos.” P. 114 (II 282).
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pdem a perder, sendo enganosa a defini¢do.”** O erro dos metafisicos, para Kant,
consiste principalmente na tentativa de imitar o “plano dos matematicos, plano que
pretendem imitar do comego ao fim.”*’?> Porém, neste texto, Kant também retoma seu
principal argumento presente no Beweisgrund, a saber, o da “existéncia absolutamente
necessaria de um ser”, afirmando, portanto, que “os primeiros fundamentos da teologia

natural sdo suscetiveis da maior evidéncia filosofica.”®”® De acordo com Rohls:

Uma vez que a ontoteologia, a cosmoteologia e a fisicoteologia néo
levam ao conhecimento da existéncia de Deus, permanece ainda
apenas a possibilidade de que a comprovacao para a realidade objetiva
de Deus seja produzida pela teologia moral e, na verdade, Kant pensa
que a realidade objetiva de todos os assuntos metafisicos que sdo
tratados pela psicologia, cosmologia e teologia racional ndo sdo uma
questdo pertinente ao conhecimento tedrico, cuja limitacdo ao mundo
da experiéncia permanece certo para Kant, sendo, porém, uma questdo
da certeza moral ou da fé moral 3™

Assim, por um lado, Jacobi concorda com Kant em sua critica direcionada a
prova ontoldgica da existéncia de Deus, pois para Jacobi finalmente foi colocado em
xeque tal argumento tradicional que até o momento tinha lugar de destagque no meio
filoséfico; porém Jacobi ira introduzir uma pequena diferenca em sua concep¢do de
existéncia imediata. Ja se mostrou a modificagdo que Kant opera com relacdo ao seu
argumento da existéncia de Deus do periodo pré-critico para o critico. No Kant preé-
critico hé a defesa da possibilidade de se pensar as coisas e dai se chega a existéncia de
Deus e, no periodo critico, este é concebido como uma ideia da qual ndo se extrai a

existéncia. De acordo com Berlanga:

31 KANT. Investigagdo, p. 123 (11 289).
372 KANT. Investigacdo, p. 123 (11 289).
373 KANT. Investigac&o, p. 134 (11 296).
374 ROHLS, Jan. Protestantische Theologie der Neuzeit (1), p. 233.
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Em Jacobi é totalmente diferente. A imediatez ndo se predica diante
do todo da representagdo da realidade de uma coisa a nosso
conhecimento intuitivo, mas da prépria existéncia. Nao é que a coisa
exista mediatamente e se apresente a nos imediatamente, como
sustenta Kant. E que existe imediatamente porque a Unica mediagéo
efetiva é a primeira, a que se produz entre Deus e a coisa: a que
consiste na recepcdo da substancialidade das maos de Deus.®”

Neste sentido, “a existéncia, toda a existéncia esta sacralizada por Jacobi, porque
a primeira existéncia infinita, Deus, ndo é um pensamento, sendo uma realidade
suprassensivel.”®’® E “incompreensivel como em Kant, porém, realmente existente e
conhecida de forma imediata na intuicdo correspondente.”®’” A partir de entdo ficara
cada vez mais clara a distancia entre a proposta kantiana e a de Jacobi. Pode-se dizer
que Jacobi e Kant, a principio, contestam a metafisica wolffiana e justamente acusam de
dogmatismo todo tipo de metafisica que pretenda ampliar o conhecimento puro sem
uma adequada verificacdo de suas possibilidades.>’® Neste sentido, Jacobi elogia a
proposta de Kant: “Eis a que tende a parte tedrica da filosofia kantiana: a denunciar um
racionalismo inauténtico que se ilude a si mesmo e falsifica a ciéncia. Desmascarar
completamente esta autoilusdo, é destrui-la completamente e para sempre.”®”® E “¢
assim que pela primeira vez pelo menos um lugar claro foi dado ao racionalismo
auténtico. E esta a obra verdadeiramente grande de Kant, seu mérito imortal.”3® O que
ird diferencia-los é a solucdo de cada um para a problematica da metafisica. Kant se
esforcard na construcdo de um sistema, pois para ele a metafisica ndo poderia
permanecer no pé em que estava. E mesmo assumindo todas as dificuldades envolvidas
no processo, Kant entendia como urgente a tarefa de estabelecer um “estado duradouro”

para a metafisica, pois, além de tal tarefa, do ponto de vista kantiano, ser ordenada pela

375 BERLANGA, J. L. Villacafas. Nihilismo, especulacion y cristianismo en F. H. Jacobi: um ensaio
sobre as origens do irracionalismo contemporaneo. Barcelona: Anthropos, 1989, p. 276.

376 BERLANGA, J. L. Villacafas. Nihilismo, especulacién y cristianismo en F. H. Jacobi, p. 276.

377 BERLANGA, J. L. Villacafas. Nihilismo, especulacion y cristianismo en F. H. Jacobi, p. 276.

378 «A metafisica tem origem na especulagdo que se estabelece sobre a base do uso natural da razdo pura
e, quando desenvolvida sem uma prévia critica ou analise das faculdades cognitivas, perde-se no
emaranhado de suas proprias ilusdes e contradigdes.” BECKENKAMP, Jodosinho. Introducéo a filosofia
critica de Kant. Belo Horizonte: UFMG, 2017, p. 87.

379 JACOBI. Werke. Band 2/1: Schriften zum transzendentalen Idealismus, p. 389 (33).

380 JACOBI. Werke. Band 2/1: Schriften zum transzendentalen Idealismus, p. 390 (33).
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propria razio®!

, € também a metafisica “a mais antiga de todas as ciéncias e subsistiria
mesmo que as restantes fossem totalmente subvertidas pela voragem de uma barbérie,
que tudo aniquilasse™®?. Assim, para Kant “somente a razdo é capaz de julgar o
verdadeiro e o falso. Kant jamais sonhou em tirar da razdo esta funcdo suprema.”&
Apbs o elogio a Kant em sua tarefa de recusar o racionalismo inauténtico, Jacobi

continua:

E aqui que se encontram a doutrina de Kant e a minha, pois, a partir
deste ponto, elas chegam no que segue a resultados possiveis de
comparar, parece que elas deveriam poder se encontrar no que precede
igualmente e se unir em uma mesma e Unica doutrina. Mas é
impossivel, em razdo da incompatibilidade dos primeiros pressupostos
sob os quais elas se fundam.384

De acordo com o ponto de vista de Jacobi, e diante das propostas apresentadas
até entdo, “todo sistema demonstrativo chega necessariamente ao espinosismo,
naturalismo e ateismo: portanto é preciso renunciar a todos eles.”®® E dessa maneira
Jacobi conclui que “a verdadeira metafisica, embora indemonstravel, nos é dada na
intuicdo imediata. A melhor filosofia sera, portanto, aquela que melhor da conta deste
dado: sera um duplo realismo, sensivel e suprassensivel.”%% Para Levy-Bruhl “Jacobi
vai mostrar que Kant, se ele fosse consequente consigo mesmo, chegaria justamente a
doutrina oposta, ou seja, ao idealismo.”*®’ E isso “justamente por entender que, no
idealismo transcendental, o real em nés e o real fora de nds permanecem
incognosciveis, inapreensiveis e problematicos.”*®® Ja desde sua critica ao espinosismo,
é possivel antever aquilo que serd uma constante na proposta tedrica de Jacobi, que é a
ideia de que o real ndo pode ser categorizado, formalizado, ou seja, a critica ao

tratamento dado ao real nos diversos sistemas filoséficos. Assim, apesar de Jacobi

381 “A razdo humana possui o singular destino de se ver atormentada por questdes que ndo pode evitar
pois lhe sdo impostas pela sua natureza” KANT, CRP, p. 3 AVII. Sobre o projeto kantiano: “O criticismo
se coloca como um programa filoséfico com duas diretrizes distintas, uma positiva, a de determinar fontes
e alcance do conhecimento humano, e outra negativa, a de destruir as ilusdes e os equivocos da razao pura
a respeito dos objetos que ela mesma se propde conhecer.” BECKENKAMP, Jodosinho. Introdugéo a
filosofia critica de Kant, p. 84.

382 KANT, CRP, p. 19 B XIV.

383 LEVY-BRUHL. La Philosophie de Jacobi, p. 181.

384 JACOBI. Werke. Band 2/1: Schriften zum transzendentalen Idealismus, p. 390 (34).

385 | EVY-BRUHL. La Philosophie de Jacobi, p. 181.

38 | EVY-BRUHL. La Philosophie de Jacobi, p. 186.

387 LEVY-BRUHL. La Philosophie de Jacobi, p. 186.

38 |LEVY-BRUHL. La Philosophie de Jacobi, p. 190.
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apontar alguns dos problemas vistos por ele na filosofia kantiana, é tarefa impossivel
colocar em dialogo as duas propostas, j& que Jacobi recusa de cara ja mesmo o ponto de
partida do modo de proceder kantiano, que €, no geral, o da investigacdo dos objetos
fora de nés. Este procedimento &, para Jacobi, algo que no fim das contas evidenciara
cada vez mais o puro idealismo presente na solugéo, o que ficara claro sera sempre o
circulo vicioso em que cai a razdo, ou seja, restard sempre o solipsismo da prépria
mente. No que se V&, portanto, que o conhecimento em Kant serd sempre madiado e, em
Jacobi, ao contrario, sempre intuicdo imediata, para o que também se refere como um
tipo de conhecimento em que o objeto se revela. Assim, “se o idealismo transcendental
pretende ndo ser um sistema de abstragdes, mas dar uma explica¢do do real, ele falhou
como os outros sistemas, e pelas mesmas razdes.”*%® Aquilo que se apresenta como
realidade na compreensédo de Jacobi jamais podera ser teorizado e sistematizado em uma
linguagem discursiva: “Assim, a via que segue a doutrina kantiana conduz
necessariamente a um sistema da subjetividade absoluta, mas convém precisamente, por
esta razdo, ao entendimento que explica, denominado entendimento filosofante.”*%
Jacobi afirma que sua concepcdo conduz necessariamente ao que ele denomina
“objetividade absoluta” e “esta via possui uma razdo que nao explica, mas que revela
imediatamente, ou seja, a crenca racional natural”.3®! Jacobi cita também a passagem de

uma nota no Prefacio da CRP, a saber:

N&o deixa de ser um escandalo para a filosofia e para 0 senso comum
em geral que se admita apenas a titulo de crenca a existéncia das
coisas exteriores a nés (das quais afinal provém toda a matéria para o
conhecimento, mesmo para 0 sentido interno) e que se ndo possa
contrapor uma demonstracao suficiente a quem se lembrar de a por em
davida.>%

Para Kant, a “crenca natural” ¢ insatisfatoria e a tarefa da metafisica ¢
justamente demonstrar a capacidade da razdo no conhecimento desses objetos. Porém,
para Jacobi, Kant, a fim de combater este “mal da filosofia”, “inventa uma

demonstracdo que, de maneira bastante surpreendente, refuta os idealismos anteriores

39 |LEVY-BRUHL. La Philosophie de Jacobi, p. 212.

3% JACOBI. Werke. Band 2/1: Schriften zum transzendentalen Idealismus, p. 391 (36).

391 JACOBI. Werke. Band 2/1: Schriften zum transzendentalen Idealismus, p. 391 (36). Ver aqui nota
sobre objetividade absoluta.

392 JACOBI. Werke. Band 2/1: Schriften zum transzendentalen Idealismus, p. 392 (38). Em Kant: KANT,
CRP, p. 32, BXXXIX. A citagdo de Jacobi desta passagem & literal.
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incompletos ou semi-idealismos de Descartes, Malebranche e Berkeley por meio de um
idealismo total e completo.”*% A critica, portanto, é a de que Kant ndo refuta a tradicio
idealista na filosofia representada tanto pelo racionalismo como pelo idealismo do tipo
de Berkeley. Do ponto de vista de Jacobi, “a razdo ndo cria conceitos, ndo constroi
sistemas, nem mesmo julga, mas, como os sentidos externos, ela simplesmente revela,
ela anuncia positivamente.”*® E, na medida em que, para Jacobi, todo idealismo se
funda na compreensio de que “a matéria de nossas representacdes ¢ a sensagio”3%, ele
conclui que Kant acaba também por estabelecer uma mediacao para o conhecer, e neste
sentido aquilo que nos afeta serd sempre algo de nds mesmos, jamais algo revelado.
Razdo que revela e que esta submetida a faculdade de crer, eis a maneira como Jacobi
explica o lugar da razdo no processo de conhecer e procura escapar do idealismo,

assumindo assim o realismo.

3% JACOBI. Werke. Band 2/1: Schriften zum transzendentalen Idealismus, p. 392 (38).
3% JACOBI. Werke. Band 2/1: Schriften zum transzendentalen Idealismus, p. 392 (38).
3% JACOBI. Werke. Band 2/1: Schriften zum transzendentalen Idealismus, p. 392 (39).
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4 - RAZAO E SENSIBILIDADE

Deve-se certamente reconhecer que a natureza nos tem mantido a
uma boa distancia de todos os seus segredos, s6 nos concedendo o
conhecimento de umas poucas qualidades superficiais dos objetos,
enguanto mantém ocultos os poderes e principios dos quais a
influéncia  desses objetos depende inteiramente. HUME.
Investigagdes, p. 62.

4.1 Sobre a razdo submetida a Glaubenskraft

Em diferentes trechos do David Hume, € possivel encontrar a razdo tanto
idéntica a faculdade dos sentimentos (Vermdgen der Geflihle), como ao conceito de
vida; além de passagens nas quais ela é denominada faculdade de pressupor o
verdadeiro (das Vermdgen der Voraussetzung des an sich Wahren) e estd submetida a
faculdade de crer (Glaubenskraft). Na época da publicacdo do Dialogo, Jacobi afirma
que as concepgdes reinantes eram as que “denominavam razao o que nao era a razao: a
simples faculdade dos conceitos, juizos e raciocinios, que esta acima da sensibilidade,
incapaz de extrair imediatamente de seu proprio fundo a menor revelagio.”*®® Desde a
querela do panteismo, Jacobi acabou sendo identificado como um “inimigo da razio”,
alguém que rebaixou a razdo e que, na verdade, suas questdes mais atrapalhavam do que
ajudavam as discussdes em torno da metafisica alema. O que Jacobi pretende mostrar,
portanto, é que seu discurso, apesar de recusar a razdo demonstrativa, permanece no
ambito da razdo; esta, entretanto, possui um novo aspecto.®®’ Fica claramente exposto

em Jacobi uma maneira, portanto, de conceber a razdo que é a que se difere de uma

3% JACOBI. Werke. Band 2/1: Schriften zum transzendentalen Idealismus, p. 378 (10,11).

397 Algo parecido também ocorre com Hume, que tem em Kant as principais acusagdes de ceticismo, de
ser um desprezador da razdo e tentar arruinar a metafisica. Ver em Jodo Paulo Monteiro “Os novos
estudos humanos” que defendem na filosofia de Hume um principio racional.
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espéecie de misticismo e dogma religioso muito comum em sua época. Em carta a La
Harpe afirma: “n6s somos filésofos, homens atentos e observadores do real e do
existente.”®%® E “a partir dessa opcdo da filosofia, era inevitavel que Jacobi observara
também sua prépria condicao de filésofo, em um exercicio de desdobramento produtor
de uma metafilosofia.”**® Na segunda edicio do livro Sobre a doutrina de Espinosa, a
qual contém os apéndices, Jacobi, especificamente no sétimo apéndice, discute alguns
pontos com relacdo a sua concepcdo de razdo. Klotz afirma, em seu artigo Fichte e
Jacobi sobre especulacéo e vida, que neste apéndice é possivel perceber claramente o
conceito de razdo como relacionado com algo de incondicionado: “Jacobi desenvolve
uma concepcdo da razdo (Vernunft) segundo a qual o conhecimento da razdo esta
essencialmente relacionado com algo “incondicionado”, fundando-se assim na certeza
imediata da fé.”*%° Assim, “a especulacio que busca apenas a distingdo da compreenséo
construtiva é distinguida disto, sendo caracterizada como mero conhecimento do
“entendimento.”*! Jacobi toma o homem como um todo e constata “que sua
consciéncia € composta de duas representagdes originarias, a representacdo do
condicionado e do incondicionado.*® E assim “ambas estdo inseparavelmente ligadas
uma a outra, mas de tal maneira que a representacdo do condicionado pressupde a
representacéo do incondicionado e s6 pode ser dada nesta.”*%® Porém todos os esforgos
para se compreender as condi¢cdes do incondicionado levardo aquele que busca tal

empreendimento sempre de volta ao condicionado, pois o incondicionado*® permanece

3% BERLANGA, J. L. Villacafas. Nihilismo, especulacién y cristianismo en F. H. Jacobi, p. 37.

39 BERLANGA, J. L. Villacanas. Nihilismo, especulacién y cristianismo en F. H. Jacobi, p. 37.

400 KLOTZ, H. C. Fichte e Jacobi sobre especulacio e vida. Revista de Filosofia Aurora, v. 27, n. 42, p.
785-799, set/dez. 2015, p. 789.

401 KLOTZ, H. C. Fichte e Jacobi sobre especulacio e vida. Revista de Filosofia Aurora, v. 27, n. 42, p.
785-799, set/dez. 2015, p. 789.

402 JACOBI. Apéndice VII a “Sobre a doutrina de Espinosa”. In: BECKENKAMP, J. Entre Kant e Hegel,
p. 58.

403 JACOBI. Apéndice VII a “Sobre a doutrina de Espinosa”. In: BECKENKAMP, J. Entre Kant e Hegel,
p. 58.

404 Fichte sera o primeiro, no que se considera o inicio do idealismo alemédo, a assumir o conceito de
incondicionado como parte de um sistema filoséfico, racional. Sua proposta é a de entdo estabelecer a
doutrina da ciéncia: “A doutrina-da-ciéncia é, ela mesma, uma ciéncia. Portanto, também ela deve ter, em
primeiro lugar, um principio, que ndo pode ser demonstrado no interior dela, mas é pressuposto em vista
de sua possibilidade como ciéncia. Esse principio deve fornecer [...] a fundacdo de toda certeza; deve,
pois, apesar disso, ser certo, e alias ser certo em si mesmo, e em fungdo de si mesmo, e por si mesmo.”
FICHTE. Sobre o conceito da doutrina-da-ciéncia ou da assim chamada filosofia (1794). In: Os
Pensadores. S&o Paulo: Abril cultural, 1980, p. 15 (traducdo Rubens R. Torres Filho). Ou seja, aquilo que
Jacobi com muito cuidado afirmou que ultrapassa o &mbito racional, que ndo pode ser demonstrado, que
para sustenti-lo é necessario recusar a filosofia, o que ¢ “condigdo da natureza ndo conectada
naturalmente, isto é, para nds desconexa — incondicionada” e nesse sentido assim que tal conceito se
tornasse possivel (do incondicionado) teria de “cessar de ser o incondicionado” JACOBI. Apéndice VII
a “Sobre a doutrina de Espinosa.” In: BECKENKAMP, J. Entre Kant e Hegel, p. 59; em Fichte passa a
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fora da cadeia das condicBes: “Descobrir condi¢des do incondicionado, inventar uma
possibilidade para o absolutamente necessario, construi-lo, para poder compreendé-lo,
parece ter de aparecer imediatamente como um empreendimento absurdo.”*% A partir,
portanto, da concepcdo de uma razdo que é também produtora, ele afirma: “Todas estas
investigacOes tém por objeto a descoberta daquilo que medeia a existéncia das coisas.
Aquelas coisas de que entendemos o mediador, isto é, cujo mecanismo descobrimos,
essas podemos também produzir, se aqueles meios estdo em nossas maos.”*%® Segundo
Jacobi, a razdo é revelacdo imediata, dai sua constatacdo de que as tentativas de analisa-

la serdo sempre infrutiferas:

Tudo o que a razdo pode descobrir por meio do analisar, conectar,
julgar, concluir e reconhecer sdo simples coisas da natureza, e a
prépria razdo pertence a estas coisas, como ser limitado. Mas toda a
natureza, a suma de todos os seres condicionados, ndo pode revelar ao
entendimento inquiridor mais do que esta contido nela, a saber,
multipla existéncia, alteracbes, jogo de formas; nunca um comego

ser o préprio principio do saber absoluto e possivel sim de ser teorizado e sistematizado. Porém um
sistema que propde um principio incondicionado como principio supremo, como Torres Filho afirma,
escapa ao ambito do “circulo da razdo finita” tornando-se, por um lado, imune aos ataques céticos, mas
também por outro lado, imanente em si mesmo, pois seré tratado entdo como alta especula¢do metafisica.
O contexto de Fichte é aquele em que, apos a refutagdo, pelo ceticismo, do principio de consciéncia de
Reinhold, Fichte entende ser entdo necessario, neste momento, um principio ao mesmo tempo imune aos
ataques céticos, mas também que caiba em um discurso filosofico. “E a esséncia da filosofia critica
consiste nisto: que é estabelecido um eu absoluto como pura e simplesmente incondicionado e néo
determinavel por nada superior; e, se essa filosofia procede consequentemente a partir desse principio, ela
se torna doutrina-da-ciéncia.” FICHTE. A doutrina-da-ciéncia de 1794, p. 60.

405 JACOBI. Apéndice VII a “Sobre a doutrina de Espinosa.” In: BECKENKAMP, J. Entre Kant e Hegel,
p. 58. Jacobi continua explicitando a partir dessa passagem que a tentativa de explicar e construir o
incondicionado permanecera em uma cadeia de “condi¢cdes condicionadas”, ou seja, ndo sera possivel
alcancar o incondicionado, pois nesse sentido ele estard ainda no dmbito da razdo finita: “E ainda assim é
justo o que empreendemos, quando nos esforcamos em descobrir para a natureza uma existéncia que nos
seja compreensivel, isto é, uma existéncia meramente natural, e trazer a luz o mecanismo do principio do
mecanismo. Pois, se tudo o que deve surgir e ser dado de um modo que nos seja compreensivel tem de
surgir e ser dado de um modo condicionado, entdo permanecemos, enquanto compreendemos, em uma
cadeia de condigBes condicionadas. Onde essa cadeia cessa, ali cessamos de compreender, e ali também
cessa a propria conexdo que chamamos de natureza. O conceito da possibilidade da existéncia da
natureza seria, portanto, o conceito de um comego ou origem absoluta da natureza; ele seria o conceito do
préprio incondicionado, na medida em que é a condicdo da natureza ndo conectada naturalmente, isto €,
para nos desconexa. Se, pois, deve se tornar possivel um conceito deste incondicionado e desconexo — por
conseguinte do extranatural, entdo o incondicionado tem de cessar de ser o incondicionado; ele mesmo
tem de conter condicdes; e 0 absolutamente necessario tem de comecar a se tornar o possivel, para que se
deixe construir.” JACOBI. Apéndice VII a “Sobre a doutrina de Espinosa.” In: BECKENKAMP, J. Entre
Kant e Hegel, p. 58, 59.

406 JACOBI. Apéndice VII a “Sobre a doutrina de Espinosa.” In: BECKENKAMP, J. Entre Kant e Hegel,
p. 58.
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efetivo, nunca um principio real de uma existéncia objetiva
qualquer.’

Jacobi também se refere ao incondicionado como sobrenatural: “Dado entdo que,
de acordo com todo o precedente, o incondicionado se encontra fora da natureza e fora
de toda conexdo natural com a mesma.”*%® Ou seja, o incondicionado extrapola a razdo
finita. Porém “a natureza, isto é, a suma do condicionado, ainda assim é dada no
incondicionado, sendo, portanto, conectado com ele, assim este incondicionado é
chamado o sobrenatural, e ndo pode ser chamado de outra maneira.”*%® E continua: “E
mais: dado que tudo o que se encontra fora da conexdo do condicionado, do
naturalmente mediado, também se encontra fora da esfera de nosso conhecimento claro
e distinto e ndo pode ser entendido por meio de conceitos.”*!® Dessa maneira, “0
sobrenatural ndo pode ser admitido de outra forma a ndo ser como nos é dado, a saber,
como fato — ele é!”*'! Apesar de Jacobi afirmar que o incondicionado sempre extrapola
0 que pertence a razao finita, ele ndo deixara de afirmar que existe em nés algo de
analogo ao incondicionado. A questdo que persistira sera a de que sempre que este
incondicionado se tornar alvo da razdo que cria conceitos, se chegard ao nada. “Mas,
apesar de nossa finitude e escraviddao natural, possuimos — ou a0 menos parecemos
possuir — em nos, através da consciéncia de nossa espontaneidade no exercicio de nossa
vontade, um analogo do sobrenatural, isto €, do ser que ndo atua mecanicamente.” *1? E
para concluir ele afirma que, portanto, “nenhum homem é capaz de se representar o
principio da vida, a fonte interna do entendimento e vontade, como um resultado de

conexdes mecanicas, isto €, como algo meramente mediado.”**® O principio da vida e a

407 JACOBI. Apéndice VII a “Sobre a doutrina de Espinosa.” In: BECKENKAMP, J. Entre Kant e Hegel,
‘%85.TZ%.COBI. Apéndice VII a “Sobre a doutrina de Espinosa.” In: BECKENKAMP, J. Entre Kant e Hegel,
Edg?]%\COBI. Apéndice VII a “Sobre a doutrina de Espinosa.” In: BECKENKAMP, J. Entre Kant e Hegel,
El’oi?’\.COBI. Apéndice VII a “Sobre a doutrina de Espinosa.” In: BECKENKAMP, J. Entre Kant e Hegel,
‘?1-15‘]?&COBI. Apéndice VII a “Sobre a doutrina de Espinosa.” In: BECKENKAMP, J. Entre Kant e Hegel,
ﬂf]?&é%Bl. Apéndice VII a “Sobre a doutrina de Espinosa.” In: BECKENKAMP, J. Entre Kant e Hegel,
ﬂé:]&é%BI. Apéndice VII a “Sobre a doutrina de Espinosa.” In: BECKENKAMP, J. Entre Kant e Hegel,
p. 61.
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fonte interna do entendimento e vontade ndo sdo passiveis de categorizacdo e todas as
tentativas realizadas a fim de expressa-las serdo sempre insuficientes.

Jacobi chega entdo ao ser originario, que para ele ndo se relaciona com algo
mecanico, mas que possui por um lado inteligéncia e, por outro lado, possui as

caracteristicas de um ser pessoal:

E visto que ndo temos entdo a minima ideia de causalidade a néo ser
imediatamente através da consciéncia de nossa propria causalidade,
isto €, de nosso principio vital, o qual se apresenta a0 mesmo tempo
manifestamente como principio de toda razdo, assim nao vejo como se
pode evitar de admitir, como o primeiro e unico principio, como o
verdadeiro ser originario, inteligéncia em geral, e na verdade uma
inteligéncia real suprema, que nao deve ser pensada ulteriormente sob
a imagem do mecanismo, mas como um Sser inteiramente
independente, supramundano e pessoal .**

Assim, é como se a razdo ndo pudesse ir mais além do ponto onde ela ja vai,
acima deste ponto reside tudo o que faz parte do incondicionado. Entretanto, Jacobi, a
fim de afirmar a ideia do incondicionado, que, em seu entender, a razdo juntamente com
o discurso filoséfico ndo alcangam, acaba por recusar o discurso filos6fico como um
todo. Jacobi ndo chega a assumir o incondicionado como um conceito filoséfico, o que
sera feito em seguida por Fichte (e criticado por Jacobi!).

