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Resumo
Este artigo visa compreender as mudangas na religiio que decorreram do impacto das idéias

iluministas no inicio do século XVIII. Partimos da investigagio da nogio de pathos religioso
que estd presente no pensamento religioso de Blaise Pascal, anterior ao periodo em questio,
para configurar entio as transformagdes que sdo operadas no Iluminismo, onde surge, em
oposi¢do ao pathos, uma ratio religiosa que se afirma pelo deismo e pela religido natural, pro-
fessados pelos franceses Voltaire, Diderot e D’Alembert ¢ pelos ingleses Toland e Tindal.
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lAbstract

The aim of the present article is to understand the religious changes brought about by
Enlightenment ideas on Religion during the early Eighteenth Century. It starts with an in-
quiry on Blaise Pascal’s particular notion of religious pathos, in the Seventeenth century , to
describe thereof the transformations deflagrated by the Enlightenment’s religious ratio as
opposed to the previous Pascalian position. This new religious thinking was fashioned as
Deism and natural religion, being professed by some French philosophers such as Voltaire,
Diderot, D’ Alembert and the English Toland and Tindal.
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Introducéo

interesse em pesquisar o impacto das idéias iluministas sobre a religido se
deu a partir da leitura do artigo A Paixdo na Era da Crenga Descafeinada,
do filsofo Slavoj Zizek (14,/03 /2004). Ao comentar a polémica em torno
do filme “A Paixio de Cristo”, Zizek traz a cena da discussio uma dimensio impor-
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tante da experiéncia ou da vivéncia religiosa: o pathos religioso' ou a paixdao que
envolve o individuo religioso, ativando neste uma sensibilidade afetiva que o liga a
uma ordem que ele supode divina, sensibilidade esta que se manifesta na sua relagio
com o mundo.

Zizek aponta que a nogio de “cultura™ ¢ aidéia de “tolerincia” sdo usadas na tenta-
tiva de abrandar, negar ou ainda reprimir o que pode chegar a se manifestar como a
“agressividade da paixdo religiosa”. Assim, as crengas, os costumes ¢ os ri-tuais se deslo-
cam do Ambito mais propriamente religioso e se tornam “manifestagdes culturais”:

E talvez a proibigio® de abragar uma crenga de forma apaixonada explique a emergéncia,
nos dias que correm, da “cultura” enquanto categoria vida-mundo central. As pessoas po-
dem muito bem ter sua religido, contanto que esta ndo se configure como um modo de vida
substancial, isto ¢, desde que ela seja entendida como uma “cultura” particular, ou melhor
dizendo, um simples fenémeno de estilo de vida: 0 que a legitima ndo € aquilo que lhe ¢
imanente, a afirmacio de uma verdade, mas o fato de nos permitir expressar nossos senti-
mentos ¢ atitudes mais intimos. (Zizek, 14,/03/2004, p. 13)

Ao identificar, em nossa época, um modo de crenga que aparece muitas vezes
deslocado ou negado, o articulista nos coloca frente a questio de que ao nos de-
pararmos com a irrupgdo da paixdo religiosa somos tomados por uma sensagio de
vivo estranhamento*: este tipo de manifestagio ndo faz o menor sentido. E se a
paixio se manifesta de uma forma mais radical, como no caso dos fundamentalistas,
ela pode se transformar numa ameaga.

10 conceito de patlosreligioso é muito trabalhado na teoria da mistica, ja que ele indica uma experiéncia
com o divino (Cf. Pondé, 2003, p. 57-70). Estamos tomando este conceito de modo mais geral, poderia-
mos dizer, na acepgio de que o pathos religioso indica a experiéncia religiosa relacionada ao campo dos
afetos, sem considerar se esta envolve ou nio a experiéncia mistica, questio que demandaria um estudo
mais aprofundado. Este conceito nos é importante na medida em que se encontra em 0posigao areligido
que se desenvolve no Iluminismo, como veremos posteriormente.

2 Zizek usa o termo “cultura” sem defini-lo. Mas a evocagdo deste termo nos remete a estudos que
interpretam a religido como cultura. Neste contexto podemos citar, como um exemplo, o interessante A
Interpretagéo das Culturas de Clifford Geertz, que define cultura da seguinte forma: “[...] ele [o termo
cultura] denota um padrio de significados transmitidos historicamente, incorporado em simbolos, um
sistema de concepgdes herdadas expressas em formas simbolicas por meio das quais os homens comuni-
cam, perpetuam e desenvolvem seu conhecimento e suas atividades em relagao a vida” (Geertz, 1989, p.
66). A religiao seria, assim, um produto deste “padrio de significados”: “Os simbolos religiosos formu-
Jam uma congruéncia bésica entre um estilo de vida particular e uma metafisica especifica (implicita, no
mais das vezes) ¢, a0 fazé-lo, sustentam cada uma delas com a autoridade emprestada do outro.” (Geertz,
1989, p. 67) Neste sentido, parece, de forma mais ampla, que encontramos a cultura como um campo
onde se di a experiéncia do coletivo religioso em detrimento de uma experiéncia religiosa “particular”
onde, por exemplo, o pathos religioso ¢ “ativado” (e que nio ¢ metafisica, ji que esta pressupoe a ati-
vidade do pensamento, ou uma atividade intelectual).

3 O articulista se refere A recente proibigio, na Franga, do uso de roupas ou simbolos religiosos nas
escolas, a qual significa a resposta “apaixonada”, na forma de um “secularismo agressivo” a “paixdo
fundamentalista”.

+ Este estranhamento talvez nio seja um sentimento geral, mas esteja presente, ou seja, ¢ mais comum
nos meios intelectuais ¢ académicos da sociedade ocidental contemporinea, onde a vivéncia explicita da
fé é desqualificada ou vista com desconfianga.
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Entretanto, este nosso estranhamento frente ao pathos religioso, seja na sua forma
mais agressiva ou ndo, parece nio acontecer por acaso. Devemos encontrar suas rai-
zes num perfodo onde ocorreram grandes transformagoes na religido no mundo oci-
dental: o periodo da filosofia iluminista.

O Tluminismo foi herdeiro de um longo processo engendrado desde o Renasci-
mento. As mudangas que ocorreram principalmente a partir do século XVII tiveram
como um dos seus resultados a afirmagdo, no séc. XVIII, do projeto moderno de
emancipacdo e de valorizagio da razio, o qual deverd determinar dai em diante o
modo como o homem vé o mundo e se relaciona com ele.

D’Alembert, um dos fundadores da Enciclopédia, nos retrata o espirito de mudanga
e os valores que alentam os pensadores da época:

Enquanto observamos atentamente o século em que vivemos, enquanto fagamos pre-
sentes os acontecimentos que se desenvolvem ante nossos olhos, os costumes que persegui-
mos, as obras que produzimos e até as conversas que mantemos, nao seré dificil nos darmos
conta que teve lugar uma mudanga notivel em todas as nossas idéias, mudanga que, devido
a sua rapidez, promete, todavia, outra maior para o futuro. [ ...] Nossa época gosta de chamar-
se a época da filosofia. [...] A ciéncia da natureza adquire dia por dia novas riquezas; a
geometria amplia suas fronteiras ¢ leva sua luz aos dominios da fisica, que lhe sio mais
proximos; se conhece, por fim, o verdadeiro sistema do mundo, desenvolvido e aperfeigoa-
do. A ciéncia da natureza amplia sua visio desde a Terra até Saturno, desde a historia dos
céus até a dos insctos. E com cla todas as demais ciéncias cobram uma hova forma. [...]
Todas estas causas colaboraram na produgdo de uma viva efervescéncia dos espiritos. Esta
efervescéncia, que se estende por toda parte, ataca com violéncia a tudo o que se poe diante
dela[...]. Tudo tem sido discutido, analisado, removido, desde os principios das ciéncias até
os fundamentos da religido revelada, desde os problemas da metafisica até os do gosto,
desde a musica até a moral, desde as questdes teoldgicas até as da economia [...]. Fruto
desta efervescéncia geral dos espiritos, uma nova luz se verte sobre muitos objetos e novas
obscuridades os cobrem, como o fluxo e refluxo da maré depositam na beira-mar coisas
inesperadas e arrastam consigo outras. (D’Alembert, apud Cassirer, 1997, p.17-8)

Esta “nova luz” € agora a reconhecida capacidade critica e de construgio da
razio, que é suficiente para guiar soberana e naturalmente o homem por todos estes
terrenos descritos por D’Alembert. A religido é, neste momento de intenso otimis-
mo no progresso conduzido pela capacidade humana, um dos alvos preferidos da
razdo iluminista, ji4 que aquela lhe representa o lugar onde a irracionalidade aparece
de forma evidente e que impediu, até entdo, a evolugio da humanidade. As criticas a
religido eram, portanto, contundentes.

