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UMA ANATOMIA DO VERBO: ETERNIDADE E CONTINGENCIA!

André Rodrigues?

Resumo

Busco investigar a relacdo entre discurso, verdade e politica. Um argumento explorado é o de que toda forma de
governo e todo pensamento politico expressam formulagfes especificas da articulacdo entre discurso e verdade.
Duas formas de articular estes termos resultam em modelos que atravessam diversas perspectivas politicas e sobre
a politica: o regime de eternidade e o regime de contingéncia. A partir de questdes abordadas por Montaigne,
Hume e Montesquieu, procuro mostrar esses regimes em funcionamento e caracterizé-los.

AN ANATOMY OF THE VERB: ETERNITY AND CONTINGENCY

Abstract

I seek to investigate the relationship between discourse, truth and politics. An argument is that every form of
government and political thought express specific formulations of the articulation between discourse and truth.
Two ways of articulating these terms result in models that cross different political perspectives: the eternity regime
and the contingency regime. Based on issues addressed by Montaigne, Hume and Montesquieu, I try to show these
regimes in operation and characterize them.

UNA ANATOMIA DEL VERBO: ETERNIDAD Y CONTINGENCIA

Resumen

Busco investigar la relacién entre discurso, verdad y politica. Un argumento explorado es que toda forma de
gobierno y pensamiento politico expresa formulaciones especificas de la articulacién entre discurso y verdad. Dos
formas de articular estos términos dan como resultado modelos que cruzan diferentes perspectivas politicas y sobre
la politica: el régimen de eternidad y el régimen de contingencia. A partir de las cuestiones abordadas por
Montaigne, Hume y Montesquieu, trato de mostrar estos regimenes en funcionamiento y caracterizarlos.

1 Artigo recebido em 15/03/2021. Avaliacdo em 08/04/202. Aprovado em 20/05/2021. Publicado em
26/07/2021. Este artigo consiste em um trecho ampliado e revisto do terceiro capitulo de minha tese de doutorado
intitulada “Palavra empenhada: pensamento politico nos sermdes do Padre Antonio Vieira” (RODRIGUES, 2015).
2 E-mail: rodrigues.andrelj@gmail.com.
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A crenca no real ndo é uma ilusdo mas é alucinatoria.
Fernando Gil

Os animais ndo possuem as supremas vantagens que nds possuimos;
possuem outras que ndo possuimos. Nao tém nossas esperancas mas também
nao tém nossos temores; estdo, como nos, sujeitos a morte, mas sem
conhecé-la; a maioria conserva-se mesmo melhor do que nés e nao faz tdo
mau uso de suas paixdes.

Montesquieu

Qué es la vida? Un frenesi.
Qué es la vida? Una ilusién,
Una sombra, una ficcién,

Y el mayor bien es pequefio;
Que toda la vida es suefio,

Y los suefios, suefios son.
Caldero6n

i. Discurso e verdade

Discurso, verdade e politica sdo termos que estdo em articulacao e tensdo permanentes.
E possivel pensar a propria politica como uma resultante da relagio entre verdade e discurso.
Formas distintas de conceber essa combinacdo resultam em diferentes figuracGes politicas e
formas de governo. Um regime politico é sempre um regime de verdade. E 0s regimes de
verdade s&o formas de conceber a relagdo entre verdade e discurso. Marcel Detienne® analisou
essa circunstancia definidora do pensamento politico ao registrar na Grécia Arcaica um
processo de laicizacdo da palavra politica. Ele mostrou como ocorreu a transi¢do de uma palavra
magico-religiosa para a palavra-dialogo como modalidade central de discursividade politica.
Algumas formas de articulacéo entre discurso e verdade podem buscar uma relagdo fraca com
a politica, mas a politica ndo pode prescindir de recorrer a alguma relacdo entre verdade e
discurso.

Ha duas formas basicas de articulacdo entre verdade e discurso, que correspondem aos
dois modelos analisados por Detienne, e que sdo parametros fundamentais da palavra politica.
De um lado, estd uma palavra que define os seguintes termos: considera que a verdade € exterior
ao discurso; define, assim, que o discurso € um meio para a verdade; tem por base a autoridade
(algumas vezes, de natureza magico-religiosa ou fetichista); é uma palavra hierarquica; tem
como horizontes a ndo-contradigéo e a eternidade. De outro lado, temos uma palavra que opera

da seguinte forma: entende o discurso como elemento constitutivo da verdade; considera que a

3 Detienne (1988).
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verdade é, portanto, uma resultante do discurso; tem a deliberacdo como aspecto fundamental
da verdade; é uma palavra igualitaria; tem como horizonte a contradi¢éo e a contingéncia.
Todas as formas de pensamento politico e todas as formas de governo terdo por base
elementos dessas duas modalidades de palavra politica, seja considerando um dos termos em
sua totalidade, ou procurando estabelecer combinagdes entre eles. Essa articulagdo faz da
politica uma atividade de constituicdo e investigacdo sobre a inteligibilidade do mundo. A
prépria relacdo problematica entre verdade e discurso que constitui a politica define uma
postura diante do mundo que busca lidar com sua opacidade. A politica busca, assim, ora
estabelecer parametros da verdade que reduzam a opacidade do mundo, ora se mover nessa
neblina, tendo-a como seu proprio material de reflexdo. A politica existe por causa da opacidade

do mundo e apesar dela. Porque precisamos de sentido e porque estamos Vivos.

ii. Dois regimes de verdade

Vejamos algumas figuracfes do pensamento politico nas quais estdo em jogo o tema
dos limites da inteligibilidade do mundo. Um pequeno conto de Carlos Drummond de Andrade,
intitulado A falsa eternidade, pode ser tomado como ponto de partida. Em poucas linhas, o

poeta sumariza algumas das questfes que atravessarao a discussao que pretendo apresentar:

O verbo prorrogar entrou em pleno vigor, e ndo sd se prorrogaram os mandatos como
o vencimento das dividas e dos compromissos de toda sorte. Tudo passou a existir
além do tempo estabelecido. Em consequéncia ndo havia mais tempo. Entdo
suprimiram-se os relogios, as agendas e os calendarios. Foi eliminado o ensino da
histéria. Para que Histdria? Se tudo era a mesma coisa, sem perspectiva de mudanga.
A duracdo normal da vida também foi prorrogada e, porque a morte deixasse de
existir, proclamou-se que tudo entrava no regime da eternidade. Ai comegou a chover,
e a eternidade se mostrou encharcada e ligubre. E o seria para sempre, mas ndo foi.
Um mecénico que se entediava em demasia com a eternidade aquética inventou um
dispositivo para ndo se molhar. Causou a maior admiragdo e comegou a receber
inimeras encomendas. A chuva foi neutralizada e, por falta de objetivo, cessou. Todas
as outras formas de duracéo infinita foram cessando igualmente. Certa manhg, tornou-
se irrefutavel que a vida voltara ao signo do provisério e do contingente. Eram
observados outra vez os prazos, limites. Tudo refloresceu. O filésofo concluiu que
ndo se deve plagiar a eternidade®.