O tema especulacdo versus vida serd recorrente no idealismo alemdo. Klotz
mostra como de fato o pensamento de Jacobi torna-se importante para as pretensoes
fichteanas e que o tema central neste periodo é o referente a especulacdo versus vida:
“No periodo de 1796 a 1799, no qual Fichte apresentava a segunda versao da doutrina
da ciéncia - a Doutrina da Ciéncia nova methodo — a relagdo com Jacobi tornou-se cada
vez mais importante para seu pensamento.”*!® E, além disso, “pode-se até dizer que
nesse periodo a relagdo com Jacobi tornou-se um fator constitutivo do seu pensamento,
que influenciou a concepgdo sistematica da doutrina da ciéncia.”*'® Para Klotz, “o que

estd em foco na polémica com Jacobi ¢ a relagdo entre a “especulagdo” (ou “teoria”) e a

414 JACOBI. Apéndice VII a “Sobre a doutrina de Espinosa.” In: BECKENKAMP, J. Entre Kant e Hegel,
p. 61.

415 KLOTZ, H. C. Fichte e Jacobi sobre especulagéo e vida, p. 786.

416 KLOTZ, H. C. Fichte e Jacobi sobre especulagéo e vida, p. 786.
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“fé¢” no sentido das crencas que sdo indispensaveis na vida.”*'” Em varios momentos e
em diferentes obras, Fichte refere-se ao que se pode chamar de insuficiéncia da teoria
perante a vida: “Se tais fildsofos (aqueles que ampliam o pensamento através de
inferéncias) quisessem ser consequentes, teriam de declarar o entendimento comum
como incompetente para a ocupacao de viver, pois do contrario seu sistema ampliador
se tornaria supérfluo; teriam de olha-lo de cima, com desprezo.”*'® E também “que so se
trava conhecimento com a vida pela vida mesma, mas ndo pela especulagio.”*!®
Segundo Torres Filho, portanto, a proposta filoséfica de Fichte “significa, em primeiro
lugar, o reconhecimento da ineficicia do pensamento filosofico, de sua esterilidade
diante da fecundidade do real.”*?® E “persiste decerto, com isso, a prioridade da vida
sobre a especulacio.”*?! Para Jacobi, a especulagio é sempre incapaz de traduzir a vida
mesma ¢ “a critica de Jacobi a especulacdo baseia-se numa concep¢do da compreensdo
tedrica que visa ambos elucidar sua estrutura e demarcar seus limites.”*?? Para Jacobi, a
teoria é limitada por ndo ser capaz de expor a realidade em si mesma. De acordo com
Klotz, “segundo uma tese fundamental de Jacobi que é defendida ja no seu livro sobre a
Doutrina de Espinosa, a explicacio tedrica exige um acesso construtivo ao objeto.”*?
Neste sentido, para Jacobi, ainda que a explicacdo tedrica atinja seus propositos e se
estabeleca como um sistema perfeito, como era o de Espinosa em sua concepgdo, nem
assim o real sera captado: “Mesmo quando a filosofia tiver completado a deducéo
genética daquilo que aparece na consciéncia e tiver encontrado, como seu resultado, a
totalidade do pensamento real e comum, nem assim tera constituido um pensamento
real.”*?* A totalidade de todas as condigdes para se pensar o real “ndo passara jamais de
uma mera descricdo e exposicao do pensamento real. Nem mesmo essa passagem entre
os dois niveis pode ser deduzida pela filosofia; a realidade nunca se torna um mero
produto da reflexdo transcendental.”*?®> Compreendendo Jacobi como um critico da ideia
de sistema filosofico desde a querela do panteismo, e também sua critica a filosofia

transcendental, torna-se absolutamente claro que ele, da mesma maneira, ird direcionar

417 KLOTZ, H. C. Fichte e Jacobi sobre especulagéo e vida, p. 786.

418 FICHTE. Comunicado claro como o sol ao grande publico onde se mostra em que consiste
propriamente a novissima filosofia. (1801). In: Os Pensadores. Sdo Paulo: Abril cultural, 1980, p. 204
(tradugdo Rubens R. Torres Filho).

419 FICHTE. Comunicado claro como o sol, p. 205.

420 TORRES FILHO, Rubens R. O espirito e a letra. S&o Paulo: Atica, 1975, p. 54.

421 TORRES FILHO, Rubens R. O espirito e a letra, p. 56.

422 KLOTZ, H. C. Fichte e Jacobi sobre especulagéo e vida, p. 787.

423 KLOTZ, H. C. Fichte e Jacobi sobre especulagéo e vida, p. 787.

424 TORRES FILHO, Rubens R. O espirito e a letra, p. 56.

425 TORRES FILHO, Rubens R. O espirito e a letra, p. 56.
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criticas ao sistema fichteano. Porém, do ponto de vista de Fichte, seu sistema ndo se

afasta tanto das concepces de Jacobi:

Declaro aqui publicamente que o espirito mais intimo e a alma de
minha filosofia é que o homem ndo tem em geral nada além da
experiéncia e que ele chega a tudo aquilo a que chega somente pela
experiéncia, pela vida mesma. Todo o seu pensamento, seja avulso ou
cientifico, comum ou transcendental, parte da experiéncia e visa de
novo a experiéncia. Nada tem valor e significado incondicionados, a
ndo ser a vida; todo o demais pensamento, invencdo, saber, s tém
valor na medida em que, de uma maneira qualquer, se referem ao que
é vivo, partem dele e visam refluir para ele. Essa é a tendéncia de
minha filosofia. Essa mesma é a de Kant, que pelo menos sobre este
ponto ndo me renegard; esta é a de um reformador da filosofia,
contemporéneo de Kant, Jacobi, que, se quisesse entender-me, mesmo
gue fosse unicamente sobre este ponto, ndo faria mais tantas queixas
sobre um sistema. Logo, ¢ a tendéncia de toda filosofia mais nova que

entende a si mesma e sabe com determinagdo o que quer.” 4%

Apesar de citar Kant e afirmar, em outro momento, que sua filosofia segue ndo a
letra, mas o espirito kantiano, Fichte deixa claro neste escrito que Kant “eximiu-se
publicamente de toda e qualquer participacdo neste sistema.”*?” A filosofia mais nova a
que Fichte faz referéncia sera, portanto, o que ele denomina o0 seu sistema
completamente novo. Sua concep¢do serd aquela entdo em que o Eu pde toda a
realidade, num s0 ato. Sua inovacéo sera seu esforco no estabelecimento de um sistema
que lida com conceitos até entdo considerados impossiveis de serem sistematizados.

Sandkaulen, em seu artigo Questdes ultimas ou primeiras? Sobre a necessidade
da metafisica num eshogo acerca de Kant e Jacobi,*?® aponta algumas das diferencas
entre as concepcbes de Kant e Jacobi com relacdo a pergunta pela necessidade da
metafisica. Sua intencdo é elucidar alguns pontos com relacdo ao conceito de razdo em

Jacobi. Inicia afirmando que “a metafisica é, formulando de maneira algo ousada, uma

426 FICHTE. Comunicado claro como o sol, p. 205.

427 FICHTE. Comunicado claro como o sol, p. 205.

428 SANDKAULEN, Birgit. Letzte oder erste Fragen? Zum Bedrfnis nach Metaphysik in einer Skizze zu
Kant und Jacobi. In: Markus Gabriel, Wolfram Hogrebe u. Andreas Speer (Hg.). Das neue Bedirfnis
nach Metaphysik. Berlin/New York: 2015, 49-58.
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caixa preta que pode conter todo o possivel. Isso ndo é entendido de maneira a despreza-
la, mas simplesmente com o objetivo de que a metafisica ndo é uma expresséo definida
de modo claro, evidente, inequivoco.”*?° E lembra que a expressido metafisica “surgiu a
partir de uma caracterizagdo bibliotecaria.” **° Sabe-se que n&o é Aristoteles quem da o
nome metafisica a tal conhecimento especifico, mas Andrénico de Rodes, filésofo grego
conhecido por organizar os escritos de Aristoteles por assuntos e, por ndo saber como
classificar este especifico, compde a palavra metaphisiké. Relacionadas a estes assuntos
as investigacdes que estariam além da fisica.

Em Kant, a autora mostra que a necessidade da metafisica aparece como

“necessidade da razdo”:

Primeiro, Kant fala ele mesmo expressamente e literalmente de uma
“necessidade da razdo” — nessa necessidade se abre segundo Kant o
horizonte da metafisica. E, segundo, ndo vem ao meu encontro nada
menos do que isso o fato de que Kant considerou essa necessidade
metafisica da razdo humana na verdade como algo totalmente
indispensavel, tendo, porém, contestado a possibilidade de uma
ciéncia metafisica que se baseasse nesta necessidade.**!

Ja foi mostrado aqui em outros momentos algumas passagens em que Kant se
refere a razdo como aquela que tende as especulacdes metafisicas simplesmente por
uma espécie de “obrigacdo”. A questdo de Kant seria: se tais especulacdes sdo tdo
dificeis, por que continuar neste empreendimento? E a resposta €: pois nossa propria
razdo nos obriga. Apesar de complexas, portanto, nossa propria razdo tenderia a tais
investigacdes. E mesmo que ao final torne-se cada vez mais dificil uma solugéo, ainda
assim vale a pena todo o esforco justamente por entender que essa € a tendéncia da
razdo. Segundo a autora, portanto, sobre a razdo em Kant: “a razdo em Kant apesar de
tudo ndo é uma fonte genuina — originaria - do conhecimento, mas uma faculdade que

sempre apenas opera de maneira retroativa ao entendimento.”*®? Assim, “em

429 SANDKAULEN, Birgit. Letzte oder erste Fragen?, p. 49.
430 SANDKAULEN, Birgit. Letzte oder erste Fragen?, p. 49.
431 SANDKAULEN, Birgit. Letzte oder erste Fragen?, p. 50.
432 SANDKAULEN, Birgit. Letzte oder erste Fragen?, p. 57.
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consonancia com isso as ideias metafisicas sempre sdo apenas categorias da relacédo
ampliadas ao incondicionado.”*%3

Em Jacobi, Sandkaulen identifica uma mudanga de perspectiva: “A mudanga de
perspectiva (Umkehrung der Perspektive) reclamada por Jacobi: segundo esta a
representacdo ou a ideia do incondicionado ndo deve ser compreendida somente como
uma representacédo ou ideia que surge do condicionado e que pressupde o condicionado.
Ao invés, o que vale é que ela é pressuposicdo fundamental.”*3* Pois, “a pressuposicio
ou pressuposto do incondicionado sempre ja estd em jogo quando nds percebemos o
condicionado como condicionado.”*® Neste contexto, a autora traz a pergunta que
Jacobi faz ap6s o questionamento: “Mas como a razdo chega de todo a empreender algo
impossivel, isto é, algo irracional? E culpa da raz&o ou € apenas culpa do homem? Esta
a razdo em equivoco consigo mesma ou estamos apenas nds em equivoco em vista da
raz&o?”*% a saber, “0 homem tem a raz&o ou a razo tem o homem?”*’ Do que segue:
“Se entendemos por razdo a alma do homem, somente na medida em que possui
conceitos distintos, julga com os mesmos, conclui e forma novamente outros conceitos
ou ideias, entdo a razdo é uma propriedade do homem.”*® Propriedade esta que “ele
adquire pouco a pouco, um instrumento de que ele se utiliza; ela Ihe pertence.”**° E, de
acordo com outra concep¢do: “Mas se entendemos por razdo o principio do
conhecimento em geral, entdo ela € o espirito de que é feita toda a natureza viva do
homem; o homem subsiste através dela, ele é uma forma que ela adotou.”**° Sandkaulen
afirma que “¢é a razdo neste Gltimo sentido que Jacobi entdo caracteriza em sua Carta a
Fichte como “razdo percipiente” (vernehmende Vernunft).”**! A parte citada pela autora
é adap. 209 da Carta a Fichte:

433 SANDKAULEN, Birgit. Letzte oder erste Fragen?, p. 57.

43 SANDKAULEN, Birgit. Letzte oder erste Fragen?, p. 56.

4% SANDKAULEN, Birgit. Letzte oder erste Fragen?, p. 56.

436 JACOBI. Apéndice VII a “Sobre a doutrina de Espinosa.” In: BECKENKAMP, J. Entre Kant e Hegel,
p. 57.

437 JACOBI. Apéndice VII a “Sobre a doutrina de Espinosa.” In: BECKENKAMP, J. Entre Kant e Hegel,
p. 57.

438 JACOBI. Apéndice VII a “Sobre a doutrina de Espinosa.” In: BECKENKAMP, J. Entre Kant e Hegel,
p. 57.

43% JACOBI. Apéndice VII a “Sobre a doutrina de Espinosa.” In: BECKENKAMP, J. Entre Kant e Hegel,
p. 57, 58.

440 JACOBI. Apéndice VII a “Sobre a doutrina de Espinosa.” In: BECKENKAMP, J. Entre Kant e Hegel,
p. 58.

441 SANDKAULEN, Birgit. Letzte oder erste Fragen?, p. 57. Apesar da palavra vernehmen significar
ouvir, escutar, optou-se por traduzir a expressdo vernehmende Vernunft por razdo percipiente devido ao
contexto no qual o termo aparece. A razdo que escuta algo que é interior, 0 ouvir da prdpria razdo, um
tipo de percepg¢do interior, ouvir a “voz da razdo”, razdo que se confunde com a propria natureza do
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Quando o0 homem ¢ isolado da razdo expressa no mundo sensivel que
0 circunda, da razdo que ordena com poder e violéncia sua
imaginacdo; quando ele sai dos seus sentidos no sonho, na febre,
torna-se — tomado por um sentido insano (Wahn-sinnig): mesmo entdo
ndo o impede, a propria razdo pura que por toda parte nele habita, ndo
0 impede de pensar as coisas mais disparatadas e de té-las por certas.
Ele sai do seu entendimento e perde sua razdo humana (menschliche
Vernunft) tdo logo ele sai dos sentidos; do mesmo modo que o tomar o
verdadeiro (Wahr-Nehmen) se lhe torna impossivel: pois sua razéo
humana limitada é pura tomada do verdadeiro (Wahr-Nehmung),
interna ou externa, mediada ou imediata; mas, enquanto percep¢édo
racional (verniinftige Wahrnehmung) (uma determinacdo que ja é dada
pelo sentido literal da palavra) — percepcdo com ponderagdo e
intencdo; percepcdo ordenadora, continuadora, ativa, voluntaria —
plena de pressentimento.*42

Jacobi explora o significado de algumas das palavras compostas com a palavra
“verdadeiro” (Wahr). Ele chega a conceituar o que ele chama “razdo humana” como
aquela que habita 0 homem, mas, que de certa forma, esta submetida, por exemplo, aos
erros dos sentidos, tanto no sonho como no estado febril: “Ele (0 homem) sai do seu
entendimento e perde sua razdo humana.” Argumentos estes persistentes desde os
céticos antigos.**® Contraposta a esta, ele coloca 0 que se pode chamar aqui razio
incondicionada, com relagdo a qual ndo ha nada superior, tudo deriva dela e que, na

verdade, seria a Unica capaz de corrigir os erros dos sentidos: “Uma razdo que ndo seja

homem. A traducéo francesa da Carta a Fichte também traduz vernehmen por percevoir: JACOBI, F. H.
Lettre a Fichte. In: Oeuvres philosophiques de F. H. Jacobi. Paris: Aubier, 1946, p. 313.

442 JACOBI. Jacobi an Fichte (1799). Werke. Band 2/1: Schriften zum transzendentalen Idealismus, p.
209.

43 O argumento do sonho e o de casos anormais e de doenca (que Jacobi coloca como estado febril)
foram primeiramente formulados nos dez tropos da suspensdo do juizo dos céticos antigos, e o filésofo
Enesidemo € o primeiro a colocd-los em ordem, apesar de terem sido posteriormente “expostos com
extrema abundincia de exemplos e comentdrios por Sexto Empirico”. Os tropos consistem em
argumentos que tém por finalidade, ap6s sua leitura, chegar a conclusao de que se deve suspender o juizo.
E que, na verdade, em resumo, pretendem mostrar que s6 temos acesso as aparéncias das coisas e ndo a
realidade. O argumento do sonho e o de casos de doenga encontram-se no quarto tropo intitulado “As
circunstancias: com este nome o cético designa os habitos, as disposi¢es ou condigdes particulares que
fazem variar as percepcoes: tais sdo a vigilia ou o sono, as diferentes fases da vida, 0 repouso ou o
movimento, o amor ou o 6dio.” E especificamente: “O mel parece amargo aos que tem ictericia. Aqueles
que tém um sangramento, um tecido parece cor de sangue, enquanto nds o julgamos totalmente diferente.
N&o cabe objetar que esses sdo casos anormais e de doenga, pois como saber se, em plena saide, ndo
estamos em condicBes aptas a modificar a aparéncia das coisas? Como se decidir entre todas essas
aparéncias? Todas se equivalem.” BROCHARD. Victor. Os céticos gregos. Sdo Paulo: Odysseus, 2009,
p. 263, 264. Os céticos sempre ampliam 0s argumentos, ou seja, se em casos de doenga é possivel que 0s
sentidos nos enganem, como saber ao certo se, em plena salde, também nédo se esta sendo enganado por
eles em algum sentido?
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meramente tomadora do verdadeiro (wahr-nehmende) mas que produza unicamente a
partir de si toda a verdade; uma razdo que seja a esséncia mesma da verdade e que tenha
em si a perfeicdo da vida.”*** Dessa maneira, “uma tal razdo independente, a plenitude
do bem e do verdadeiro deve, entretanto, existir, ou por toda parte ndo haveria nem o
bem nem o verdadeiro; a raiz da natureza e de todos 0s seres seria um puro nada.”**®
Assim, Jacobi pretende mostrar que, em sua concepgédo, o conceito de razdo geralmente
utilizado pelos filésofos é aquele que acaba por submeté-la aos erros humanos, como
em seu exemplo dos erros dos sentidos. Para Jacobi, a razdo que corrige esses erros ndo
é a humana, mas aquela que ja faz parte daquilo que pode ser concebido como fazendo
parte do incondicionado: “A razdo nao cria conceitos, ndo constroi sistemas, nem
mesmo julga, mas, como os sentidos externos, ela simplesmente revela, ela anuncia
positivamente.”**® Até mesmo a concepc¢do de uma perfeicdo da vida e que pode ser
expresso também como o pensamento sobre o infinito é dada por esta razao: “T&o certo
quanto eu possuo razdo, com igual certeza ndo possuo com esta minha razdo humana a
perfeicdo da vida, ndo possuo a plenitude do bem e do verdadeiro.”**” Assim, a divis&o
que Jacobi faz entre a razdo humana (menschliche Vernunft) e a razdo percipiente
(vernehmende Vernunft), a partir do que ele ira afirmar que a primeira 0 homem possui,
mas a segunda tem o homem, na verdade, o que ele quer dizer pode ser traduzido como
a explicacdo de que ha algo em nds que de maneira impossivel de ser descrita nos da
acesso ao real e é capaz de nos revelar a verdade: “Acima do entendimento e da vontade
iluminados pela razdo, ndo ha nada no homem, nem mesmo a razao; pois a consciéncia
da razdo e de suas revelagdes somente é possivel em um entendimento.”*® O fato de
Jacobi denominar de razdo humana aquela que funciona como “um instrumento” que o
homem utiliza, teria como objetivo, ao que nos parece, somente enfatizar o elemento
condicionado portado por esta razdo, a qual acaba por ser dependente do homem. Pois,
como ja citado, Jacobi também afirma: “Apesar de nossa finitude e escravidao natural,
possuimos — ou a0 menos parecemaos possuir — em naés, através da consciéncia de nossa

espontaneidade no exercicio de nossa vontade, um analogo do sobrenatural, isto €, do

444 JACOBI. Jacobi an Fichte (1799). Werke. Band 2/1: Schriften zum transzendentalen Idealismus, p.
‘%4(5)9JACOBI. Jacobi an Fichte (1799). Werke. Band 2/1: Schriften zum transzendentalen ldealismus, p.
fg?]ACOBI. Werke. Band 2/1: Schriften zum transzendentalen Idealismus, p. 402 (58).

447 JACOBI. Jacobi an Fichte (1799). Werke. Band 2/1: Schriften zum transzendentalen Idealismus, p.
‘%‘ggJACOBI. Werke. Band 2/1: Schriften zum transzendentalen Idealismus, p. 378 (9,10).
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ser que ndo atua mecanicamente.”**® Jacobi propde, portanto, dois conceitos diferentes
de razdo. Uma que é andloga ao sobrenatural ou incondicionado, e que também é
possivel identificar em seu conceito de razdo percipiente (vernehmende Vernunft), e
outra que ele denomina razdo humana, a qual o homem utiliza e instrumentaliza.

Jacobi também se refere a vernehmende Vernunft na seguinte passagem: “Razéo
(Vernunft) tem por raiz perceber (vernehmen). A razao pura é, portanto, uma percepgao
(Vernehmen) que percebe (vernimmt) somente a si ou: a razéo pura percebe somente a
si.”*0 Assim, “a filosofia da razdo pura deve, portanto, ser COmo um processo quimico
pelo qual tudo o que estd fora dela é aniquilado e que deixa somente ela subsistir,
espirito tdo puro que, nesta pureza que é sua, ela ndo pode ser ela mesma, mas pode
somente produzir.”*®* Na concep¢do de Jacobi, € a filosofia pura o fim Gltimo a que
tende todo homem em suas especulacdes. Porém a busca pelo conhecimento faz com
que o homem traduza isto que Jacobi também denomina em outras passagens revelacédo
milagrosa em conceitos (abstracdo). Para Jacobi coisas sdo reveladas, conceitos sdo

construidos, dai sua desconfianga com o método construtivo:

Na medida em que, em geral, se esforcam em alcangar o
conhecimento, todos os homens se propem como fim dltimo, sem o
saber, esta filosofia pura, pois 0 homem somente conhece na medida
em que ele concebe e ele somente concebe na medida em que
transforma a coisa em simples forma e fazendo da forma uma coisa
(Sache), da coisa um nada.**?

Transformar “a coisa em simples forma” € uma das criticas também recorrentes
neste periodo, critica esta direcionada ao conceito de representacdo. Existe algo que é
uma coisa ou objeto, uma matéria externa ao sujeito. Aquele que conhece da uma forma
a isso que existe somente fora da mente. Este foi um dos grandes problemas da filosofia
tedrica até Reinhold, o qual apresentou justamente uma teoria da representacdo, em que

se tem a matéria versus a forma. A tentativa de superacdo deste problema sera a

49 JACOBI. Apéndice VII a “Sobre a doutrina de Espinosa.” In: BECKENKAMP, J. Entre Kant e Hegel,
‘%06.?,&?:10.&. Jacobi an Fichte (1799). Werke. Band 2/1: Schriften zum transzendentalen Idealismus, p.
fS?leCOBI. Jacobi an Fichte (1799). Werke. Band 2/1: Schriften zum transzendentalen Idealismus, p.
‘E"E}ACOBI. Jacobi an Fichte (1799). Werke. Band 2/1: Schriften zum transzendentalen Idealismus, p.
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proposta, com Fichte, da identidade entre matéria e forma. Para Jacobi, o problema € o
segundo ponto, transformar em coisa aquilo que é uma simples forma, pois com isso se
tem “um nada”.

Em suma, o artigo Questbes Ultimas ou primeiras? conclui afirmando que em
Jacobi, diferentemente de Kant, ndo ha uma necessidade da metafisica, ou seja, a razéo
ndo carece de metafisica, também no sentido de construcdo e estabelecimento da
metafisica, pois a razdo ja estaria provida “em sua propria casa” de metafisica e toda
construcdo metafisica ja pressupde ela propria 0 movimento mesmo da razéo.

Jacobi afirma sobre o conceito de razdo estabelecido por ele (razdo que possui
algo incondicionado) que “estas ideias tornaram-se perfeitamente claras e séo
transformadas em conhecimentos precisos somente mais tarde, no curso de minhas lutas
para defendé-las; permaneceram, a época em que eu publicava o Dialogo sobre o
idealismo e realismo, ainda veladas pela bruma das concep¢des reinantes.”*® A
despeito dos mal-entendidos que ocorreram, que para Jacobi foram consequéncia de um
conhecimento superficial de sua proposta, “diversas mentes entre as melhores
chegaram, gracas ao aprofundamento de uma reflexdo pessoal, a se convencer que a
nova doutrina, bem longe de pretender depreciar o crédito da razdo, propunha somente
restaura-lo completamente.”** Seu interlocutor em determinado momento do dialogo
afirma que “certamente ndo deve ser tdo dificil para o senhor de despojar de toda
ambiguidade as teses sobre as quais o senhor foi sobretudo atacado.”**® Jacobi traz neste
momento uma de suas metaforas mais interessantes, retirada de uma fabula de Lessing:
“Lembre-se de uma fabula da juventude de Lessing, em que uma criatura descontente
pede olhos, e logo que obteve, exclama: E impossivel que isto sejam olhos!”*® O

comentario desta edicdo critica traz o poema completo:

453 JACOBI. Werke. Band 2/1: Schriften zum transzendentalen Idealismus, p. 378 (10).
454 JACOBI. Werke. Band 2/1: Schriften zum transzendentalen Idealismus, p. 378 (11).
455 JACOBI. Werke. Band 2/1: Schriften zum transzendentalen Idealismus, p. 15 (131).
456 JACOBI. Werke. Band 2/1: Schriften zum transzendentalen Idealismus, p. 15 (132).
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Com monotonia e queixas arrastou-se para a boa natureza,
O inimigo oficioso dos jardins, o inimigo telurico do dia.
“Natureza, somente da toupeira foste madrasta?

Cuidaste de todos? e ndo cuidaste de mim?”

“Do que reclamas?” — <O natureza! N3o deverias saber isto?
Por gue somente eu devo deixar de ver a felicidade?

O homem vé, mas eu sou cego. Minha vida disso depende;
Para escapar da armadilha, conceda-me que eu possa ver.
Passe a ver, para que também eu possa ser por ti desculpado
Ele viu, e logo se enterrou na terra amada.

Aqui, onde nenhum raio de luz caca as trevas,

De que Ihe aproveita aqui sua felicidade? Que ele de novo se queixe.
“Natureza, gritou ela de volta, é impossivel que estes sejam olhos.
Séo olhos, s6 que ndo servem para uma toupeira.”*’

12

O contexto do aparecimento da presente fabula é aguele em que seu interlocutor
pede clareza. Pode-se, portanto, comparar a toupeira, animal para quem os olhos sdo
indteis, pois vivem dentro da terra, com aqueles que atacam Jacobi acusando-o de
ambiguidade, mas que no entender de Jacobi também ndo se contentariam com mais
clareza e continuariam exigindo explicacbes melhores. Para Jacobi, dar tais explicacdes
seria “como um trabalho inutil.”**® A metafora também pode ser estendida a toda finita
condicdo humana, como seres insatisfeitos busca-se sempre mais, porém na medida em
que se alcanga algo se exclama: “é impossivel que estes sejam olhos”. O excesso de
clareza ndo soluciona as questdes ou sera sempre insuficiente perante as queixas
humanas. Ao mesmo tempo, pensando nas proprias habilidades humanas, muito do que
se busca na especulacdo teorica ja esta presente como condicdo bastante suficiente para
a vida. Ou seja, a toupeira pede olhos, sendo que ela j& possui habilidades muito mais
eficazes para o que ela necessita de fato: “S&o olhos, s6 que ndo servem para uma
toupeira”.