No entanto, Ernst Cassirer, em seu livro La filosofia de la Ilustracion, nos mostra
que apesar do Iluminismo ser frequentemente identificado como um momento de
rechago as idéias religiosas, esta ndo foi uma época sem religido, mas antes pelo con-
tririo, o que se reivindicava é que se renovasse a forma de religido ou a forma de se
relacionar com a fé (mesmo no pensamento francés, onde as criticas foram as mais
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violentas, como o préprio D’Alembert se refere). Assim, estas criticas contribuiram
tanto para uma ruptura com a religiosidade vigente até entio, quanto para formar
uma nova sensibilidade religiosa, materializada no deismo. Este é considerado por
Cassirer como a religido caracteristica do Iluminismo. E esta devera determinar, em
muito, a relagdo do Ocidente com a religido nos séculos seguintes.

Ao demonstrar o equivoco de se entender a relagio do Iluminismo com a religido
apenas pela sua vertente critica, Cassirer nos indica a transformagio que estd sendo
operada:

[...] o principio de liberdade da fé ¢ de consciéncia é a expressio de uma nova forga religiosa
positiva que caracteriza o Século das Luzes ¢ lhe ¢ peculiar. Revela a nova forma que adota
a consciéncia religiosa, que se afirma de maneira clara e segura. E verdade que esta nova
forma ndo podia ser alcangada sem uma inversio total do sentimento religioso e da final-
idade atribuida a religio. A mudanga decisiva s verifica quando o lugar do pathosreligioso
que anima os séculos anteriores, [ ...] é¢ ocupado pelo ethos religioso. (Cassirer, 1997, p.225)

A ruptura se dd, portanto, entre uma religido que encontra no pathossua forma de
expressdo ¢ uma religido que deve se pautar pelo dominio da razio onde se encon-
tram a “liberdade da £¢” e a “consciéncia”. Assim, a religido no Iluminismo devera
extirpar todos os aspectos estranhos a esta racionalidade ou mesmo deverd manter
sob o seu jugo aquilo que ela considera irracional®, ou seja, a paixdo religiosa.

Mas podemos nos perguntar o que ¢ uma religido que tem como expressio o
pathos religioso, e por que ¢la ndo serve mais ao ideal racionalista iluminista? E por
que o deismo acaba por se tornar a religidao mais propria, mais adequada as demandas
da época? A intengdo deste texto ¢ tentar compreender estas questoes a partir dos
dois temas que as envolvem: o pathosreligioso e o deismo.

Para tratarmos do primeiro tema nos reportaremos ao pensamento de Blaise Pas-
cal. Este retine elementos interessantes para nossa abordagem. Ele nao s6 é um de-
fensor ardoroso, no século XVII, desta religido que estd mergulhada no campo do
pathos — e, portanto, se encaixa na citagio de Cassirer — como é também um critico
do Iluminismo avant Ia lettre: da crenga deista a razdo iluminista, sdo vérios os pon-
tos em que Pascal se oporia a esta filosofia, caso vivesse em seu tempo. E os ilumi-
nistas ndo estiveram alheios a for¢a de suas idéias. Pascal se manteve como uma pre-
senga incobmoda para aqueles que propagavam as boas novas — como Voltaire, por

- exemplo —, como se tivessem que responder a um adversdrio invisivel que estava

sempre a lhes puxar o tapete. Esta sua posi¢ao critica o torna um grande interlocutor
para os pensadores do século XVIII. (Cf. Byrne, 1997, p.95)

Posteriormente, apresentaremos o deismo dos livres-pensadores que desenvolve-
ram a filosofia iluminista no inicio do século XVIII, na Fran¢a e na Inglaterra (paises

% Os iluministas atribuem ao pathos as perseguigdes e as sangrentas guerras religiosas que incendiaram os
séculos anteriores.
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onde, junto com a Alemanha, esta filosofia tem maior destaque): os franceses Vol-
taire, Diderot e D’Alembert e os ingleses Toland e Tindal.

Achamos importante ressaltar que a escolha por estes pensadores, € nao pelos grandes
filésofos do perfodo como Rousseau e Kant, deve-se a percepgio de que as idéias
propagadas pelos primeiros iluministas sio centrais para compreendermos as trans-
formagdes no campo da religido, cujas conseqiiéncias ainda hoje permanecem entre
nds’. A “inversio” a que Cassirer se refere em sua citagio ¢, entendemos, ainda
anterior a0 pensamento de Rousseau ou de Kant.

Pascal e a Religido que se afirma no coragédo

Nio encontramos referéncia ao termo pathosreligioso na obra de Pascal. Entretan-
to, podemos identificar que Pascal fala de uma religiosidade que acontece no campo
do pathos e este lhe significa aquilo que é mais préprio da religido. Ele entende que a
fé, a ligagdo ou o conhecimento de Deus nio pode se sustentar pela razio, mas sim
pelo coragdo, o “6rgao”” da vivéncia religiosa.

E ¢ por isso que aqueles a quem Deus deu a religido por sentimento de coragio sio bem-
aventurados e muito legitimamente persuadidos, mas aqueles que nio a tem, s6 podemos
dé-la pelo raciocinio, esperando que Deus lhas dé por sentimento de coragio, sem o que a fé
nio ¢ sendo humana e indtil para a salvagdo. (Pascal, Laf. 110;Br. 282)8

Podemos ver como Pascal faz uma distingao entre a fé que é dada por Deus e a fé
que é humana. A primeira é um dom de Deus e a segunda é uma fé que € raciocina-
da, ou seja, uma fé que se sustenta pela razio. Esta tiltima ndo s6 ¢ possivel, mas
também desejével, ja que ter alguma fé é melhor que nenhuma; porém, este que tem
a fé raciocinada precisa ser “tocado” no coragio pela graga de Deus, para que esta
opere uma transformagao redentora:

A primeira coisa que Deus inspira a alma que ele digna tocar verdadeiramente é uma
sabedoria e uma visio toda extraordindria através da qual a alma considera as coisas e a si
mesma de uma forma totalmente nova. (Pascal, 1963, p.290)

Poderiamos dizer que a alma é, para Pascal, o sujeito que pensa, que sente € que
deseja. E em se tratando de religiosidade, o niicleo da alma € o coragio, pois este ¢ o
elo entre 0 humano e o divino. Por ele Deus se comunica com o homem e é o 6rgio

¢ O proprio artigo mencionado no inicio deste trabalho demonstra esta situagio.

7 Hélene Michon, em L 'Ordre du Coeur, se refere ao coragio como uma “faculdade”. No entanto, para
o desenvolvimento deste trabalho, parece-nos que o termo “6rgio” descreve melhor a relagio entre a
religiosidade que encontramos em Pascal ¢ o conceito de pathos: trata-se de uma religiosidade mais
visceral do que aquela que o Iluminismo pretende afirmar pela faculdade da razio humana.

& A citagdo indica o fragmento que se encontra no livro Pensamentos. Trabalharemos com a edigao de

2001, da Martins Fontes, tradugdo de Louis Lafuma. Portanto, quando citarmos esta obra indicaremos
apenas o niimero do fragmento trabalhado.
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que revela a0 homem a existéncia de Deus. A graga divina quando age, age por seu
intermédio e toca a alma humana. E esta se vé sem o véu que lhe turvava a percepgio:
a sua propria ¢ a do mundo, e passa a viver uma outra realidade:

Ela [a alma] comega a se assustar da cegueira que viveu; ¢ quando a alma considera de
uma parte o longo tempo que viveu sem fazer estas reflexdes e o grande nimero de pessoas
que vivem desta forma, e da outra quanto ¢ constante que a alma, sendo imortal como ela é,
ndo pode encontrar sua felicidade entre as coisas pereciveis, € que lhe serdo retirados ao
menos na morte, a alma entra numa santa confusio e num assombramento que lhe traz uma
perturbagio bem saudavel. (Pascal, 1963, p.290)

Pascal considera que a razio é uma faculdade frégil, limitada, incapaz de conhecer
averdade ou de ter certeza a partir de seus proprios critérios e, sendo assim, ela pede
provas. E, portanto, frente aos mistérios da religido, a razio nao pode sustentar, por
exemplo, o contetido da revelagio, ja que este parece, muitas vezes, contrario a l6gi-
ca racional. Tal ¢ o caso dos dogmas da Trindade ou do pecado original, um mistério
incompreensivel, mas que, no entanto, parece-lhe descrever perfeitamente a condigio
humana. Entio ele afirma sua posigio: “E o coragio que sente a Deus e ndo a razio.
Eis o que é a fé. Deus sensivel ao coragio, e nio a razdo” (Pascal, Laf. 424; Br. 278).
E a revelagdo, por sua vez, deve se sustentar por toda a tradigio catélica que se
construiu desde os Padres da Igreja.

Assim, a apreensdo de Deus pela via intelectual nao ¢ suficiente para sustentar a fé
ou a crenga em sua existéncia. A via intelectual tende a ver Deus na perfei¢io da
natureza ou na “ordem dos elementos”, mas Pascal entende que mais cedo ou mais
tarde a divida chega porque ele entrevé a imperfei¢io na perfei¢io da natureza e a
desordem na ordem dos elementos, € entdo como provar a existéncia de Deus? E nio
que ndo se possa perceber a existéncia de Deus nesses lugares, mas esta sé pode se
constituir numa certeza se o individuo O procura com o coragio.

