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Resumo

A politica, como atividade humana — inclusive pelos modos de fala constituidos a seu
respeito —, ndo pode prescindir da dimensdo ideacional que compde os quadros de referéncia
cristalizadores de novos pensamentos, praticas e instituicoes. Resgatar a crenca e a fé,

como discutidas, respectivamente, por David Hume e Sgren Aabye Kierkegaard, mostra-se
percurso proficuo para encontrarmos a integralidade da politica. A redescoberta dos valores
e ideias pelo institucionalismo posterior a década de 1990, a despeito dos seus méritos,

ainda se atém ao aprisionamento objetivador. Reassumir a fé e a crenca talvez supra a lacuna,
reconectando aquela redescoberta com a dimensao imaginativa e construtora da realidade
social. Isto sem recair, é claro, no exagero idealista.
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Abstract

Politics, as human activity, includes speak about politics and cannot do without the
ideational dimension that makes up the crystallizing frameworks of new thoughts,
practices and institutions. Redeem belief and faith, as discussed respectively by David
Hume and Sgren Aabye Kierkegaard proves fruitful route to find the completeness of
policy. Institutionalism’s rediscovery of values and ideas at 1990, despite its merits,

still clings to objectifying imprisonment. Reassume faith and belief perhaps fill the gap,
reconnecting values and ideas with the imaginative and constructive dimension of social
reality. All of it without fall in the idealistic exaggeration.
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Chegou Jesus... e disse: Paz seja convosco! E logo disse a Tomé:

Pée aqui o dedo e vé as minhas mdos; chega também a mdo e pée-na no meu lado; néo sejas incrédulo,
mas crente.

Respondeu-lhe Tomé: Senhor meu e Deus meu!

Disse-lhe Jesus: Porque me viste, creste?

Bem-aventurados os que néo viram e creram.’

1. Introduciao

A politica, inclusive pelos modos de fala constituidos a seu respeito, ndo se exaure nas
instituicdes e nos comportamentos dos agentes, em torno da constituicdo, manutencao
e retomada do poder e da autoridade. Nela também se acham incluidos os quadros de
referéncia compostos de valores e ideias cristalizadores de novas narrativas, praticas

e regras, bem como a possibilidade de transformacao e de conversao, em politica, da
atividade humana corriqueira.?

Sao sintomaticas dessa concepcdo as controvérsias atuais sobre os métodos mistos na
ciéncia politica® (na medida em que indicam mesmo a necessidade de rotas e técnicas
distintas, para abordar os fendmenos reconhecidos como politicos) e, na prépria tradicdo
institucionalista®, afase de razodvel convergéncia das abordagens histéricas, sociolégicas
e da escolharacional em torno da tematica da agéncia, do poder, das regras, das praticas,
das narrativas e da mudanca (LOWNDES; ROBERTS, 2013).

Convergéncia, alids, que, sem representar homogeneidade entre as multiplas abordagens,
assenta no reconhecimento de que se ha de evitar o duplo equivoco de pensar a vida social
sem levar em consideracao as instituicoes que legitimamos, geracdo a geracao e lugar a
lugar (DOUGLAS, 2004), bem assim de relegar a passividade, nesse quadro existencial,

a agéncia humana. Por um lado, o individuo sé é individuo no ambiente que se constitui
asuavolta, funda a ordem e invade a sua mente. Ambiente que encontra, na natureza

ou narazio, as analogias capazes de fazer aceitaveis as convencoes e, assim, de montar
um mundo que proporcionara aos seus membros 0s mecanismos imateriais os quais lhes
permitirdo se constituir e agir na e sobre a prépria ordem. Por outro, a instituicio é ela
prépria, como quadro de referéncia, pertencente “menos ao que é descrito do que aos
sistemas de descricdo.” (GOODMAN, 1995, p. 39).