Outro ponto que Jacobi traz é a identificacdo da razdo com a faculdade dos

sentimentos; afirma:

47TJACOBI. Werke. Band 2/2: Schriften zum transzendentalen Idealismus. (Anhang), p. 507, 508. De
acordo com a citagcdo do comentario: Gotthold Ephraim Lessing: Vermischte Schriften. Hg. von Karl
Gotthelf Lessing, Johann Joachim Eschenburg und Christoph Friedrich Nicolai. T II. Berlin 1784 (KJB
3097) Fragmentos. De um poema sobre a bem-aventuranca humana, 93 f. (LM 1.239 f.).
458 JACOBI. Werke. Band 2/1: Schriften zum transzendentalen Idealismus, p. 15 (132).
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Nos afirmamos que a faculdade dos sentimentos (Vermdgen der
Geflihle) é no homem uma faculdade superior a todas as outras, a
Unica que o distingue especificamente do animal, eleva-o acima dele
ndo simplesmente em grau, mas em natureza, Ou Seja,
incomparavelmente; nds afirmamos que esta faculdade é uma e a
mesma coisa que a razdo, ou, como seria igualmente permitido
exprimir: 0 que n6s nomeamos razdo e que colocamos acima do
simples entendimento aplicado unicamente a natureza, provém Gnica e
exclusivamente da faculdade dos sentimentos. Da mesma forma que

os sentidos informam o entendimento na sensacdo, assim também a

razdo informa no sentimento.”*>°

Jacobi “subordina a razdo a sensibilidade e esta a organizacao vital.”*®° A razdo
adquire, portanto, a funcdo de somente elaborar o que os sentidos fornecem. E os
sentidos precisam sempre ser entendidos em Jacobi como o que é proprio do
sentimento, ou seja, a “impressdo produzida sobre a alma a partir do contato do real,
seja quando percebemos objetos exteriores, seja quando o absoluto se revela a ngs.”%
Ele pretende mostrar que a razdo, ou seja, aquela que era tida por “soberana, ¢ uma
faculdade secundaria [...], sem originalidade, sem dados préprios, somente capaz de
elaborar o que lhe é fornecido. Ela deve, portanto, sob pena de cair nos piores erros,
permanecer modestamente em seu papel subordinado.”*®? Assim, o conceito de razdo
adquire uma nova concepg¢ado e sempre que aparece na letra de Jacobi estd associado a
“intuigdo imediata do real”. Dessa maneira, “por sua vez, a razdo estd ligada ao
entendimento, de onde ela parte, e também de onde ela tem indiretamente seu
contetido.”*®3 Pois, “se ela ndo é o proprio entendimento, ela é uma forma superior [...]
que pertence ao homem, porque o homem, entre todos os seres, tem o privilégio de uma
revelagdo do absoluto.”*%* Ao substituir os sentidos pelo conceito de sentimento, apesar
de muitas vezes utilizar a palavra sentidos, faz com que Jacobi se afaste dos empiristas,
nos quais os sentidos ddo toda a matéria do conhecimento. De maneira diferente, o que

recebe a matéria para o conhecer recebe o nome de sentimento, ou seja, “a fonte do

459 JACOBI. Werke. Band 2/1: Schriften zum transzendentalen Idealismus, p. 403 (61).

40 GUILLERMIT, L. Le réalisme de Jacobi. In: JACOBI. David Hume et la croyance: Idéalisme et
réalisme. Paris: Vrin, 2000, p. 30.

461 _LEVY-BRUHL. La Philosophie de Jacobi, p. 54.

42 _LEVY-BRUHL. La Philosophie de Jacobi, p. 54.

43 _LEVY-BRUHL. La Philosophie de Jacobi, p. 53.

44 LEVY-BRUHL. La Philosophie de Jacobi, p. 53.
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conhecimento estd no sentimento, estd na convicgdo que produz em nds a intuicédo
imediata do real. Em resumo, Jacobi deixa a raz8o somente uma fungdo ldgica e
reguladora.”® Nas palavras de Jacobi: “E assim nés admitimos entio sem temor que
nossa filosofia procede do sentimento objetivo e puro (Gefiihle, dem objectiven und
reinen), que ela reconhece sua autoridade como soberana, e que, se apresentando como
doutrina do suprassensivel, ela se funda sob esta Gnica autoridade.”*®® Em seguida
também afirma: “quanto a faculdade dos sentimentos, idéntica a razdo.”*®” O sentimento
ird se diferenciar daquilo que propdem os empiristas por conceder aquele que conhece
tanto o acesso ao objeto mesmo, como ao fundamento dele. E com isso tem-se ja uma
proposta que escapa a critica cética dirigida aos empiristas. Como ja foi mostrado em
outro momento da tese, o empirismo de Locke garante somente o acesso a ideia ou
imagem do objeto que esta diante do sujeito. Se o que entra pelos sentidos sao as ideias
simples que depois se tornam complexas através da capacidade de reflexdo e pela
imaginacdo, o conhecimento que se tem do objeto é somente 0 de sua representacao
através da ideia, ou seja, 0 contato da mente € com a ideia e ndo com o objeto externo.
Jacobi, portanto, ja da inicio a um movimento que serd muito comum deste periodo pra
frente em filosofia, que é a tentativa de escapar ao circulo em que caiu a filosofia
puramente tedrica, demonstrativa e que culminou com o debrucar-se sobre a coisa em si

e as diversas tentativas de solucionar o impasse a que havia chegado.*®

45 | EVY-BRUHL. La Philosophie de Jacobi, p. 54. Algo parecido também se passa com 0 pensamento
de Hume, e que se tem cada vez mais tentado apontar nos estudos humeanos, que é um certo afastamento
com relagdo ao empirismo cldssico. Hume ndo se satisfaz com a solucdo dada pelo empirismo e de
diversas maneiras procura aprofundar suas questdes. Sobre ainda ndo ter conseguido chegar a uma
conclusdo satisfatoria no que concerne a sua busca, pois “cada solugdo da continuamente lugar a uma
nova questdo téo dificil quanto a anterior, e leva-nos cada vez mais longe em nossas investigagdes”,
Hume explicita “Quando se pergunta: “Qual é a natureza de todos 0s nossos raciocinios acerca de
questBes de fato?, a resposta apropriada parece ser que eles se fundam na relacdo de causa e efeito.
Quando em seguida se pergunta Qual é o fundamento de todos os nossos raciocinios e conclusdes acerca
dessa relagdo?, pode-se dar a resposta em uma palavra: a experiéncia. Mas, se ainda perseverarmos em
nosso espirito esmiucador e perguntarmos Qual é o fundamento de todas as nossas conclusdes a partir da
experiéncia?, isso introduz uma questdo nova que pode ser ainda mais dificil de solucionar e esclarecer.”
HUME, David. InvestigagGes sobre o entendimento humano e sobre os principios da moral. Séo Paulo:
UNESP, 2004, p. 61. Perguntar pelo fundamento das conclusdes a partir da experiéncia é afirmar que
possivelmente a simples experiencia ndo é capaz de responder ao todo do conhecimento. E certamente
serd o caminho seguido por Kant em sua proposta dos juizos sintéticos a priori.

466 JACOBI. Werke. Band 2/1: Schriften zum transzendentalen Idealismus, p. 403 (61).

47 JACOBI. Werke. Band 2/1: Schriften zum transzendentalen Idealismus, p. 403 (62).

48 “No imediato, a tese da coisa em si vai catalisar as tomadas de posi¢io em torno do kantismo. Se,
como confessa Beck, “os amigos da Critica” se sentem perdidos “por ndo saberem justamente onde situar
o objeto que da origem a sensag¢do”, que pensariam os adversarios? Todos acabardo por abandonar a tese
da coisa em si, uns na linha cética radical como G. Schulze ou S. Maimon, outros, como o proprio Beck,
na linha de um fenomenismo gnosioldgico estrito, mas sobretudo Fichte, que encontra um novo
fundamento para o sistema transcendental, convertendo a posi¢do absoluta e originaria do Eu na razdo
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4.2 Crer como saber verdadeiro

Em Jacobi, importante ndo € s6 o conceito de crenga, mas o que se liga a ele que
é denominado sentimento. Assim, a crenca ndo € mera opinido, mas algo que revela a
verdade. No geral, na tradicdo filosofica, opinidao sempre foi 0 oposto do conhecimento
cientifico: “O conhecimento cientifico e seu objeto diferem da opinido e do objeto da
opinido no sentido de que o conhecimento cientifico é universal e procede por meio de
conexdes necessarias, e aquilo que € necessario ndo pode ser de outro modo.”*¢°
Aristoteles se refere ainda a intui¢do racional, definida como “fonte originadora do
conhecimento cientifico” e afirma: “Uma vez, entdo, que intuicdo racional, ciéncia e a
opinido e aquilo que é revelado por estes termos sdo as Unicas coisas que podem ser
“verdadeiras®, segue-Se que € a opinido que se ocupa com aquilo que pode ser
verdadeiro ou falso, e que pode ser de outro modo: opinido de fato € a captacdo de uma
premissa que é imediata, mas ndo necessaria.” Assim, opinido ¢ sempre um modo de
conhecer que precisa de justificacao racional. Jacobi se esfor¢a bastante em diferenciar
a mera opinido de seu conceito de crenca. Este ultimo liga-se ao ter algo por verdadeiro
(FUrwahrhalten) e a certeza imediata (Gewissheit). De maneira geral, a crenca
entendida como opinido foi contraposta a razdo na histéria da filosofia, o que fez com
que aquele termo fosse fortemente associado, subjetivamente, ao fanatismo e,

objetivamente, a supersticdo. A supersticao seria uma fé invertida (Aberglaube):

A ciéncia (Wissenschaft) aplicada somente a natureza, pode bem
apagar pouco a pouco, somente por seus proprios meios, a supersticao
(Aberglauben), que é falsa crenca (Afterglauben), mas ela ndo pode
impedir que a crenga auténtica (&chte Glaube) se perca junto com a
supersticdo. Entretanto, esta verdadeira crenca ndo desaparece, mas

suficiente do ser e do pensar e da relatividade da sua diferenga.” GIL, Fernando (Org.) Recepcéo da
Critica, p. 93.

49 ARISTOTLE. Posterior Analytics (Book 1) In: MCKEON, Richard. (Ed.) The Basic Works of
Aristotle. New York: Random House, 1941, p. 156-157.
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ela se coloca ao lado da ciéncia, em face dela, porém mais acima;
surge uma doutrina que se eleva acima da doutrina da natureza,

limitando o conceito de natureza através do conceito de liberdade,

nisso estendendo verdadeiramente o entendimento.”*”°

A crenga para Jacobi é definida como saber verdadeiro, porém tal saber ndo
pode ser teorizado, mas permanece como saber que ndo se demonstra. A verdadeira
crenca situa-se acima da ciéncia, pois permanecera sempre como sendo impossivel sua
demonstracdo. “A crenca € a silhueta do saber e do querer divinos no espirito finito do
homem. Se pudéssemos transformar esta crenca em um saber, entdo se cumpriria a
promessa que, no paraiso, a serpente fez a Eva desejosa (lUsternen): nos nos
tornariamos Deus.”*"* Saber que ndo se demonstra, pois, uma vez que se liga ao
incondicionado, a razdo finita é incapaz de instrumentaliza-lo.

De dificil definicdo, como ja exposto por Hume, a palavra sentimento, a qual
liga-se sempre ao conceito de crenca em Jacobi e Hume é, de acordo com este, é algo
“provocado pela natureza”. No geral, o problema relacionado ao conceito de crenca é o
grau de subjetividade que, na tradicdo, ligou-se ao conceito. “Se a crenga ¢ um ponto de
partida subjetivo que responde unicamente a necessidade subjetiva da praxis, se a
crenca € uma conviccdo gque em nada se refere ao real, se € uma sugestdo que
projetamos sobre algo qualquer, o que temos a edificar sobre ela?”4’? De acordo com
Villacafias, Jacobi identifica esta posi¢do com a kantiana. E, portanto, Jacobi, a fim de
escapar de tal subjetivismo ligado ao conceito, “da objetividade e realidade objetiva a
crenga.”*’® Kant define a crencga, a qual pode estar ligada a persuasio ou a convicgao:
“A crenga (o considerar algo verdadeiro) é um fato do nosso entendimento que pode

repousar sobre principios objetivos, mas que também exige causas subjetivas no espirito

470 JACOBI. Werke. Band 2/1: Schriften zum transzendentalen Idealismus, p. 401 (57). A nogéo de crenca
aparece no Dialogo, “desde as primeiras paginas plena polémica e ja colocada em uma posigdo
defensiva”. Mendelssohn era um dos que ndo via no conceito de crenga de Jacobi o que este de fato
queria expresser, mas somente a “fé religiosa submetida a autoridade de uma revelagdo”. E, no geral,
aqueles que Jacobi via como opositores ao seu conceito de crenga entendiam que esta era “oposta a
ciéncia e a filosofia”, “uma maquina de guerra contra as Luzes.” GUILHERMIT, L. Le réalisme de
Jacobi. In: JACOBI. David Hume et la croyance: Idéalisme et réalisme. Paris: Vrin, 2000, p. 46.

471 JACOBI. Werke. Band 2/1: Schriften zum transzendentalen Idealismus, p. 400 (55).

472 BERLANGA, J. L. Villacafias. Nihilismo, especulacion y cristianismo en F. H. Jacobi, p. 284.

473 BERLANGA, J. L. Villacafias. Nihilismo, especulacion y cristianismo en F. H. Jacobi, p. 285.
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do que julga.”*"* E, portanto, “quando €é vélida para todos aqueles que sejam dotados de
razdo, o seu principio é objetivamente suficiente e a crenga chama-se entdo convicgéo.
Se tem o seu principio apenas na natureza particular do sujeito designa-se por
persuaso.”*’ A persuasdo de acordo com Kant €, portanto, “simples aparéncia, porque
0 principio do juizo, que reside unicamente no sujeito, € tido por objetivo. Semelhante
juizo possui também apenas um valor individual e a crenga ndo se pode comunicar.”*’®
A crenca ligada “a convicgdo (que tem ao mesmo tempo uma validade objetiva),
apresenta os trés graus seguintes: opinido, fé e ciéncia.”*’’ Daqui segue a exposicio de
Kant de cada um dos conceitos. Sobre a fé afirma: “Mas a palavra fé diz respeito
unicamente a direcdo que me é dada por uma ideia e a influéncia subjetiva que exerce
sobre 0 desenvolvimento dos atos da minha razdo e que me confirma nessa ideia,
embora ndo me encontre no estado de a justificar do ponto de vista especulativo.”*’®
Kant passa a analisar tanto a fé doutrinal como a fé em Deus. Afirma, portanto, sobre a
convicgdo que esta “ndo é certeza logica, mas certeza moral.”*"® Talvez pelo fato de
Kant direcionar suas analises para a questdo da fé voltada para os assuntos teolégicos, o
tradutor preferiu traduzir Glaube por fé nestas passagens. Em Kant permanece a ideia da
necessidade da metafisica, dai entende-se que seu interesse serd o de ir além de
conceitos como crencga: “E humilhante para a razio humana que, no seu uso puro, nio
chegue a concluséo alguma e necessite mesmo de uma disciplina para reprimir 0s
excessos e impedir as ilusdes que dai lhe resultam.”*® Fica bastante clara quando
trazemos algumas das passagens kantianas, a diferenca entre os autores no que concerne
ao conceito de razdo. No geral, o que se pode depreender das analises do termo em Kant
é o fato de que a crenca pode ser verdadeira ou falsa. No caso de ser falsa, pode-se dizer
que ela estaria ligada, por exemplo, a ficcdo ou mesmo a ilusdo. Jacobi, por sua vez,
pretende expor o processo: “da experiéncia pela qual o curso autdbnomo da vida da
consciéncia se separa incompreensivelmente do reino das ficcGes e acolhe de maneira
natural um sentimento do real.”*®! Em Hume temos a exposi¢io de como pode ser

diferenciada a ficcdo e a crenga:

474 KANT, CRP p. 649 A820/B848.
475 KANT, CRP p. 649 A820/B848.
476 KANT, CRP p. 649 A820/B848.
47T KANT, CRP p. 650 A822/B850.
478 KANT, CRP p. 653 A827/B855.
479 KANT, CRP p. 654 A829/B857.
480 KANT, CRP p. 633 A795/B823.
481 BERLANGA, J. L. Villacafias. Nihilismo, especulacion y cristianismo en F. H. Jacobi, p. 336.
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Segue-se, portanto, que a diferenca entre ficcdo e crenga se localiza
em alguma sensagdo ou sentimento que se anexa a segunda, mas ndo a
primeira, e que ndo depende da vontade nem pode ser convocado
guando se queira. Como qualquer outro sentimento, ele deve ser
provocado pela natureza e provir da situacdo particular em que a
mente se encontra em uma determinada ocasido. Sempre que um
objeto qualquer é apresentado & memoria ou aos sentidos, ele
imediatamente, pela forca do héabito, leva a imaginacdo a conceber o
objeto que lhe estd usualmente associado, e essa concepgdo é
acompanhada de uma sensacdo ou sentimento que difere dos
devaneios soltos da fantasia. Nisso consiste toda a natureza da crenca;
pois, como ndo ha questdo de fato na qual se acredite tdo firmemente a
ponto de ndo se poder conceber o contrario, ndo haveria nenhuma
diferenca entre a concepgao a que se da o assentimento e aquela que
se rejeita, se ndo fosse por algum sentimento que as distingue uma da
outra. 4

Hume afirma ainda que a imaginacdo é capaz de fantasiar situaces absurdas,
como por exemplo: “Se vejo uma bola de bilhar movendo-se em direcdo a outra, sobre
uma mesa lisa, posso facilmente conceber que ela se detenha no momento do
contato.”*® Tal “concepcdo ndo implica contradicdo, mas ainda assim provoca um
sentimento muito diferente da concep¢éo pela qual represento para mim o impulso e a
comunica¢do de movimento de uma bola a outra.”*®* Mesmo que n&o haja um principio
de contradicdo que nos alerte que seria inconcebivel uma bola de bilhar ndo se mover
com o contato com outra, € 0 sentimento que permite o conceber como verdadeiro que a
bola ira deslocar-se. Para Hume, portanto a “crenga nada mais é que uma concepgdo de
um objeto mais vivida, vigorosa, enérgica, firme e constante do que jamais seria
possivel obter apenas pela imaginacdo.”*®® Ja nos referimos na tese a respeito da
influéncia de Hume sobre Jacobi no que se refere ao conceito de crenca. Jacobi afirma

ja no inicio do Dialogo, quando se refere as criticas que vinha recebendo a respeito de

42 HUME, D. InvestigacOes sobre o entendimento humano e sobre os principios da moral. Sdo Paulo:
Unesp, 2003, p. 81.

483 HUME, D. Investigagdes, p. 81.

484 HUME, D. Investigagoes, p. 81. A diferenca entre questdes de fato e relagdes de ideias em Hume
estabelece que, com relacdo ao primeiro, é necessario o auxilio da experiéncia e sdo regulados por
raciocinios indutivos (para Hume toda a metafisica é baseada nesse tipo de raciocinio). Ja as relacbes de
ideias sdo reguladas pelo principio de contradicdo, regra Gltima de todo juizo e nos anuncia, por exemplo,
sem o auxilio da experiencia que um quadrado néo é redondo.

485 HUME, D. Investigacdes, p. 82. As paginas de 80 a 83 sdo inteiramente citadas por Jacobi.
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seu conceito de crenca: “nao ha um unico desses ataques que nao concerne também
diretamente a ele (Hume), ja que [...] ele se serve da palavra crenga no mesmo sentido
em que eu mesmo a emprego.”*® E um pouco mais a frente desta passagem que Jacobi
comeca entdo a citagdo literal de Hume sobre a palavra crenca, fato a que ja nos
referimos na tese. Apos a citacdo de Hume, seu interlocutor afirma, completando o que
Jacobi havia dito antes da citagdo de Hume, sobre o fato de utilizar a palavra crenca
com o mesmo sentido que Hume: “Nao somente o0 mesmo emprego da palavra crenga,
mas mesmo sua tese de que a crenca € o elemento de todo conhecimento e de toda
atividade se acha aqui clara como o dia.”*®" Jacobi responde: “Certamente. Dentro de
pouco lhe darei o livro para vocé levar para sua casa para que leia com tempo e
atentamente a secdo inteira assim como as duas seguintes.”*®® E continua: “A palavra
incriminada crenca retorna ai sem cessar e vocé achara que sem crenga nao poderiamos
atravessar a porta, nem ir & mesa ou a cama.”*® Assim, tanto Hume como Jacobi se
esforcam bastante para tentar mostrar que a crenga nao pode ser confundida com as
ficcdes da imaginacéo, principalmente apontando para o fato de que a crenca esta ligada
ao que ele denomina sentimento “provocado pela natureza”.

Ainda sobre Hume, mostramos que Jacobi utiliza a palavra crenga com 0 mesmo
sentido que ele. Porém isso ndo se da da mesma maneira com a palavra revelagéo.
Jacobi ndo considera Hume um realista: “E, segundo sua maneira de pensar, ele (Hume)
deve, em filosofia especulativa, antes inclinar em direcdo ao idealismo cético do que ao
realismo.”*®® O motivo que leva Jacobi a afirmar que Hume estd mais préximo ao
idealismo cético € o fato de Jacobi considerar que Hume néo utiliza a palavra revelacao
com o mesmo vigor que ele utiliza. Primeiramente Jacobi afirma que, corriqueiramente,
tanto na lingua alemd, como na inglesa, francesa e mesmo na latina, diz-se que “os
objetos se revelam a nods pelos sentidos.”*® Porém, na sequéncia, afirma Jacobi, “em
Hume essa maneira de se expressar ndo pode se achar empregada com o vigor particular
que eu Ihe dei.”*®2 Entre 0os motivos, Jacobi afirma que isso ocorre “porque no geral ele

deixa indecisa a questdo de saber se percebemos as coisas realmente fora de nds ou

486 JACOBI. Werke. Band 2/1: Schriften zum transzendentalen Idealismus, p. 24 (150).

487 JACOBI. Werke. Band 2/1: Schriften zum transzendentalen Idealismus, p. 31 (163, 164).

488 JACOBI. Werke. Band 2/1: Schriften zum transzendentalen Idealismus, p. 31 (164). As se¢les as quais
Jacobi sugere a leitura sdo as V,VI,VII.

489 JACOBI. Werke. Band 2/1: Schriften zum transzendentalen Idealismus, p. 31 (164).

4%0 JACOBI. Werke. Band 2/1: Schriften zum transzendentalen Idealismus, p. 32 (165).

491 JACOBI. Werke. Band 2/1: Schriften zum transzendentalen Idealismus, p. 31 (164).

492 JACOBI. Werke. Band 2/1: Schriften zum transzendentalen Idealismus, p. 31, 32 (165).
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simplesmente como se elas fossem exteriores.”*®® Eis porque ele afirma também na
passagem: “o real ou o que nds temos por ele.”*% Esta é a principal frase que faz com
que Hume néo seja classificado como um realista. Pode-se dizer que, para Jacobi, Hume
ndo concede objetividade ao sentimento da crenca. Ou ndo concede ou no minimo tem
duvidas a respeito dessa questdo. Ha a afirmacéo, por parte de Hume, de que a crenca é
a Unica palavra que exprime o sentimento que se tem dos objetos, porém o que Jacobi
sustenta € que para Hume tal sentimento pode ser somente subjetivo, poderia ndo haver
a correspondéncia dos objetos mesmos com a mente que percebe, ou seja, a certeza de
que se trata do real. O realista decidido (entschiedener Realist), para Jacobi, é aquele
que, “sob o testemunho de seus sentidos, admite como indubitaveis as coisas exteriores,
considera esta certeza como uma convicgdo fundamental.”*®® A pergunta seria entdo,
“como deve ele nomear o meio pelo qual Ihe é dada a certeza de objetos exteriores
como coisas existentes independentemente de suas proprias representacdes?”*% E a
resposta é justamente a palavra revelacdo. “Nao ha nada sobre o que seu juizo possa se
apoiar sendo a coisa mesma; nada mais além do fato de que as coisas se mantenham
diante dele.”*®” O que é mais importante quanto ao realista decidido é com relagio aos
“seres externos existentes por si mesmos”: “O realista ndo afirma que as coisas nos
“aparecem” como exteriores, que temos o “fendmeno” de coisas exteriores.”**® Mas que
s80 objetos que existem por si mesmos. Juntamente com a palavra revelagdo aparece
constantemente a expressdo ‘“verdadeiramente milagrosa” (wahrhaft wunderbare):
“Segue-se a isso naturalmente que a esta revelacdo merece ser qualificada de
verdadeiramente milagrosa.”** E, de acordo com Jacobi, se Hume ainda tem dvidas se
aquilo que percebemos como o real é de fato o real ou somente um mero sentir
subjetivo, € porque justamente para ele a crenca ndo esta ligada a nogdo de que as coisas

se revelam a nds de maneira milagrosa. Sobre o realista:

493 JACOBI. Werke. Band 2/1: Schriften zum transzendentalen Idealismus, p. 31, 32 (165).

494 JACOBI. Werke. Band 2/1: Schriften zum transzendentalen Idealismus, p. 31, 32 (165).

4% JACOBI. Werke. Band 2/1: Schriften zum transzendentalen Idealismus, p. 32 (165).

4% JACOBI. Werke. Band 2/1: Schriften zum transzendentalen Idealismus, p. 32 (165).

497 JACOBI. Werke. Band 2/1: Schriften zum transzendentalen Idealismus, p. 32 (166).

4% BERLANGA, J. L. Villacafias. Nihilismo, especulacion y cristianismo en F. H. Jacobi, p. 337.
499 JACOBI. Werke. Band 2/1: Schriften zum transzendentalen Idealismus, p. 32 (166).

126



Mas se o realista permanece, contudo, um realista e conserva a crenca
de que, por exemplo, isso que nés chamamos uma mesa ndo € uma
simples sensagdo, ndo somente um ser existente em nds, mas um ser
fora de nos, independentemente de nossa representacdo, que €
somente percebida (wahrgenommen) por nés, entdo eu tenho o direito
de me indagar de maneira audaciosa junto dele sobre (se existe) um
qualificativo mais apropriado para revelacdo, quando ele se gaba, na
medida em que sustenta que alguma coisa fora dele se manifesta a sua
consciéncia. N6s ndo temos absolutamente outra prova da existéncia
em si de uma tal coisa fora de nos sendo a existéncia dessa coisa ela
mesma e n6s devemos achar absolutamente incompreensivel que nés
possamos perceber (gewahr werden) uma tal existéncia.5®

2 ¢c

Jacobi insiste nas expressoes “as proprias coisas”, “objetos se revelam a nos”,
“seres existentes por si mesmos” a fim de enfatizar o realismo presente em sua proposta:
“Nos afirmamos, como foi dito, que nds a percebemos (gewahr werden); afirmamos
com a mais completa convicgdo que coisas existem realmente fora de nds*%! e também
que “nossas representacdes e ideias se formam segundo essas coisas que temos diante
de nos, e ndo o contrario, que as coisas que somente imaginamos diante de nds se
formam segundo nossas representacdes e ideias.”®*? E tal conviccdo de que as coisas
existem fora do sujeito que percebe é dada pela certeza imediata atraves de seu conceito
de revelacéo.