O conto nos leva a supor uma situagdo em que a eternidade passasse a ser 0 regime da
vida humana a partir da entrada em vigor do verbo prorrogar. Pode-se interpretar que o uso

desse verbo ndo é acidental. Ele indica que a eternidade ndo duraria para sempre como regente

4 Drummond de Andrade (“A Falsa Eternidade”, in Contos Plausiveis, 2006, p. 28).
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dos assuntos humanos. Uma prorrogacao representa um adiamento, mas ndo cancela a agéo ou
0 acontecimento futuro.

A chuva marca a monotonia do eterno e aparece como a corporificacdo da suspensédo
do tempo. A histéria, por consequéncia, também é revogada. O verbo que entdo vigora e coloca
tempo e historia em suspenso ndo é capaz, porém, de refrear a agdo humana. A duracdo infinita
do regime do eterno é posta em suspenso por um ato corriqueiro de invengdo: um mecanico
desenvolve um dispositivo contra a chuva; esta perde seu sentido e cessa. O signo do
contingente volta a compor a fisionomia da esfera das coisas humanas. Quem apresenta a
refutacdo inconteste ao eterno € um mecanico, ou seja, um sujeito caracteristico da vida comum.
O filésofo chega a conclusédo de que “ndo se deve plagiar a eternidade” a partir da refuta¢do do
mecanico e ndo por algum corolario de suas suposicoes.

O fato de o filésofo surgir apenas no final do conto leva a outra dimensdo do argumento
apresentado por Drummond. Percebe-se, ao fim, que a refutacido do eterno era uma recusa a
algo que o fildsofo supunha. E o filésofo que fabula o regime do eterno; é a ele que a vida
comum dos homens contraria. Enquanto a a¢do humana ndo figura no conto, a fabulagdo® do
filésofo produz eficacia e o verbo prorrogar vigora. Quando o mecéanico exerce seu oficio,
porém, todo a arranjo daquilo seria para sempre se desmancha. Quem reina entdo é a
contingéncia.

Essa tensdo entre uma perspectiva que visa 0 eterno e a contingéncia povoa paginas
importantissimas do pensamento politico. H& muito, os filésofos politicos se confrontam com
a vontade do pensamento em estabelecer universalizacdes lastreadas pela razdo e lidar com a
resisténcia da contingéncia que configura a a¢do e a vida comum dos homens. N&o é por acaso,
portanto, que o filésofo € o protagonista desse conto de Drummond. Os filésofos — bem como
o personagem de Drummond em relacdo a implantacdo do verbo prorrogar — imaginaram muitas
vezes a possibilidade de pensar em temos universais a constituicdo do mundo politico e com
isso acreditavam ter acesso ao real tal qual ele é e como deve ser.

Fernando Gil® identifica essa postura filosofica que deseja o eterno e o universal como
a modalidade do fundamento e a distingue de outro regime de inteligibilidade que nomeia de
fundacéo. Gil apresenta uma discussdo muito densa que identifica o regime do fundamento do

pensamento soberano nas formas da soberania em Bodin, da prova de Santo Anselmo da

5 Utilizamos o termo fabulacéo no sentido em que Lessa o formula para identificar a dimenséo poiética do
pensamento politico. (2003: 132). Também incorporamos o carater criador de mundos do pensamento filosofico
nos termos definidos por Goodman (1995: 37-61).
® Gil (A convicgdo, 2003).
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existéncia de Deus, e do fundamento da ciéncia defendido por Aristoteles’. A perspectiva do
fundamento se caracteriza por sua auto-justificacdo, ou seja, € uma postura filosofica que
estabelece principios que sdo auto-referenciados; segundo Gil, o fundamento, bem como a
soberania é, “em primeiro lugar, um principio de autoridade™®.

O fundamento é, portanto, uma forma de pensar autarquica que ndo se refere a nada que
ndo a si mesma para se justificar. E desse ato de autoridade que o fundamento estabelece: a
necessidade de universalidade de seus juizos; a eliminacao da contingéncia; a busca pelo eterno
que esta turva e encobre; a recusa da opinido e do conhecimento corriqueiro oriundo da vida
comum; o desdobramento de corolarios necessarios as premissas postas; a afirmacdo de
verdades ndo temporais e, portanto, nao histéricas.

A fundacéo é o duplo negativo do fundamento: requer a referéncia as circunstancias;
opera com a contingéncia e a opinido; volta-se, por isso, para a vida comum dos homens;
estabelece juizos particulares e provisérios decorrentes da experiéncia historica e cotidiana.

Pretendo aproximar a discussdo que proponho aqui dessa distingdo elaborada por
Fernando Gil. Utilizarei, porém, uma terminologia inspirada no conto de Drummond sobre a
falsa eternidade e que define o regime de eternidade e o regime de contingéncia. Considero
que o primeiro se aproxima do fundamento e que o segundo do modo de fundacéo.

O regime de eternidade se refere, portanto, a intencéo filosofica de colocar em vigor o
verbo prorrogar e os efeitos deste ato. O regime de contingéncia consiste na refutacao do regime
de eternidade decorrente da acdo humana e no estabelecimento do tempo e da histéria como
dimensGes centrais. Ambos devem, portanto, ser compreendidos nos termos estabelecidos pelo
conto sobre a falsa eternidade.

O foco aqui se encontra sobre o regime de contingéncia como elemento constituinte de
uma forma especifica de pensar o mundo da politica. Uma forma filosofica que representa uma
reflexdo sobre o regime de contingéncia é o ceticismo. Como Richard Popkin® apresenta em
seu trabalho sobre a histéria do ceticismo, esta tradicdo do pensamento filoséfico foi
reintroduzida no ocidente pelo resgate da reflexdo de Sexto Empirico. Os rudimentos béasicos
do ceticismo se encontram na identificacio de que: existe uma diafonia®® entre os diversos
discursos sobre 0s assuntos humanos; que essa diafonia dos discursos ndo é resolvida pela

vitéria de um sobre os demais, logo, existe uma equipoléncia entre eles; e que, portanto, 0s

7 1bid. p. 95.
8 1bid. p. 96.
® Popkin (Histdria do Ceticismo de Erasmo a Espinosa, 2000, pp. 49-87)
10 Uma exposicdo da situacdo diafénica na filosofia é a anélise do Elogio de Helena de Gorgias feita por Pereira
(1993, pp. 5-21)
32



juizos devem ser postos em suspenso (epoché) e deve-se prosseguir continuamente na
investigacdo sobre a verdade. Essa perspectiva abandona 0s juizos que pretendem a
universalidade e se volta para as contingéncias e particularidades da vida comum.