Como bem se apreende no marco do relativismo ontolégico de Goodman, existem
“multiplos mundos reais” (GOODMAN, 1995, p. 38) ou “versdes” de mundo, porquanto

as realidades, ao fim e ao cabo, sdo construidas, variando em funcdo dos modos de

as descrever. Instituicoes, nessa ordem de ideais, sdo mundos fabricados, invencdes

que assumem feicoes diversas por conta das distintas maneiras de as descrever ou
representar, compondo o préprio sistema que Ihes confere existéncia e sentido. E, se
existimos nas instituicoes que nés mesmos fabricamos, tomando de empréstimo o método
intuitivo de Henri Bergson e seu conceito de duracdo (1989), podemos dizer que existimos
na mudanca e na imaginacao criadora que as constituem.
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Dispensando a preocupacdo de mapear e confrontar o rico debate atinente a ontologia 232
e a epistemologia, na ciéncia politica,’ resgatar a crenca e a fé como discutidas,

respectivamente, por David Hume (1711-1776) e Saren Aabye Kierkegaard (1813-

1855), configura percurso proficuo parailustrar e contribuir para a compressdo dessa

perspectiva da politica que, identificada a totalidade e a complexidade mesmas da

atividade humana, mostra-se como linguagem da convivéncia, constituida por meio de

estruturas cognitivas e sociais, sem se bastar no delineamento das regras de uso e das

experiéncias, mas se permitindo oferecer, com rico e inovador contetdo, percursos

existenciais alternativos.

Nao se fara exploracdo detalhada da relacdo entre o pensamento dos filésofos, porém,
apenas, certa apropriacdo dos seus textos, conforme proposto no classico artigo

de Richard Popkin, Hume and Kierkegaard (1951).¢ Se nisto for ultrapassada aquela
leitura classica, ndo serd nada além da insinuacao e da intuicido ainda carecedoras de
aprofundamento analitico.

A préxima secdo é dedicada a crenca como a acreditamos empregada por Hume, no
Tratado da Natureza Humana (2009) [TNH] e nas Investigacées sobre o entendimento
humano e sobre os principios da moral (2004) [I[EHPM]. Em seguida, tratar-se-a da fé como
vislumbrada por Kierkegaard, tendo em conta, especialmente, as obras O Conceito de
Ironia (2013B) [Cl], O Conceito de Angtistia (2013a) [CA], Migalhas Filoséficas (2013b) [MF]
e Temor e Tremor [TT] (1979).” Ao final, na conclusdo, os excursos construidos com certa
independéncia se encontram, esperando-se que, ao final da leitura, seja apresentada ao
leitor uma proficua complementaridade no que tange as ideias de fé e de crenca, a fim de
contribuir, modestamente, ao pensamento politico solidificado.

2. Crenca: a estrutura cognitiva das realidades

E possivel falar de estruturas e instituicdes politicas, sem recair na dependéncia e na
relatividade dos humores e do carater daqueles que as levam a efeito. Como esclarece
Hume (2005), ndo parece aceitavel assumir que as formas de governo, por exemplo, sdo
indiferentes, a depender tdo somente das qualidades ou deméritos dos individuos que
governam. Verdades gerais em matéria politica sdo possiveis a despeito do estado de
espirito ou da educacio do soberano (HUME, 2005, p. 29). Isto, diga-se, sem adesdes
dogmaticas ou suposicoes de realidades duais. O segredo parece residir na maneira como
Hume compreende o conhecimento e faz uso da ideia de crenca.

O filésofo parte de que nossa autocompreensdo ou nossa reflexdo da natureza humana
ndo pode ser erigida sob os fundamentos da razao l6gica e demonstrativa que os céticos
ja mostraram bastante limitada, mas da experiéncia, daquilo que nos chega a mente tanto
com base nos sentidos quanto nas paixdes e na propria reflexdo. E pouco, entretanto, por
assim dizer, seria aquilo do que mulheres e homens poderiam se valer para existir, sem
recair na melancolia e na indiferenca.