Em Jacobi, a convicgéo ndo é suficiente sem o sentimento. Ela conduz somente
ao consenso. A fonte do conhecimento refere-se aos pontos: “Para Jacobi, a fonte do
conhecimento estd tanto na percepcdo sensivel (Sinnes-Empfindung) como no
sentimento espiritual (Geistes-Geflihl). Pois bem, os objetos respectivos ao que ambas
apontam produzem na consciéncia uma certeza, chamada por Jacobi fé, crenca.”%
Assim, “por sua relagdo imediata com 0 objeto essa percepgdo e esse sentimento
pertencem ao género da intuicdo. Trata-se, em Gltimo caso, de um sentimento puro e
objetivo, com uma autoridade superior a todas as outras.”®® Vimos que a crenca em

Kant é sempre subjetiva. Dessa maneira, “ao fazer da razdo uma capacidade intuitiva,

500 JACOBI. Werke. Band 2/1: Schriften zum transzendentalen Idealismus, p. 32 (166).
501 JACOBI. Werke. Band 2/1: Schriften zum transzendentalen Idealismus, p. 33 (167).
502 JACOBI. Werke. Band 2/1: Schriften zum transzendentalen Idealismus, p. 33 (167).
508 CRUZ, Juan Cruz. Existencia y nihilismo en Jacobi. Navarra: Universidad de Navarra, 2014, p. 242.
S04 CRUZ, Juan Cruz. Existencia y nihilismo en Jacobi. Navarra: Universidad de Navarra, 2014, p. 242.
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Jacobi ndo podia sustentar a diferenca entre a crenca racional kantiana, meramente
subjetiva, e 0 conhecimento objetivo da intuicdo sensivel externa. N&o podia sustentar a
distingdo entre conhecimento e crenca.”®® E entdo que Jacobi afirma a objetividade do
sentimento e se serve de Hume afirmando que “tudo o que o homem pode possuir séo
crengas.”® O sentimento, pertencente ao género da intuicdo, torna-se elemento
primario e a base do processo do conhecimento. Aquilo que é provocado pela natureza
e, juntamente com a crenga, também pode ser entendido como uma espécie de
compreensdo antecipada da vida: “Para fundamentar o aspecto condicionado do
conhecimento intelectual é preciso um elemento constitutivo que ndo seja adquirido
discursivamente: temos que ter nascido com ele.”®” Portanto, “trata-se de um elemento
ndo sO conatural com a existéncia humana, mas, além disso, necessario: uma
compreensdo precedente da vida (vorgdngiges Lebensverstandnis).”>%® Nas Cartas
sobre a doutrina de Espinosa, Jacobi ja traz o conceito de crenca: “A este elemento
primario, conatural e necessario, Jacobi denomina crenca, em seu primeiro livro

filosofico Cartas sobre a doutrina de Espinosa.”™® Segue a citagdo do autor:

Todos nascemos na crenca e na crenga devemos permanecer [...] como
poderiamos aspirar a certeza se a certeza ja ndo nos fosse conhecida; e
como pode ser conhecida se ndo como através de algo que
conhecemos com certeza? Isto nos leva & ideia de uma certeza
imediata, que ndo somente ndo tem necessidade de provas, mas que
exclui absolutamente todas as provas.>°

A tentativa de provar algo que surge através do sentimento e que, na verdade,
para Jacobi todos 0os homens sdo dependentes deste algo que somente a natureza € capaz
de provocar, torna-se um trabalho inuatil dado que ndo se trata de algo apreensivel
teoricamente. Em seguida Jacobi continua: “A convic¢do (Ueberzeugung) mediante

fundamentos € uma certeza de segunda mao. Fundamentos sdo apenas caracteristicas da

505 BERLANGA, J. L. Villacafas. Nihilismo, especulacién y cristianismo en F. H. Jacobi, p. 298.
506 BERLANGA, J. L. Villacafas. Nihilismo, especulacién y cristianismo en F. H. Jacobi, p. 298.
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semelhanca com uma coisa da qual estamos certos.”**! Dai que “a convic¢do, a qual s
fundamentos produzem, surge a partir de uma comparagédo, e jamais pode ser segura e
completa o bastante.”'? A conviccio, geralmente entendida como consenso, ou seja, 0
que ¢é valido “para todos aqueles que sejam dotados de razdo, 0 seu principio €
objetivamente suficiente”®?; para Jacobi, ela ndo é o bastante se ndo estiver ligada a
crenga que, por sua vez, liga-se ao sentimento. Como somente o sentimento, o qual ndo
possui fundamento, € capaz de informar acerca do conhecimento, a convic¢do também
nunca sera passivel de demonstracédo, sera ela dependente do sentimento que esclarece.
Jacobi chega a dizer que a convic¢do como consenso ndo é suficiente, pois até mesmo
os loucos podem entrar em consenso. Portanto, “se 0 ter por verdadeiro (fur Wahr
halten) que ndo surge de fundamentos racionais é crenga, entdo deve também a
conviccdo por fundamentos de razdo (Vernunftgriinden) derivar da crenca e receber
somente dela sua forga.”* Acaba que, no fim das contas, a convicgdo torna-se o
mesmo que o ter por verdadeiro, que por sua vez esta ligado a crenca.

Jacobi denomina, no geral, sua proposta de “doutrina das intui¢des da razdo ou
dos sentimentos puros e sua objetividade.”®* A razdo possui autonomia “pois é verdade
que o0 homem em sua procura pode bem renegar a razdo e recusar-se em crer nela, mas
ele € incapaz de reduzi-la ao siléncio completo e de impedir que ela se manifeste
nele.”® O sentimento €, portanto, superior até mesmo a sensagdo: “A sensacio
(Empfindung) que funda o saber na intuicdo sensivel (isto que se chama propriamente o
saber) € tdo pouco superior ao sentimento (Gefuihle), que funda o saber na crenca,
quanto a espécie animal é superior a espécie humana.”®*” O que Jacobi afirma, portanto,
¢ que o sentimento ¢ o responsavel por fundar o saber na crenca e que “sua filosofia
procede do sentimento” e “reconhece sua autoridade como soberana.”®® Assim, o0s
“sentimentos ddo a consciéncia a representagao imediata e objetiva de alguma coisa que
lhe ¢ exterior.”®*® A nocdo de objetividade frequentemente aparece relacionada a

palavra sentimento, em alguns momentos denomina os sentimentos de objetivos e
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puros. De maneira proposital, portanto, Jacobi pretende apontar para o carater objetivo
do sentimento. Ou seja, a objetividade serd dada no proprio ato de conhecer algo. Se
existe algum tipo de objetividade, ela é dada imediatamente e é em si. “A crenga
somente € auténtica quando é imposta pela coisa, por um contetdo, no factum mediante
0 qual a coisa se ergue diante de nos, abre-se e se revela. Sem a revelacdo do real com
sua propria credencial, ndo ha crenca propriamente dita.”®?® A palavra sentimento
comumente é vista como carregada de subjetividade, porém Jacobi pretende enfatizar
que sua proposta é a de dar objetividade ao sentimento. Assim, “nds persistimos em
admitir duas faculdades de perceber diferentes no homem.”%?! Uma delas “por meio de
Orgdos perceptivos visiveis e tangiveis, portanto corporais; € uma outra por meio de um
orgdo invisivel que ndo se manifesta aos sentidos de nenhuma maneira, e portanto a
existéncia se revela a nds unicamente por meio de sentimentos.”%?? O objetivo revela-se
por meio dos sentimentos. E “este érgdo, olho espiritual para objetos espirituais, 0s
homens — todos os homens na verdade — denominam razdo.”*?3 Jacobi insiste, portanto,
que 0s sentimentos, apesar de fazerem parte do aparato humano, possuem objetividade
por revelarem as coisas ao sujeito que percebe, ou seja, ndo dependem da vontade
humana, mas sdo desencadeados por aquilo que é externo. A razdo que ndo é capaz de
saber de si mesma, que simplesmente conhece a partir do que é evocado pelo objeto,

Jacobi a compara com a inteligéncia humana:

N&o é preciso que ela (inteligéncia) exista ja no embrido para que ela
possa se manifestar ulteriormente gragas ao simples desenvolvimento
do organismo? Mas em seu estado primitivo, a inteligéncia como tal,
ou a razdo, ndo sabe nada dela mesma. Por conseguinte, 0 conceito de
uma raz&o que existe realmente, mas que ela mesma se ignora, longe
de ser contraditério é, ao contrério, necessario: esta razdo impessoal
que se ignora é propriamente a razdo auténtica, a razdo absoluta,
substancial. 524

520 BERLANGA, J. L. Villacafas. Nihilismo, especulacién y cristianismo en F. H. Jacobi, p. 336.
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E, a0 mesmo tempo, apos esta passagem, afirma: “O que age imediatamente sem
consciéncia, tal é precisamente o espirito (Geist).”®* Assim, a razo absoluta é também
algumas vezes denominada espirito: “Nos confessamos que somos incapazes de explicar
sob que forma no sentimento (Gefuihle), — aquele que é objetivo e puro — 0 espirito
(Geist) certo dele mesmo se torna presente ao homem e o torna capaz de conhecer
somente o que € semelhante a si mesmo: o verdadeiro imediatamente somente no
verdadeiro.”®® Ligado ao sentimento surge o conceito de espirito, o qual produz, a

saber:

A consciéncia de um saber que ndo é simplesmente um saber
dependente, submetido a provas, mas um saber independente, superior
a todas as provas, um saber verdadeiramente soberano; sob qual forma
primordial se apresenta este saber que nos habita no mais fundo de nos
mesmaos, aquele da liberdade e da providéncia que reinam em nés e
acima de nos, como forcas que dominam a natureza.>?’

Assim, o critério para o conhecimento é dado no ato a partir do que € produzido
pelo espirito, no reconhecimento da prépria coisa, que conhece de maneira imediata.

A concepc¢do de Jacobi é a de que todo homem tem uma tendéncia natural a
buscar o conhecimento do verdadeiro, porém o préprio homem néo sabe ao certo o que
significa este verdadeiro: “Toda filosofia tem sua fonte em uma ardente aspiragdo, que
habita 0 homem, a um conhecimento que ele denomina conhecimento do verdadeiro
(die Erkenntniss des Wahren), sem que ele possa bem definir a significacéo exata deste
termo.”*?® A busca pela verdade é geralmente definida em filosofia como a busca por
um critério que assegure a correspondéncia entre as coisas e as representagdes delas.
Porém, na compreensdo de Jacobi, “esta verdade, a razdo a pressupde simplesmente
como o sentido externo pressupde 0 espaco, 0 sentido interno o tempo, e ela consiste
justamente no poder de pressupd-la, de maneira que |4 onde esta pressuposi¢éo ndo tem
lugar, a razdo de igual maneira esta ausente.”?° Sobre a razdo como o lugar da verdade,

verdade essa que ndo pode ser expressa de nenhuma outra maneira, Jacobi afirma:
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Assim como a realidade que se revela (Wirklichkeit offenbarende) aos
sentidos externos (&usseren Sinnen) ndo tem necessidade de garantia,
ja que ela mesma é a mais vigorosa defensora de sua verdade, assim
também é a realidade que se revela a estes sentidos profundamente
intimos gque nomeamos razdo, também ndo tem necessidade de
garantia: ela é, como somente ela poderia ser, 0 melhor testemunho de
sua verdade.>*®

A razdo torna-se a faculdade de pressupor o verdadeiro, intui-lo e dai a certeza
do conhecimento. A palavra intuicdo aparece constantemente ligada a palavra
revelagdo: “Cremos nas coisas porque as intuimos, isto é, porque ndao as demonstramos
mediante conceitos. E somente as intuimos porque elas se revelam a nds, porque
somente na revelagdo ¢ possivel uma aceitagdo imediata sem mais razdes.”>! Intuicio
como aceitacdo imediata do que é revelado. Berlanga aponta para a relagcdo entre os
conceitos crenca, sentimento e revelacdo e como que, a partir dos trés, o real é exposto:
“Esse sentimento que produz a natureza, é sem duvida o sentimento do real.”>3? No que
identifica a crenca com o sentimento do real: “Crenga, assim, ¢ o sentimento do real
(Gefiihl des Reales).”®® Define a crencga tanto como “sentimento do real” como também
“revelacao do real”: “Essa saida do real de si para entrar em uma consciéncia de uma
maneira avassaladora, produzindo o sentimento do real, é o que Jacobi denomina
revelagdo [...] a crenga ¢ entdo revelagio do real.”>**

J& o entendimento (Verstand), a partir de sua ligagdo com a intui¢do sensivel é
dependente desta razdo que possui a intui¢do do verdadeiro: “O entendimento, partindo
da intuicdo sensivel, e se desenvolvendo sobretudo apoiando-se sobre ela, ndo pode
supor previamente a esta intuicdo a no¢do do verdadeiro que lhe impde a razdo, nem
elevar acima desta intuicdo.”®® A razdo é a que intui e impde ao entendimento a nogao

do verdadeiro. Aparece assim como aquela que:
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E, ndo somente anterior a todas as teorias cientificas e a todos 0s
sistemas filosoficos, o vidente e o juiz intimos, a razdo profética, o
espirito criador, o espirito que € em si certo, mas além disso ela
permanece superior a todos. Nenhuma obra l6gica pode substituir este
espirito e tornar supérfluo sua real presenca imediata no espirito que a
testemunha.®%

O papel da intuicdo sensivel seria, portanto: “A intuicdo sensivel tem ontolégica
e gnosiologicamente a primazia, mas temporalmente ndo aparece antes que o sentimento
da crenca.””*” Assim, sentimento e intuicdo aparecem relacionados, porém cada um com
sua fungdo: “Intuicdo e sentimento sdo concomitantes e se ddo em uma relacdo
reciproca indissoltvel.”®® O primeiro é “conhecimento ndo intuitivo, mas jamais
isolado de uma intuicdo correspondente, pois proporciona a toda intuigdo a consciéncia
de validade, na medida em que ndo ¢ um mero reflexo da fantasia.”®*® Apesar de os
sentidos ndo serem capazes de julgar, eles estdo ligados ao sentimento: “Os sentidos ndo
julgam e, portanto, ndo podem manifestar o verdadeiro ou o falso. Mas, ainda que nao
julguem, sdo acompanhados de uma profunda seguranca, outorgada em um
sentimento.”*® Concluindo assim que: “O sentimento, ou consciéncia imediata da
transcendéncia dos objetos ¢ para Jacobi a crenga.”®! E afirmada, portanto, a crenca
COmMO um pressuposto para o saber: “Jacobi ndo pretende, pois, negar o saber, mas
indicar a exigéncia de uma nova objetividade e universalidade que sirva de apoio a
universalidade puramente formal-construtiva do entendimento.”®*? A crenca aparece
tanto acima do saber, como pressuposto, ou mesmo como o proprio saber; como
também acima da ciéncia. O que Jacobi pretende mostrar é que a via da crenga “¢ tdo
racional como a que sustenta a ciéncia, que no fundo é mais racional que ela, porque
também a ciéncia se baseia em uma crenca que além disso é somente empirica, isto é, de
natureza inferior.”®* Assim sua concepgio do verdadeiro é afirmada: “Eu entendo por
verdadeiro o que ¢ anterior e exterior ao saber.”®** O saber ndo é imediatamente

identificado com a verdade, mas o que é anterior e exterior ao saber, € 0 que da o valor
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ao saber. N&o ha saber sem o que é provocado pelo sentimento, pela crenca. “De modo
que a certeza imediata da crenca, prévia ao racional e a representacdo cientifica, € um
ato Gnico com duas irradiaces, a interna e a externa.”®* De maneira que “0 eu € 0
mundo, a consciéncia interna e o objeto externo se apresentam simultaneamente em um
mesmo ato de percepgdo.”®*® J4 foi mostrado como Jacobi enfatiza a composicdo da
palavra que se refere a percepcdo, a saber, Wahr-nehmung. Jacobi for¢a “o sentido da
palavra percepgdo, enfatizando sua etimologia, o que leva a significar: uma apreensao
do verdadeiro.””>*

Assim, a partir do conceito de crenca, chega-se a concepg¢éo de que, portanto, em
termos de busca por critérios que assegure representacdes adequadas, 0 que se tem é

uma completa auséncia de fundamento, e Jacobi justamente deixa isso bem claro:

O que encontra 0 homem que se pGe a examinar com 0s sentidos
internos a natureza que se apresenta a seus sentidos externos e que
tenta apreender, conceber, penetrar com seu entendimento seu ser
infinito, €, ao fim de seus esfor¢os, ndo um fundamento que lhe
explica esta natureza e o universo, mas unicamente uma tenebrosa
auséncia de fundamento.>*

Na medida em que é do conceito de crenca que depende todo o processo do
conhecimento na filosofia de Jacobi, a crenca seria entdo o Unico “fundamento” de sua
filosofia; dai conclui-se, portanto, que ndo ha fundamento. Tal conceito ndo serve como
fundamento justamente por sua proximidade com o sentimento, com a propria vida,
com o0 caos, conceitos que ndo se encaixam como fundamentos de qualquer coisa que se
apresente ja desconectado com aquilo que a propria nogdo de fundamento exige. Tanto
sua dependéncia da experiéncia, sua dependéncia daquilo que teria que ser provocado
pela natureza, como a constante dificuldade de defini¢do de seu conteudo, faz com que
tal conceito escape a enquadramentos e categorizagcdes. Seu fundamento estd em si
mesmo, no proprio ato. No exercicio de busca por fundamentos, Jacobi entende que o
proprio verdadeiro se perde. “O fundamental é que ndo podemos demonstrar a

existéncia da coisa, mas cremos nela. E isto significa que ndo a sentimos, mas que
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temos uma certeza insuperavel de sua existéncia.”®*® Ainda para Berlanga: “Somente a
crenca pode pdr fim a uma cadeia de raciocinios que nunca nos oferece razfes Gltimas
objetivas e definitivas para uma tese.”®® E com isso “a crenga se converte assim
também no fundamento do conhecimento. E a partir disso pode-se concluir [...] que toda
nossa racionalidade se baseia em fundamentos irracionais.”®®* Nesse sentido exposto
por Villacafas, hd uma alternativa que Jacobi propde, mas que acaba sendo deveras
semelhante, que € a que afirma existéncia do fundamento porém, este € irracional. As
alternativas sao, portanto: Ou se assume a nogao de que a crenga nao é um fundamento
capaz de preencher as exigéncias de fundamento, ou entdo a crenca é um fundamento e,
portanto, se assume que se estd diante de um fundamento irracional. Pois um
fundamento que ndo cumpre o que é exigido de um fundamento, ou seja, clareza,
demonstracbes e provas e um fundamento irracional acabam sendo alternativas
parecidas. A palavra fundamento é muitas vezes traduzida também por principio ou
critério, e em teoria do conhecimento refere-se a pergunta a respeito do que ha de
adequacdo entre o vinculo entre mente e mundo. Algo que estabeleca que a ponte entre
0 que se pensa e 0 que ha como matéria é adequado, porém, no modo de conceber de
Jacobi, a procura que os fildsofos fazem pelo conteddo verdadeiro do conhecimento ja
tem como ponto de partida o fracasso, pois esse verdadeiro nunca podera ser apreendido
teoricamente. “Conhecer ¢ uma atividade que se legitima por seu éxito em descobrir
causas. E assim que nunca terminaréa de conhecer as causas que busca, logo nunca estara
legitimada por si mesma.”®®? Para Jacobi, a descoberta de uma causa leva sempre a

pergunta sobre a causa de tal causa.
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52 BERLANGA, J. L. Villacafas. Nihilismo, especulacién y cristianismo en F. H. Jacobi, p. 284.

135



5 - NIILISMO E FILOSOFIA

O espirito poderoso (méchtige) e seguro de si é como que apagado da
realidade viva, e é entdo que se interroga os mortos. Abrem-se 0s
cadaveres para achar de onde lhe vinha a vida. Vas tentativas! Onde
0 coragdo nao bate mais e ndo ha mais vida, onde os sentimentos
permanecem silenciosos, é em vao que o entendimento com todos seus
artificios se esforce em tirar do sepulcro o vidente dotado de poder
maravilhoso. Jacobi P. 427 (112)

5.1 Sobre a doutrina do &v »at mav e auséncia de fundamentos

E possivel afirmar que todo tipo de conhecimento ja traz em si a certeza?
Conhecer € sindnimo de ter uma certeza? O que faz com que tantos filésofos ainda hoje
ndo se deem por satisfeitos com as teorias apresentadas no ambito do conhecimento ao
longo de dois mil anos de propostas de solucOes para esta questdo? Os principais
argumentos a favor do divércio ente conhecimento (senso comum e tentativas de
fundamentacéo) e certeza (critério que assegure a realidade) podem ser retomados desde
Descartes. Séo eles: que os sentidos ndo sdo confiaveis, o argumento do sonho e o
argumento de que podemos estar sendo enganados por um génio maligno mesmo nas
verdades matematicas. Descartes serve como um exemplo do ponto em que se chega em
meio a duvidas relativas a uma certeza infalivel no conhecimento. E assim parte-se para

a busca por um critério que assegure, portanto, 0 conhecimento que, a principio, é
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sempre subjetivo. Jacobi retoma os argumentos da tradicdo em diversos momentos a fim
de enfatizar seu realismo.

O fato € que com Jacobi chega-se a um ponto em que se assimila sua proposital
intencdo em mostrar claramente que tudo o que ha em termos de solugdo para o
problema do conhecimento € a auséncia completa de fundamentos. Contra a tradicao
filosofica de busca por fundamentos seguros para o conhecimento, Jacobi de cara afirma
sua rejeicdo a tal tese. Entdo surge a pergunta: por que estudar Jacobi como fildsofo se
justamente o exercicio filosofico baseia-se nessa busca? E a resposta é que, apesar de
suas afirmativas de que ele mesmo ndo seria um filésofo e que a teoria sera sempre
incapaz de expressar o todo da realidade, o fato é que fica claro como a luz do dia que
Jacobi, a fim de expor a sua proposta, acabou por fazer filosofia. Trés pontos ficam
claros aqui e podem ser utilizados como argumentos do porqué o estudo de Jacobi.
Primeiramente, € com a proposta de ndo fazer filosofia, se se entende filosofia como
fundamentacdo de alguma coisa, que Jacobi consagra filosoficamente o termo niilismo.
Ou seja, a filosofia estaria, declaradamente, fundamentada no irracional. O segundo
ponto é a reinvindicacdo do exercicio filos6fico como independente da ciéncia, da
matematica e principalmente do dogmatismo. Mostra que havera exercicio filoséfico
todas as vezes em que o fio condutor for a busca pela verdade. Terceiro ponto, a
influéncia que seu pensamento exercera no idealismo alem&o e que pode ser descrito
como a ousadia em se criar sistemas com conceitos que escapam ao proprio sistema a
todo momento. Ou seja, deixar as claras que o limite entre vida e teoria pode ser
trabalhado filosoficamente.

Jacobi diagnostica que necessariamente se chegara ao niilismo com toda
tentativa filosofica de fundamentacéo, ou seja, toda busca por critérios em filosofia. Seu
ponto de partida de analise é a filosofia de Espinosa (que para ele ja tinha seus
delineamentos na metafisica de Giordano Bruno), a qual, de acordo com Jacobi, € o tipo
de filosofia demonstrativa mais perfeita, porém que desemboca no niilismo. A partir das
tentativas de demonstracdes em filosofia, é possivel chegar tanto no idealismo como no
niilismo: “Quando se tentou provar cientificamente a veracidade de nossas
representacfes de um mundo material existente além de tais representaces e

independente destas, 0 objeto que os demonstradores queriam sondar fugiu a seus
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0lhos™*3 e com isso “restou somente a subjetividade, a sensacdo: eles encontraram o

idealismo.”®** E, da mesma maneira:

Quando se quis provar cientificamente a veracidade de nossas
representacdes de um mundo imaterial e existente além de tais
representacdes, da substancialidade do espirito humano e de um livre
criador do universo, distinto do proprio universo, de uma providéncia
reinante com consciéncia, ou seja, pessoal, auténtico, o objeto escapou
igualmente aos olhos dos que pretendiam demonstrar; restou-lhes
somente fantasmas l6gicos; eles acharam o niilismo (Nihilismus).>*®

Em outros momentos de sua obra, Jacobi acaba identificando o préprio
idealismo com niilismo. A palavra niilismo aparece ainda na afirmacdo de Jacobi logo
no inicio de seu Prefacio, que serve de introducdo a todas as suas obras e também na
Carta a Fichte. Ele afirma: “O dialogo sobre idealismo e realismo, que surgiu um ano
antes da Critica da razdo pratica de Kant, somente levava em consideracdo a primeira
parte, simplesmente tedrica (Critica da razdo pura), do sistema.””®>® A este sistema “ele
atribui que conduziria ao niilismo e mesmo com uma tal energia destrutiva que segundo
ele ndo se poderia imaginar nenhum socorro que pudesse restituir o que estava perdido
para sempre.”®’ E na Carta a Fichte: “Sinceramente, meu querido Fichte, ndo me
causara aborrecimento se o senhor, ou seja quem for, quiser chamar de quimerismo
(Chimarismus) o que eu contrapus ao idealismo, o qual eu repreendo de niilismo.”**® O
idealismo ou solipsismo que, no entender de Jacobi, representa a pura teoria €, por mais
que o fildsofo se esforce, € impossivel sair do idealismo, o qual € visto como um circulo
no qual esta sempre em jogo a propria mente, é identificado aqui com niilismo. “A
experiéncia imediata de uma realidade espiritual-inteligivel, sem possibilidade de
mediacdo conceitual, isto ¢, de uma realidade que somente estd mediada por nada.”>*° E

o “nada” que faz a mediacdo entre a experiéncia subjetiva e a propria realidade.

553 JACOBI. Werke. Band 2/1: Schriften zum transzendentalen Idealismus, p. 425 (108).

554 JACOBI. Werke. Band 2/1: Schriften zum transzendentalen Idealismus, p. 425 (108).

555 JACOBI. Werke. Band 2/1: Schriften zum transzendentalen Idealismus, p. 425 (108).

5% JACOBI. Werke. Band 2/1: Schriften zum transzendentalen Idealismus, p. 382 (19).

557 JACOBI. Werke. Band 2/1: Schriften zum transzendentalen Idealismus, p. 382 (19).

5% JACOBI. Jacobi an Fichte (1799). Werke. Band 2/1: Schriften zum transzendentalen Idealismus, p.
215.

59 BERLANGA, J. L. Villacafas. Nihilismo, especulacién y cristianismo en F. H. Jacobi, p. 298.
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Neste vazio, neste abismo de um manifesto nada do conhecimento que
tudo engole, é inevitavel que o homem afunde, se ele quer transformar
em saber exterior o saber unicamente interior que surge para ele das
profundezas insondaveis de seu &nimo, e se ele pretende se alcar até o
suprassensivel (Uebersinnlichen), mas unicamente com a ajuda dos
sentidos, somente com o apoio conceitual de um entendimento que se
funda, no fim das contas, somente na intuigéo sensivel.>

O Unico meio de acesso conceitual do homem ao suprassensivel é o
entendimento. Conceitos que surgem de um entendimento finito ndo podem alcangar o
que esta para além da finitude. A metafisica da unidade, que tem seus fundamentos em
Giordano Bruno e que, de acordo com Jacobi, tem grande influéncia no panteismo de
Espinosa, é denominada por Jacobi de doutrina do Uno-todo (All-Einen) ou doutrina da
unidade-do-todo e também com a expressdo: &v xotl mov. J& mostramos brevemente
na tese que Jacobi dedica um de seus apéndices das Cartas sobre a doutrina de
Espinosa a G. Bruno. A relagéo entre a doutrina do Uno-todo e o niilismo faz-se a partir
da compreensdo de Jacobi de que tal doutrina esta baseada em um puro mecanicismo e
determinismo presentes no mundo, sem espaco para a liberdade. Aparece, portanto, o

carater finito do entendimento:

O entendimento que se contenta em se absorver na natureza ndo pode
chegar a um conceito mais elevado que esse que se quer indicar [...]: 0
conceito de &v xol mov, o entendimento ndo pode encontrar na
natureza o que ndo esta la: seu criador, e é assim levado a formular o
decreto: a natureza existe por ela mesma, ela estd completamente viva,
melhor: somente ela existe, fora dela e acima dela nédo ha nada.%®!