Popkin nos indica também que Michel de Montaigne foi o principal personagem
envolvido na retomada do ceticismo e sua incorporagéo ao pensamento moderno!. Em vista da
busca por explorar alguns elementos do que chamo aqui de regime de contingéncia, tenho como
referéncia aspectos do pensamento ndo s6 de Montaigne, mas também de Hume e Montesquieu.
No caso deste ultimo tentarei identificar como o regime de contingéncia produz efeitos em
pensamentos que, ainda que busquem elaborar um conhecimento totalizador, recorrem a uma
perspectiva de conciliacdo entre os dois regimes.

A investigacdo sobre a natureza humana é importante para que Montaigne elabore suas
reflexdes sobre os assuntos humanos, dos quais enfoco os temas do mundo moral e da politica.
Ao contrario, porém, do que acontecerd com o0s jusnaturalistas, a natureza com a qual
Montaigne tem contato ndo possibilita a deducdo de corolérios para elaboracdo de um sistema
universal que abarque os aspectos que expliquem em sua totalidade a acdo humana e sua
implicacdo para a politica e para a moral. Para Montaigne, a natureza humana € justamente o
fator que cancela esta perspectiva. Em seu ensaio intitulado “Por diversos meios chega-se ao
mesmo fim”, o autor escreve o seguinte: “Em verdade o homem ¢é de natureza muito pouco
definida, estranhamente desigual e diverso. Dificilmente o julgariamos de maneira decidida e
uniforme™!2. Com esta afirmativa, Montaigne coloca a perspectiva de que néo é possivel definir
as consequéncias das acdes humanas em termos necessarios. A tese exposta neste ensaio € justo
aquilo que estd enunciado em seu titulo e o aspecto que a corrobora € o que esta contido na
citacdo acima. Tendo o homem uma natureza varia, imprevisivel, nenhum juizo necessario e
universal pode ser extraido de suas acOes.

Montaigne expde, no referido ensaio, uma série de situacGes historicas em que agdes
distintas resultam no mesmo fim. Neste caso, tenta mostrar, atraves de uma série de exemplos
histéricos, que tanto a submissao do vencido desperta a piedade do vencedor, quanto “a bravura,
atenacidade e a resolucio, meios inteiramente opostos, alcancam as vezes idéntico resultado”®.
As acdes humanas, em vista de sua natureza contingente, sé tém eficacia nas situagcbes em que
ocorrem, ou seja, sua inteligibilidade esta inscrita nestes contextos. Esta € uma caracteristica

cética basilar no pensamento de Montaigne: o conhecimento sobre os assuntos humanos é

11 Popkin (Histéria do Ceticismo de Erasmo a Espinosa, 2000, p. 89)
12 Montaigne (Ensaios, p. 14).
13 1bid. p. 13.
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circunstanciado. Implica, portanto, que 0s juizos a prioi devem ser postos em suspenso e que a
investigacdo sobre 0 homem deve ser considerada em seu lugar de ocorréncia.

Em outro ensaio, Montaigne, de forma provocadora, apresenta a constatacdo de que néo
s6 meios diversos levam a um mesmo fim, mas tambeém “Uma mesma linha de conduta pode
levar a resultados diversos 4. Neste ensaio, sdo retomados elementos que apontam para a
inconstancia da natureza humana e é posta uma desqualificacdo da prudéncia como critério para
a compreensio da politica. Montaigne fala “de como ¢ coisa v a prudéncia humana!”*®. A sorte
passa a figurar como elemento que mobiliza a reflex&@o e coloca o imponderavel como dado. Se
as acBes sO tém significado nos contextos de suas ocorréncias, se tornam inuteis 0s
ensinamentos da prudéncia que tentam extrai-las da cena original e fazer delas a pauta sobre a
qual serdo escritas as acOes futuras. O risco é o portador do futuro, é o risco diante do
imponderavel que € o dado das a¢cBes humanas. Agir diante do risco também é o fator que traz
alguma dignidade aos feitos dos homens. Para Montaigne, “nada de nobre se faz sem riscos™2®.
Nesta perspectiva a prudéncia ndo sé ¢ inutil como ¢ prejudicial e “tdo cuidadosa, tao
circunspecta é inimiga dos grandes feitos™!’. Com estes dois ensaios, Montaigne se opde a ideia
de causalidade como via de acesso ao campo dos assuntos humanosé,

No ensaio “Da embriaguez” o regime de contingéncia é reiterado e Montaigne efetua
uma investigacdo sobre a natureza humana que tem foco nos vicios. A frase que abre o ensaio
¢ decisiva: “O mundo ndo ¢ sendo variedade e dessemelhan¢a™'®. Montaigne busca aqui no
uma distincdo entre o bem e o mal, mas uma distin¢cdo entre os vicios em sua infinita
diversidade. Neste ensaio, Montaigne elabora uma critica a sabedoria como uma faculdade
capaz de corrigir a natureza humana e aproximéa-la da virtude: “Nao é capaz a sabedoria de
melhorar nossas condi¢des naturais”?°. A razao nada pode, portanto, contra os vicios. A agio
humana ndo é dada a explicacdo racional de caréater causal.

Afastada a possibilidade de produzir um conhecimento pautado pela causalidade,
Montaigne se volta para as opinides. Todo conhecimento € opinativo na medida em que toda
afirmativa esta sujeita a davida. O ceticismo, neste sentido, ndo pode se basear em verdades

universais. As opinides operam no pensamento de Montaigne como aquilo que aparece para ele

14 1bid. pp. 69-73.

15 1bid. p. 70.

16 1bid. p. 71.

7 1bid. p. 72.

18 Ver Laursen (The Politics of Skepticism in the Ancients, Montaigne, Hume, and Kant, 1992, pp. 111-112).
19 Montaigne (Ensaios, p. 166).