O coragio’, portanto, sente a presenga de Deus e leva a certeza de sua existéncia a
razdo, que ¢ “qualificada” por esta experiéncia, pois: “[...] a fé orienta a razio, e a
razdo se rende a f¢” (Michon, 1996, p.231). H4, portanto, um predominio do coragio
sobre a razao:

Deus privilegia assim no homem o corago. Este se vé entdo dotado de uma dupla fungao:

a de recepgio e também a de apreensio do divino. E ele e somente ele que pode ter a

experiéncia da presenga divina posto que ¢ sobre ele que Deus concentra sua atengio. (Mi-

chon, 1996, p.308)

Esse predominio do coragio encontra seu fundamento na ontologia pascaliana —a
qual deriva da teologia —, na doutrina das trés ordens, que mesmo nao sendo possivel
aprofundar neste momento, cabe apontar que o coragio estd inserido na terceira

2 O tema do coragio tem desdobramentos epistemoldgicos na obra pascaliana. Para Pascal ndo s6 a razio é
portadora de conhecimento, mas também o coragio, como podemos ver no fragmento Laf. 110, Br. 282.
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ordem, a ordem de Caritas, que Pascal considera divina. Esta tem uma supremacia
sobre as duas outras, que ndo sio divinas: a ordem do espirito (segunda ordem),
onde a razdo ¢ o intelecto se encontram; e a primeira ordem que ¢ a do corpo, a
ordem da matéria (Cf. Pondé, 2001, p.17-29).

Mas também podemos relacionar este predominio com a prépria concepgio de
Deus. Para Pascal, Deus ndo é o Deus dos fildsofos, ou seja, um Deus “pensado”:

O Deus dos cristdos ndo consiste em um Deus simplesmente autor das verdades geométricas
¢ da ordem dos elementos [...]. Mas o Deus de Abrado, o Deus de Isaac, o Deus de Jacd, o
Deus dos Cristios ¢ um Deus de amor ¢ de consolagio; ¢ um Deus que enche a alma ¢ o
coragdo daqueles que possui; é um Deus que os faz sentir a propria miséria e a sua misericor-
dia infinita; que se une ao fundo da alma deles; que a enche de humildade, de alegria, de
confianga, de amor [...]. (Pascal, Laf. 449; Br. 556)

O Deus de Amor e misericérdia — e ndo o Deus que se percebe pela matematica ou
pela natureza — ativa no homem, em seu coragio, também o amor, um amor divino
que traz  alma os sentimentos de alegria e confianga e sao estes elementos do universo
afetivo que devem qualificar a razio para o trabalho intelectual e também para a agio
humana no mundo. E o que Pascal percebe nesta relagio é que Deus se faz presente,
menos para ser pensado — ji que seus mistérios e sua transcendéncia nio cabem na
16gica da razdo —, mas sim para ser “sentido” — e entdo esta légica nio importa mais, ou
¢ reordenada por esta presenga sentida. Assim, ndo encontramos nesta religiosidade
fincada no pathos nenhuma indicagio de irracionalidade; a transformagio que sofre o
individuo que estd sob a graca divina indica uma racionalidade outra.

A transformagido que vemos operar no individuo face a entrada da graga divina se
di porque Deus quer, e nio porque o homem quer. Esta questdo é fundamental em
relagdo ao Iluminismo, porque Pascal entende que o homem é dependente de Deus,
dependente de Sua vontade. A vontade humana estd atrelada a vontade divina, e é
esta que aciona a primeira. O pano de fundo desta questio estd no pecado original,
tema central na antropologia pascaliana: o homem vive uma condigio de miséria —
como estd referido no fragmento acima — porque ele teve sua natureza corrompida
pelo pecado de Addo. Desta forma, o homem nio tem capacidade, a nio ser por
Deus, de realizar o bem e conseguir sua tio almejada felicidade ou até mesmo sua
liberdade. Sem a graga divina o homem se perde nas suas obras, se envolve com
coisas que sdo “pereciveis” tomando-as por fundamental ¢ nio é o dono de sua
prépria vida porque mal entende a si préprio. Vemos, assim, os temas que sio caros
aos iluministas desmancharem sob a perspectiva pascaliana. Voltaire tinha razio em
ficar assombrado pelo pensamento de Pascal'®.

1 Sobre esta questdo Cassirer diz: “ A critica de Pascal penetra todas as épocas da carreira literdria de
Voltaire [...]. Voltaire recolhe a luva que langara Pascal e declara que quer defender a causa da hu-
manidade contra este ‘sublime misantropo’ [...].” E assim o faz, demonstrando seu otimismo e sua
oposicio A visio que Pascal tem da condigio humana: “A gravidade de Pascal, opde sua maneira verstil

z;}_
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E interessante apontar, ainda que nio sci+ !~ ante para nossa abordagem, que
essa religiosidade centrada no campo afetivo fala de uma experiéncia com Deus,
experiéncia esta que é, em tltima instincia, mistica. Em Pascal, com efeito, ainda que
ele nio diga com todas as letras que ele viveu esta experiéncia'!, esta relagdo estd
posta, como demonstra Hélene Michon. Cabe ainda ressaltar que a teologia ilumina
a filosofia de Pascal e entio podemos depreender sua defesa do cardter cognitivo que
areligido possui: esta é portadora de conhecimento antropolégico. Posto isto, passe-
mos agora para a chegada do Iluminismo.

| Religido e lluminismo

Para iniciar, consideramos importante apontar que podemos ver emergir, nesta
filosofia, a convergéncia de dois processos: o primeiro diz respeito a perda do lugar
de fonte de conhecimento que a religido possuia antes do periodo moderno; ¢ o
segundo se refere ao surgimento da nova sensibilidade religiosa, a qual unird o proje-
to moderno — identificado na supremacia da razdo, na liberdade do homem, ¢ na
valorizagio do individuo — e a religido. Abordaremos, a seguir, a relagao deste primeiro
processo com a critica iluminista.

As mudangas do século XVIII estio vinculadas com o processo de deslocamento
do lugar central de produgio do conhecimento, ocupado pela religiao e pela teolo-
gia, desde a Idade Média até o inicio da Era Moderna. O movimento intelectual
acontecia no interior das universidades medievais, onde filosofia e teologia forma-
vam uma unidade, e a ciéncia despontava de modo ainda incipiente. Se, por um lado,
essas discussdes eram riquissimas, como atesta o medievalista Alain de Libera, por
outro as autoridades religiosas se mantinham vigilantes, de forma que esta produgio
se mantivesse em consonincia com a doutrina crista. (Cf. Libera, 1999)

No século XVII esta situagio comega a se modificar: hd um esfor¢o, materializado
no pensamento de Descartes e nas discussoes cientificas da época em operar uma
separagio entre a teologia, a filosofia ¢ a ciéncia, preparando o terreno para a autono-
mia de cada um destes campos.

Assim, o século XVIII nasce em meio a0 desenvolvimento, a pleno vapor, das
ciéncias naturais e da autonomia da filosofia, uma filosofia que, segundo Cassirer,
esté ligada a0 dado empirico, um “saber do préprio fazer” e que nao “se separa da
ciéncia natural, da histéria, da jurisprudéncia, da politica” (Cassirer, 1997, p.11-8).

e divertida [...]. O que a Pascal parece ser as contradigdes da natureza humana, estas nao sio, para
Voltaire, sendo a prova de sua riqueza e plenitude, de sua diversidade e mobilidade”. (Cassirer, 1997, p.
167-68) No entanto, vemos o otimismo de Voltaire esmorecer frente a presenga do mal (mais precisa-
mente o terremoto de Lisboa) através do romance que ¢ considerado sua obra prima, Candido ou 0
Otimismo, onde identificamos os ecos da antropologia pascaliana nas consideragdes finais de um dos
personagens: “[...] ¢ Martinho concluiu que o homem nascera ou para viver nas convulsoes da inquie-
tude ou na letargia do tédio.” (Voltaire, 1972, p.235)

1 H4 uma discussio entre os especialistas pascalianos se o texto que ficou conhecido como Memorial
conta de uma experiéncia mistica de Pascal. (Cf. Michon, 1996, p.306)
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Este cardter da filosofia encontra base na sua concepgio de razio, que nio é mais

a razdo cartesiana das idéias inatas, mas uma razdo que deve estar fundada na ex-

periéncia, no dado empirico, para se formar e construir conhecimento. O cariter

cognitivo, que outrora pertenceu a religido, vai migrar, portanto, para os seguintes

campos: o da razio ¢ o da ciéncia, que produzem conhecimento seguro e tecnica-
mente aplicivel. Como diz Cassirer:

Cada um dos campos particulares, a ciéncia natural, a histéria, o direito, o estado, a arte,
se emancipam cada vez mais da tutela da metafisica ¢ da teologia tradicionais; nio esperam
seu fundamento e legitimagdo do conceito de Deus, sendo que, pelo contririo, sio eles
mesmos os que, partindo de sua forma especifica, conformam este conceito e o co-determi-
nam decididamente. (1997, p.182)

Resultou dai a separagio definitiva entre conhecimento e religido, mas nio entre fé
e razio®. O pensamento iluminista encontra, portanto, na razio o seu nicleo, a
forga por onde se afirma, e ela é o instrumento certo e eficaz na medida em que lhe
¢ creditada uma natureza sélida, considerada uma unidade e invarivel, universal'®,
“a mesma para todos os sujeitos pensantes, [ ...] para todas as culturas” (Ibid., p. 20).
Diderot, mesmo sendo um cético com relagdo ao absolutismo da razdo, diz: “se
renuncio A razio, fico sem nenhum guia” (Diderot, apud Reale e Antiseri, 2003,
p.705). Ernst Cassirer nos apresenta o homem iluminista:

E preciso escolher entre a liberdade e a serviddo, entre a lucidez da consciéncia e a obscu-
ridade das paixdes, entre conhecimento e fé. E nio cabe a menor divida de qual a decisio que
vai tomar o homem da época moderna, o homem do Iluminismo. Deve renunciar ao auxilio
vindo do alto, tem que abrir por si mesmo o caminho para alcangar a verdade, que nio podera
conseguir se nio tratar de conquisti-la e funda-la com e em suas proprias forgas.(1997, p.157)

2 No Dictionnaire de Théologie Catholique (DTC, 1937, p.1737), no verbete Rationalisme, encontra-
mos, nos “principios e caracteristicas gerais do século XVIII”, a seguinte exposi¢do: “1 — A soberania da
razio. Essa palavra se opde a preconceito, ignorincia, credulidade, superstigio e efetivamente a revelagio
e A autoridade. Nenhuma conciliago, mas uma irredutivel oposigio entre razio e fé. Nenhuma ‘dupla
verdade’. A razio decide. Nio ¢ ela a luz dada pela natureza? Em toda parte onde temos uma decisio
clara e evidente da razio nio podemos ser obrigados a renuncii-la sob o pretexto da fé. N6s somos
homens antes de sermos cristios.” Encyclopedie, art. Raison. Vemos, entio, a zona de tensio, entre a
razio e a fé cristd, presente neste perfodo e que possibilita a interpretagio acima de que hd uma “ir-
redutivel oposigio” entre ambas. No entanto, esta relagio se mostra mais complexa se levarmos em conta
tanto a crenga no deismo, que une fé ¢ razio, quanto o Iluminismo alemio e inglés, os quais se diferen-
ciam do modo como os franceses criticam a religiio revelada de modo geral, e o cristianismo em parti-
cular. (Cf. Cassirer, 1997, p.156 — 221).

13 Esta concepgio de uma razio que necessita do dado empirico para construir conhecimento ¢ o ponto
em comum entre a concepgio de Pascal sobre a faculdade em questio e os iluministas; e nio hd outro,
pois ele desconsidera em absoluto as caracteristicas descritas acima. Como dissemos anteriormente, para
Pascal a razdo ¢ frigil e incapaz de discernimento e de verdade e também ndo tem este cardter universal
que os iluministas defendem, porque se mudam os pensamentos e os costumes de lugar para lugar, e
vemos neste fragmento a critica de antemdo a nogdo que se afirmou no século XVIII: “Harum seten-
tiarum. Isso bastaria sem dtivida se a razao fosse razodvel. Ela o € o bastante para confesar que nada pide
ainda encontrar de sélido. Mas ela nao desespera ainda de chegar 14; ao contrario, estd mais ardente do que
nunca nessa busca e garante que tem em si as forcas necessdrias para essa conquista. |[...] Vejamos se ela tem
alguma forga e alguma acao capazes de captar a verdade. “ (Pascal, Laf. 393). Grifos do autor.
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A religiio, que no século XVIII era central na vida cotidiana, era vista como um
sindbnimo de “servidio” e onde as “obscuridades das paixdes” se manifestavam: era
necessirio mudar este cendrio. E, além disto, esta época se deparava com questoes
que €exigiam novos aportes:

O pensamento iluminado estava inevitavelmente preso a questdes praticas sobre como
viver uma boa vida, como reconciliar o credo das religioes tradicionais com novas descober-
tas cientificas, o que fazer das novas culturas estrangeiras que estavam sendo descobertas em
torno do mundo, como organizar a sociedade de modo que diferentes convicgdes religiosas
pudessem viver juntas ¢ em paz. (Byrne, 1996, p.XI)

Portanto, este homem descrito por Cassirer, ndo encontra mais respostas satis-
fat6rias na religido para as suas questdes ¢, apropriado de suas possibilidades de por si
ou por sua prépria vontade enfrentar o mundo, tem todo o potencial para conhecer,
para discernir, para pesquisar, reafirmando o triunfo do humanismo renascentista.
Se, até entdo, Deus o protegia das forgas da natureza, agora ele proprio, no exercicio
de sua liberdade e capacidade plena, tem as condigGes que precisa para passar a inter-
vir na natureza para domina-la.

E dado, entio, o “golpe fatal” na religido: esta ndo s6 perde completamente o
cardter cognitivo, mas também ¢ alvo de criticas e desprezo. Estas surgem, principal-
mente, no interior do iluminismo francés. Voltaire, D’Alembert, Diderot, os enci-
clopedistas franceses proclamam, enfim, o grande engodo que as idéias religiosas
representam, engodo este a0 qual a humanidade ficou aprisionada por séculos, im-
pedindo o progresso, submetendo o pensamento e, a0 contrdrio do que era prega-
do, perpetrando perseguigdes e sofrimentos. Para se ter certeza disto basta olhar para
os horrores das guerras e da inquisi¢do. E para que o homem realmente vivesse sua
liberdade era necessirio se livrar deste engodo disfargado. A critica se estendia as
religioes positivas como um todo, mas o alvo principal € o cristianismo.

Voltaire descreve em suas virias obras literdrias as atitudes de um clero corrompi-
do: sdo, em geral, assassinos, ladrdes, envolvidos com amantes, dvidos por poder e
riquezas. Estes, através das suas “vas discussoes teoldgicas”, dos rituais e dos dogmas,

14 A afirmagio de que o homem € capaz de conduzir seu proprio conhecimento, seu destino ou a histéria
tem origem no humanismo renascentista, ¢ se desdobra do interior da teologia. Este tema ¢ um dos

_ nicleos da controvérsia entre a tradigio pelagiana e a tradigdo agostiniana. H. J. Blackham (1969, p.4)

_Fi

nos di a seguinte definicio deste termo: “O humanismo é um esforgo do homem para pensar, sentir e
agir por si proprio e aceitar a 16gica dos resultados. [...] A autoridade, o hibito, a ortodoxia, sio despreza-
dos e desafiados. O argumento ¢ pragmitico, realistico, humano. A pergunta: ‘Esta coisa nova tem
valor?” é decidida pelo individuo dentro do 4mbito de sua prépria experiéncia; e nio hd apelagio. Bom é
aquilo que é capaz de satisfazer o teste ¢ que resulta em ampliagio do poder humano”. Esta ampliagdo do
poder humano tem que acontecer em detrimento do poder divino ou da religido ¢ isto aliado ao resgate
de um humano que esté livre da corrupgio do pecado original. E tecendo um paralelo entre Renascimen-
to e Iluminismo, ele afirma que o Iluminismo ¢ a idade de ouro do humanismo, pois as mudangas que
atingem a religido, o desenvolvimento da ciéncia e da filosofia aliado & demanda das bases materiais,
preparam, cada vez mais, 0 homem para assumir o controle de sua vida ¢ da sociedade.
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disseminavam a supersti¢do, a crueldade e a intolerdncia. Encontramos em Candido
ou o0 Otimismo o seguinte didlogo:

Meu padre — disse Candido —, o senhor me parece gozar de um destino que deve causar
inveja a todos; [ ...] tem uma linda raPaljig';a para divertir-se, e parece muito satisfeito com sua
condi¢io de teatino.