A especulacdo referente a se 0 mundo tem um criador ou ndo, se jaz na
eternidade ou se teve um comeco é uma constante nas obras de Jacobi. E justamente o
ponto de partida da critica de Jacobi a metafisica da unidade € a partir da ideia de que o

mundo é eterno e, portanto, ndo haveria um criador: “pois no Uno todo que representa a

560 JACOBI. Werke. Band 2/1: Schriften zum transzendentalen Idealismus, p. 424 (105).
61 JACOBI. Werke. Band 2/1: Schriften zum transzendentalen Idealismus, p. 431 (119).
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identidade do ser e do nada, do repouso absoluto e do movimento absoluto, ndo ha nem
passado, nem presente, nem futuro, mas nele tudo é igualmente eterno.”®? E impossivel
ao finito chegar ao infinito por meio de conceitos e expor a partir de provas como este
se da. “Formando conceitos sem cessar mais extensos, esta razdo finita acaba por atingir
0 conceito infinitamente estendido do Uno-todo, o pensamento absurdo (Ungedanken)
de um ser infinito absolutamente indeterminado.”®®® Juan Cruz mostra que Jacobi
adverte sobre a impossibilidade de se responder a questdo da conciliacéo entre liberdade
humana e a divina: “A totalidade do Uno-todo teria que ser substituida por um nexo
mais profundo, o qual garantisse tanto a distancia infinita que existe entre ambas
liberdades (do Deus pessoal e liberdade humana), como a aproximagcéo entre elas.”* O
que Jacobi propde, portanto, como saida de um mundo que foi construido somente por
meio de conceitos, € o salto mortale: “Por ser infinita a distancia, Jacobi adverte sobre a
necessidade de passar de uma & outra mediante um salto mortale, um pulo decisivo.”*®®
De maneira que “Jacobi fala de saber imediato, presente no exercicio da prépria
liberdade e somente nela. O olho deste saber imediato € a razéo: e seu centro de viséo é
a crenca natural.”>6®

Assim como ocorreu com relacdo a Espinosa, j& mostramos que Jacobi, mesmo
com duras criticas ao sistema de Espinosa, faz com que tal sistema ressurja na
Alemanha e passe a ser cada vez mais estudado e discutido; assim também ocorre com
relacdo a Giordano Bruno. Na longa introducdo de Thomas Leinkauf para a traducéo
para o portugués do dialogo de Bruno A causa, o principio e o uno (1584), had uma parte
intitulada historia da recepcdo do pensamento de Bruno. Nesta, o autor mostra que “a
contribui¢do de Jacobi foi certamente de uma eficacia inestimavel.”®®’ Na parte da tese
que trata das cartas de Espinosa, fizemos mencéo aos apéndices acrescentados a edicdo
de 1789, oito no total, e que entre tais apéndices ha um dedicado ao pensamento de
Bruno. E o primeiro apéndice e tem como titulo “Extrato de Giordano Bruno de Nola:

Da causa, do principio e do uno.”®® A intencdo de Jacobi é mostrar que a filosofia do

%62 JACOBI. Werke. Band 2/1: Schriften zum transzendentalen Idealismus, p. 406 (67).

563 JACOBI. Werke. Band 2/1: Schriften zum transzendentalen Idealismus, p. 405 (66).

%64 CRUZ, Juan Cruz. Existencia y nihilismo en Jacobi, p. 251.

%65 CRUZ, Juan Cruz. Existencia y nihilismo en Jacobi, p. 251.

%6 CRUZ, Juan Cruz. Existencia y nihilismo en Jacobi, p. 251.

67 BRUNO, Giordano. A causa, o principio e o uno. Caxias do Sul: Educs, 2014, p. CXXII. (Introdugdo
Thomas Leinkauf). O volume das obras completas de Jacobi denominado Schriften zum Spinozastreit
aparece como bibliografia basica desta introdugédo.

568 Jacobi organiza seu extrato do Da causa a partir dos titulos: I) “Da causa. Diferenca e semelhanga com
o principio. Identidade das causas eficiente, formal e ideal”; 2) “Do principio material em geral; depois,
em particular, do principio material considerado como poténcia”; 3) “Do principio material considerado
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&v zol mov tem suas origens na metafisica de Bruno. Assim, este extrato do dialogo
de Bruno exposto por Jacobi acabou por valorizar seu pensamento, o qual sera
fundamental nos desdobramentos do idealismo alemé&o. Dessa maneira, o didlogo De la
causa produziu efeitos ndo s6 no proprio conjunto das obras de Bruno, pois, “podem ser
encontradas reiteradas referéncias a este escrito original, mas também na histéria
externa de sua obra, atingindo certamente um de seus pontos culminantes nos excertos
que Friedrich Heinrich Jacobi acrescentou como apéndice em 1789.”%%° E completa que
“até a tentativa feita por Jacobi de uma reabilitagdo de Bruno como um pensador do &v
wal mov espinosiano, antes do proprio Espinosa, o pensamento do Nolano®™
encontrava-se sob o veredito permanente de uma “grande obscuridade”. E “na maior
parte das apreciagdes que predominaram, Bruno figurava (simplesmente) como ateu e
libertino,®"* sendo sua filosofia até entdo completamente desprezada. Logo no inicio do

extrato, Jacobi cita a passagem de Bruno:

De todas as espécies de filosofia, a melhor é aquela que realiza de
modo mais apropriado e mais elevado a perfeicdo do intelecto
humano, aquela que estad mais de acordo com a verdade da natureza, e
gue na medida do possivel nos permite atuar com a natureza, como
guando praticamos a adivinhacdo (digo, de acordo com a ordem da
natureza e em razdo da vicissitude, e ndo de acordo com o instinto
animal, como fazem os animais selvagens e aqueles que lhe séo
semelhantes; ndo por inspiracdo de bons ou maus demdnios, como
fazem os profetas; ndo por entusiasmo melancélico, como fazem os
poetas e outros contemplativos), ou quando instituimos leis e
reformamos costumes, ou quando praticamos a medicina, ou ainda
quando conhecemos e vivemos uma vida mais feliz e divina. 572

como sujeito”; 4) “Do uno.” JACOBI. Schriften zum Spinozastreit, p. 185, 192, 196 e 200. Neste extrato,
Jacobi faz uma adaptacéo do dialogo para o texto discursivo.

69 BRUNO, Giordano. A causa, o principio e o uno, p. CX e CXII.

570 Giordano Bruno nasceu na cidade de Nola, Italia em 1548 e morreu em 1600 em Roma.

571 BRUNO, Giordano. A causa, o principio e o uno, p. CX e CXII. Na epistola preambular deste didlogo
Bruno faz uma série de referéncias as perseguicfes que ja vinha sofrendo com suas publicagdes: “Um
espirito verdadeiramente heroico para ndo cruzar os bragos, desesperar e capitular diante da tdo rapida
torrente de criminosas imposturas que me atingem, com todas as suas forgas, a inveja dos ignorantes, a
presuncdo dos sofistas, a detracdo dos malvados [...].” E mais a frente: “Eu, odiado pelos estultos,
desprezado pelos vis, censurado pelos igndbeis, insultado pelos velhacos e perseguido pelos espiritos
bestiais.” BRUNO, Giordano. A causa, pags. 6 e 8.

572 BRUNO, Giordano. A causa, p. 117 e em Jacobi: JACOBI. Schriften zum Spinozastreit, p. 184.
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Para Leinkauf, a recepcdo do pensamento de Bruno por parte de Jacobi foi
positiva em varios sentidos, e justamente, neste comentario, Jacobi ndo figura entre 0s
que o intitulavam, por exemplo, como “um dos homens mais nocivos que a terra jamais
carregou”, mas, muito pelo contrario, Jacobi aparece entre aqueles que reconheceu e de
fato valorizou seu pensamento: “Essa nova valorizagdo, no entanto, ja havia sido
impulsionada também por Jacobi, ao apresentar Bruno como representante da liberdade
de pensamento “na época de uma escraviddo geral do espirito.”®”® Além disso, “como
pensador original, como 0 mais interessante pensador desta época (ou seja, do século
XV até o final do século XVI) e como pensador metafisico profundo e consequente.”’*
Leinkauf afirma, portanto: “A concentra¢do no De la causa ja obtivera no século XVIII,
por meio de Pierre Bayle e, sobretudo, de Friedrich H. Jacobi, uma moldagem prévia da
qual ainda dependeram Schelling, Goethe, Hegel®”® e Schopenhauer.”’® E que
“Giovanni Gentile afirmara no prefacio de sua edicdo dos Dialoghi metafisici, que a
coletinea de textos de Jacobi constitui o inicio do renovado éxito das obras
brunianas.”>"’

O principal interesse de Jacobi com relacdo ao pensamento de Bruno é em sua
metafisica da unidade e todas as consequéncias que decorrem desta. Sobre o Uno: “Ja
na dedicatoria da abertura do Castical®’®, Bruno assume um tom que ressoara em toda
sua obra: 0 Uno é — num sentido enfatico — o que por si é, 0 que ndo pode ser aniquilado
pelo decurso dos tempos, o que permanece eternamente igual a si proprio.”®” Sobre o
significado do uno: “Este significado do Uno que j& encontramos nos textos parisienses
sera confirmado de diversas maneiras em todos os textos subsequentes, especialmente
também nos textos do periodo londrino.”®® Para Bruno, somente a partir do uno é

possivel acessar a natureza: “Quem encontrou esse uno, isto ¢, a esséncia dessa unidade,

573 BRUNO, Giordano. A causa, p. CXV.

574 BRUNO, Giordano. A causa, p. CXV.

57 Também Hegel na exposicio de seu sistema “dedicou paginas memoraveis a Giordano Bruno.” “Hegel
se baseia quase que exclusivamente no extrato jacobiano e na reconstrucdo buhleana do De la causa.”
BRUNO, Giordano. A causa, p. CXXIX.

576 BRUNO, Giordano. A causa, p. CXXIII.

S BRUNO, Giordano. A causa, p. CXXIII.

578 Em italiano O Candelaio, foi publicado em 1582 e faz parte das obras italianas de Bruno.

5% BRUNO, Giordano. A causa, p. XLVII.

%0 BRUNO, Giordano. A causa, p. XLVII. No inicio do Da causa, no resumo dos temas do dialogo,
Bruno esclarece que o quinto dialogo é o que trata especialmente da doutrina do Uno-todo: “No quinto
didlogo, que trata especialmente do uno, completam-se os fundamentos do edificio de todo o
conhecimento natural e divino. Ali, em primeiro lugar, se apresenta a tese da coincidéncia da matéria e da
forma, da poténcia e do ato; de sorte que o ser, logicamente dividido no que é e no que pode ser, é
fisicamente indiviso, indistinto e uno; e tudo isso, sendo por sua vez infinito, imével, indivisivel, sem
diferenga do todo e da parte, do principio e do principiado.” BRUNO, Giordano. A causa, p. 18.
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encontrou a chave sem a qual € impossivel ter acesso a verdadeira contemplacdo da
natureza.”®! A ideia do Uno-todo é, portanto, o ponto fundamental de seu pensamento.
A complexidade e a profundidade do pensamento de Bruno residem em sua tentativa de
dar conta ndo s6 de uma metafisica do real a partir da teoria da natureza, mas também
dos aspectos ligados a cosmologia e todas as questbes relacionadas a ela, como a
afirmacéo da infinitude do universo, a defesa do heliocentrismo, ou seja, parte de uma
“visdo cosmolodgica global” e, além disso, em que medida Deus como principio se
insere neste todo complexo, como sendo o proprio Uno (Espinosa) ou fazendo parte do
Uno? (sabe-se que as duas interpretacdes sdo possiveis e este deciframento tem sido um
dos trabalhos a que os estudiosos de Bruno tém se dedicado). E assim sua filosofia foi

denominada nova ontologia:®8?

Um o maximo e 6timo, que ndo deve poder ser compreendido e que,
por isso, € indefinivel e ndo limitavel, e, portanto, infinito e ilimitado
e, por conseguinte, imével. O universo é, pois, uno, infinito, imdvel.
Sendo uno e idéntico, ele ndo tem seres distintos; e porque ele ndo tem
seres distintos, ele ndo tem partes distintas; e porque nao tem partes
distintas, ele ndo é composto. Ele é limite de um modo que ndo é
limite, ele é igualmente forma que ndo é forma, matéria que ndo é
matéria, alma que ndo é alma, pois ele é indistintamente o todo, e por
isso ele é uno, o universo é uno.

As especulacBes de Bruno que se referem a cosmologia aparecem sempre em
meio as suas especulacdes filosoficas: “Desde o inicio, a confrontacdo de Bruno com a
cosmologia € caracterizada por uma nitida adesdo a posicdo copernicana do
heliocentrismo.”%% Nicolau Copérnico figura entre as fontes de Bruno: S3o quatro as
fontes basicas da cosmologia de Bruno: “l1. Nicolau de Cusa; 2. o atomismo antigo
(Lucrécio); 3. o hermetismo e 4. Copérnico.”® Parte-se, porém, do pressuposto de que

seu pensamento cosmoldgico ndo pode ser separado das pressuposi¢des metafisicas

561 BRUNO, Giordano. A causa, p. 20.

582 “No De la causa, a nova ontologia é discutida essencialmente como uma nova teoria da natureza e
como cosmologia.” BRUNO, Giordano. A causa, p. CllI (Introducéo).

583 BRUNO, Giordano. A causa, p. 155 e 156 (quinto dialogo).

584 BRUNO, Giordano. A causa, p. XLVII (Introduc&o).

%85 BRUNO, Giordano. A causa, p. L (Introdugio).
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basicas. E, entre as fontes que influenciaram no geral seu pensamento pode-se citar:
Plotino (em torno de 204/205-270), Alberto Magno (1193-1280), Tomas de Aquino
(1225-1274), Raimundo Lulio (1232-1315), Nicolau de Cusa (1401-1464)%% e Marsilio
Ficino (1433-1499).

O atomismo antigo aparece e sua teoria da natureza, na medida em que “a teoria
da natureza, tal como Bruno a exige, livre e ndo atrelada a autoridade, que em muitos
aspectos pode ser entendida como uma tentativa de reconquistar o conceito pré-
socratico de physis, baseia-se na intuicdo™®’, a saber, “de que a natureza é uma
formacdo complexa, uma concretude continua, que em Gltima analise é constituida por
elementos irredutiveis (atomos).””®® Sendo assim, “ela é um organismo que, apesar da
forga explosiva da ideia da infinitude e apesar da tese de uma estrutura caotica continua
e subterraneamente frutifera, se recompde sempre de novo™® e, além disso “pode ser
experimentada em sua concretude como um organismo por seres dotados de intelecto,
com a mediacdo da sensibilidade que lhes ¢ constitutivamente propria.”>* A natureza
entendida entdo como um organismo composto por varias partes que se tornam uma sé
passa a ser uma unidade autbnoma: “Mas a estrutura basica do organismo ¢ uma
unidade autébnoma, de tal modo em si diferenciada, que as partes individuais
combinadas, com sua respectiva fun¢do em relacdo ao todo, séo consideradas como
membros integrantes insubstituiveis.”**? O que Bruno denomina “natureza e que ele
emprega muitas vezes — com pouca clareza — como sinénimo de alma do mundo ou de
matéria vale como a instancia de mediacdo entre 0 uno e as coisas materiais
corporificadas.”®? Assim, “Bruno permaneceu fiel a um conceito igualmente
substancial de natureza, inscrito em seus conceitos de uma matéria frutifera e

absolutamente unitaria, de uma alma do mundo produtiva e de uma razo universal.”>%

586 “Nicolau de Cusa talvez tenha sido o primeiro pensador ocidental capaz de perscrutar com autonomia
as fontes originais e principais da doutrina de Platdo. Nicolau de Cusa foi o chefe da misséo que se dirigiu
do Concilio de Basiléia até a Grécia e que retornou & Italia com os pensadores e te6logos gregos mais
proeminentes daquela época. Néo é dificil avaliar o quanto Nicolau de Cusa, que ja dominava o grego de
seus estudos da época de seus primeiros estudos em Padua, deve ter aprendido no contato direto, vivo,
com as fontes platdnicas. Daquela experiéncia em diante, suas obras revelam um Nicolau de Cusa em
contato permanente e em constante didlogo com essas fontes.” CASSIRER, Ernst. Individuo e cosmo na
filosofia do Renascimento. S&o Paulo: Martins Fontes, 2001, p. 26.

87 BRUNO, Giordano. A causa, p. LI.

5% BRUNO, Giordano. A causa, p. LI.

589 BRUNO, Giordano. A causa, p. LI.

50 BRUNO, Giordano. A causa, p. LI.

591 BRUNO, Giordano. A causa, p. LI.

592 BRUNO, Giordano. A causa, p. CIV.

% BRUNO, Giordano. A causa, p. CXXXVIII.
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A metafisica bruniana da unidade, sendo esta, por sua vez, o principio supremo,
carrega uma serie de pressupostos e conceitos que se atrelam a ele. De maneira que
Bruno “ligava esse conceito de unidade a representacdo da méxima diferenciacdo
(varietas/varieta; molteplicita; vicissitudo: o Uno inclui  multiplicidade e
movimento).”*® Assim, o conceito do organico é pensado “enquanto unidade-
multiplicidade fechada em si mesma (mas nem por isso limitada).”®® Dessa maneira,
estd-se diante de uma “radical insisténcia numa substancia una que guarda em si toda
diferenca.”*®® De acordo com Bruno, a multiplicidade permanece sempre presente na
unidade, porém “o que faz a multiplicidade nas coisas, ndo € o ser, ndo é a coisa, mas
aquilo que aparece, aquilo que se mostra ao sentido e que esta na superficie da coisa.”%’
E ainda: “Quero que percebais que é por uma e mesma escada que a natureza desce para
a producdo das coisas e que o intelecto ascende para o conhecimento delas; tanto um
quanto a outra procedem da unidade para a unidade, passando pela multiplicidade dos
meios.”® Levando-se em conta as influéncias de Bruno a partir da filosofia da
Renascenca, é possivel compreender a “multiplicidade-una orgénica e a unidade radical
como expressdes de Deus e na configuracdo da teologia positiva e teologia negativa - o
unum supersubstantiale seria, entdo, visto neoplatonicamente, como o uno “indizivel” a
ser estabelecido além desses aspectos que se excluem.”®® Nicolau de Cusa, de certa
maneira, rompe com a Escoléstica e, apesar de preservar ainda aspectos da teologia
positiva, assume em grande medida a teologia negativa a partir de sua influéncia do
pensamento mistico, por exemplo, Mestre Eckhardt; o qual defende que o divino é
sempre aquilo do qual nada se pode dizer, o indizivel. O uno absoluto néo € passivel de
ser categorizado, “coincide com o conceito do puro ser e transcende de maneira absoluta
a toda diferenca e, com isso, a toda compreensdo estruturada em proposi¢cdes, sendo
assim algo diverso das unidades relativas (intelecto, alma, matéria).”®% Estas, por sua

vez, “sdo estruturadas em si e a partir da coordenacgéo e interacdo com outras unidades,

5% BRUNO, Giordano. A causa, p. LII. “O De la causa €é o escrito sobre a unidade que absorve em si
previamente toda multiplicidade: somente o Uno € e o ndo Uno ndo &.” P. LXX.

% BRUNO, Giordano. A causa, p. LII.

% BRUNO, Giordano. A causa, p. LII.

%97 BRUNO, Giordano. A causa, p. 164 (quinto dialogo).

% BRUNO, Giordano. A causa, p. 164 (quinto didlogo). Apesar de toda explanacéo de Leinkauf sobre a
relagdo unidade-multiplicidade no pensamento de Bruno ele néo deixa de afirmar que, “Contudo, em todo
o texto do De la causa, a relacdo precisa entre a unidade e a multiplicidade permanece estranhamente sem
clareza!” p. XCIV. E em diversas passagens comenta sobre a complexidade e profundidade do
pensamento de Bruno.

59 BRUNO, Giordano. A causa, p. LII. “Numa tal perspectiva, ja era pensada a ideia de que Deus seria
simplesmente o0 Uno, como esse absolutum, esse purum ou esse simpliciter.”, p. LIII.

600 BRUNO, Giordano. A causa, p. LXXVII.
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sendo, assim, diziveis e demonstraveis.”®®! Para Bruno “ndo é possivel contemplar a
propria verdade, ver o prdoprio uno e assim atingir a forma bésica ndo contraida de todo
o ser no pensamento.”®? A partir das fontes de Bruno e de suas referéncias,
compreende-se que “Bruno ndo argumenta como classico, ou seja, como formado na
filosofia escoléstica aristotélica ou como um tedrico da natureza ocupado em medir e
calcular de acordo com a “nova fisica”.”%% Mas, na verdade, “ele parte de uma visdo
cosmologica global, que remete a uma “vision antérieure a toute experience”, a uma
“visdao” na qual determinadas representagdes basicas nao empiricas, ndo sensiveis, sao
obtidas portanto pela contemplacdo do espirito (mente, intelletto): unidade, infinitude,
substancialidade.”®® O que Bruno denomina o indizivel remete a propria maneira como
foi constituida sua metafisica, a saber, a partir de pressupostos que o autor denomina
como sendo ndo empiricos, mas anteriores a propria experiéncia. A afirmacao de uma
substancia divina que, porém, declaradamente ndo pode ser conhecida em si, mas
somente a partir de vestigios e que, por fazer parte daquilo que é indizivel, ndo pode ser
categorizada, € um dos principais exemplos de seu rompimento com a escolastica e de

sua proximidade com a mistica:

Tanto por ser infinita como por estar muitissimo distante daqueles
efeitos que sdo o termo Ultimo no percurso de nossa faculdade
discursiva, da substancia divina nada podemos conhecer sendo por
vestigios, como dizem os platbnicos; ou por efeito remoto, como
dizem os peripatéticos; pelas vestimentas, como dizem os cabalistas;
pelos ombros ou por tras, como dizem os talmudistas; por espelho,
sombra e enigma, como dizem os apocalipticos. Bruno chama de
apocalipticos os profetas em geral .®®

801 BRUNO, Giordano. A causa, p. LXXVII. E a partir das influéncias de Bruno da filosofia da
Renascenca e do misticismo de Eckhart que Bruno chega ao uno absoluto “indizivel”. Pensando na
teologia negativa, seria aquele conceito que é definido justamente pelo indizivel, ou seja, as palavras e
categorias finitas ndo alcancam. Seria interessante tentar compreender em outro momento o quanto Jacobi
absorveu desse conceito de indizivel e aplicou especificamente ao seu conceito de razéo.

02 BRUNO, Giordano. A causa, p. ClI.

608 BRUNO, Giordano. A causa, p. LIV.

04 BRUNO, Giordano. A causa, p. LIV.

605 BRUNO, Giordano. A causa, p. 70 (segundo dialogo).
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Assim, pensando no Uno-todo “também deve ser entendido o fascinio (que néo é
incomum para a segunda metade do século XV1), exercido sobre Bruno pela filosofia
pré-socratica, principalmente a de Parménides, mas também a de Empédocles,
Anaxagoras e Heraclito.”®% Sobre o pensamento de “Parménides (SO existe um ente,
contra a multiplicidade) ja se encontram em Mestre Eckhart (1260-1328), Nicolau de
Cusa, Ficino, Pico Della Mirandola (1463-1494)%7 No dialogo “De la causa®® Bruno
apresenta, pela primeira vez, o esboco de uma metafisica que deve fazer jus as intui¢des
basicas de sua nova filosofia.”®% Ele ¢ “elaborado sobre o pano de fundo de uma tensio
essencial entre a dimensédo irreconhecivel e indizivel de um uno que, por um lado,
subsume toda diversidade, e, por outro, desenvolve a permanente presenga de uma ordo
rerum, que representa uma infinita multiplicidade do diverso.”®*® A principio, a
proposta contida no Da causa se da “a partir de poucos fatores, todos realmente muito
familiares a tradicdo filosofica classica: unidade, substancia, poténcia/forca,
desdobramento, possibilidade e ato, bem como forma e matéria.”®'! Assim, é possivel
elencar em Bruno as distingdes: “1) a absoluta unidade do primeiro e mais elevado
principio (que Bruno também designa como “o uno”); 2) a unidade igualmente
indivisivel, que se aproxima dos principios relativos Deus, alma (do mundo) e matéria e
3) a unidade que, como universo, é a explicacdo viva e dindmica da unidade
realgada.”®'? Dessa maneira “a compreensdo da metafisica de Bruno depende totalmente
do modo como estdo relacionadas essas unidades.”®™® O conceito de unidade em Bruno
apresenta caracteristicas que serdo debatidas posteriormente, ja que, como Leinkauf
comenta, muitos conceitos ndo ficam absolutamente claros. Um exemplo € o conceito

de Deus. Sobre o conceito de Deus, Leinkauf refere-se a um filésofo do século XIII, a

606 BRUNO, Giordano. A causa, p. LII.

807 BRUNO, Giordano. A causa, p. LIII.

608 «“O proprio Bruno considera este didlogo uma introdugio — tanto no sentido geral quanto em relagéo
especifica com 0 De [’infinito (De linfinito, universo e mondi, 1584).” “Quando se pergunta qual dos
didlogos em particular constitui, para 0 mesmo autor, o coragdo daquela complexa e multiconfigurada
tessitura que ¢ a ‘filosofia nolana’, deve-se responder sem mais: A causa, 0 principio e 0 uno e, num certo
sentido, é com razdo considerada como a obra prima de Bruno por pensadores como Jacobi, Hegel,
Schelling, Feuerbach, Schopenhauer.” P. LXIX.