20 1bid. p. 169.
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e ndo como certezas dogmaticas e absolutas?!. Na auséncia de conhecimento univoco, o
julgamento aparece como um fator estratégico, segundo Laursen, para Montaigne??. A
suspensdo dos juizos pelos céticos antigos ndo entra em conflito com o julgamento em
Montaigne. Em Montaigne o julgamento esta associado a ignorancia, neste sentido nao é uma
aproximacao da razdo?3. A politica em Montaigne, em vez de ser compreendida como passivel
de determinagdes irrevogaveis da razdo, se configura como a arte do bom julgamento. Segundo
Laursen, o julgamento deve ser compreendido “as the faculty of making decisions in conditions
of uncertainty, is thus a peculiarly appropriate faculty for skeptics”?*. Esta faculdade se
aproxima ndo d& razdo, mas de um bom senso, uma forma de discernimento, uma capacidade
critica. Esta faculdade estd de acordo com os principios de incerteza, que configuram a
antropologia de Montaigne, que o alinham ao regime de contingéncia.

Laursen, ao analisar as repercussdes do ceticismo antigo em Montaigne, aponta que para
0s antigos a postura cética dizia respeito a uma atitude mental e em Pirro esta atitude figura
como um estilo de vida?®. Em Montaigne o que caracteriza este estilo de vida cético ¢ uma forte
adesdo a vida comum. No ensaio intitulado “Da experiéncia”, Montaigne realiza uma entrada
extensa e intensa nos assuntos da vida comum e dai extrai diversas impressdes que sdo
importantes para a sua postura cética. O ensaio ¢ aberto com a seguinte asser¢ao: “O desejo de
conhecimento é o mais natural. Experimentamos todos 0s meios suscetiveis de satisfazé-lo e
quando a raz&o ndo basta apelamos para a experiéncia”?®. Ja aqui esta posta a tensio entre razéo
e experiéncia, a primeira representa um afastamento da vida comum e a segunda a adesao
inevitavel a esta. Novamente, o tema da variedade inerente a natureza humana ¢ reiterado: “A
semelhanca ndo unifica na mesma proporcdo que a dessemelhanca diversifica. A natureza
parece ter-se esforgado por ndo criar duas coisas idénticas”?’.

Neste ensaio para caminhar na direcdo da vida comum, Montaigne descredencia a razdo
e a sabedoria e aponta as limitagdes em nossa capacidade de ordenar o mundo, sobretudo através
da politica: “A natureza cria sempre leis melhores que as nossas”?® e 0 homem n&o é capaz de
superar a natureza se colocando, dessa forma, para alem da fragilidade e da falibilidade

humanas. O que estabiliza a vida humana pela politica é um acordo sutil que ndo esta baseado

2L Ver Laursen (The Politics of Skepticism in the Ancients, Montaigne, Hume, and Kant, 1992, pp. 100-101).
22 |bid. p. 100.

23 |bid. pp. 100-101.

24 1bid. p. 101.

2 |bid. p. 99.

% Montaigne (Ensaios, p. 481).

27 |bid. p. 481.

28 |bid. p. 482.
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na razao, mas na constante criacdo humana, na investigacdo interminavel acerca dos assuntos
humanos. Na seguinte passagem, Montaigne expressa de uma forma muito bela o exercicio

constante de investigacéo e criacdo humana.

S6 por fraqueza nos contentamos com 0 que 0s outros e nGs mesmos deparamos nessa
caca ao saber; os mais aptos nédo se satisfazem a havera sempre caminho a percorrer
para quem vier depois, e até para nds se agirmos de outro modo. Nossas investigagdes
s6 chegardo ao fim no outro mundo. Contentar-se € sinal de falta de folego e lassiddo.
Nenhum espirito generoso se detém por si mesmo, antes vai sempre para diante e além
de suas forcas. Se ndo se afana, ndo se apressa, ndo acua, ndo se choca, ndo gira sobre
si mesmo, é porque ndo estd vivo, vegeta. Suas buscas ndo tém forma nem fim;
alimenta-se de admiracdo, de pesquisas, de duvidas, o que demonstrava Apolo falando
sempre com duplo sentido, obscura e obliqguamente, ndo nos dando satisfacdo e sim
despertando nossa imaginacgdo, e excitando-a. Trata-se de um movimento irregular,
perpétuo, sem molde e sem objetivo, cujas invencgdes se estimulam, se sucedem e se
criam mutuamente?®.

A inexatiddo dessa busca, desse giro sobre si mesmo, sO deixa como alternativa o
caminho da experiéncia e esta se configura em uma vivéncia pessoal do mundo. Montaigne
exp0Oe a equipoléncia e a diafonia dos discursos ao afirmar que “tudo é questdo de palavras e
se resolve com palavras”°. Nenhuma coisa é justa em si mesma e 0 que produz os juizos de
justica sdo os costumes e as leis. Estas duas instancias estdo inseridas no discurso convencional
da vida comum. A lei ndo € posta como entidade metafisica e é produto da acdo humana
ordinéria; isto € a instancia méxima de sua autoridade e Montaigne expde a forca de lei com
uma sentenca que a inscreve de modo contundente na esfera dos assuntos ordinérios da vida
comum: “A autoridade da lei ndo esta no fato de serem justas e sim no de serem leis”3L,

O estilo de vida gue caracteriza o ceticismo de Montaigne é decorrente dessa exigéncia
de que a investigagdo deve se voltar para a vida comum. “Estudo-me a mim mesmo mais do
que qualquer outra coisa e esse estudo constitui toda a minha fisica e a minha metafisica”3?. A
investigacdo voltada para si mesmo o encerra como 0 Unico perspectivador possivel de uma
visdo de mundo valida. A experiéncia do mundo é uma experiéncia pessoal. Mais radical que o
homem como medida de todas as coisas que encontramos em Protagoras, em Montaigne o
homem n3o é a medida de coisa alguma, nem de si mesmo®. Ele afirma, nesta perspectiva:
“Gostaria mais de entender bem o que se verifica em mim do que compreender perfeitamente
Cicero. Na minha experiéncia propria ja tenho com o que me tornar sabio, desde que siga seus

ensinamentos”®*. Montaigne faculta para a experiéncia comum um patamar filosofico em que

29 |bid. p. 483.
2 |bid. p. 483.
3L Ibid. p. 485.
32 |bid. p. 485.
33 Ver Popkin (op. cit. p. 98)
3 Montaigne (Ensaios, p. 485).
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a vida de cada sujeito ordinario fornece elementos suficientes para uma investigacéo filosofica,
tanto quanto a vida de um grande homem, como Cicero ou César. Todos os homens sdo
igualmente séabios porque sdo igualmente tolos®®. O lema de Montaigne €, portanto: Que sais-
je?%e.