Palavra senhor — disse o Irmao Giroflée —, eu desejaria que todos os teatinos estivessem no
fundo do mar. Cem vezes fui tentado a atear fogo ao convento e fazer-me turco. [...] A
inveja, a discordia, o rancor habitam no convento. E verdade que preguei alguns maus
sermdes que me valeram algum dinheiro, de que o prior me rouba a metade: o resto me
serve para sustentar raparigas. (Voltaire, 1972, p.219)

Ou quando Cindido chega a terra de Eldorado e pergunta ao velho sdbio sobre os
sacerdotes desta terra: “Como, os senhores nio tém padres que ensinam, que dis-
putam, que governam, que cabalam, ¢ que mandam queimar as pessoas que nio sio
da sua opinido?” (Voltaire, 1972, p.195)

As criticas ferozes dos iluministas franceses se estendiam aos vdrios aspectos da
religido: a sua validade, & sua verdade, a servidio humana frente aos “tiranos in-
visiveis” e a sua evidente incapacidade de construir uma justiga politica e social, ge-
rando séculos de opressdo e desavengas. (Cf. Cassirer, 1997, p.156-9)

Os dogmas, os preceitos, os cultos, as histdrias sagradas, os milagres, que foram
criados por medo e ignorancia, devem ser extirpados, pois significam verdadeiros con-
tra-sensos. A Revelagdo é colocada sob suspeita e a autoridade da Biblia é questionada.
Nio € o sobrenatural, nem a tradi¢io religiosa que traz as respostas que o homem
necessita, que traz a felicidade e a verdade, estas devem ser encontradas na Nature-
za'®| que ¢ para onde se deve retornar, pois esta se constitui na sua verdadeira morada
e de onde nunca deveria ter se afastado, como alerta Diderot, ao fazer da voz da
natureza a sua propria:

E inttil, 6 supersticioso, que busques tua felicidade para além das fronteiras do mundo
em que te coloquei. Ousa liberar-te do jugo da religido, minha orgulhosa competidora, que
desconhece meus direitos; renuncia aos deuses, que se apropriaram de meu poder e retorna
as minhas leis. Volta outra vez & natureza, de onde fugiste; te consolara, espantard de teu
coragio todas as angustias que te oprimem e todas as inquietagdes que te desgostam. Entre-
ga-te A natureza, entrega-te a humanidade, entrega-te a ti mesmo, e encontraras, por onde
quiseres, flores no caminho de tua vida. (apud Cassirer, 1997, p. 157)

15 No Diciondrio Filoséfico, no verbete Natureza, Voltaire escreve o que a natureza ¢, através do didlogo
entre esta e o filosofo, e este lhe pede a “chave de seu enigma”: “A natureza: Sou o grande todo; nio sei
nada mais. N3o sou matemdtica, e em mim tudo estd organizado com leis matemdticas [ ...] eu sou dgua,
terra, fogo, atmosfera, metal, mineral, pedra, vegetal, animal. Compreendo que existe em mim uma
inteligéncia; tu também a tens e ndo a vés, como tdo pouco eu vejo a minha; compreendo que existe um
poder invisivel que eu ndo posso conhecer: como queres tu, que somente és uma parte insignificante de
mim mesma, saber o que eu nio sei?” (Voltaire, 2000, p. 403)



Ana CLAuDIA PaTITUCCI

A idéia da Natureza torna-se central para o pensamento iluminista e, assim, desde
a compreensio do individuo até a moral, o direito, a ética, a histéria ¢ também a
religido, deve estar inserida na “ordem natural” de onde as leis que governam a vida
devem ser derivadas. Desta forma, quaisquer resquicios do sobrenatural ou mesmo
de questdes metafisicas abstratas deveriam ser rejeitados e superados, pois nio po-
diam ser considerados “conhecimentos reais do espirito humano”, como escreve
D’Alembert na Enciclopédia. (Reale e Antiseri, 2003, p.696)

'Como j& mencionamos, o ataque que os iluministas franceses fazem a religiao nio
¢ comum a todo pensamento do século XVIII, e nio transforma o Iluminismo numa
época sem religido, nem mesmo para os franceses. Mas, a0 contrdrio, parece que
estes ataques contribuem para a concepgio de religido que se forma, na medida em
que oferecem os elementos nas quais ela se funda e se sustenta.

E importante, entio, reconhecer o duplo movimento que sustenta a idéia de re-
ligizo que se forma no inicio do século XVIIL: uma de critica e de ceticismo, num
movimento de rompimento com o passado ¢ também de um novo ideal da religido,
onde o projeto iluminista se junta a fé. Assim, a certeza religiosa e as questoes que
envolvem a fé devem se libertar do pathos religioso ¢ do mistério do sobrenatural e
procurar uma resposta a partir da razio e da natureza, elementos que se encontram
plasmados na crenga do defsmo iluminista. Este tem suas raizes na Inglaterra do
século XVII'6, nas discussoes dos platonicos de Cambridge e no Diciondrio histdrico-
critico de Pierre Bayle, o qual teve grande influéncia sobre o pensamento iluminista.
Neste diciondrio o termo deismo significa “aqueles que acreditam num Deus Cria-
dor, mas que rejeitam a revelagdo crista”, designagao esta que deverd se estabelecer
no século XVIII com a “defesa da crenga em Deus nos dominios da razao” (Byrne,
1997, p.103).

Decismo, segundo Reale, é a “religido racional e natural, é tudo € s6 o que a razio
humana [...] pode admitir” (Reale ¢ Antiseri, 2003, p.671), ou seja, o defsmo ¢ uma
crenga que nio estd mais submetida A revelagio ou a autoridade da Igreja'”. A razao
deista cré, portanto, na existéncia de Deus; cré que este Deus criou e governa o
mundo — sobretudo os ingleses tém esta visdo, mas Voltaire ou D’Alembert supdem
que Deus nio estd nem af para o que se passa entre os homens —; e aceita a “vida
futura”, na qual se recebe pelo que se fez, ou 0 bem ou o mal. (Cf. Ibid, p.671).

1o O DTC localiza o surgimento do deismo em meados do século XVI, na Franga e Itilia. Um te6logo
calvinista de nome Viret publicou o livro Instruction Chrétienne em 1563, no qual ele descreve as
caracteristicas dos deistas. E Pascal no fragmento 449 comenta sobre o deismo, que era ji difundido
em sua época, estabelecendo uma analogia deste com o ateismo. (Cf. DTC, 1939, p. 234, ¢ Pascal,
Laf. 449; Br. 556)

17 O DTC define no verbete Deismo: “Historicamente, o deismo se apresenta a nos primeiramente como
uma acepgio puramente teoldgica. Essa palavra, desconhecida da Antigiiidade e da Idade Média, serviu
originalmente para designar os socianos e os novos arianos que negavam a divindade de Jesus Cristo.
Posteriormente estendeu-se o termo a todos os que se declarassem seguidores da religido natural, mas
hostis ao sobrenatural e a todo mistério.” (DTC, 1939, p. 234)



Assim, as verdades religiosas devem estar em conformidade com a razdo —a qual,
por sua vez, ¢ parte do processo das descobertas das ciéncias naturais e seus métodos
—; € ela que as deverd avaliar, tirando-lhes o cardter sobrenatural, j4 que este nao é
empiricamente verificivel. Neste contexto, crengas como os dogmas da Trindade, a
divindade de Cristo e, principalmente, do pecado original sio rechagadas.

O rompimento com o dogma do pecado original é comum a todo pensamento
iluminista, inclusive o teoldgico, e esta ruptura tem relagio com o triunfo do huma-
nismo. Pois como ¢ possivel salva-guardar a visdo de uma natureza plena, boa e capaz
coma vigéncia deste dogma, que caracteriza a corrupgio da natureza humana? Como
¢ possivel para esta natureza corrompida ter uma razio absoluta, capaz de guiar o
homem, capaz de uma “autonomia da vontade moral” e de conduzir o homem ao
progresso'®, seja este de ordem material ou espiritual? Desta forma, o pecado original
¢ 0 “inimigo comum” que deve ser eliminado, para que o conceito de homem defini-
do pelo humanismo filoséfico - e a religido racional e natural — possa se afirmar. (Cf.
Cassirer, 1997, p. 159-84)

As diferengas entre o deismo francés, inglés e alemdo estio colocadas, principal-
mente, no embate entre religido revelada e religido natural, ou no modo como estas
correntes vio tratar da relagdo entre razdo e revelagio, as conseqiiéncias para o en-
tendimento dos dogmas e para a relagdo com o cristianismo, ou ainda a primazia ou
oposi¢io da natureza sobre a revelagio. Comegarei expondo o deismo francés que
foi 0 que mais rompeu com a tradigo cristd e, consequentemente, colocou em des-
crédito a religido revelada.