A pedra de toque achar-se-ia, nessa ordem, na elucidacdo da forma como age nossa mente,
que trabalharia, segundo Hume, a partir de percep¢ées de duas ordens: impressoes e ideias,
distintas, apenas, em termos qualitativos, em decorréncia dos graus de forca e vividez com
que nos atingem e penetram a consciéncia. Percepcdes, ademais, que podem ser simples
ou complexas, conforme admitam ou nao distincdo ou fragmentacao. Se, apds o avanco
cientifico dos ultimos séculos, é possivel dizer algo distinto ou mais interessante sobre o
funcionamento da mente, pouco importa. Relevante é, como nos vemos, com Hume, na
condicdo de sujeitos pensantes e, deste modo, descortinamos nossa propria natureza.
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Impressdes consubstanciam, nesse esquema, percepcdes que nos atingem com mais 233
forca ou vividez, tocando a mente a partir da sensacio ou da propria reflexao. ldeias,
menos vividas, afetam a mente pela acdo da memdéria e da imaginacao e, quando simples,
derivariam em regra de alguma impressdo. As impressées da sensacdo ou originais nascem
da alma. As da reflexdo ou secundarias derivam, em grade medida, das nossas proprias
ideias (2009, p. 309). Haveria, assim, tomando como referéncia as percepcoes simples,
certa sequéncia na mente: primeiro, atingem-nos as impressoes de sensacao, fazendo-nos
perceber o frio, o calor, a sede, a fome a dor, o prazer etc.; em seguida, a mente absorve a
impressao e constitui uma ideia daquela sensacao, que perdura apds o desaparecimento
da impressao; essa ideia, ela mesma, é fonte de novas impressdes (as impressdes da
reflexdo), as quais, pela acdo da memoéria ou da imaginacéo, produzem novas ideias
correspondentes. O ciclo pode prosseguir, mas, ao fim e ao cabo, ha de ser passivel de
reconducdo aquela primeira impressao, afastando qualquer inatismo. As percepcoes
complexas ndo fogem a sequéncia, conquanto nao se afigure possivel encontrar para
ideias complexas impressoes diretamente correspondentes, mas, apenas, aproximadas,
mantendo-se fiel ao enunciado de que as ideias complexas se originariam de ideias
simples.

Na transicdo da impressao a ideia, a mente recorre as faculdades da meméria e da
imaginacdo. Mais uma vez, a diferenca ocorre em termos graduais. A memoria, repetindo
na mente a forca das impressoes, atinge-a com a producao de ideias que nos impactam
de modo vivido. A imaginacao, sem muito observar a ordem e a posicdo das impressoes
originais e, por isso, dotada de maior poder de variacao, leva as ideias languidas, de
menor forca e vividez (2009, p. 33). A imaginacdo, porém, ndo atuaria de modo arbitrario.
Principios “universais” a tornariam, de certa maneira, “uniforme em todos os momentos
e lugares” (2009, p. 34); principios que constituiriam somente “uma forca suave, que
comumente prevalece” (2009, p. 34), dando origens a associacdes de ideias e de ideias e
impressoes: semelhanca, contiguidade e causalidade.

Tais principios da imaginacdo, segundo Hume, determinariam a forca da conexdo que afeta
a mente pela faculdade da memaria e produziriam efeitos tao extraordinarios e atrativos,
no mundo mental, quanto aqueles do chamado mundo da natureza. Os efeitos mais
importantes seriam as ideias complexas de relacdes, modos e substancias, bem assim as
ideias gerais e particulares.