09 BRUNO, Giordano. A causa, p. LXIX.

610 BRUNO, Giordano. A causa, p. LXXIII.

611 BRUNO, Giordano. A causa, p. LXXIII.

612 BRUNO, Giordano. A causa, p. LXXIII.

613 BRUNO, Giordano. A causa, p. LXXIII, p. LXXV. Certamente o uno em Bruno pode ser remetido ao
conceito platdnico do substancial, do universal imutavel (ideia). A ideia platdnica, imutavel, substancial e
que carrega em si a universalidade.
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saber, Davi de Dinant (ca.1160-ca.1217),%* como sendo a principal fonte do panteismo
em historia da filosofia, ou seja, aquele que primeiro propde a identificagdo de Deus e
natureza. Porém o autor afirma: “O que chama a aten¢do em Bruno &, por um lado, o
emprego impreciso do conceito “Deus”, que em parte pode ser atribuido ao uno, mais
frequentemente aplicado a uma unidade ja explicitada a partir da unidade absoluta — seja
como a alma do mundo (cuja funcdo primeira € o espirito, ou seja, a razdo e igualmente
a matéria, as unidades intermediérias, as almas e os corpos sao por fim as unidades
acidentais, modais, e ndo as proprias unidades substanciais individuais.) E ao proprio
universo.”®*> E possivel, portanto, encontrar no texto de Bruno apreciacbes diversas
com relacdo ao conceito de Deus. O conceito de uno em Bruno, entendido como
“substancia absoluta que a tudo subjaz”, ndo fica claro se é idéntico a Deus tomado
como principio também. Sobre a relacdo entre 0 uno e o universo: “Em ultima analise
sO existe 0 uno, uno como tudo o que pode ser, infinito” e o universo ¢ “uma imagem
desta infinitude.”®® Além disso, o conceito de infinitude em Bruno é “construido sobre
sua intuicdo de um universo infinito, que supera Copérnico e o padrdo da astronomia e
cosmologia da época, e de uma discussdo diferenciada desde o século XIV.”®*" Todos
os conceitos relacionados com o conceito de infinitude “sdo eles mesmos pensados

“sob” o uno absoluto.”®!8 No terceiro dialogo do A causa Bruno afirma:

614 Davi de Dinant, Bélgica. Naturalista e fildsofo. Nas palavras de Bruno: “Davi de Dinant nio foi
insensato ao conceber a matéria como coisa excelentissima e divina.” P. 13 e em nota de Leinkauf: “Davi
de Dinant o fil6sofo panteista do século XI1I que causou escandalo geral com suas afirmagdes e propostas
filosdficas [...] Bruno destaca a posi¢do de Tomas de Aquino sobre Davi: “Esta verdade destr6i a opinido
desvairada de Davi de Dinant, o qual identificou Deus com a matéria.” P. 13 “O terceiro erro foi de Davi
de Dinant, que afirmou, da maneira mais insensata, que Deus ¢ a matéria primeira.” BRUNO, Giordano.
A causa, p. 13. Tristan Dagron tem um artigo sobre o filésofo: “David de Dinant, cujas teses foram
condenadas pela Universidade de Paris num decreto de 1210, é bem conhecido pelas avaliagdes, juizos e
refutacBes de sua obra por Alberto Magno e Tomas de Aquino.” DAGRON, Tristan. Davi de Dinant. In:
Revue de métaphysique et de morale 2003/4 (n° 40), Paris, PUF, p. 419-436, p. 419.

615 BRUNO, Giordano. A causa, p. LXXVI.

616 BRUNO, Giordano. A causa, p. LXXXI.

17 BRUNO, Giordano. A causa, p. LXXX.

618 BRUNO, Giordano. A causa, p. LXXX. “Eu considero o universo "todo infinito" porque nio possui
limite, nem termo, nem superficie; digo ndo ser o universo "totalmente infinito" porque cada parte que
dele possamos pegar é finita, e cada um dos inimeros mundos que contém é finito. Digo que Deus é
"todo infinito" porque exclui de si qualquer termo, e cada um dos seus atributos é uno e infinito; e digo
que Deus ¢é “totalmente infinito”, porque estd inteiramente em todo 0 mundo, € em cada uma de suas
partes, infinita e totalmente: ao contrério da infinitude do universo que reside totalmente no todo e néo
nas partes (se nos é permitido chamé-las “partes”, referindo-nos ao infinito que nele podemos
compreender).” BRUNO, Giordano. Sobre o infinito, o universo e 0os mundos. (De [’infinito universo e
mondi, 1584). Sdo Paulo: Abril, 1988 p. 21 (Os pensadores). Discussdes sobre a infinitude do universo
permanecem ainda hoje nas ciéncias astrondmicas, 0 que se sabe é que ainda ndo se tem provas de que 0
universo seja infinito.
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O universo, que é o grande simulacro, a grande imagem, a natureza
unigénita, é tudo o que pode ser, gracas as mesmas espécies, aos
mesmos membros principais e a mesma capacidade de conter a
totalidade da matéria, a qual nada se acrescenta e da qual nada se
retira, e que tem uma forma total e Unica, mas ele ja ndo é tudo o que
pode ser, devido as mesmas diferencas, aos modos, as propriedades e
individualidades; porém, ele ndo é nada mais que uma sombra do
primeiro ato e da primeira poténcia, e por conseguinte, a poténcia e 0
ato ndo sdo nele absolutamente a mesma coisa, porque nenhuma de
suas partes é tudo o que pode ser.5°

Além disso, “o universo é tudo o que pode ser, segundo o modo da explicacéo,
da dispersdo e da distin¢do, ao passo que seu principio € tudo o que pode ser de modo
unitério e indiferenciado, porque nele tudo é tudo e absolutamente uma Unica e mesma
coisa, sem diferenca e sem distingdo.”%?° Deus, como principio, aparece como causa do
préprio universo. A concepc¢do de Bruno é a do “universo como efeito propriamente
infinito de uma causa infinita (Deus).”®?! De acordo com Bruno, “0 pensar e o querer de
Deus entram plenamente na explicitacdo de Deus: seu querer torna-se idéntico a lei da
natureza, absolutamente estavel.”®?2 Dessa maneira, 0 mundo proposto por Bruno
aparece ndo como revelacdo de Deus, mas como expressao direta - sem recorrer a um
tipo de vontade divina - da manifestacdo necessaria de sua esséncia: “Nele ja ndo pode
mais acontecer nenhuma encarna¢do, nenhuma divinizacdo, nenhum aperfeicoamento
completo do homem no sentido tradicional.”%?®

Bruno pbe o uno em confronto com o ser individual (concreto), o qual possui a
diferenca basica: animado ou inanimado: “De tal modo que propriamente s6 o uno ¢ real
e tudo o que é representado por unidades em si nada € ou é apenas uma autoexpressao

do proprio uno.”®?* O autor refere-se ao que ele, neste sentido, denomina algumas das

619 BRUNO, Giordano. A causa, p. 121. Em Bruno fica claro que o universo ¢é a grande representacéo do
uno, a substancia Unica absoluta. Dai a complexidade de seu pensamento que consiste na tentativa de
propor um principio filos6fico que, porém é impossivel de ser captado, infinito, mas € todo o real. Em
nota o comentador coloca a seguinte passagem de Bruno: “Lancemos nossos olhos para a imagem
uniforme do Deus uniforme e admiremos o seu vivo e grande simulacro.” De acordo com a citacdo de
Leinkauf: Immenso | c. 1, ol I/1 p. 205 (De innumerabilibus, immenso, et infigurabili, 1591). Assim,
pergunta-se: 0 universo é o proprio Deus para Bruno? Em algumas interpretagdes da metafisica de Bruno
conclui-se que “O universo ¢ apenas sedes Dei, mas ndo coincide com Deus.” BRUNO, Giordano. A
causa, p. LXXIX.

620 BRUNO, Giordano. A causa, p. 121.

621 BRUNO, Giordano. A causa, p. XCVIII.

622 BRUNO, Giordano. A causa, p. ClI.

622 BRUNO, Giordano. A causa, p. CXLII.

624 BRUNO, Giordano. A causa, p. LXXVII.
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“inconsequéncias” da filosofia de Bruno a que os comentadores debrugam-se cada vez
mais a fim de buscar solugdes para tal questdo, a saber, por um lado, “quando o
individuo € totalmente marginalizado e definido por seus acidentes no plano ontoldgico
e, por outro lado, no ambito ético, é estilizado por Bruno como, em suas palavras, um
soggetto libero (sujeito livre) e mesmo com um deus in terris.”®? A interpretacio que se
faz de Bruno de que “tudo, exceto o uno, ndo pode possuir um ser autonomo, mas
representa exclusivamente um modo do préprio uno”®?®, certamente nos remete a
Espinosa. Em diversas passagens, Bruno afirma que s existe a substancia e seus
modos: “Como no infinito ndo existem partes distintas, seja 0 que for o que se explica
no universo, consequentemente, tudo o que noés vemos de diversidade e diferenca ndo
s30 sendo os diversos e os distintos aspectos de uma mesma substancia.”®?’ Segundo
Leinkauf, estudiosos de Bruno bastante respeitados seguem essa linha interpretativa.
Sobre isso o comentador afirma: “Em meu entender esta interpretagdo ¢ demasiado
radical [...] visdo que, em Ultima andlise, € inadequada — Bruno se torna assim um
Espinosa antes de Espinosa e um materialista, o que ele ndo ¢€.”7%% A metafisica da
substancia de Espinosa remete-nos sempre a pergunta pela liberdade e autonomia

individuais:

A posicdo de Bruno, designada de modo reiterado como
“especulativa”, certamente poderia ser interpretada de maneira mais
esclarecedora, caso se acrescentasse a discussdo neoplatbnica da
relacdo uno-ser/muitos, na qual, desde Plotino até Mestre Eckhart e
Nicolau de Cusa, se apontou repetidamente para o fato de que o uno é
simultaneamente transcendente e imanente, enquanto ele é, de um
lado, fundamento absoluto de todo ser e enquanto, de outro lado, tudo
0 que existe, é tdo somente expressao limitada, figurada e contraida
dessa mesma unidade.®?

625 BRUNO, Giordano. A causa, p. LXXVII.
626 BRUNO, Giordano. A causa, p. LXXXV.
27 BRUNO, Giordano. A causa, p. 20.

628 BRUNO, Giordano. A causa, p. LXXXV.
629 BRUNO, Giordano. A causa, p. LXXVIII.
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Assim, a pergunta que permanece entre 0s intérpretes de Bruno seria: ser
expressdo limitada, figurada e contraida de um uno que contém em si todo o real é ser
livre? Neste sentido, o autor entende que é preciso tanto ir a letra de Bruno como
compreender o contexto das discussfes da epoca: “Eu penso antes que devemos manter
as tensbes e questdes ndo resolvidas no pensamento de Bruno e que deveriamos
compreendé-las como expressdo dos problemas bésicos da filosofia da segunda metade
do século XVI e como expressdo das ambiguidades e indecisdes que Ia se encontram
por toda parte.”5® E possivel tanto a leitura de Bruno, a partir do uno, & maneira da
filosofia de Espinosa, e nesse sentido Bruno estaria na génese do panteismo e
materialismo; como também é possivel (e Bruno também abre espago para esta
interpretacdo) compreender sua metafisica a partir da individualidade. Nesta uGltima
interpretacdo estd em jogo o conceito de participacdo. Este se dd sempre quando algo
participa do uno: “Porque o préprio participante (aquele que participa do uno) nao é
apenas um modo intrinseco ou imanente do participado, mas possui um ser proprio
(embora reduzido).”®®! Sendo que, portanto, “as unidades estaveis e relativas nio sio,
como Bruno reiteradamente acentua em relacdo ao universo, explicagdes contraidas do
préprio Uno, mas sua manifestacdo plenamente valida (e precisamente sua
teofania=manifestagdo do divino).”®*2 Um dos pontos utilizados pelos intérpretes para
afirmar que em Bruno ha espaco para a individualidade é levando-se em conta o
conceito de participagdo: “A concep¢do bruniana do ente individual e da alma
individual como acidentes ndo conduz diretamente a um fatalismo paralisador,
resultante de um desanimo infinito que poderia tomar conta do ser humano ante a
necessidade absoluta pela qual a substancia una ou o proprio uno se explicitam.”%
Mas, a0 mesmo tempo, de acordo com Bruno, somente o Uno € real. Portanto, assim
como com relacdo a Espinosa os comentadores se esforcam em preservar o aspecto que
abre espaco para as individualidades garantindo nesse sentido a liberdade, também em
Bruno é possivel perceber este esforco por parte de seus intérpretes. Aqueles, por
exemplo, (principalmente Brucker: Historia critica philosophiae, 1744) que defendem
gue na verdade o pensamento de Bruno ndo se assemelha ao de Espinosa argumentam

no geral que na metafisica bruniana ha a “distingio entre Deus/Uno e o mundo”®%

630 BRUNO, Giordano. A causa, p. LXXXV.
631 BRUNO, Giordano. A causa, p. LXXXV.
632 BRUNO, Giordano. A causa, p. LXXXV.
633 BRUNO, Giordano. A causa, p. CX.

634 BRUNO, Giordano. A causa, p. CXX.
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havendo com isso espaco para, por exemplo, um Deus que age no mundo ndo por
necessidade, mas por vontade.

Na analise de Jacobi das filosofias de Bruno, Espinosa e Leibniz, no que se
refere a0 mundo como um todo e a tentativa de explicar o real a partir do todo, € no
dialogo que Jacobi confirma sua afinidade com a filosofia de Leibniz.5® Segundo

Jacobi, todo ser carrega sua individualidade, todo ser € um e possui autonomia:

O que é indivisivel em um ser define sua individualidade, ou de fato
um todo real; e todos os seres em que vemos a diversidade ligada em
uma unidade indivisivel, e que somente podemos discernir segundo
esta unidade (que admitimos ou ndo que o principio de sua unidade
seja provido de consciéncia) sdo chamados individuos. E fazem parte
disso todas as naturezas organicas. — N6s ndo podemos decompor ou
dividir em partes nenhuma arvore, nenhuma planta como tais, ou seja,
seu ser organico, o principio de sua diversidade e unidade
particulares.5%

Aqui, como ja deixamos claro na parte que dedicamos brevemente a Leibniz, é
possivel perceber claramente que Jacobi estd mais proximo do universo pluralista de
Leibniz, mas que conserva a individualidade, do que das propostas de Bruno e
Espinosa, na medida em que o prdprio Jacobi os interpreta como deterministas. Jacobi
afirma sobre Leibniz: “Este grande homem ensina expressamente, ¢ ndo se cansa de
repetir que todos os espiritos criados devem necessariamente estar unidos a um corpo
organico.”®®’ A propria extensdo como corpo organico ja assinala sua unidade e que se
trata de um individuo: “O ser extenso, enquanto tal, jamais pode ser dividido, mas
oferece por toda parte aos olhos a mesma unidade que liga nele de maneira indissoltvel
uma pluralidade.”®® Todos o0s seres extensos, portanto, sio seres organicos formados

por corpo e alma: “A matéria propriamente dita, que ele (Leibniz) nomeia materia

635 Apesar de Jacobi declarar sua afinidade com o pensamento de Leibniz esperamos que tenha ficado
claro na tese como um todo que nossa intencdo foi mostrar que hd muito mais de Espinosa e Bruno no
pensamento de Jacobi do que ele mesmo admite. A proximidade com Espinosa seria com relacdo a teoria
do conhecimento (real dado imediatamente) e com relagdo a Bruno a ideia do indizivel que Jacobi aplica
a razdo (teologia negativa).

636 JACOBI. Werke. Band 2/1: Schriften zum transzendentalen Idealismus, p. 58 (209, 210).

837 JACOBI. Werke. Band 2/1: Schriften zum transzendentalen Idealismus, p. 72 (238).

638 JACOBI. Werke. Band 2/1: Schriften zum transzendentalen Idealismus, p. 59 (211).
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secunda ou massa, € segundo ele, a mistura dos efeitos do infinito. Nesta matéria se
acham as coisas verdadeiramente reais que, todas, sdo compostas de um corpo e de uma
alma, ou seja, sdo seres organicos.”®3 Jacobi ndo deixa de negar que haja ligagdo entre
todos os seres, contudo, sempre resguardando o que ha de particular neles. E dessa

640 @ jsso se da a

maneira que Jacobi afirma seu comprometimento com as ideias inatas
partir de sua defesa de conceitos absolutamente universais. Ou seja, “os conceitos de
unidade, de multiplicidade e de totalidade, com suas caracteristicas fundamentais e
relagdes tem que ser, pois, ja dados em cada consciéncia.”®! A partir dessa concepcéo
afirma, portanto, estar de acordo com Leibniz. Ora, aquilo que ¢ “verdadeiramente real
na natureza sdo 0s seres organicos e toda substancia criada ou finita tem
necessariamente que estar composta de corpo e alma.”%? Assim, a matéria propriamente
dita é, para Leibniz, “uma mistura dos efeitos do infinito.”®* E nesta matéria se
encontra tudo aquilo que é verdadeiramente real. O critério, portanto, para se
compreender sua concepg¢édo do real, parte da continuidade entre alma e corpo, finito e
infinito, unidade e multiplicidade. Segue, finalmente, da exposicdo de parte da doutrina

de Leibniz, aquilo que é entendido como seu universo pluralista:

Todo ser singular (einzelne Wesen) criado se relaciona com uma
guantidade infinita de outros seres singulares, 0s quais, por sua vez, se
relacionam com este ser singular; e o estado presente de cada ser
singular estd determinado da maneira mais precisa em cada instante
por sua conexao com todos 0s outros.

Todas as coisas verdadeiramente reais sdo individuos ou coisas
singulares e, como tais, seres viventes, principia perceptiva e activa, e
exteriores uns aos outros.

Por conseguinte, se é posto um individuo, entdo tem que ser posto
necessariamente, a0 mesmo tempo, o conceito de unidade e de
multiplicidade, de acéo e paixdo, de extensdo e de sucessao, isto é,
para todo individuo, estes conceitos sdo conceitos inatos ou naturais.

639 JACOBI. Werke. Band 2/1: Schriften zum transzendentalen Idealismus, p. 84 (259, 260).

640 “Como eu posso estar ligado as ideias inatas, eis que nio demandara explicagio detalhada; basta
lembrar o que estabelecemos precedentemente ao que concerne aos conceitos absolutamente universais e
que sdo precisamente estes conceitos que sdo meus conceitos inatos.” JACOBI. Werke. Band 2/1:
Schriften zum transzendentalen Idealismus, p. 85 (260).

841 JACOBI. Werke. Band 2/1: Schriften zum transzendentalen Idealismus, p. 86 (262).

842 JACOBI. Werke. Band 2/1: Schriften zum transzendentalen Idealismus, p. 84 (259).

643 JACOBI. Werke. Band 2/1: Schriften zum transzendentalen Idealismus, p. 84 (259).
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Estes conceitos se distinguem de todos os demais conceitos por seus
objetos serem dados imediatamente e de maneira perfeita e igual em
todas as coisas. Portanto os objetos destes conceitos ndo nos sao
jamais apresentados meramente na representagdo, mas sempre sdo
apresentados real e efetivamente, e nenhuma alteracdo, ou qualquer
gue seja 0 home que se dé, jamais pode sustentar sequer um instante a
percepcdo imediata e a unido necessaria no conceito. Tampouco a
mais perfeita loucura é capaz de arrancar estas raizes do
entendimento.®4

Na parte dedicada a Leibniz, mostramos que o sistema da harmonia
preestabelecida pretende mostrar tanto a conexao entre todos 0s seres como a ideia de
que cada ser reflete o todo. Assim, para Leibniz, o melhor dos mundos possiveis carrega
a ideia de perfeicdo e completude, ficando, portanto, claro que o real é dado
imediatamente. Para Jacobi, qualquer teoria que afirme a doutrina do Uno-todo
necessariamente precisa salvaguardar o que é Unico em cada ser e, de acordo com
Jacobi, sdo varios os indicios que apontam para o fato de que cada ser € um, um deles é
a caracteristica do ser organico, o qual possui extensdo e com isso ndo pode ser
dividido. Porém Jacobi vai um pouco mais além e questiona sobre o que poderia
unificar esse corpo organico: “O que é um corpo? O que ¢ um corpo organico?
Absolutamente nada, nada total, e sem a menor consciéncia essencial [...] se ndo se
parte da natureza absolutamente simples da vida.”®® E para Jacobi, “portanto, todo
sistema, mesmo o0 menor [...] exige um espirito (Geist) que o unifique, 0 movimente e
assegure sua coesdo, um senhor e rei da vida.”®*® Para Jacobi, portanto, todo sistema
torna-se um nada, vazio, se ndo houver o que ele denomina espirito unificador. E
completa: “E 0 sistema de todos os sistemas, 0 todo dos seres, seria movimentado e
mantido em sua coesdo...pelo nada? Ele ndo seria unificado? — Pois se ele é unificado, é
preciso que ele seja unificado por alguma coisa; e somente o espirito € verdadeiramente
alguma coisa.”®’ De fato, esta é uma das criticas principais de Jacobi com relagéo a
filosofia tedrica. Um sistema sem o espirito unificador € um sistema morto, que ja néo

tem mais ligagcdo com o real.

644 JACOBI. Werke. Band 2/1: Schriften zum transzendentalen Idealismus, p. 85 (261).
845 JACOBI. Werke. Band 2/1: Schriften zum transzendentalen Idealismus, p. 91 (273).
646 JACOBI. Werke. Band 2/1: Schriften zum transzendentalen Idealismus, p. 91 (274).
647 JACOBI. Werke. Band 2/1: Schriften zum transzendentalen Idealismus, p. 91 (274).
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Voltando a recep¢do de Bruno por parte de Jacobi e sobre a redescoberta de seu
pensamento, Leinkauf afirma: “Antes de Jacobi e tudo o que dele se seguiu, foram
especialmente Pierre Bayle e John Toland que, nos séculos XVIII e XIX, lancaram uma
luz nova e interessante sobre Bruno.”®* E mostra que “inicialmente é Pierre Bayle, ao
retomar especialmente o De la causa apresenta Bruno numa perspectiva filosofica
completamente nova: o pensamento de Bruno fundado em De la causa torna-se o
precursor da ética espinosiana.”®® Sobre a publicagio de Jacobi de trechos do De la
causa em seu apéndice nas Cartas sobre Espinosa, tal “publicagdo contribuiu de modo
essencial para o renascimento do pensamento de Bruno com o idealismo aleméo, tanto
em Schelling como em Hegel.”®*® Jacobi identifica em Bruno a esséncia do panteismo,
tudo o que Espinosa apresenta em seu sistema ja estaria contido em Bruno: “Com
Jacobi, certamente impressionado pela referéncia tradicional do pensamento de Bruno
ao panteismo, o Nolano se torna um Spinoza ante Spinozam (Espinosa antes de
Espinosa)”®! e com Buhle®®? a filosofia de Bruno comeca a encontrar analogias e
paralelos com 0s principios fundamentais do idealismo.”®*® O extrato que Jacobi
organiza do Da causa passa a ser a Unica fonte de varios filosofos entre eles Schelling e
Hegel: “E sobretudo Schelling quem, ja no ano de 1802, imediatamente inspirado pela
publicacdo de Jacobi e sem ter acesso direto ao texto de Bruno, em seu dialogo Bruno,
ou do principio divino e natural das coisas fara do pensamento do Nolano,

sistematizado por Jacobi, o ponto de partida para o desenvolvimento posterior de seu

648 BRUNO, Giordano. A causa, p. CXVIII.

649 BRUNO, Giordano. A causa, p. CXVIII. “Sera Pierre Bayle que, em seu dicionario, ira discutir
explicitamente o escrito De la causa e fundamentar seu juizo critico do pensamento de Bruno como
associado ao de Espinosa. (Na referéncia do autor: BAYLE, Pierre. Dictionnaire historique et critique
(1697), Rotterdam: M. Bohm, 1720, p. 673,674.). p. CXVI.

850 BRUNO, Giordano. A causa, p. CXVI. Em nota, Leinkauf expde as passagens exatas do De la causa
apresentadas nos excertos de Jacobi no apéndice. E acrescenta: “Jacobi estava de posse de uma das
cole¢des mais completas das obras de Bruno dessa época.” E deixa uma sugestio para o aprofundamento
no tema sobre o Bruno de Jacobi: ver SCHMIDT-BIGGERMANN. Aspekte der Rezeptionsgeschichte
Brunos im 18. Jahrhundert, in: Zeitspringe. Forschungen zur Friuhen Neuzeit 3 (1999), p. 65-87.
BRUNO, Giordano. A causa, p. CXX.

81 BRUNO, Giordano. A causa, p. CXXI. Spinoza ante Spinozam: Justamente com este titulo ver o
artigo: OTTO, Stephan. Spinoza ante Spinozam? Jacobis Lektire des Giodano Bruno im Kontext einer
Begriindung von Metaphysik. In: JAESCHKE, Walter & SANDKAULEN, Birgit. (Hg.) Friedrich
Heinrich Jacobi. Ein Wendepunkt der geistigen Bildung der Zeit. Hamburg: Meiner, 2004.

852 «“Alguns anos mais tarde, na extensa explanagio e apreciacio feita em 1800 por Johann Gottlieb Buhle
(1763-1821) (BUHLE, Geschichte der neuern Philosophie, 1800), que alias apela explicitamente para a
avaliacdo pioneira realizada por Jacobi, o De la causa se tornard, juntamente com textos como De
linfinito, 0 documento do sistema metafisico e fisico pelo qual Bruno teria conquistado um nome imortal
na historia da filosofia.” BRUNO, Giordano. A causa, p. CXX.

853 BRUNO, Giordano. A causa, p. CXXI.
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proprio pensamento.”%* Leinkauf mostra que também “Tiedemann, a partir dos excertos
de Jacobi, cita o texto do De la causa, como documento central do espinosismo de
Bruno.”%*® Mais tarde, Dilthey também interpretara Bruno como tendo originado o mais
auténtico panteismo: “Assim como para Jacobi, Schelling e Hegel, também pra Dilthey,
Bruno é panteista, uma antecipacéo radical de Espinosa, mas ele é também um pensador
que prepara o sistema monadoldgico de Leibniz.”®® Assim, “essa mesma avaliagdo de
Dilthey sera reencontrada mais tarde no diagnostico apresentado por Cassirer.”®’
Portanto, “se antes Bruno fora colocado a margem como ateu, libertino e mago, e depois
passara a ocupar uma posicdo central, ao ser considerado um claro precursor de
Espinosa, por Bayle, Jacobi, Schelling e Hegel®8, no “séc. XX ele se torna um modelo
de pensador gracas a sua postura intelectual e ao modo como compreende a
realidade.”®° Ou seja, cada vez mais os intérpretes se debrucam sobre as obras de
Bruno buscando respostas para varias das questdes que ainda permanecem sem um

ponto de vista definitivo.

654 BRUNO, Giordano. A causa, p. CXXV. Edigéo brasileira: (SCHELLING, Bruno ou o principio divino
e natural das coisas. Um dialogo. Trad. Rubens R. Torres Filho, Sdo Paulo: Abril, 1973). “Sobre o Bruno
de Schelling e também sobre a dependéncia de Schelling em reacdo a Bruno exclusivamente com citages
da Unica fonte, Jacobi”. ver: FISCHER, Kuno. Geschichte der neueren Philosophie VII: Schellings
Leben, Werke und Lehre, 2. Aufl. Heidelberg: Winter, 1899, p. 595-613. P. CXXV.

8% BRUNO, Giordano. A causa, p. CXIX. Obra citada de Tiedemann: TIEDEMANN, Dieterich. Vom
Geist der spekulativen Philosophie, vol. 5, Marburg: Neuen Akademischen Buchhandlung, 1796.

6% BRUNO, Giordano. A causa, p. CXXXI.

57 BRUNO, Giordano. A causa, p. CXXXI. “Dilthey constatara que o proprio Bruno ja assumira o ponto
de partida da filosofia alema da identidade.” P. CXXV.

6% BRUNO, Giordano. A causa, p. CXXXII.