O reconhecimento da ignorancia promove um estado de espirito tipico do ceticismo: a
ataraxia. “Nesse grande todo abandono-me despreocupado e ignorante a grande lei geral que
rege 0 mundo; conhecé-la-ei suficientemente quando lhe sentir os efeitos”®’. A ataraxia diz
respeito a uma tranquilidade de espirito decorrente do reconhecimento de que a verdade é
inalcancavel. E como se o cético, ciente de sua ignorancia, se encontrasse finalmente em uma
situacdo que Ihe permite experimentar o mundo com a calma e dentro de suas limitacfes. A
incerteza e o risco acabam por se configurarem em uma auséncia de perturbacdo ao espirito que
ndo pretende cometer a bravata de tentar conhecer “a grande lei que rege o mundo” a qual
Montaigne se refere no trecho de destaquei.

Montaigne além de identificar a exigéncia de mergulhar na vida comum, também se
orgulha deste ato, que estaria, assim, em conformidade com a natureza, e 0 aproxima até mesmo
de uma atitude heroica. “Quem sabe suportar corajosamente os acidentes da vida comum n3o
precisa engrandecer-se para ser soldado™® é a sentenca que sumariza este heroismo que a
aventura da vida comum requer. A disposicdo de espirito cética se configura em um
temperamento moderado. Esse heroismo ndo se expressa pela vollpia do espirito, antes o
abrandamento da alma produzido pela ataraxia oferece ao cético uma postura moderada: “A
intemperanca é a peste da volupia: a temperanga ¢ o condimento” . Montaigne descreve
diversos costumes de sua propria vida para mostrar como buscou em seus habitos essa
moderacédo; fala de como se alimenta, como se relaciona com o sono, a que horas do dia
desempenha cada atividade. A partir disso caracteriza uma moralidade ndo dogmatica, ou seja,
gue ndo busque fundamento em principios a priori. Montaigne define sua moralidade ao afirmar
que “a mais admiravel obra-prima do homem consiste em viver com acerto. Em outras palavras,
a fazer cada coisa em seu devido tempo. Tudo mais — reinar, juntar, edificar — ndo passa de

acessorio”*!.

% Esta talvez seja a razéo pela qual Montaigne tem Sécrates como modelo de sabio (Ensaios, pp. 501-503).
% Ver Laursen (op. cit. p. 106).

37 Montaigne (Ensaios, p. 485).

38 Ver Laursen (op. cit. pp. 102-103)

39 Montaigne (Ensaios, p. 485).

40 |bid. p. 502.

41 |bid. p. 501.
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Muitos outros aspectos do pensamento de Montaigne ndo estdo expostos aqui. Porém,
considero que os elementos que abordados sdo suficientes para aproximé-lo do regime de
contingéncia e mesmo para identifica-lo como um responsavel pela consolidacéo dessa forma
de pensamento na reflexd@o sobre a politica.

David Hume € o outro autor que tem fortes relagdes com o regime de contingéncia e
também pode ser apontado como uma das fontes desse modo de pensar. A entrada que utilizo
para trazer seu pensamento a reflexdo aqui proposta se encontra em seus “Ensaios Morais,
Politicos e Literarios*? e diz respeito mais especificamente as questdes postas no ensaio
intitulado “O cético”. Neste ensaio, Hume apresenta muitas questdes referentes ao modo pelo
qual compreende a natureza humana e expde as implicagdes dessa natureza para a discussao
moral.

O referido ensaio inicia com a observacdo de que a natureza apresenta uma variedade
em seu modo de operar*3. Temos aqui claramente um ponto de aproximagdo com Montaigne e
podemos supor desde ja quais tipos de consequéncias essa observacao produz. Hume apresenta

em seguida o desdobramento desta caracteristica da natureza humana:

Como 0 nosso espirito é estreito e limitado, ndo podemos abarcar com 0 nosso
entendimento toda a ampla variedade da natureza; e por isso imaginamos que ela €
igualmente limitada em sua operagdo, como somos em nossa especulagio®.

Este engano produzido por nossa limitagdo de entendimento é o que Hume chama de
“enfermidade dos filosofos”*®. Temos nesse pequeno conjunto de constataces questdes que
produzem um efeito contundente no ataque ao dogmatismo filoséfico. Operando de acordo com
0 regime da contingéncia, Hume estabelece a impossibilidade de elaboracdo de juizos
universais. Bem como ocorre em Montaigne, o caminho que resulta desta dificuldade leva a
uma postura relativista com a verdade. Todos os juizos sdo relativos. Hume afirma, neste
sentido que “nada existe que seja, em si, valioso ou desprezivel, desejavel ou odioso, belo ou
disforme; pois esses atributos resultam da estrutura e da constituicdo peculiares dos afetos e dos
sentimentos humanos”*®.

No lugar da razdo, o que governa as a¢des humanas sdo os afetos ou as paixdes. N&o é,
logo, a razdo que define as questdes morais, relacionadas aos juizos de valor. Para Hume,

“somente a paixao, derivada da estrutura e formagao originais da natureza humana, atribui valor

42 Hume (Ensaios Morais, Politicos e Literarios, 2004)
43 |bid. p. 283.
4 Ibid. p. 283.
4 A postura de tratar a postura dogmatica dos filésofos como uma enfermidade é uma referéncia ao ceticismo
antigo. Ver Popkin (2000).
4 Hume (op. cit., p. 286).
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a0 mais insignificante dos objetos™’. Mais adiante, Hume reitera e expde de modo mais
completo a articulagdo entre a moral ¢ as paixodes: “Os objetos ndo possuem nenhum valor em
si mesmos, absolutamente; o seu valor resulta exclusivamente da paixdo™*. Se ha algo que
governa o entendimento humano, este governante é a paixdo. As paixdes nao sdo
experimentadas no plano abstrato, nem acima da atmosfera, onde o ar é rarefeito demais para
que se respire*®; é no plano em que respiramos, comemos, dormimos, sentimos prazer, enfim,
onde desempenhamos nossas atividades mais ordinarias que reside o governante do
entendimento humano: a vida comum.

Sendo o fil6sofo um ignorante — e estando todos n6s condenados & mesma ignorancia
dos fil6sofos, porque o real ndo se da a ver pela razdo —, a incerteza do mundo dos homens
também exige, em Hume, a moderacdo de espirito que vimos em Montaigne. Hume, neste
sentido, define que “para ser feliz, a paixdo ndo deve ser nem demasiado violenta nem
demasiado omissa. No primeiro caso, 0 espirito vive em permanente agitacdo e tumulto; no
segundo, ele mergulha numa desagradavel indoléncia e letargia”°. A investigacdo de Hume
sobre a moral se volta para as paixdes e sua moderacdo. A virtude, portanto, deixa de ser um
atributo da razdo — como na filosofia dogmatica (que podemos associar ao regime da
eternidade) — e passa a se referir a moderacdo das paix@es, produzida pela investigacdo a

respeito da vida comum. Vejamos como Hume formula o tema da virtude:

Conforme este esboco breve e imperfeito da vida humana, a mais feliz disposic¢éo de
espirito € a virtuosa; ou, em outras palavras, aquela que leva a a¢do e ao trabalho, nos
torna sensiveis as paixdes sociais, fortalece o coragdo contra os assaltos da fortuna,
reduz os afetos a sua justa moderagdo, faz dos nossos pensamentos um entretenimento
para nos proprios e nos induz mais aos prazeres da sociedade e da conversacédo do que
aqueles dos sentidos®?.