Na exposicdo do filésofo, as relacées, como ideias complexas mobilizadas pela imaginacéao,
dizem respeito a associacdo por comparacio, ainda quando a unido na fantasia seja
meramente arbitraria (2009, p. 37). Haveria sete classes gerais que servem de fonte

de relacdes: a semelhanca, a identidade, o espaco e tempo, a quantidade, a qualidade,

a contrariedade e a causalidade. A ideia de diferenca seria apenas a negacdo de uma
relacio, especificamente a relacdo de nimero ou de espécie. As substdncias, por sua vez,
assim como os modos, referir-se-iam apenas a colecio de ideias simples pela imaginacao
e que, por esta, recebem um nome particular que nos permite “evocar, para nés mesmos
ou para os outros, aquela colecdo.” (2009, p. 40). A colecao conecta, ai, por contiguidade
e/ou causalidade, as qualidades fragmentadas. Uma nova qualidade acrescentada a
colecio, destarte, é trazida para a substancia como se, desde o inicio da sua percepcao na
ideia simples, ela |4 se encontrasse. Os modos aproximar-se-iam das substancias, por se
referirem a singelas colecbes de ideias simples pela imaginacao. Neles, porém, inexistiria
qgualquer causacdo ou contiguidade, de maneira que, ao se apresentar uma qualidade
fragmentada ndo representada originalmente pela ideia simples, serd necessario
identificar o modo por um novo nome.
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As ideias gerais ou abstratas seriam o segundo efeito atraente. Configuram, em si, imagens 234
particulares na mente que, no entanto, sempre gradualmente delimitadas em sua
quantidade e qualidade, aplicam-se, pelo que representam, com generalidade. Trata-se de
uma aplicacdo geral de uma ideia particular, levada a efeito pelo raciocinio para o fim de
“atender aos propdsitos da vida” (2009, p. 44). Com o tempo, pela forca Gnica e exclusiva
do costume de ver associados por semelhanca diversos objetos que se apresentam com
frequéncia a mente, a mera mencao da ideia geral nos leva a todo o conjunto, ndo obstante
eventuais diferencas em graus de quantidade e qualidade que possam apresentar. Ao
falarmos “governo”, por exemplo, aplicamos o nome para uma séria de particularidades
que somente por meio da experiéncia e da analogia (e pelas chamadas distincées da razéo)
nos leva a identificar, de forma bastante imperfeita, o costume de atribuicdo de relacdes
pelaimaginacao.

Todo esse conjunto compde os elementos basicos da reflexdo de Hume que, neles
assentado, pde em movimento a proposicdo basica que lhe impde buscar aimpressao

por tras de toda ideia para, enfim, produzir alguma reflexio filosoficamente madura. E
assim que se colocara de modo contrario a tese da indivisibilidade do espaco e do tempo,
porquanto, em termos resumidos, a mente, mesmo na imaginacao, sempre haveria de
conceber algo atrelado aos limites do seu poder de representar impressoes. De igual
modo concluird que “nossa ideia de existéncia... ¢ exatamente a mesma que a ideia daquilo
que concebemos como existente” (2009, p. 94).

A imaginacao, a propdsito, constituiria, conforme Gerhard Streminger (1980), conceito
central para a compreensao dos trabalhos de Hume e a modulacao que, a seu aviso,
existiria entre o TNT, obra na qual o fildsofo mais se aproximaria do ceticismo pirronico, e
o I[EHPM, mais proximo do ceticismo académico.??

De acordo com Streminger (1980, p. 92-99), a imaginacio é associada por Hume a trés
faculdades ou funcdes distintas. No nivel metafisico, a imaginacao cegaria o sujeito,
produzindo preconceitos e antropomorfismos, ao fazer uso da habilidade de construir
proposicoes, objetos e sistemas que transcendem a experiéncia empirica. A imaginacao
forjaria o sistema metafisico, que, de carater meramente aparente, ndo pode ser
empiricamente conhecido.

No nivel da faculdade artistica, a imaginacao diria respeito a habilidade de reorganizar

as impressoes passadas e construir proposicoes, objetos e sistemas passiveis de serem
experimentados, ainda que, no momento, inexistentes. A imaginacao, por essa via,
caracterizando a criatividade, poderia romper a ordem das coisas e modificar as ideias,
embora bastante confinada ao dominio das percepcdes subjetivas do individuo e limitada,
quer pela menor vivacidade em relacdo a memoaria, quer pelos principios que estruturam
as impressoes na associacdo de ideias.