5% BRUNO, Giordano. A causa, p. CXXXII. Bruno conclui sua epistola preambular do Da causa
descrevendo o que representa seu pensamento: “Eis aqui de onde ¢é preciso partir antes de querer penetrar
no conhecimento mais especifico e mais apropriado das coisas. Aqui, como em seu préprio germe, esta
contida e implicada a multiplicidade das conclusfes da ciéncia natural. Daqui derivam a tessitura, a
disposicdo e a ordem das ciéncias especulativas. Sem esta propedéutica, toda tentativa, toda abordagem,
toda empreitada permanece va. Aceitai, pois, com animo grato, este principio, este uno, esta fonte, este
guia, para que sua origem e sua prole se anime, se expresse e se afirme, para que seus corregos e rios
caudalosos se espalhem, para que seu nimero se multiplique sucessivamente e para que seus membros se
ampliem cada vez mais, a fim de que, cessando a noite com o véu sonolento e 0 manto tenebroso, o claro
Titd, parente das musas divinas, ornado por sua familia, acompanhado por sua eterna corte, banidas as
luzes noturnas, adornando com novo dia 0 mundo, faga surgir seu carro triunfante do ventre vermelho
desta graciosa Aurora.” P. 21.
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5.2 Salto mortale: sobre o filosofar oposto a vida

Demos alguns exemplos de filésofos que precederam Jacobi e trataram da
questdo do conhecimento, como Descartes e Locke, 0s quais buscaram responder a este
problema. As perguntas relativas ao conhecimento permanecem, sdo muitas vezes
chamadas questBes persistentes e simplesmente apontam para o fato de que ndo ha
unanimidade quando se trata das perguntas sobre o real. Francis Bacon (1561-1626) em
sua obra de 1605 O progresso do conhecimento escreve sobre a necessidade de se
estabelecer critérios nas especulacdes filoséficas sobre o conhecimento. Este critério

para ele consiste no estabelecimento definitivo da Philosophia Prima:

Mas, dado que as distribui¢Bes e divisdes do conhecimento ndo séo
como as varias linhas gque se tocam em angulo, e assim se retinem num
ponto, mas sim como 0s ramos de uma arvore, que antes de separar-se
e diferenciar-se, confluem num tronco que em sua dimensdo e
guantidade € inteiro e continuo, é, assim, conveniente, antes de passar
a distribuicdo citada, estabelecer e constituir uma ciéncia universal
gue, com o nome de Philosophia Prima, filosofia primitiva ou
suprema, seja como a via principal ou comum que ha antes que 0s
caminhos se dividam e separem.56°

A critica de Bacon incide sobre o fato de a filosofia ainda ndo ter conseguido
progredir em termos de conhecimento seguro: “Esta ciéncia (Philosophia Prima), pois
(tal como a entendo), me ¢ licito qualifica-la de omitida: porque as vezes vejo 0s
engenhos mais profundos, tratando algum argumento em particular, tirarem de vez em

quando um balde d’4gua deste pogo para seu uso do momento.”®®! Porém “seu

660 BACON, Francis. O progresso do conhecimento. Sdo Paulo: UNESP, 2007, p. 136.
61 BACON, Francis. O progresso do conhecimento, p. 139.
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manancial primeiro ndo me parece que tenha sido visitado.”®%? E ndo deixara de falar
sobre a dificil tarefa que é enveredar por tais especulagdes: “Sendo sua forga tal, que
ndo s6 deslumbra ou enreda o entendimento em alguns particulares, mas de modo mais
geral e interior contamina e corrompe seu estado.”®®® E isso ocorre pois “a mente
humana dista muito de ser como um espelho claro e liso onde 0s raios das coisas se
refletem segundo sua verdadeira incidéncia; antes € como um espelho encantado, cheio
de supersti¢des e impostura.”®®* Assim, a grande maioria dos filésofos que especularam
sobre o conhecimento e propuseram algum tipo de solucdo deixaram claro, a principio,
primeiramente a dificil tarefa, a saber, a da investigacdo e com isso provas de que 0
conhecimento no geral é adequado e, em segundo lugar, que, apesar de tantos esfor¢os,
de fato, ndo se tem progredido nos assuntos relacionados ao conhecimento. Outro
filésofo que ja no século XX traz as mesmas questdes feitas pelos antigos e modernos é
Karl Popper (1902-1994). E interessante notar que em sua obra Conhecimento objetivo
(1972), entre as muitas ideias importantes discutidas, h4 aquela que diz respeito aos
problemas que se referem ao conhecimento (obviamente com outras propostas de
solucdo, mas certamente com as mesmas perguntas feitas desde que a filosofia inicia sua
jornada na busca por critérios seguros).

Com uma nova proposta de solucdo em epistemologia e retomando varias
discussdes filosoficas a respeito do conhecimento a partir do viés do século XX e com a
intencdo, tanto de mostrar que o problema do realismo continua sendo discutido
(denomina este um dos antigos problemas), como a de “tentar colocar simples e
vigorosamente diante de vos, esses antigos problemas”,®%® Popper traz os principais
pontos que estdo em jogo no que se refere ao problema do conhecimento e
especificamente contribui de maneira significativa com sua resposta a pergunta: E
possivel comprovar teoricamente o real? Sua tese é a de que o realismo ndo é nem
demonstravel nem refutavel: “Minha tese ¢ a de que o realismo ndo é demonstravel nem
refutavel. O realismo, como qualquer outra coisa fora da logica e da aritmetica finita,
ndo é demonstravel, mas, embora as teorias cientificas empiricas sejam refutaveis, o
realismo nem sequer ¢ refutivel.”®® Assim, as questdes que Popper levanta e

principalmente sua inconclusdo a respeito de uma teoria que dé a Gltima palavra em

62 BACON, Francis. O progresso do conhecimento, p. 139.

663 BACON, Francis. O progresso do conhecimento, p. 198.

864 BACON, Francis. O progresso do conhecimento, p. 198.

%65 POPPER, Karl. Conhecimento objetivo. Sdo Paulo: Editora USP, 1975, p. 194.
666 POPPER, Karl. Conhecimento objetivo, p. 46.
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termos de provas sobre o real, constituem uma parte fundamental de sua teoria. O fato é
que existem, filosoficamente falando, teorias melhores que outras a respeito do real e
suas condicdes, mas os desdobramentos do séc. XX deixam claro que o problema
continuara retornando e incomodando os diversos pensadores e que estamos longe de
uma solucdo univoca. Afirma que sua proposta € “antes uma tentativa para encarar de
modo novo os mesmos antigos problemas filoséficos.”®®” Popper levanta uma série de
perguntas que fazem parte da tradicdo filosofica das questbes sobre o conhecimento. E
mostra, tanto que seu ponto de partida é 0 senso comum, como seu interesse o de
encontrar teorias verdadeiras: “A ciéncia, a filosofia, o pensamento racional, todos
devem partir do senso comum.”®® E sobre a verdade: “Admitirei que o tedrico se
interessa essencialmente pela verdade e, em especial, por encontrar teorias
verdadeiras.”®° E que “nossa principal preocupacio em filosofia e em ciéncia deve ser a
procura da verdade.”®”® Popper cita Reid como o representante da filosofia do senso

comum:

Locke, Berkeley e mesmo o “cético” Hume, e seus muitos SUCESSOIeS,
especialmente Russell e Moore, partilhavam com Descartes da opinido
de que as experiéncias subjetivas eram especialmente seguras e,
portanto, adequadas como estavel ponto de partida, ou alicerce; mas
confiavam principalmente em experiéncias de carater observacional. E
Reid, com quem me associo na ades&o ao realismo e ao senso comum,
pensava que tinhamos alguma percepcdo muito direta, imediata e
segura da realidade externa e objetiva.t™

Para Popper, é impossivel tanto demonstrar como refutar o realismo. Sua teoria é
a de que senso comum e realismo caminham lado a lado: “O senso comum esta

inquestionavelmente do lado do realismo; ha, decerto, mesmo antes de Descartes —

867 POPPER, Karl. Conhecimento objetivo, p. 194.

88 POPPER, Karl. Conhecimento objetivo, p. 42. “Sempre fui um filésofo de senso comum e um realista
de senso comum. Eu estava interessado no mundo real, no cosmos, e me opunha integralmente a qualquer
idealismo, positivismo ou mesmo neutralismo em filosofia. Se ndo houvesse um mundo real, tdo rico, ou
mesmo muito mais rico, quanto o mundo que conhecemos tao superficialmente de nossa vida didria, se 0
estudo desse mundo ndo fosse a tarefa principal da filosofia, entdo eu ndo estaria interessado em
filosofia.” P. 297.

669 POPPER, Karl. Conhecimento objetivo, p. 24.

670 POPPER, Karl. Conhecimento objetivo, p. 51.

671 POPPER, Karl. Conhecimento objetivo, p. 45.
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sempre, de fato, desde Heraclito — algumas insinuacfes de duvida a respeito de que
nosso mundo comum talvez seja apenas nosso sonho.”®’? Porém, ele afirma que
“mesmo Descartes e Locke eram realistas. Uma teoria filoséfica concorrente do
realismo ndo comecou seriamente antes de Berkeley, Hume e Kant.”®”® Este “chegou a
fornecer ao realismo uma prova. Mas ndo foi uma prova valida; e julgo importante que
vejamos claramente por que nenhuma prova valida do realismo pode existir.”®” Assim,
as especulacdes de Popper tendem a mostrar que em termos de teoria € sempre muito
dificil ou até impossivel apresentar provas e demonstracdes contundentes, sempre
partindo-se da premissa de que “a verdade é a correspondéncia com os fatos (ou com a
realidade); ou, mais precisamente, que uma teoria € verdadeira se, e apenas se,
corresponder aos fatos.”®”® E como Jacobi também concorda, se o filésofo deixa de
perseguir a verdade, o fazer filosofico torna-se um puro discursar, 0 que para Jacobi é
sempre vazio. “Nossa principal preocupagdo em ciéncia e em filosofia €, ou deveria ser,
a procura da verdade”®’®. Para Popper, “a ideia de verdade como correspondéncia com
os fatos € o que torna possivel a critica racional.”®”” Portanto, “se 0 nosso problema é
puramente tedrico — 0 de encontrar uma explicacdo puramente tedrica — entdo a critica
serd regulada pela ideia da verdade, ou de chegar mais perto da verdade.”®’® Popper
mostra as diferentes teorias da verdade: “Das trés principais teorias da verdade, a mais
antiga é a teoria da correspondéncia, a teoria de que a verdade é a correspondéncia com
os fatos.”®” E elenca as outras duas: “A segunda teoria é a chamada teoria da coeréncia:
uma assercdo é considerada verdadeira se é coerente com 0 restante de nosso
conhecimento. A terceira teoria é a de que a verdade é a utilidade pragmatica, ou o
proveito pragmatico.”® Popper conclui, nesse ponto, que a teoria da correspondéncia ¢,
entre as trés teorias, a Unica que é uma teoria realista. Descartando assim as outras. E
traz a questdo: “Podemos ver que o problema central de toda esta discussdo ndo é 0
problema verbal de definir a verdade, mas o seguinte problema substancial: pode haver

coisa tal como uma sentenca, ou uma teoria, que corresponda aos fatos, ou que nédo

672 POPPER, Karl. Conhecimento objetivo, p. 46.

673 POPPER, Karl. Conhecimento objetivo, p. 46.

674 POPPER, Karl. Conhecimento objetivo, p. 46.

675 POPPER, Karl. Conhecimento objetivo, p. 51.

676 POPPER, Karl. Conhecimento objetivo, p. 294.

677 POPPER, Karl. Conhecimento objetivo, p. 240.

678 POPPER, Karl. Conhecimento objetivo, p. 241.

67 POPPER, Karl. Conhecimento objetivo, p. 283.

680 POPPER, Karl. Conhecimento objetivo, p. 283. “Uma das grandes descobertas da l6gica moderna foi o
restabelecimento, por Alfred Tarski, da teoria (objetiva) da correspondéncia da verdade (verdade =
correspondéncia aos fatos).” P. 343.
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corresponda aos fatos?”’®! E com isso, para Popper: “Retornamos assim & questio real:
h& ou ndo ha uma teoria de correspondéncia sustentavel? Podemos ou ndo podemos
falar significativamente da correspondéncia entre uma sentenca e um fato?’%82 Popper

define entdo em que se pauta a busca do realista:

Eu apontaria, entretanto, que a teoria da correspondéncia da verdade é
uma teoria realista, isto é, faz a distin¢ao, que é uma distincao realista,
entre uma teoria e os fatos que a teoria descreve; e torna possivel dizer
gue ela corresponde aos fatos, relacionando assim a teoria com 0s
fatos. Permite-nos falar de uma realidade diferente da teoria. Esta € a
coisa principal, € o ponto principal para o realista. O realista quer ter
tanto uma teoria quanto a realidade dos fatos, que sdo diferentes de
sua teoria acerca desses fatos, e que ele pode de um modo ou outro
comparar com os fatos. Sem duvida, a comparacdo é sempre
extremamente dificil 5

Ja mostramos que Jacobi também ndo se satisfaz com as respostas dadas até
entdo as questBes sobre o real. Algo que fica claro com Jacobi é que a jornada dos
filésofos em busca das provas e demonstracdes sobre a realidade continuara. Os mais
perfeitos sistemas sdo, para ele, somente teoria vazia, sem comunicacdo com o real.
Jacobi explicita seu realismo em diversos momentos no dialogo. Ele se esforca em
diferenciar o realismo do idealismo. - Para Jacobi aqueles que se dizem realistas podem
muito facilmente “cair na armadilha” do idealismo. Pois para Jacobi todas as provas
apresentadas pelos filésofos a respeito da existéncia de objetos fora de noés sdo todas
provas que advém do idealismo. De acordo com Jacobi, os filésofos esqueceram-se da
busca pela verdade em suas especulacdes e simplesmente seguem procedimentos e
criam sistemas, porém sem a correspondéncia com os fatos: “Eu penso que € a praga

hereditaria, o antigo cancer da humanidade, esquecer a semente fixando-se na casca, a

61 POPPER, Karl. Conhecimento objetivo, p. 286.

882 POPPER, Karl. Conhecimento objetivo, p. 288. “Pois as palavras niio sio seniio imagens das coisas, e
se estas ndo estdo vivificadas pela razdo e pela invencdo, enamorar-se delas € 0 mesmo que se enamorar
de um quadro.” BACON, Francis. O progresso do conhecimento, p. 48.

883 POPPER, Karl. Conhecimento objetivo, p. 291.

161



coisa pela aparéncia, o ser pela forma.”®* Entendendo assim que “por toda parte a
religido degenerou em ceriménias e supersticbes, a unidade dos cidaddos em maquina
politica, a filosofia em tagarelice, a arte em industria: por que de seu lado a razdo ndo
poderia degenerar em um simples uso de seus procedimentos?% E dessa maneira que
Jacobi diagnostica 0 ponto em que chegou a filosofia, a razdo se transformou em um
instrumento que os filésofos utilizam da maneira que bem entendem, sem qualquer
compromisso com a pergunta principal que compete a filosofia.

A critica ao solipsismo perpassa toda a obra de Jacobi. O discurso filosofico
acaba sempre caindo nas armadilhas do idealismo, do puro subjetivismo e a maior parte
das teorias acabam, com isso, negando o que hé& de objetivo no conhecimento. Pois a
objetividade acaba se perdendo na circularidade da teoria. No geral, essa € a critica a

Descartes e a Locke por exemplo. Ele afirma:

Se nossos sentidos ndo nos ensinam absolutamente nada da natureza
das coisas; nada de suas relacfes e ligagbes mutuas; nem mesmo que
elas existem realmente fora de nds, e se nosso entendimento se liga
somente a uma tal sensibilidade ndo representando nada das coisas
mesmas, totalmente vazias objetivamente, para fornecer intuicoes
totalmente subjetivas, segundo regras totalmente subjetivas, formas
totalmente subjetivas, entdo eu ndo sei 0 que eu tenho a fazer a
respeito de uma tal sensibilidade e de um tal entendimento, sendo
viver possuindo-os, mas, no fundo, de uma maneira que nao difere em
nada daquela de uma ostra (Auster). Eu sou tudo, e fora de mim nédo
ha em sentido préprio, nada. E eu, meu tu, sdo entdo, no fim das
contas, igualmente uma va ilusdo de alguma coisa; a forma de uma
forma; um fantasma exatamente como os outros fendmenos que eu
chamo coisas, assim como toda a natureza, sua ordem e suas leis.%%

684 JACOBI. Werke. Band 2/1: Schriften zum transzendentalen Idealismus, p. 87 (265).

685 JACOBI. Werke. Band 2/1: Schriften zum transzendentalen Idealismus, p. 87 (265).

68 JACOBI. Werke. Band 2/1: Schriften zum transzendentalen ldealismus, p. 61 (216). No Horas da
manhd de Mendelssohn, também ¢ levantada a duvida sobre os sentidos: “Mas ainda fica para tras a
seguinte davida: se o circulo limitado de conhecimento de nossos sentidos em geral ndo conteria este
fundamento comunitario (gemeinschaftlichen) também ocasionando engano. Talvez a situagdo na qual eu
me encontre seja apenas ela a culpada de que vejo, ouco e sinto coisas e, portanto, as tenho por reais,
efetivas, coisas que somente sucedem em mim mesmo, ndo tendo nenhum objeto fora de mim.” JACOBI.
Werke. Band 2/2: Schriften zum transzendentalen Idealismus.(Anhang), p. 515. A edicdo citada € a
original: Mendeelssohn. Morgenstunden oder Vorlesungen tber das Daseyn Gottes. Bd 1. Berlin 1785, p.
106.
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Berlanga exp@e claramente o problema da reducdo do conhecimento a sensacao:
“Efetivamente, temos que usar o corpo e os 6rgdos da sensibilidade e podemos dizer
que o fenomenalista tem raz&o a respeito do fato de que possuimos sensacdes.”®®” Mas
“o problema reside em explicar racionalmente como, além de sentir, conhecemos algo
diferente de nossas proprias sensacgdes.”®® Contentar-se com o que nos da a pura
subjetividade é, para Jacobi, o que fez a tradicdo, a partir dos discursos filosoficos
vazios. Os sistemas que se baseiam somente na subjetividade sdo sistemas que a seu ver
extirpam “até a raiz toda pretensdo ao conhecimento da verdade.”® Se ndo se tem a
verdade como objetivo Gltimo, toda tentativa de afirmar algo sobre as coisas, objetos
que nos rodeiam, torna-se sempre uma teoria idealista, sem correspondéncia com 0s
fatos. Assim, para Jacobi “o mundo das sensa¢des ¢ o mundo do niilismo.”®® Dessa
maneira fica claro que o “6rgdo da percepgao do verdadeiro ndo € a sensibilidade, nem a
razao, mas o instinto, uma razdo vital.”%%!

O tema dos sonhos é também objeto de sua andlise. Jacobi afirma que ndo se
pode distinguir a vigilia do sonho, somente sendo possivel distinguir o sonho da vigilia.
“Cada vez que nds sonhamos, nds somos de alguma maneira insanos. Por toda parte a
razdo se conforma ao que aparece, ela se acomoda da ilusdo, como ela se acomoda da
verdade.”®%? A respeito da insensatez do sonho, ele vai dizer que, quando sonhamos, a
percepcao daquilo que € efetivo nos abandona: “O principio de todo conhecimento, de
todo sentimento de verdade, de toda ligacdo correta, a percep¢do do efetivamente real,
nos abandona no sonho.”® A pergunta fundamental seria: ora, mas como sabemos,
quando estamos despertos, que ndo estamos dormindo e sonhando com esta verdade que
nos aparece? Nos sonhos, somos capazes de produzir “determinagdes meramente
subjetivas.”®%* E, por outro lado, o que temos por real e objetivo aparecem-nos de fato
objetivamente; assim, cremos no que vemos e é impossivel agirmos de outra maneira.
Ou seja, para Jacobi, ¢ o proprio real que corrige a ilusdo dos sonhos. Quando
acordamos temos a certeza de que, ha pouco, estavamos sonhando. Dai ele dizer que:

“Quem nunca despertou nao poderia nunca sonhar, ¢ impossivel que haja um sonho

87 BERLANGA, J. L. Villacafas. Nihilismo, especulacién y cristianismo en F. H. Jacobi, p. 438.
68 BERLANGA, J. L. Villacafas. Nihilismo, especulacion y cristianismo en F. H. Jacobi, p. 438.
689 JACOBI. Werke. Band 2/1: Schriften zum transzendentalen Idealismus, p. 61 (216).

80 BERLANGA, J. L. Villacafas. Nihilismo, especulacién y cristianismo en F. H. Jacobi, p. 439.
891 BERLANGA, J. L. Villacafas. Nihilismo, especulacién y cristianismo en F. H. Jacobi, p. 440.
892 JACOBI. Werke. Band 2/1: Schriften zum transzendentalen Idealismus, p. 67 (227).

69 JACOBI. Werke. Band 2/1: Schriften zum transzendentalen Idealismus, p. 67 (227, 228).

694 JACOBI. Werke. Band 2/1: Schriften zum transzendentalen Idealismus, p. 67 (228).
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originario, uma ilusdo originaria.”®® Mostramos com Descartes que o argumento do
sonho é um dos trés argumentos que, retomado do ceticismo antigo, mostra por que se
deve suspeitar do que nos é apresentado pelos sentidos. No caso do ceticismo antigo
suspende-se 0 juizo e, no caso de Descartes, partiu-se para a tentativa de responder a tal
questdo propondo um principio em filosofia. No caso de Jacobi, € impossivel, em
termos de filosofia tedrica, fundamentar e responder a tal questdo. Porém a propria
crenca como sentimento do real que perpassa 0 seu pensamento como um todo, acaba
levando-o a solucionar a pergunta pelo sonho a maneira de Leibniz, a saber, sua solucao
consiste na afirmacéo: é impossivel que haja um sonho tdo organizado quanto a vida.
Vimos que, no didlogo, Jacobi coloca na voz de seu interlocutor as questdes que
ele pretende responder. Entrando entdo no realismo de Jacobi propriamente dito, o

interlocutor afirma:

Eu produzo por minha propria vontade uma parte de minhas
representacdes e as ligo da maneira que me convém: aqui eu me sinto
um ser ativo. H& uma quantidade de outras representacdes que eu ndo
posso produzir por minha vontade, nem ligar como me convém: aqui
eu me sinto um ser passivo. A comparacao entre estes dois tipos de
representacdes, voluntérias ou involuntérias na sua formagdo e
encadeamento, me conduz a conclusao de que estas ultimas devem ter
uma causa fora de mim: por conseguinte ao conceito e a convicgao da
existéncia real de objetos fora de mim, independentes das minhas
representagdes.®*

Jacobi passa entdo a explicacdo do que ocorre de fato quando cremos nos
objetos. Tanto as representacfes voluntarias como as involuntarias néo se diferenciam e
sdo dadas imediatamente, porém para Jacobi as representa¢es ndo constituem o todo da
apreensdo do objeto, elas estdo em segundo plano e somente emergem ap0s 0 que
podemos denominar aqui sentimento. Berlanga comenta sobre isso: “As representagdes,
aquilo de que somos conscientes, e 0 conteudo da consciéncia, sdo essencialmente

posteriores as percepcdes: sdo aquilo que resulta, um residuo.”®®” Ja a “crenca, 0

8% JACOBI. Werke. Band 2/1: Schriften zum transzendentalen Idealismus, p. 70 (233).
6% JACOBI. Werke. Band 2/1: Schriften zum transzendentalen Idealismus, p. 35, 36 (173).
897 BERLANGA, J. L. Villacafas. Nihilismo, especulacién y cristianismo en F. H. Jacobi, p. 339.

164



sentimento, a percepcdo, a apreensdo da verdade, é anterior a toda a consciéncia: é a
vivéncia instintiva da relacdo realista entre o sujeito e o0 objeto que somente no final
emerge a consciéncia como representacio.”®¥® Voltando ao didlogo: “Eu experimento
que eu sou e que alguma coisa existe fora de mim no mesmo instante indivisivel.
Nenhuma representacdo, nenhum raciocinio pode mediar esta dupla revelagdo.”®®® A
dupla revelagdo a que Jacobi se refere € a da consciéncia do proprio eu e a de que
existem objetos fora de nos. Assim, 0 “eu e 0 que estd fora sdo denominados
respectivamente “consciéncia interna” e “objeto externo” e devem “‘estar na alma, todos
0s dois no mesmo piscar de olhos, no mesmo instante indivisivel, sem antes e depois,
sem operagdo alguma do entendimento.”’® Sendo assim, “tanto o objeto contribui a
percepcdo da consciéncia quanto a consciéncia a percepgdo do objeto.”’! Ainda sobre a
representacdo afirma: “Na simples representacdo o real ele mesmo, a objetividade, ndo
pode jamais ser apresentada.”’%? A representagdo como imagem da coisa aparece como
mediagdo entre o sujeito e o objeto. E também chamada forma, e o contetdo externo
matéria. Da mesma maneira que a ideia em Locke constitui o vinculo entre mente e
mundo, também a representacdo desempenha esse papel. E justamente a critica de
Jacobi incide sobre este ponto. Como ter a certeza de que as representacdes Sao
adequadas? Para Jacobi é impossivel demonstrar e comprovar que as representagdes
refletem o real como tal: “As representacdes ndo podem absolutamente refletir o real
como tal. Elas carregam em si somente aspectos das coisas reais e ndo 0 proprio
real.”’® Este “pode td0 pouco ser figurado fora de sua percepcdo imediata quanto a
consciéncia fora da consciéncia, a vida fora da vida, a verdade fora da verdade.
Percepcdo do real e sentimento da verdade, consciéncia e vida sdo uma Unica e mesma

coisa.”’%

6% BERLANGA, J. L. Villacafas. Nihilismo, especulacién y cristianismo en F. H. Jacobi, p. 339.