Esta perspectiva sequestra a discusséo sobre a virtude do pensamento baseado no regime
de eternidade e o insere no regime de contingéncia, apontando as deficiéncias da reflex&o
dogmatica e sua fragilidade ao lidar com o tema das paixdes. Hume indica, neste sentido, que
“o império da filosofia se estende sobre poucos; e, mesmo sobre estes, a sua autoridade ¢ muito
fraca e limitada™?. A filosofia é fraca, portanto, para guiar o espirito no terreno pantanoso das
paixdes. Sua principal contribuicdo para a esta tarefa é refinamento do espirito que exige no

exercicio de reflexdo. Neste sentido, Hume aponta que “uma dedicacao séria as artes liberais

“7 |bid. p. 287.
% |bid. p. 292.
% Ibid. p. 300.
50 |hid. p. 293.
51 |bid. p. 294.
52 |bid. p. 295.
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suaviza e humaniza o carater, alimentando aquelas emogGes mais delicadas em que consistem
a honra e a virtude verdadeiras”®3. Porém, esta é apenas uma consequéncia secundaria da
dedicacdo as artes liberais e a reflexdo filosofica. Qual elemento entdo é capaz de lidar com as
paixfes no sentido de lhes atribuirem moderacdo necessaria a virtude? Hume responde,
apontando outro forte moderador de paixdes, que nos parece ser o mais importante: “O hébito
é outro poderoso meio de reformar o espirito, e de nele implantar disposicdes e inclinacoes
positivas”*. A filosofia, diferente do hébito, possui o defeito de podar as paixdes virtuosas ao
mesmo tempo em que tenta refrear as paixdes relativas ao vicio. O carater universalista da
filosofia ¢ justamente o que produz esse seu mal endémico, pois, “quando destruimos os nervos,
destruimos no corpo humano o sentido do prazer, juntamente com o da dor”°,

Ao final do ensaio sobre o cético Hume apresenta uma sintese daquilo que representa a
postura cética como estilo de vida. Bem como ocorre em Montaigne, essa tendéncia cética
também esta presente em Hume. No seguinte trecho, temos o resumo da descri¢do humeana da

atitude cética:

Numa palavra, a vida humana é mais regida pelo acaso que pela razdo; ela deve ser
encarada mais como um passatempo enfadonho que como uma ocupagao séria; e é
mais influenciada pelo temperamento de cada um do que por principios gerais.
Devemos nos empenhar nela com paixdo e ansiedade? N&o vale a pena tanta
preocupacdo. Devemos ser indiferentes a tudo que acontece? Perdemos todo o prazer
do jogo por nossa fleuma e desinteresse. Enquanto especulamos a respeito da vida, a
vida j& passou; e a morte, embora talvez eles a recebam de forma diferentes, ainda
assim trata igualmente os tolos e os fildsofos. Reduzir a vida a uma regra e a um
método exato é uma ocupacdo geralmente dolorosa e freqiientemente indtil: e ndo é
esta mais uma prova de que superestimamos o prémio pelo qual lutamos? Mesmo
especular tdo cuidadosamente sobre a vida, procurando estabelecer com rigor a justica
de nossas idéias, equivaleria a superestima-la, se para certos temperamentos essa
ocupacdo ndo fosse uma das mais divertidas nas quais é possivel ocupar a vida®®.

Renato Lessa, na apresentacdo que faz aos Ensaios de Hume para a edicao que cito aqui,
trata de alguns aspectos que sdo importantes para que possamos compreender, para além desses
aspectos gerais da postura cética, como se estrutura o pensamento do autor e qual a sua
articulacdo com a discusséo sobre a ciéncia. Lessa identifica que Hume busca uma insercéo do
método experimental no ambito dos assuntos morais. A fonte desse método experimental é

Newton. Hume, porém, define que para que seja aplicavel aos assuntos humanos, é necessario

%3 1bid. p. 297.

% 1bid. p. 298. Grifos meus.

55 lbid. p. 301. Lembro que esta referéncia aos nervos associa Hume a investigacdo de sua época em que 0
iluminismo escocés se ocupava da tentativa de descobrir a constituigdo da mente tanto em termos filoso6ficos como
fisiol6gicos. Ver a esse respeito Lawrence (“The Nervous System and Society in the Scottish Enlightenment”, in
B. Barnes e S. Shapin (eds.), Natural Order, 1979, pp. 23-31).

% Hume (Ensaios Morais, Politicos e Literarios, 2004, p. 309-310).
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identificar as particularidades dessa esfera em relagéo aos fenémenos fisicos. Hume concorda
com Newton acerca da exigéncia de que os fendmenos devem ser observados no lugar em que
ocorrem, porém, aponta que o lugar de ocorréncia dos fendbmenos morais € a historia. Sendo
assim, a ciéncia moral deve observar os fendmenos tais como ocorrem na vida comum. Para
iSS0, € preciso ter em conta 0s sujeitos da histdria, que sdo 0s homens, seres que pensam e que
falam. E necessario efetuar um mergulho na vida comum desses homens e observar seus
aspectos mais ordinarios. Assim como em Montaigne, para Hume, as crengas possuem um papel
estratégico na composicdo dos elementos da vida comum. Hume trata os enunciados do ponto
de vista de sua repercussdo e articulagdo em relacéo as crencas.

Alguns aspectos afastam Hume de Montaigne. O primeiro ndo toma a postura cética
como um retiro pessoal, como ocorre no segundo. Hume objetiva que seu trabalho seja um
agente mitigador; que reduza as lacunas entre a filosofia e a vida cotidiana. O pensamento
humeano busca a intervencdo na vida comum, quer que sua reflexdo esteja vinculada a acdo no
campo das disputas morais e politicas; ndo se contenta somente com a epoché e com a ataraxia.
Os Ensaios de Hume operam como “exercicios de filosofia ptiblica”®’. Sua reflexdo pretende
moderar as paixdes e evitar os males que estas ocasionam quando operam sem ponderacao.
Lessa identifica, entdo, que a “disposi¢do de tomar a vida ordinaria como objeto e como lugar
de exercicio da filosofia esta associada, em Hume, a um animo de combate a supersti¢éo, ao
excesso, ao fanatismo”.