Os franceses entendem que os dogmas sio os verdadeiros inimigos da ciéncia,
consideram-no “uma impostura”, uma “mistificagio”, que quer se impor como uma
verdade, e af estd o perigo. Nao se pode encarcerar a fé nos dogmas. Neste sentido,
as idéias ou verdades da religiio nio estio na Escritura Sagrada e nem na Igreja:
“Nio posso aceitar a infalibilidade da Igreja se primeiro nio me for demonstrada a
divindade das Escrituras. Eis-me, portanto, reconduzido a um inevitivel ceticismo”,
diz Diderot (apud Reale e Antiseri, 2003, p.702). Os rituais, liturgias, os milagres, as
profecias possuem um contetido que nio s6 nao se demonstra ou nio se verifica pela
razdo, como, pior que isto, sio considerados superstigoes que devem ser eliminadas.
Diderot aponta que a superstigio afasta o conhecimento de Deus, além de ser uma
ofensa a Ele. E para Voltaire, “quase tudo que vai além da adoragio de um Ser
supremo e a submissio do coragio s suas ordens eternas é supersti¢do” (apud Reale

18 No verbete Rationalisme, no DTC, encontramos no comentirio sobre a “querela dos antigos e dos
modernos” (1690 — 1720), entre Fontenelle e Perrault, onde aparece a questio da crenga do “progresso
natural” do homem e a critica de Pascal: “Ela (esta discussio) traduz o sentimento do progresso, auto-
rizado pelas descobertas cientificas (...) deste tempo. (...) Mas também em fazendo descer sobre a terra o
objeto da esperanga crista esse sentimento de progresso se virava contra a tradigdo e, por conseqiiéncia,
contra o cristianismo ¢ o homem, que tomou confianga em suas faculdades e perdeu nio somente o
sentimento da queda original, mas dos limites ¢ da contradi¢io de sua natureza, sobre as quais Pascal
insistira tanto.” (DTC, 1937, p. 1737)

zt__
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¢ Antiseri, 2003. p.731), ¢ ele considera ainda que a Igreja crista é tomada pela
superstigio. Mas Voltaire ndo tem diivida sobre a existéncia de Deus: wdrio,
eterno, supremo e inteligente”, o “eterno Arquiteto”, e esta evidéiicii nao € uma
“verdade de fé”, que pode induzir o0 homem ao engano, mas sim uma “verdade de
razio”. (Ibid., p. 671) A existcucia de Deus é evidente, pois encontramos na grandi-
osidade da natureza a sua prova, ¢ esta evidéncia afirma a universalidade divina:

[...] absorto na contemplagdo da natureza, admirava a imensido, o curso, as relagdes destes
globos infinitos que o vulgo nao sabe admirar; mas admirando muito mais a inteligéncia que
os preside, me dizia a mim mesmo: “Se necessita ser cego para que nao nos deslumbre este
espeticulo; se necessita ser estupido para ndo reconhecer o autor deste; se necessita ser
louco para ndo adorar-lhe. Qual tributo de adoragio devo render-lhe? Nao deve ser esse
tributo sempre 0 mesmo em toda a extensdo do espago, posto que ¢ 0 mesmo Ser Supremo
o0 que rege em toda sua extensdo? (Voltaire, 2000, p. 493)

Deus existe porque é perceptivel a ordem e as leis imutdveis da natitreza, do univer-
so, ordem que ndo pode ser obra do acaso, s6 pode ser obra de ... wuteligéncia
superior e perfeita. A fé num Deus revelado é substituida por uma fé que nasce na
imanéncia, do contato, da observagio da natureza e da prépria ciéncia natural que
descobre a “ordem do mundo”. As provas metafisicas da existéncia divina sao igual-
mente desconsideradas, como alerta Diderot: “As sutilezas da ontologia criaram quan-
do muito os céticos; s6 ao conhecimento da natureza é que estava reservado o mérito
de fazer verdadeiros deistas.” (Diderot, apud Reale ¢ Antiseri, 2003, p. 702)

A concepgio de Deus da religido racional iluminista nio é o Deus do Amor e da
misericérdia que vimos em Pascal. O Deus deista ¢ transcendente, ¢ o criador, mas
estd afastado do mundo e dos homens e a estes s6 é possivel fazer uma aproximagao
do ser divino através de comparagdes com “obras notdveis de pintura”, de escultura,
poesia ou mesmo a msica que enche a alma com sua beleza. E ao fazermos estas
comparagdes com estas obras humanas sublimes, o amor nio leva nenhuma vanta-
gem para se aproximar de Deus: “Sem que a admiragdo nem o0 amor nos propor-
cionem a menor vantagem, experimentamos um pensamento puro, que algumas
vezes chega até a veneragio” (Voltaire, 2000, Amor a Deus, p.131). Desta forma, é o
homem que tenta, na medida do possivel, aproximar-se de Deus, mas este permanece
alheio a esta tentativa. O contato com Ele estd cortado.

O deismo é uma religido natural, a qual por sua vez é universal, pois o “Ser Supre-
mo” ¢ o mesmo em todos os lugares. Para D’Alembert hd “algumas verdades nas
quais crer, poucos preceitos a praticar —a isso se reduz a religido natural”(apud Reale
e Antiseri, 2003, p. 699). A religido natural significa crengas, deveres e moral natural:
o respeito, a tolerdncia e a liberdade sio universais, sio deveres que pertencem a
todos os povos, e ndo ¢ a pritica dos preceitos religiosos ou 0 mandamento divino
que vai determinar que uma pessoa deva respeitar outra, e isto que € absolutamente
racional.



A religido natural seria a mais antiga religido, jd que a adoragio de um Deus faz
parte de toda religiio e também antecedeu os sistemas religiosos”. Ela provém do
homem, jé& que Deus se manifesta naturalmente a razao, pelas marcas que Ele deixa,
ndo s6 no Universo, mas em nossa propria natureza, como vemos no conto de Vol-
taire, Histdria de Jenni ou o Ateu e 0 Sdbio. Num didlogo magistral o te6logo Freind
tenta demonstrar ao libertino e ateu Birton a existéncia de Deus:

Sempre hei de dizer: servi-vos de vossos olhos , e reconhecereis, adorareis um Deus. [...]
Volvei os olhos agora para vos mesmos. Examinai com que arte espantosa, € nunca assaz
desvendada, tudo esta ai construido, por dentro e por fora, para todos os vossos usos ¢
todos os vossos desejos; [...] bem sabeis que ndo hd uma viscera que ndo seja necessaria e
que ndo seja socorrida, quando em perigo pelo jogo continuo das visceras vizinhas. (Vol-
taire, 1972, p.563-4)

Observando a perfeigio da natureza como um todo, a crenga surge naturalmente,
e ndo por causa da revelagio ou da autoridade da Igreja, que nos diz no que acreditar.
E sendo a natureza humana idéntica em toda a humanidade, esta ¢ uma experiéncia
universal. Nesta perspectiva, a relagio entre homem e Deus ndo necessita dos medi-
adores que encontramos na religido instituida, mas ela se dd de forma pessoal ¢ inte-
rior. Assim, a religido se torna um assunto de caréter privado.?

A natureza, como um todo, seria a revelagio externa da vontade de Deus, que por
ela se mostra infinitamente sdbio e bom. A religido natural ¢, portanto, a verdadeira
religido e a matriz de toda religido instituida, pois Deus ndo se revelaria a um tinico
povo em determinado momento da histdria, ele se revela através da natureza para
todo homem e para todo povo, e fala “uma lingua que todos os povos podem en-
tender” (Voltaire apud Reale e Antiseri, 2003, p.730). Desta forma, a verdade da
religido nio é um monopélio do cristianismo.

Se a caracteristica do deismo francés € a afirmagdo da religido natural e o rechago a
revelagdo, os deistas ingleses e alemdes procuram conciliar a razio e a revelagio ou
esta com a religido natural, mas cada qual com seu enfoque.

Para os alemdes é necessario afastar da revelagio e dos dogmas todos os elementos
ndo demonstraveis. E, através da pesquisa da histéria do dogma, estes elementos
poderiam ser excluidos por nio se encontrarem em conformidade com um contetido
racional e natural. Assim, a verdade da revelagio poderia ser “purificada” daquilo que
lhe ¢ estranho e mistificador, surgindo uma certeza religiosa aferida pela razao e seu
método de conhecimento.

1 No verbete Religido do Diciondrio Filosfico, Voltaire conta sua hipétese de como surgiu, desde os
primeiros homens, a religido natural. E vemos como ele a relaciona diretamente com a razio.

* Temos aqui a heranga da Reforma na religido iluminista: “Em boa parte a modernidade ilustrada é
parte da heranga protestante, e o protestantismo se transforma em uma proposta determinante para uma
cultura baseada na autonomia, emancipagio e liberdade do individuo, cuja subjetividade se contrapoe a
objetividade institucional, social e religiosa [...]” (Estrada, 2003, p. 74)
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J4 o deismo inglés encontra a sua “biblia” no livro Cristianismo sem mistérios, de
John Toland, publicado em 1696. Segundo Reale ¢ Antiseri, Toland ¢ influenciado
por Locke, mas acaba por superd-lo ao afirmar que nio hd mistério no cristianismo,
se este € submetido aos crivos da razio: “Mais do que por razio e fé de acordo, ele faz
com que a razdo se torne tribunal da fé e exclui do cristianismo todo elemento de
mistério, reduzindo toda a fé aos limites da razdo.” (Reale e Antiseri, 2003, p.774)*

Para Toland, se hd algum mistério no cristianismo, este precisa ser considerado
como algo que ainda nio foi esclarecido, que ndo foi explicado racionalmente, sendo
necessrio, entio, proceder a uma investigagio para que esta explicagio venha a luz.
O mistério nio comporta, assim, nada de sobrenatural ou de irracional. Se este pode
chegar a ser explicado, a revelagdo, que ele considera 1til e necessiria, ndo possui
nada de incoerente com a razio — e dd como exemplo a compreensibilidade dos
atributos de Deus (Cf. Ibid., p.774). Encontra-se na base deste seu argumento a
consideragio de que a religido natural se expressa pela pritica e pela doutrina crista, e
os principios da religido natural so perfeitamente verificiveis ou alcangdveis através
da razdo e, sendo assim, o cristianismo também pode ser explicado.