No nivel cientifico, enfim, a imaginacao se destacaria pela habilidade de estruturar a
percepcao e, notadamente, por cobrir o fosso que, na relacdo de causa e efeito, emergiria
entre o observado e o ndo observado. Fosso consistente, em resumo, no fato de que

a experiéncia passada de certas regularidades ndo seria capaz de assegurar qualquer
predicdo futura, recorrendo a ciéncia, para estabilizar as conexdes de causalidade, a
habilidade imaginativa metafisica, responsavel pela crenca ficticia da racionalidade da
ciéncia.

Em TNH, Hume teria enfatizado a imaginacao no que concerne a sua capacidade cientifica,
razao pela qual, nesse nivel, seu pensamento pareceria tender em direcdo ao ceticismo
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pirrénico (1980, p. 101). No IEHPM, o filésofo, reconhecendo que as limitacées da 235
causalidade n3o levariam a impactos significativos no modo ordinario da vida didria (1980,
p. 103), a énfase recai sobre a habilidade artistica da imaginacao.

Com efeito, completa aqueles elementos basicos da reflexdo de Hume o tema que aqui
mais nos interessa: a crenca, especificamente abordada, num primeiro momento, quando
volta sua atencdo ao conhecimento e a probabilidade, ou seja, a maneira como a mente
percebe e raciocina sobre ideias e fatos.

Na passagem da visao sobre o sujeito pensante a crenca David Hume se volta a ideia
complexa de relacoes e as sete classes gerais que servem de fonte a mobilizacdo da
imaginacao, segregando dois conjuntos: o das relacdes que dependem inteiramente das
ideias comparadas e o das relacdes que “podem se transformar sem que haja nenhuma
transformacao nas ideias” (2009, p. 97). Exemplo do primeiro conjunto residiria na relacdo
deigualdade, originada da ideia de igualdade de dngulos e retas de um tridngulo. Exemplo
do segundo conjunto se acharia nas relacdes de contiguidade e distancia, passiveis de
modificacdo pela mera alteracdo da posicao dos objetos relacionados, sem qualquer
transformacao no objeto ou na sua respectiva ideia.

Apenas as relacdes do primeiro conjunto (semelhanca, contrariedade, graus de
qualidade e proporcdes de quantidade ou nimero), por dependerem unicamente das
ideias, poderiam ser objeto de conhecimento e certeza, tanto por intuicdo quanto

por demonstracdo. Conhecimento e certeza limitados, uma vez que, mesmo nesse
ambito, Hume ndo afasta a assertiva basica de que todas as nossas ideias simples

sdo representacoes de nossas impressoes. A certeza da demonstracdo ndo passa da
percepcao de aparéncias que, pela sua simplicidade, ndo podem nos levar a cometer erro
muito consideravel. As outras trés relacdes (identidade, espaco e tempo e causalidade),
integrantes do segundo conjunto, sé admitiriam conhecimento pela experiéncia, sendo
que duas, arelacio de identidade e a de espaco e tempo, seriam somente percebidas; a
terceira, a causalidade, seria a Unica que vai além da percepcao dos sentidos e constituiria
exercicio do raciocinio, informando-nos da existéncia de objetos que ndo vemos ou
tocamos.