Outro afastamento em relacdo a Montaigne reside no fato de que Hume admite a
possibilidade de que possamos estabelecer uma ciéncia da politica. Este aspecto ndo sé é
importante para diferencia-lo de Montaigne, mas também para que Montesquieu, como
veremos, possa ser contemplado em nossa discussdo. Tentarei apresentar alguns aspectos que
participam dessa ciéncia da politica cética. Hume abre o ensaio intitulado “Que a politica pode
ser reduzida a uma ciéncia”, ponderando que as formas de governo, ainda que exista uma
equipoléncia em relag@o aos juizos a respeito delas, ndo sdo todas equivalentes. Como “amigo
da moderagdo” Hume ndo pode aceitar a indiferenga em relagdo as formas de governo®. De
modo surpreendente para a postura relacionada ao regime de contingéncia que apresentamos

até agora, Hume afirma que

tdo grande é a forca das leis, e de determinadas formas de governo, e tdo pouco
dependentes elas sdo dos humores e dos temperamentos dos homens, que se podem

57 Lessa (2004, pp. 30-31).
%8 essa (2004, p. 31).
% Hume (Ensaios Morais, Politicos e Literarios, 2004, p. 107).
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as vezes deduzir delas consequéncias quase tdo certas e gerais quanto aquelas das
ciéncias matematicas®’.

Esta possibilidade de extrair certezas no campo da politica se torna menos estranha ao
modo do regime de contingéncia, se tivermos em conta que — bem como para Montaigne — as
leis s&o uma autoridade poderosa porque estdo inscritas nos costumes, logo: séo leis porque séo
leis. Elas podem ser apreendidas no sentido forte do termo em vista de sua fixacdo nos costumes
e ndo por sua justificativa pelo prisma de uma moralidade a priori de carater metafisico ou
dogmatico. E nos costumes que as regularidades se fixam e se tornam inteligiveis. As verdades
que decorrem da observacdo dessas regularidades dependem, portanto, da observacdo da
experiéncia e explicam alguns aspectos da vida politica e ndo o mundo politico como um todo,
como se este se constituisse em um sistema coerente e coeso. A propria leveza do texto de
Hume nos indica esta postura. Se a universalidade de um enunciado tivesse a exigéncia de
encontrar nexo em um sistema metafisico, a propria forma literaria do ensaio ndo comportaria
esta necessidade.

A moderacdo é o critério ético que possibilita avaliar as formas de governo. Como vimos
a moderacdo como valor esta intimamente vinculada a postura caracteristica do regime de
contingéncia. Hume afirma, portanto, que “sob todos os aspectos, deve-se preferir o governo
moderado, pois é o que proporciona maior seguranca tanto ao soberano quanto aos suditos”?.
Esta inscricdo de um cético em uma perspectiva do dever ser talvez seja uma reiteracdo da
busca de Hume pela filosofia cética como uma atividade publica e ndo como um retiro pessoal.
A moderacdo é importante para a politica na medida em que esta constitui um exercicio

coletivo. Como Haakonssen aponta,

the message of Hume’s theory concerning the basic features of society is that such
regularity cannot come from individual, namely regular or rule-bound institutions that
can guide our behavior and consequently our expectations of each other®?,

Aos legisladores cabe elaborar um sistema de leis que sirva como um moderador das
paixdes e que atue “como uma barreira importante contra a depravacdo natural da
humanidade”®®. Hume procura assim, fazer da esfera da politica um campo em que a diafonia

possa ocorrer em um ambiente ndo violento, ndo excessivo: “Eu gostaria apenas de convencer

% 1bid. p. 109.

®1 1bid. p. 119.

62 Haakonssen, (“The Structure of Hume’s Political Theory”, in D. F. Norton (ed.), The Cambridge Companion to
Hume, 1993, p. 196).

8 Hume (Ensaios Morais, Politicos e Literarios, 2004, p. 119).
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0s homens a néo discutirem como se estivesses lutando pro aris e focis (por seus alteres e seus
lares), e a ndo transformarem uma constituicdo boa numa ruim, pela violéncia de suas a¢des”.

Agora, algumas consideracdes sobre esse mesmo problema em Montesquieu. Raymond
Aron afirma: “Comentando Montesquieu, eu diria que um Estado ¢ livre quando nele o poder
limita o poder”®. H& nesse principio um ponto de contato de Montesquieu com as duas
abordagens tipicamente céticas que apresentei até agora: a moderacdo como valor. Ainda que
Montesquieu busque efetuar uma ciéncia das leis que capture seu espirito e, assim, tenha acesso
ao mundo da politica tal qual ele é, temos em conta que ele ndo empreende esta busca por uma
via puramente metafisica ou dogmaética, ou seja, nao trabalha somente no terreno do regime de
eternidade. Suas verdades que pretendem universalidade decorrem da observacdo da
experiéncia e partem justamente do principio da diversidade, tendo em vista que diferentes
circunstancias requerem diferentes principios e formas de governo. Montesquieu apresentaria,
assim, uma combinacdo do regime de eternidade com o regime de contingéncia, ou, pelo
menos, configuraria um regime de eternidade atenuado.

Aron avalia que Montesquieu pretende uma descri¢do socioldgica do mundo da politica,
mas essa descricdo ndo faz dele um simplesmente determinista®®. Montesquieu parece querer
explicar a diversidade, mas ndo somente trazer a luz as regularidades que estdo subjacentes a
pluralidade das contingéncias, ele pretende também “conservar o direito de julgar essa
diversidade”®’. O valor que atua como critério para esse julgamento é a moderag&o. O seguinte

trecho do comentario de Aron reforca tal impresséo:

0 objetivo da ordem politica é assegurar a moderacao do poder pelo equilibrio dos
poderes, o equilibrio entre povo, nobreza e rei na monarquia francesa e inglesa; o
equilibrio entre o povo e privilegiados, entre plebe e patriarcado na republica
romana®®,

Com esta afirmacdo Aron aproxima Montesquieu do liberalismo, identificando que este
¢ a esséncia de sua filosofia politica. Nao pretendo entrar no mérito da questao se Montesquieu
€ ou ndo um liberal, meus interesses dizem respeito a moderacdo como valor em seu
pensamento politico e a articulagdo entre este valor e a necessidade de remeter a reflexdo as
circunstancias.

Montesquieu inicia Do Espirito das Leis operando sob o regime de eternidade. Sua

intengdo é apontar os universais que determinam a diversidade. Afirma, neste sentido, que “cada

5 |bid. p. 127.