Além disto, Toland busca na teoria do conhecimento de Locke o método para
verificar a certeza da revelagio, o qual deve delimitar o objeto da fé religiosa, exclu-
indo a transcendéncia, pois esta nao é compreensivel 4 razdo. Assim, para Toland, “a
revelagio nio é uma causa especifica de certeza, mas, simplesmente, uma forma par-
ticular de comunicagdo de uma verdade, cuja prova final cumpre buscar na razao”.
(Cassirer, 1997, p.235)

Vemos, entio, a tentativa de harmonizar revelagio e razdo, religido natural e re-
ligido revelada, onde a primeira ¢ base para o contetido que deriva da segunda. Con-
tudo, a religiio natural — a verdadeira religido — estd oculta pelas supersti¢des ¢ pre-
conceitos que surgem com crendices oriundas de cultos, oragdes, ritos e histdrias
sobrenaturais — estas sio desde histéria de bruxa, fadas, espiritos, astrologia até mi-
lagres contados pelos padres em seus sermdes. Estas crendices devem ser desconsi-
deradas para que a religido natural possa aparecer.

Matthew Tindal, outro autor clissico do deismo inglés, contemporéineo a Toland,
parece sintetizar as caracteristicas principais deste movimento. Em seu pensamento
unem-se a crenga em Deus e a religido natural, a moral como a conseqiéncia necessdria
desta crenga, a relagio entre natureza humana e religido natural, e a relagdo entre
razdo, natureza ¢ revelagdo.

Tindal, tal como Toland, entende que a razdo deve exercer seu juizo sobre a reve-
lagdo, ¢ este julgamento da razio ndo ¢ contrrio 4 religido, pois ndo foi o préprio
Deus quem criou 0 homem tendo a razio como atributo? Ele diz:

Deus nio deu aos homens nenhum outro meio A exce¢do do uso da razdo. [...] Ja que
Deus nos fez criaturas racionais e a razio atesta que essa ¢ a sua vontade, isto ¢, que nos

2! Grifos dos autores.



—
AGNES
atuemos segundo a dignidade de nossa natureza, entdo é a razio que deve nos dizer quando

agimos desse modo. O que Deus nos pede para conhecer, crer, professar e praticar deve ser
em si mesmo servigo racional [...]. (apud Reale ¢ Antiseri, 2003, p. 781)

Tindal considera que a religido natural é a revelagio externa de Deus, que impri-
miu na natureza — incluindo a natureza humana — suas leis imutdveis, as quais a razao
deve conhecer e, através da consciéncia, seguir. O critério para a certeza da revelagio
deve ser a universalidade desta “que a eleva acima das limitagdes locais e temporais”
(Cassirer, 1997, p.235). Ele considera o cristianismo verdadeiro, na medida em que
este pode ser universal. A religido natural estd na base da religido cristd, a lei crista
representa a lei natural e, como tal, ndo deve se afastar da lei natural, sob pena de cair
em superstigdes intiteis.

A moral deve derivar do conhecimento de Deus e da natureza do préprio homem:
“Por ‘religido’ entendo a crenga em Deus ¢ a nogio e pritica dos deveres que decor-
rem do conhecimento que temos dele e de nés mesmos [...]” (Tindal, apud Reale e
Antiseri, 2003, p.780). Tindal considera que a moral deve ser guiada pela razao que
reconhece nos deveres humanos os mandamentos divinos.

Com Tindal aparece o elemento que é fundamental para o movimento deista como
um todo: o problema da moral. A crenga deista retira ou encarcera o contetido da
revelagio na consciéncia racional e desconsidera, de um jeito ou de outro, qualquer
prética religiosa que esteja ligada a religido instituida; sobra dai, portanto, a moral. E
¢ aqui, como disse Cassirer, que a religido deve reencontrar a sua finalidade, na prati-
ca moral, o ethos religioso.

Na citagio de Tindal, vemos qual é o caminho natural da crenga deista: conhecer,
crer e praticar. E Cassirer identifica que esta énfase na moral consistiu a grande in-
fluéncia do defsmo inglés na vida intelectual do Iluminismo. Este ethosreligioso deve
consistir em fazer o bem c cvitar o mal e, para tanto, o homem deve se guiar pela
propria consciéncia — cujo norte é dado pela razio — para ser recompensado por
Deus. A referéncia do modelo a ser seguido pode ser encontrada em Jesus Cristo,
“reverenciado como um sébio professor de moral” (Byrne, 1997, p.122).

Encontramos no Diciondrio Filosdfico, de Voltaire, o seguinte didlogo com um
desconhecido que ¢ identificado com Jesus:

Entio roguei ao desconhecido que me explicasse em que consistia a verdadeira religido.

- J4 te disse: Amai a Deus ¢ a vosso proximo como a vés mesmo.

- E amando a Deus poderei comer carne as sextas da quaresma?

- Eu sempre comi o que me deram, porque fui pobre e nio podia convidar ninguém a comer.
- Amando a Deus e sendo justo, poderei ser bastante cauteloso para nio confiar os segredos
de minha vida a um desconhecido?

- Assim eu mesmo o fiz sempre.

- Trabalhando bem poderei me eximir de fazer a peregrinagio a Santiago de Compostela?
- Jamais estive neste pais.



ANA CLAuDIA PaTiTUCCI

- Serd preciso que me decida pela Igreja grega ou pela Igreja latina?

- Quando eu estava no mundo, ndo havia diferenga, para mim entre o judeu € o samaritano.
- Sendo assim, o reconhego por meu tinico senhor.

Entio o desconhecido me fez um sinal com a cabega que me deixou consolado. A visio
desapareceu, ¢ somente ficou em mim a consciéncia reta. (Voltaire, 2000, p. 499)

Para o deista francés, a moral ndo est ligada as leis de Deus, as quais ndo é possivel
conhecer. Eles entendem que a moral deve ser um conjunto de deveres que todo
homem deve praticar, baseado em direitos naturais e na ética, como o respeito a
liberdade de crenga, o respeito pela vida e pela liberdade de cada individuo, e de fazer
0 bem como vemos pelo didlogo acima, e esta escolha é uma decisao da “consciéncia
reta” e livre, ou seja, absolutamente humana. Assim se constituird uma moral univer-
sal. Como diz D’Alembert,

Os deveres a que somos obrigados em relagdo aos nossos semelhantes pertencem exclusiva
¢ essencialmente ao Ambito da razio, sendo, portanto, uniformes em todos os povos. [...] A
moral é conseqiiéncia necesséria da fundagio da sociedade, ja que tem por objeto o que temos
como dever para os outros homens. [...] A religido nio tem papel na formagio primeira da
sociedade humana e, embora seja destinada a estreitar seus lagos, pode-se dizer que ¢ feita
principalmente para 0 homem considerado em si mesmo. (apud Reale e Antiseri, 2003, p.672)

A consciéncia do dever com nosso semelhante se equaciona na defesa da toleran-
cia, o antidoto encontrado por Voltaire para um mundo conturbado. Novamente a
religido estd no alvo, pois ¢ palco de tirdnicas autoridades que promovem a intoleran-
cia por se considerarem donas de uma verdade que ndo possuem, e fazem verter o
sangue da humanidade. E entdo Voltaire (2000, p.587) decreta que: “[...] unica-
mente a tolerAncia pode estancar este sangue”. A tolerdncia é, assim, o “apandgio da
razio” ou a “panacéia da humanidade”, a qual deve ser usada na luta contra a discér-
dia e contra as guerras que as religioes, no decorrer dos tempos, vém semeando.
Vemos no verbete Tolerdncia de seu Diciondrio que o cristianismo supera a todas as
outras em intolerncia, pois ele ndo s persegue quem nio professa sua crenga, como
também persegue aquele que vai contra o pensamento teolégico vigente. Sendo as-
sim, ¢ a pior de todas as religides do mundo.

A idéia da tolerincia se transforma na maior lei moral vigente e, para Voltaire, estd
sustentada por duas leis naturais: a liberdade de crenga —ja que a religido natural € univer-
sal — e a do perdao reciproco, ji que todos os homens sio “cheios de fraquezas € erros”.

Vemos, entdo, que as diferengas entre os deismos francés, inglés e alemao encon-
tram um ponto comum na necessidade de se construir a religido “nos limites da
razio”, como posteriormente definiu Kant. E este limite deve estar circunscrito as
leis da natureza, A consciéncia racional, ¢ aquilo que deve constituir a virtude € a
finalidade da religiao, que ¢ a moral.