69 JACOBI. Werke. Band 2/1: Schriften zum transzendentalen Idealismus, p. 37 (175).

700 JACOBI. Werke. Band 2/1: Schriften zum transzendentalen Idealismus, p. 38 (176).

01 JACOBI. Werke. Band 2/1: Schriften zum transzendentalen Idealismus, p. 37 (175).

792 JACOBI. Werke. Band 2/1: Schriften zum transzendentalen Idealismus, p. 69 (232).

703 JACOBI. Werke. Band 2/1: Schriften zum transzendentalen Idealismus, p. 69 (232, 233).

704 JACOBI. Werke. Band 2/1: Schriften zum transzendentalen Idealismus, p. 69 (232, 233). No debate a
respeito de uma teoria da representagdo, € Karl L. Reinhold (1758-1823) quem propde neste contexto de
recepcdo da CRP kantiana uma teoria da representacdo como solucdo para o que ele entendia como
problema na filosofia kantiana, a saber, a falta de um principio fundamentador no idealismo
transcendental. A tese de Reinhold é a de que as representacGes de fato entregam o contetdo de realidade
na medida em que sdo produzidas por uma faculdade que ele denomina faculdade de representacdo
(Vorstellungsvermdégen). Propde assim um principio denominado proposicdo de consciéncia (Satz des
Bewusstseins) do qual derivariam todos os demais conceitos e, portanto, seria o principio supremo de sua
filosofia elementar. Reinhold inclusive chega a afirmar que com este principio cessariam todos os debates
e disputas em filosofia e que a paz finalmente iria reinar entre os filosofos. Este principio “constitui o
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O realismo de Jacobi consiste, portanto, no caminho percorrido que vai da
“crenga sentida até a afirmacdo da existéncia alheia a nds mesmos, do que cremos real
por nosso sentimento.”’® Jacobi também define a estrutura da crenga como sendo “a da
doacdo imediata do real prévio a todo uso das relagdes logicas do entendimento.”’® E
assim, “o sentimento do real o autoriza a afirmar que, ndo se sabe por qué, certas
sensacdes tém uma sobredeterminagéo da realidade dentro do curso total de nossas
representagdes.”’®’ O sentimento do real surge juntamente com a crenga. E é dessa
maneira que a tese realista “implica uma relagdo imediata entre o sujeito ¢ o objeto, a
experiéncia da exterioridade da coisa que foi aceita como real é exatamente simultanea
a experiencia da interioridade.”’® De modo que tanto o real se mostra de maneira
indubitavel, e por isso ndo € necessario investigar se as representagdes correspondem
com o objeto mesmo, como o sujeito também contribui a partir da percepcao e isso de
maneira simultanea: “O realista entdo aceita sempre a bipolaridade da consciéncia, a
intencionalidade da mesma, a necessidade de que se dé um polo subjetivo e objetivo
como constituintes essenciais da propria percepcéo.”’® Porém “o fundamental é que
esta relacdo é caracterizada como Wahrnehmung. Assim, pois, este é o veiculo da
experiéncia do real, da apreenséo do verdadeiro, do credo. E a sensa¢do com sentimento
da realidade do dado.””*® E com isso “Jacobi professa a doutrina completa: mediante os
sentidos aceitamos indubitavelmente coisas externas como uma experiéncia originaria,
mas o meio pelo qual realmente aceitamos as coisas externas é a presenca da coisa
mesma, o fato de que a coisa mesma se alca diante de nds.”’*! Ha a distingdo entre
“percepcdo, que mostra o real mesmo, e representagdo como copia.” Dessa maneira,

“supde-se que o efetivo, o real, somente pode exibir-se na unmittelbare Wahrnehmung,

principio ultimo de toda filosofia e sua suprema premissa nos dominios tedrico e pratico”. SCHULZE, G.
E. Aenesidemus oder Uber die Fundamente der von dem Herrn Professor Reinhold in Jena gelieferten
Elementar- Philosophie. Nebst einer Verteidigung des Skeptizismus gegen die Anmassungen der
Vernunftkritik. Hamburg: Felix Meiner, 1996, p. 17. Em seguida G. E. Schulze no Aenesidemus (1792)
contesta especificamente tal principio. As obje¢des sdo as seguintes: 1) A proposi¢do da consciéncia
deveria estar subordinada ao principio de contradi¢do, o qual Schulze denomina como regra Gltima do
juizo; 2) A proposicao da consciéncia ndo é totalmente determinada por ela mesma; 3) A proposicéo da
consciéncia ndo é universalmente valida. As objecbes de Schulze ao principio de Reinhold tém
importante papel no surgimento da Wissenschaftlehre de Fichte, pois esta pode ser analisada como uma
resposta ao cético e uma nova tentativa de dar a filosofia o status de Ciéncia. Este assunto foi tratado na
dissertacdo de mestrado.

75 BERLANGA, J. L. Villacafas. Nihilismo, especulacién y cristianismo en F. H. Jacobi, p. 337.
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79 BERLANGA, J. L. Villacafas. Nihilismo, especulacién y cristianismo en F. H. Jacobi, p. 339.
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e no Gefilhl der Wahrheit.”’*? Neste sentido, as representacdes sd0 o oposto da
“realidade humana da percepcdo viva e verdadeira.”’*®

A afinidade com o pensamento de Leibniz também aparece com relacdo a
percepcdo: “E facil entender o retorno de Jacobi até Leibniz: a percepgdo &
essencialmente inconsciente, como o funcionamento do instinto; a representacdo
somente surge mediante a reflexdo sobre o que ja ndo esta presente.”’** E assim a
verdade “é coisa prévia a reflexdo, é Vorurteile, Triebe. As representacdes sao sombras
de nossa verdade das coisas e ndo podem servir de veiculo nem ao conhecimento nem a
a¢do porque nio possuem a convicgio, o sentimento do real.”’*® Seu realismo a partir da
defini¢do de percepgdo retoma “as notas da definigdo anterior de crenca do real como
revelacdo milagrosa.” E ndo somente “ndo ¢ irracional, mas constitui a mais auténtica
definicdo de razdo. Com efeito, o0 que temos feito ao apelar a uma relagdo com o objeto
mais profunda que o meramente representacional, tem sido apelar a uma acao vital com
o real. Por isso a percepg¢do é o exercicio do instinto, o fato da crenga inconsciente.”’*®
A razdo aparece como “uma capacidade da intuicdo. Tem um contetdo: o positivo, 0
real.”’t’

Assim, adquire cada vez mais sentido “a distingdo entre representagdo e
percepcdo.”’*® Sabe-se que “a monada se conhece a si mesma ndo por sensagdes ou por
representacfes. Mas ela € o proprio eu (Ich selbst). Portanto tenho que ter uma
consciéncia interna, junto com a convicc¢ao mais perfeita. J& vimos que essa forma que
nos da uma consciéncia do real é uma percep¢io, uma percepgdo interna.”’*® Outro
termo utilizado por Jacobi ¢ “olho do espirito” e se refere ao seu modo de interpretar a
percepcdo como viva, que tanto produz a autoconsciéncia do eu como a convicgao a
mais perfeita. Olho do espirito é também denominado auto-observacdo. E € justamente
0 que possui a monada leibniziana, um conhecimento perfeito de si mesma como de
tudo o que a rodeia. Assim, as percepg¢des ddo de maneira imediata “a revelagdo do real,

aquilo que se nos impde a natureza, que nos vemos forgados a aceitar.”’?°

12 BERLANGA, J. L. Villacafas. Nihilismo, especulacién y cristianismo en F. H. Jacobi, p. 338.
"3 BERLANGA, J. L. Villacafas. Nihilismo, especulacién y cristianismo en F. H. Jacobi, p. 340.
"4 BERLANGA, J. L. Villacanas. Nihilismo, especulacion y cristianismo en F. H. Jacobi, p. 340.
15 BERLANGA, J. L. Villacafas. Nihilismo, especulacién y cristianismo en F. H. Jacobi, p. 340.
16 BERLANGA, J. L. Villacafas. Nihilismo, especulacién y cristianismo en F. H. Jacobi, p. 342.
I BERLANGA, J. L. Villacafas. Nihilismo, especulacién y cristianismo en F. H. Jacobi, p. 342.
18 BERLANGA, J. L. Villacafas. Nihilismo, especulacién y cristianismo en F. H. Jacobi, p. 357.
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O tema do niilismo aparece aqui com relacdo as representacdes. Como vimos
estas sdo copias, sombras. O mundo das representagdes €, assim, “o mundo que ndo deu
o salto para o niilismo, e que se conforma com as sombras da propria consciéncia.”’?t A
percepcdo sempre aparecendo como um pressuposto para a representagdo: “O reino do
niilismo, que sdo as representacdes, somente se enche de um rastro de vida, certamente
secundaria, se o fazemos depender do sentimento superior do real que nos é dado na
percepcdo.”’?? E ¢ assim que Jacobi propde a passagem por um salto mortale, da
filosofia a Unphilosophie: “Minha Unphilosophie, cujo ser reside no ndo-saber (Nicht-
Wissen).”’?® O salto mortale representa a transicio do saber & crenca. Jacobi inicia a
Carta a Fichte (1799) referindo-se a filosofia especulativa: “E inegavel que o espirito
da filosofia especulativa é o de colocar fim a igualdade de certeza que possuem para o
homem natural as duas proposic@es seguintes: Eu sou e Existem coisas fora de mim; e,
desde suas origens, seu esforco incessante tem por divida alcancar este objetivo.”’?* E
elogia o empreendimento de Fichte: “Eu o digo em toda ocasido e estou perto de o
confessar publicamente: eu lhe tenho pelo verdadeiro Messias da razdo especulativa, o
verdadeiro filho da promessa de uma filosofia inteiramente pura, existente em si e por
si.”% Em seguida mostra o que ele entende que os diferencia em suas propostas: “Noés
dois, nds queremos, portanto, com uma seriedade e um fervor iguais, que a ciéncia do
saber (Wissenschaft des Wissens) — é o uno de todas as ciéncias, a alma do mundo no
mundo do conhecimento — seja perfeita.”’?® E completa: “Mas ha uma diferenca: vocé o
quer a fim de que o fundamento da verdade (Grund der Wahrheit) apareca como

baseado na ciéncia do saber, eu, a fim de que apareca que este fundamento, o proprio

2L BERLANGA, J. L. Villacafas. Nihilismo, especulacion y cristianismo en F. H. Jacobi, p. 340.

72 BERLANGA, J. L. Villacafas. Nihilismo, especulacion y cristianismo en F. H. Jacobi, p. 341.

2 JACOBI. Jacobi an Fichte (1799). Werke. Band 2/1: Schriften zum transzendentalen Idealismus, p.
194. No artigp BONSIEPEN, Wolfgang. Philosophie, Nichtphilosophie und Unphilosophie. In:
JAESCHKE, Walter & SANDKAULEN, Birgit. (Hg.) Friedrich Heinrich Jacobi. Ein Wendepunkt der
geistigen Bildung der Zeit. Hamburg: Meiner, 2004, o autor aprofunda o tema sobre as especificacdes e
diferencas entre Unphilosophie e Nichtphilosophie. Jacobi afirma que seu salto mortale ¢ em diregdo a
Unphilosophie. Termo que a edicdo francesa de suas obras traduz por non-philosophie. J4 o termo
Nichtphilosophie €, no artigo, muito mais associado a Eschenmayer (Adolph Karl August Eschenmayer
1768-1852) do que a Jacobi. Assim, a traducdo de Unphilosophie por a-filosofia talvez seja melhor do
que nao-filosofia para que ndo ocorram equivocos. No caso, preferimos deixar no original, nas palavras
de Jacobi: Unphilosophie.
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verdadeiro, exista necessariamente fora dela.”’?” Jacobi explicita que o verdadeiro em si
estd fora da ciéncia do saber. E para se chegar a ele é necessario o salto mortale. No
artigo Philosophie, Nichtphilosophie und Unphilosophie, Bonsiepen expde claramente

como Jacobi contrapde a filosofia de Fichte a sua como Unphilosophie:

Jacobi contrapde a filosofia de Fichte a sua como Unphilosophie que
se desprende do saber com um salto mortale’® que transforma todo
ser numa construcdo da ciéncia e com isso no nada. A filosofia de
Fichte é representada como expressdo do entusiasmo logico da Allein-
Philosophie’® como um espinosismo e idealismo invertido que deste
modo conduz ao niilismo e ao ateismo, de sorte que busca o
fundamento da verdade na prépria ciéncia, ao invés de reconhecer o
verdadeiro como aquele que reside fora da ciéncia.’”*

Juan Cruz observa bem o0 que seria 0 espinosismo invertido detectado por
Jacobi: “Jacobi entende por espinosismo invertido “que tanto pelo principio e forma,
como pelo método, o idealismo coincide com o determinismo intelectualista, de maneira
gque vem a ser um espinosismo invertido: o principio sobre o qual se baseia é a
identidade do sujeito e do objeto, ou seja, 0 mesmo da substincia de Espinosa.”’3!
Assim, “tanto o idealismo como o espinosismo convergem, pelo critério cientifico da
discursividade analitica, no monismo da identidade.”’®? Assim, na Carta a Fichte,
Jacobi sustenta duas teses frente ao idealismo niilista: “1) A consciéncia do nao-saber é
0 que ha de supremo no homem; 2) O perimetro desta consciéncia, como ambito do
verdadeiro, é inacessivel a ciéncia.”’3 Na critica de Jacobi a Fichte, portanto, aparece

claramente o niilismo que Jacobi detecta nas filosofias especulativas. Na contraposi¢éo

27 JACOBI. Jacobi an Fichte (1799). Werke. Band 2/1: Schriften zum transzendentalen Idealismus, p.
199.

2 Todos que se referem a este termo o colocam da maneira que Jacobi escreveu, no latim: salto mortale.
2 Filosofia exclusiva, mera e unicamente filosofia, filosofia Unica.

730 BONSIEPEN, Wolfgang. Philosophie, Nichtphilosophie und Unphilosophie. In: JAESCHKE, Walter
& SANDKAULEN, Birgit. (Hg.) Friedrich Heinrich Jacobi. Ein Wendepunkt der geistigen Bildung der
Zeit. Hamburg: Meiner, 2004, p. 262. Conferir também o artigo sobre Fichte e Espinosa nesta mesma
coletana citada: ZOLLER, G. Fichte als Spinoza, Spinoza als Fichte. Jacobi lber den Spinozismus der
Wissenschaftslehre.

81 CRUZ, Juan Cruz. Existencia y nihilismo en Jacobi, p. 325.

782 CRUZ, Juan Cruz. Existencia y nihilismo en Jacobi, p. 325.

8 CRUZ, Juan Cruz. Existencia y nihilismo en Jacobi, p. 200.
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que Jacobi faz de sua filosofia frente a de Fichte, “a ciéncia aparece como um mero
tecer de um tecer (teia de uma teia), como jogo do espirito humano consigo mesmo,
como organizacio de sua ignorancia.”’3* E ¢é assim que: “Esta critica a Fichte da parte
de Jacobi assemelha-se a sua critica a Kant. Ambas as filosofias se perdem, segundo o
ponto de vista de Jacobi, num ponto de vista meramente subjetivo. Para Jacobi, as
categorias transcendentais de Kant sdo formas meramente subjetivas com as quais nos
vivemos ao modo de um fantasma ou de uma ostra.””> Aqui percebe-se novamente sua
critica ao solipsismo, ao fato de a mente humana, em suas especulagdes filosoficas,
somente conseguir alcancar a si mesma e nada além disso. O verdadeiro, dessa maneira,

ndo pode ser matéria da ciéncia humana, é impossivel apreendé-lo na especulacéo:

Todas as ciéncias sdo primeiramente como meios em virtude de outros
fins e a filosofia no sentido proprio, a metafisica ndo é excecdo. Todas
as filosofias visam chegar a forma da coisa, ou seja, a coisa, a
verdade, ou seja, chegar ao verdadeiro; elas querem ter uma ciéncia do
verdadeiro, ignorando que, se o verdadeiro pudesse ser ciéncia
humana, ele deveria cessar de ser o verdadeiro para tornar-se uma
simples criatura da invencdo humana, um produto ficticio dos atos da
imaginacdo sem realidade.”®

Na medida em que “Jacobi sustenta que a ciéncia —como sistema ldgico,
coerente em si mesmo— tem um alcance cognoscitivo muito restrito: ndo pode aceitar
algo indemonstrado”’®’; de fato torna-se, de certa maneira, impossivel fazer da filosofia
uma ciéncia. Para Jacobi, muitas das pretensdes das ciéncias que visam a demonstracdo
acabam ndo se realizando justamente pela exigéncia delas. Aquilo que a ciéncia aceita
precisa passar pelo crivo das provas contundentes. Assim, no fim das contas, Jacobi
quer mostrar que, se ndo se da o salto mortale em direcdo a crenga, tudo o que se faz em
filosofia tedrica desemboca no niilismo. Por isso sua critica a ciéncia como mero jogo
gue somente organiza a ignorancia. E tal critica de Jacobi comeca j& o seu delineamento
na querela do panteismo. Todo o movimento de Jacobi conflui para este ponto: niilismo.

Confunde-se muitas vezes o0 pensamento de Jacobi como sendo niilista, mas isto & um

34 BONSIEPEN, Wolfgang. Philosophie, Nichtphilosophie und Unphilosophie, p. 262.

35 BONSIEPEN, Wolfgang. Philosophie, Nichtphilosophie und Unphilosophie, p. 262.

736 JACOBI. Jacobi an Fichte (1799). Werke. Band 2/1: Schriften zum transzendentalen Idealismus, p.
207.

87 CRUZ, Juan Cruz. Existencia y nihilismo en Jacobi, p. 94.
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erro. Jacobi, na verdade, diagnostica o niilismo presente em cada discurso filosofico que
pretende dar conta do real. E nesse sentido, as representagdes, como “sombras da
verdade das coisas”, sdo incapazes de garantir o todo do real. A ciéncia é incapaz de
demonstra-lo: “Do verdadeiro tem certamente uma noticia originaria, um certo saber,
mas ndo ciéncia em sentido estrito.””*® E com isso mostra que “a evidéncia primaria, a
que tem de servir de base a todo o demais, ndo é demonstravel.””*® O que Jacobi tenta
mostrar ¢ que “a superagdo do niilismo” reside “na recuperacdo do carater instintivo do
homem.”’*® Instinto esse que é o Unico capaz de garantir 0 acesso a esséncia do que é
verdadeiro.

Ao final da Carta a Fichte , aparece a cobranca feita pelo préprio Fichte de que
Jacobi poderia ter exposto de maneira mais filosofica sua filosofia do ndo-saber e Jacobi
mostra que manteve até o fim sua proposta de recusa do discurso filosofico justamente

pela énfase que ele queria dar ao seu realismo:

Eu pelo menos sou da opinido de que antes preciso me desculpar pelo
fato de, por causa do cansago, aqui ja dar um fim na questdo, a saber,
a de que mais narrei do que expus filosoficamente a minha doutrina do
ndo-saber (Unwissenheitslehre) de modo incompleto e rapsodico. E,
contudo, tampouco prometi mais do que isso e sinto no fundo apenas
machucado meu amor préprio que me diz que essa doutrina seria bem
capaz de um desenvolvimento mais filosofico e que dele também néo
seria indigna. Pelo menos uma vez todas as filosofias sem excegdo
estdo tomadas por um milagre. Cada uma delas tem um lugar
particular, seu lugar santo onde aquilo que é seu como aquilo que é
unicamente verdadeiro vem a tona como um milagre que torna tudo o
mais supérfluo. O gosto e o carater determinam em grande parte a
direcéo do rosto para um ou para o outro destes lugares.’

Porém Jacobi mostra que o proprio Fichte ja havia escrito sobre isso, afirmando
que a filosofia de cada um acaba sendo definida pelo que se é: “Mas de maneira

excelente o senhor mesmo observou isto na p. 25. de sua Nova exposi¢ao onde o senhor

738 CRUZ, Juan Cruz. Existencia y nihilismo en Jacobi, p. 202.

739 CRUZ, Juan Cruz. Existencia y nihilismo en Jacobi, p. 263.

740 BERLANGA, J. L. Villacafas. Nihilismo, especulacién y cristianismo en F. H. Jacobi, p. 440.

741 JACOBI. Jacobi an Fichte (1799). Werke. Band 2/1: Schriften zum transzendentalen Idealismus, p.
223 e 224.
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diz: Aquilo que se escolhe como filosofia depende daquilo que se é como ser
humano.”’*? Ainda nas palavras de Fichte: “pois um sistema filoséfico ndo é um
utensilio morto que se poderia aceitar ou por de lado da maneira que se quisesse, mas
ele esta animado pela alma do homem que o possui.”’*® O debate entre Jacobi e Fichte
torna-se cada vez mais complexo na medida em que se busca os pontos de convergéncia

e divergéncia em termos filoséficos para além do que eles mesmos assumiram na letra.

742 JACOBI. Jacobi an Fichte (1799). Werke. Band 2/1: Schriften zum transzendentalen Idealismus, p.
224,

743 JACOBI. Jacobi an Fichte (1799). Werke. Band 2/1: Schriften zum transzendentalen Idealismus, p.
224. A referéncia de Jacobi a Fichte pode ser encontrada em FICHTE. Erste Einleitung in die
Wissenschaftslehre (1797). In: Sammtliche Werke. 8 v. Ed. I. H. Fichte. Berlin, Veit & Comp. 1845/46,
v. 1, p. 434.
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CONCLUSAO

Das tentativas de solucédo para o problema do conhecimento o que fica claro é o
fato de que os filésofos tém se esforcado nesta busca. O maior esforgo em histdria da
filosofia na tentativa de expor teoricamente uma solugédo para este problema certamente
foi o de Immanuel Kant. O que se segue de Kant, tanto na recepcao da Critica como no
idealismo alemao, sdo filosofos trabalhando a partir de seus escritos, seja afirmando que
seguirdo seu espirito e ndo sua letra, seja refutando-o, seja criando novos sistemas. Kant
considerava que, apesar do dificil caminho na busca da solucdo para este problema e
mesmo tendo que voltar muitas vezes ao ponto de partida, o filosofo ndo poderia
desistir, pois consiste em sua principal tarefa.

Desde a querela do panteismo, as grandes questdes de Jacobi podem ser
descritas como tendo como ponto de convergéncia o niilismo. Ressaltamos, portanto, os
pontos principais que culminam em seu diagndéstico do niilismo presente na filosofia: A
querela do panteismo que pode ser resumida na critica de Jacobi a um sistema perfeito
em filosofia, assim como sua critica a filosofia de Leibniz (apesar de Jacobi mostrar
mais afinidade com o pensamento de Leibniz). Sua afinidade com o pensamento de
Leibniz passa por dois pontos, primeiramente, para Jacobi, a filosofia de Leibniz abre
espaco para o individuo e com isso certamente podemos falar em liberdade. Neste
sentido, Jacobi propde a defesa do individuo, sua autonomia, assim como um Deus que
ndo seja somente um principio filoséfico, mas que tenha vontade e autonomia também,
assim como os individuos. E, em segundo lugar, com relacéo ao realismo, Jacobi retoma
Leibniz ao mostrar que a percepcao é prévia a qualquer operacao do entendimento, algo
instintivo se se pode chamar assim. As representacGes, com isso, aparecem somente
posteriormente e ndo desempenham o papel principal. Jacobi defende que, no
pensamento de Giordano Bruno, ja estava presente o panteismo. Ele denomina a
doutrina de Bruno como a da Unidade do todo ou do &v xol mov. Apesar da critica de
Jacobi a metafisica de Bruno e Espinosa nos esforgamos aqui para mostrar também o

quanto Jacobi absorve desses sistemas para a sua propria filosofia. Isto é o que justifica
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termos explorado um pouco mais dos sistemas de cada um deles, ou seja, entre todas as
criticas que Jacobi elenca o que fica certamente é a leitura e o debrugar-se de Jacobi
nestes sistemas que, como Barstuchat e Leinkauf mostraram claramente, a divulgacao
destes pensadores por parte de Jacobi foi de fato fundamental para que a atencdo se
voltasse para estas filosofias, consideradas obscuras e até mesmo censuradas. No caso
da influéncia de Espinosa mostramos, com base no artigo de Bowman, que, apesar das
criticas de Jacobi a metafisica de Espinosa, seu realismo tem como fonte justamente a
teoria espinosana de ideia adequada. Bowman denomina isto de “a situacdao paradoxal
do filosofar de Jacobi.”’** Sobre o Bruno e o Espinosa de Jacobi encontramos muitos
intérpretes tentando mostrar que € possivel defender a autonomia, liberdade e um
sistema ndo determinista nos dois autores e, por isso, ndo concordam com a
interpretacdo de Jacobi. Deterministas ou nao, pode-se dizer que as filosofias de Bruno
e Espinosa estdo na propria génese de uma maneira de fazer filosofia que pode ser
considerada um divisor de aguas no pensamento filosofico; a critica ao idealismo
transcendental kantiano, que para Jacobi ndo supera o mais puro idealismo (ja que o
conceito de coisa em si é problematico para Jacobi e, a seu ver, seria 0 Unico conceito
que poderia sustentar o sistema como um todo); sua proposta de uma filosofia do néo-
saber que para Jacobi é a Unica alternativa diante das propostas filoséficas que nédo
alcancam o real. Sua concepcdo do real parte da critica a todo e qualquer sistema
filoséfico. O real ndo pode ser discursado, sua apreensdo € dada sem nenhuma
mediacdo.

Apresentamos aqui a proposta de Jacobi, a qual consiste na afirmagdo de um
realismo que propBe o salto mortale como Unica via para 0 acesso ao real. Jacobi
considera a sua proposta como sendo o mais auténtico realismo, ja que, em sua
concepgdo, todos até entdo que se disseram realistas, na verdade somente afirmaram o
idealismo. De cunho historico-filos6fico esta tese buscou, em grande medida,
problematizar a questdo em seu ponto maximo, indo a diferentes momentos na historia
da filosofia, se ndo encontrando solucbes filosoficas parecidas, mas certamente
convergindo na questdo persistente: As representacdes correspondem a realidade? Os
sentidos sdo um critério seguro no conhecimento? As propostas realistas conseguem se
livrar do idealismo/solipsismo? Perguntas essas que persistem e buscam respostas,

pode-se dizer, de Enesidemo aos nossos contemporaneos. Também procurou-se mostrar

44 BOWMAN, Brady. Notiones Communes und Common Sense, p. 161.
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a relevancia de um periodo na historia da filosofia muitas vezes esquecido que € o
periodo de recepcdo da Critica da razdo pura, no qual defende-se aqui, ja estdo
delineados os principais pontos que serdo tratados neste que ficou conhecido como
idealismo alemdo. Jacobi talvez tenha sido o filésofo que conseguiu dizer de maneira
mais clara a respeito do ponto em que chegaram as especulacfes sobre o conhecimento.
Serd que podemos dizer que o0 Unico passo que talvez tenha faltado a Jacobi foi o de
assumir que seu discurso é filosofico? J& que a fim de ressaltar seu realismo ele acaba,
retoricamente, por afirmar que ndo é um filésofo. Algo que depois é “corrigido” no
idealismo alemado e a filosofia segue o0 seu rumo como disciplina. Mostramos que Jacobi
é censurado por Fichte por ndo ter exposto de maneira mais filosofica a sua proposta e a
resposta de Jacobi é, primeiramente, que ele nunca prometeu isso em seus escritos e, em
segundo lugar, que cada um escolhe a sua filosofia, a sua maneira de pensar pelo que se
é e, no seu caso, diriamos que a sua compreensao de verdade o impediu de assumir um
sistema filosofico. Jacobi se torna um fil6sofo tdo exigente, pode-se até mesmo arriscar
que nisso ele se compara com 0s céticos antigos, que se tornou impossivel e inviavel
discursar filosoficamente sobre algo que para ele ndo cabe na teoria. Este algo é o real
da maneira como ele se da e se apresenta. As teorias serdo sempre incompletas, pois no
fim das contas resta somente 0 mais puro solipsismo. Assim, a filosofia em seu ver
acaba tornando-se um mero jogo da mente consigo mesma. Somos completamente
ignorantes a respeito do mundo. E tudo o que se faz em filosofia somente realca essa
ignorancia. Ora, e como 0 préprio Jacobi mostra, ndo foi assim que a filosofia
comegou? O “Sé sei que nada sei” de Socrates fez dele o maior dos sdbios. A douta
ignorancia, o ndo-saber, a Unphilosophie sdo os termos chave para Jacobi. Platdo
também afirma que tudo o que vemos sdo copias, sombras de uma verdade que jaz em
outra instancia. Assim, a filosofia estara sempre no limite entre o saber e a ignorancia,
entre as demonstracfes as mais perfeitas e bem construidas do real e sua refutacéo.
Porém Jacobi é um exemplo de alguém que apesar de sua recusa a teoria dedicou toda
uma vida a pesquisa filosofica. Assim, a pergunta que é deixada por Jacobi é: E possivel
levar a vida para o sistema? E possivel extrair a vida de um sistema? A questdo que
Jacobi coloca, em seguida, levard muitas cabecas pensantes a se esforgarem para tentar
respondé-la. E assim os filosofos continuardo sua jornada na busca pela verdade, na
critica e em um exercicio que cada vez mais vai se constituindo na propria expressédo da

vida.
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