8 Aron (Etapas do Pensamento Socioldgico, 1987, p. 34).
% |bid. p. 53.

57 |bid. p. 50.

% |bid. p. 54. Grifos meus.
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diversidade ¢ uniforme, cada mudanca é constancia”®. Os homens seriam criadores de leis,
mas existiriam leis anteriores as leis criadas por eles. Estas leis estdo relacionadas com o
principio da justica que se refere a ideia de equidade’.

O regime de eternidade passa a conviver com o regime de contingéncia, justamente
quando Montesquieu entra na questdo da articulacdo entre as leis necessarias e anteriores € a
natureza humana. O homem como ser fisico € governado por leis invariaveis, bem como outros
corpos fisicos. O mundo fisico é distinto do mundo inteligente, ao qual pertencem os homens.
No mundo inteligente, as leis existem, porém, ndo sdo seguidas de modo necessario: “a razao
disso reside no fato de estarem os seres particulares inteligentes limitados por sua natureza e,
consequentemente, sujeitos a erro; e por outro lado, € proprio da natureza agirem por si
mesmos”’t. Em Montesquieu, temos, portanto, a natureza humana operando sob o signo da
falibilidade, bem como vimos em Montaigne e Hume. Como argumentei até agora este signo é
um registro importante do regime de contingéncia. Ainda que as leis imutaveis existam, o0s
homens mantém uma relacdo com elas, no minimo, problematica.

Ao final do Livro I do Espirito das Leis’?, temos que o melhor governo é aquele que
estd mais de acordo com a natureza. Esta consonancia com a natureza é avaliada pela apuracéo
de seu ajuste ao povo que governa. A razdo geral deve render tributo as particularidades da
contingéncia para que descubra a natureza dos governos e sua adequacao a realidade. Temos
neste raciocinio uma consideravel deflacdo da razéo se a avaliamos do ponto de vista do modo
pelo qual esta figura no regime de eternidade. Utilizando a terminologia cética, é possivel dizer
gue um dogmatico ou um filésofo metafisico ndo recorreria a este tipo de ponderacao.

Mais adiante, outra afirmativa contida no Espirito das Leis’® aproxima de modo mais
intenso Montesquieu do regime de contingéncia. Quando Montesquieu anuncia 0s requisitos
para que se descubra a natureza das trés formas de governo que analisa, ele diz: “para descobrir-
Ihes a natureza, € suficiente a ideia que deles tém os homens menos instruidos”’*. Essa asser¢o
mostra que Montesquieu recorre ao conhecimento e a linguagem da vida comum.

A natureza dos governos’ ndo é suficiente para que seus vinculos com o real se tornem

inteligiveis. Para isso, a natureza deve ser somado o principio do governo. “A primeira constitui

8 Montesquieu (Do Espirito das Leis, 1973, p. 33).

0 1bid. p. 33.

™ 1bid. p. 34.

2 1bid. p. 36.

3 1bid. p. 39.

™ 1bid. p. 39.

75 ¢(...) o governo republicano é aquele em que o povo, como um todo, ou somente uma parcela do povo, possui 0
poder soberano; a monarquia é aquele em que um s6 governa, mas de acordo com leis fixas e estabelecidas,
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sua estrutura particular e, a segunda, as paixdes humanas que o movimentam”’®. Ao recorrer as
paixdes como principio explicativo do governo, Montesquieu opera no regime de contingéncia.
As paixdes que animam as formas de governo sdo: a Virtude, a Honra e 0 Medo. A Virtude se
refere as republicas (democréticas e aristocraticas), a Honra as monarquias € 0 Medo aos
governos despoticos. Assim como Hume, Montesquieu identifica a Virtude com a paix&o e ndo
com as formas racionais a priori do bem.

Se as paixdes sdo os principios do governo, a moderacao aparece em Montesquieu como
um valor inerente ao regime de contingéncia, da mesma forma que ocorre em Montaigne e
Hume. A moderagdo é justamente o elemento estabilizador que impede 0s excessos em vista
das contingéncias das paixGes que regem o0s assuntos politicos. Ao apresentar a ideia do
despotismo em um curtissimo capitulo do Espirito das Leis, Montesquicu define: “Quando os
selvagens da Luisiania querem colher uma fruta, cortam a arvore embaixo e apanham-na. Eis 0
governo despotico”’’. Este trecho mostra que o despotismo, cuja paixdo motora é o Medo, é
justamente o oposto da moderagéo, representa a expressao do excesso.

Isaiah Berlin identifica um relativismo em Montesquieu, tendo em vista que este ndo
acredita que um conjunto de valores pode ser aplicado para todos os homens em todas as partes
e que nao existiriam solugdes simples para as questdes politicas em todos os paises decorrentes
desses valores. No que diz respeito a moderacdo em Montesquieu, Berlin afirma: “He disliked
and distrusted speed and violence”’®,

Quando Aron identifica Montesquieu como o primeiro soci6logo’®, estdo em jogo
alguns elementos que reforcam a tese da conciliacdo entre o regime de eternidade e o regime
de contingéncia neste pensador. A sociologia € uma ciéncia que surge justamente pela vontade

de se encontrar regularidades na contingéncia da vida social.
iii. Concluséo
Parti de um conto de Drummond sobre a Falsa eternidade para identificar dois regimes

de pensamento politico que mantém analogia com a distin¢do entre fundamento e fundagdo

formulada por Fernando Gil: o regime de eternidade e o regime de contingéncia. A razdo; a

enguanto, no governo despoético, uma sé pessoa, sem obedecer a leis e regras, realiza tudo por sua vontade e seus
caprichos” (Ibid. p. 39).
6 Ibid. p. 49.
7 Ibid. p. 79.
8 Berlin (“Montesquieu”, in Against the Current: Essays in the History of ldeas, 1980, p. 145).
 Aron (op. cit. p. 21).
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universalidade; a defesa de principios a priori dos quais podem ser deduzidos corolérios; a
crenga de que é possivel apreender o mundo em sua constitui¢do verdadeira e que esta pode
servir de instancia normativa dos assuntos dos homens; séo alguns elementos que compdem o
regime de eternidade. Por sua vez, a paixao; a particularidade; a contingéncia; a necessidade de
levar em conta as dimens6es do tempo, da historia e da experiéncia; a aproximagao em relacdo
aos costumes, as opiniGes e aos temas ordinarios da vida comum; participam do regime de
contingéncia.

Ao considerar alguns fatores das reflexdes de Montaigne, Hume e Montesquieu,
procurei dar rendimento a essas categorias, buscando identificar a distancia e a aproximacéo

desses autores a estas dimensoes.
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