Retirado tudo o que é piblico da religido, ou seja, os cultos, os ritos, 0s preceitos, 0s
dogmas, as Escrituras sagradas, fica o individuo e sua crenga, um individuo livre para
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viver sua fé num Deus abstrato. Dai D’Alembert dizer que a religido é, em esséncia,

para 0 homem em si mesmo. Assim surge o tiltimo elemento — a valorizagio do indi-
viduo — que faz do deismo a religido mais pertinente ao projeto moderno iluminista.

Consideragoes

!

As transformagdes engendradas pelo pensamento iluminista nos parece fundamen-
tais para compreendermos os caminhos da religido na modernidade, pois, ainda que
as questdes que envolvam a relagio entre fé e razio sejam antigas na tradigdo cristd, e
ainda que a reagdo ao ideal racionalista iluminista, pela via do romantismo, tenha
determinado uma corrente de pensamento igualmente importante e de influéncia
sobre o pensamento religioso, o impacto das idéias iluministas mudou os rumos da
religido no Ocidente a partir do século XVIIIL.

Se retomarmos a consideragio de Cassirer, do inicio de nosso texto, de que a
mudanga fundamental no campo da religido acontece quando o lugar do pathos reli-
gioso ¢ substituido pelo ethos religioso, poderfamos acrescentar que ha, antes, uma
outra substitui¢do ocorrendo: no lugar do pathos surge uma ratio religiosa, onde o
ethos religioso deve encontrar seu fundamento e a base para sua agao. Assim, no
Século das Luzes, a consciéncia ¢ a razdo se tornam os atributos humanos que sio
capazes de gerar uma crenga mais sauddvel, em detrimento da loucura que o pathos
religioso representa para o homem iluminista. Este devera ficar dali em diante confi-
nado nos pordes, contido pela religiosidade renovada.

Entretanto, se o Iluminismo entende que a paixdo religiosa deveria ser eliminada
por seu aspecto irracional, fandtico, podemos ver através da comparagio do pensa-
mento de Pascal e do deismo que a ruptura entre estas duas formas de se viver ou de
se entender a religido se deu por questdes que sio mais complexas.

Na paixdo religiosa defendida por Pascal ndo encontramos uma irracionalidade, mas
sim uma racionalidade outra. E racionalidade esta que, por um lado, nio cabe mais as
demandas dos novos tempos e, por outro, a sua permanéncia compromete os ideais da
nova mentalidade. E necessdrio tirar o pathos da frente porque ¢ necessirio um giro
antropoldgico que sustente a religido na modernidade e a prépria modernidade.

Pascal fala de uma experiéncia religiosa onde hd a predomindncia de um érgio
ligado ao afeto — compromete a razio como a faculdade soberana; onde hd um indi-
viduo que ¢ afetado pela ingeréncia de Deus — compromete a liberdade humana; e,
por fim, onde se subverte 0 modo de compreensio do homem e da vida cuja fina-
lidade nio é outra sendo Deus, comprometendo assim o valor do individuo, tal como
este passa a ser entendido: o valor do individuo estd posto quando o fim € ele préprio,
e nada além dele.

Ao 7 . .. . 7 .

E impensével para 0 homem iluminista — e segue sendo assim até os nossos dias —
que ele pudesse estar submetido a uma divindade, pois isto significava perder sua
maior conquista: sua autonomia e sua liberdade. E nestes dois elementos se assenta a
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dignidade da natureza huma:- - © esta  autbnoma para estabelecer e gerir, através da
razio, suas leis e sua moral, ¢ assim deve se dar o caminho para o bem e deste para a
conquista da felicidade.

A religido do pathos ilumina, assim, uma antropologia diversa daquela que encon-
tramos na crenga iluminista. De um lado o homem que Pascal nos descortina: mer-
gulhado em sua condi¢io de miséria, com sua natureza corrompida pelo pecado
original, corrupgio que cerceia sua autonomia ¢ liberdade; fazer o bem e conquistar
a felicidade é, entdo, um empreendimento que depende nio s6 da presenga da graga
divina, mas da prépria vontade de Deus, que nos é desconhecida. Mas este ¢ um
homem capaz de se ultrapassar infinitamente, porque é aberto aquilo que dd sentido
1 sua vida, capaz de viver uma vida substanciada, como diz Zizek, se for tocado por
Deus. E, de outro lado, um homem com sua natureza reconstruida pelo humanismo
filoséfico, que afastou esta idéia absurda do pecado original, reconstituida em sua
plenitude e capaz de resolver suas préprias afligdes, pronto para viver a felicidade a
que tem pleno direito e que ndo necessita mais de Deus para viver esta vida substan-
ciada, j4 que o sentido desta tem que, ¢ s6 pode, ser imanente. Podemos considerar
que a verticalidade da religido que encontramos em Pascal ¢ substituida pela hori-
zontalidade desta religido construida nos limites da humanidade.

Apesar dos esforgos iluministas, o pathos religioso, mesmo abrandado, negado ou

obturado, continuou, claro, entre nds, como o artigo de Zizek exemplifica. E ainda
b b b b
que a sua manifestagdo possa ndo coincidir mais com aquela que encontramos em
Pascal, a questio que se recoloca hoje é que é necessdrio buscar elementos em pensa-
>

dores como ele para compreendermos esta manifestagio da experiéncia religiosa, por
pelo menos duas questoes.

A primeira delas é que a nogdo de pathosreligioso parece problematizar os estudos
que entendem a religido como cultura. Pois a paixdo religiosa revela um “modo de
vida substancial”: se pensarmos, com Pascal, que a experiéncia da presenga de Deus
transforma o individuo, tirando-o de uma cegueira existencial, colocando em pers-
pectiva seus valores, redimensionando sua realidade ¢ o sentido de sua vida. Esta
experiéncia nos parece indicar um além de um “estilo de vida” que é determinado
por uma cultura®, pois esta vida substanciada estd também relacionada com a afir-
magio de uma verdade por parte do individuo religioso.

A segunda questio que se coloca ¢ que ao tentarmos compreender esta religi-
osidade fincada no pathos, poderemos nos aproximar mais deste fendmeno complexo
— e perigoso, em se tratando de “paixdo” — que ¢ a religido. E isto talvez ajudasse a
evitar equivocos ao tratarmos deste assunto, como o do préprio Zizek que pensa que
a saida para conter o perigo da irracionalidade da paixdo religiosa, jd ndo ¢ mais a
tolerincia, mas € usar um “materialismo conseqiiente” contra qualquer credo para se
conseguir um “ascetismo verdadeiramente ético”. (Zizek, 14/03 /04, p. 15)

2 Ver nota 2.
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Nada mais longe de se entender (ﬁ%g\é‘“rcﬁglﬁo. Parece que Zizek, ao final, nio
escapa do projeto moderno iluminista e quer fazer valer um modelo que jd ndo
vingou antes. Além disto, num mundo de relativismos onde a religiao pode ser o
locus de dar substincia e sentido a vida, achar que hd um “materialismo conseqiiente”
capaz de dar conta dos perigos da religido ¢, no minimo, abordar este tema de modo
periférico.

Para concluir, gostaria de registrar duas observagoes de James Byrne a respeito do
deismo. Este autor coloca que podemos compreender o deismo sob duas perspecti-
vas. Podemos entender que o deismo surge num periodo histérico particular em
resposta as demandas desta época, ou seja, “como uma resposta a relagio, em proces-
so de mutagio, entre a crenga ortodoxa cristd e um crescente grupo de pensadores
independentes influenciados pelos desenvolvimentos cientificos”. (Byrne, 1997, p.
123) E, numa outra perspectiva, podemos considerd-lo como uma “tendéncia per-
manente no interior do pensamento religioso”. Sendo assim, Byrne considera:

Contudo, [...] parece haver fundamento razoavel para sugerir que o deismo estd sempre
entre nés. Por exemplo, numa sociedade secular hi muitas pessoas que continuam a dizer
que elas acreditam na existéncia de Deus, ¢ ainda renunciam a qualquer ligagio com o
Cristianismo formal; entre tedlogos e scholars do estudo da religido, face a pluralidade das
tradigdes religiosas, cada qual com sua prépria reivindicagdo de ser a verdade, nio é sempre
presente o pensamento conveniente de que todas estas religiosidades humanas nao ¢ uma
tentativa de adorar um Ser Divino? Em suma, ndo ha razdo porque o deismo poderia ser
visto como uma opgao atrativa para as pessoas modernas interessadas em tais assuntos?
(Byrne, 1997, p. 123)

Como podemos ver ndo s6 o pathos, mas o deismo parece continuar em alguma
medida entre nds. Esta crenga ainda representa a possibilidade de o individuo conti-
nuar a ser religioso, mas inserido no seu tempo, possuidor de uma crenga conscien-
ciosa, particular, sem estar comprometido com nenhuma tradigio religiosa, e sem
achar que hd nisto algo de errado.
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