N&o sem motivo, portanto, a relacdo de causalidade é priorizada em Hume e por

ele compreendida a partir da ideia de causacdo e da pesquisa atinente a impressao
subjacente. A ideia de causacao deriva o escocés da percepcao de que, na experiéncia,
todos os objetos por nés considerados causas e efeitos sdo contiguos, havendo, para
aquele que denominamos causa, uma prioridade temporal. Contiguidade e sucessdo
consubstanciariam, logo, relacées indispensaveis a propria relacdo de causalidade e a
repeticao de casos, nesse esquema, revelar-se-ia em principio indispensavel. Uma sé
recorréncia ndo permitiria aferir nem a contiguidade nem a sucessdo. Hume, contudo,
vai além e admite que, mesmo um objeto contiguo e prioritario no tempo, em relacio a
outro, pode ndo ser considerado causa, introduzindo um terceiro elemento, a conexdo
necessdria, indispensavel a causalidade. Essa conexao ndo aparece a vista; ainda assim, ha
de existir alguma impressao que lhe seja correspondente. Perquirindo-a, Hume analisa a
razio de afirmarmos a necessidade de uma causa e de algum(ns) efeito(s) particular(es),
e conclui, ao fim e ao cabo, que a opinido da necessidade de uma causa e de um efeito

s6 pode derivar da observacéo e da experiéncia (2009, p. 110), acompanhada de uma
maneira especial de sentir uma ideia: a crenca. A necessidade da conexao, nessa ordem
de raciocinio, nada mais seria que o poder, a eficicia ou a crenca que a mente percebe, ao
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se achar diante de uma multiplicidade de casos que, por si, pela contiguidade e sucessao, 236
jamais produziriam a ideia nova de necessidade (2009, p. 198).

A mente é que verifica a transicdo resultante da habitual unido de objetos e forma a ideia
vivida, a crenca, da necessidade. Ao raciocinar, a mente, partindo de causas ou efeitos, sem
perder de vista os objetos que vé ou recorda, também dirige sua atencao as impressoes

ou as ideias da memoaria que lhes sejam equivalentes. A recuperacdo dessas impressoes e
ideias segue de modo sequencial e finito, havendo, em algum momento, a interrupcao da
impressdo da memoria ou dos sentidos.

E o que vislumbramos quando pensamos em um fato da histéria antiga. O fato, quando da
sua ocorréncia, gera alguma impressao e alguma ideia original, as quais sdo comunicadas,
eventualmente registradas e, com o tempo, passando de testemunho em testemunho,
alcancam estabilizacao entre os que sobre aquele fato se debrucam. Ha uma impressao
original, seguida de uma transicao para a ideia da causa ou do efeito, acompanhada,
finalmente, da qualidade que a ideia vem adquirir. A impressao original, no mais das vezes,
perdeu-se no tempo e tornou-se inacessivel, no que tange a sua ocorréncia, a razdo. A
ideia seguinte pode ser produzida pela memdéria ou pela imaginacao, distinguindo-se,
apenas, pela sensacao que produzem. A ideia produzida pela memoria leva a sensacdes
mais fortes e vividas; ainda assim, apds longo tempo, sua ideia pode empalidecer e se
tornar indiscernivel de uma producdo da imaginacdo, da mesma maneira que uma ideia
fraca da imaginacao pode, pelo costume ou pelo habito, vir a assumir a forca de uma

ideia da memodria. A maior vividez leva, portanto, a que se adicione a ideia uma qualidade
especial, 0 nosso assentimento ou, como explicita Hume, nossa cren¢a, compreendida
como o “sentir uma impressao imediata dos sentidos, ou uma repeticdo dessa impressao
na memoria” (2009, p. 115) e que constitui o primeiro ato do juizo, estabelecendo

o fundamento do raciocinio que nela embasamos, quando tracamos a relacdo de
causalidade.

A causalidade, destarte, resulta da experiéncia passada e da lembranca da conjuncdo
constante de objetos que nos chega a percepcéo (e que, sozinha, por conta das relacées
de contiguidade e sucessio, jamais permitiria aparecer uma ideia nova, mas, unicamente,
reiteracdes), acompanhada da passagem que, com o nosso assentimento ou crenca, é
levada a efeito pela imaginacao (ndo pela razdo nem pela probabilidade das recorréncias),
daimpressao para a ideia de um objeto que denominamos causa de outro. Isso seria uma
dimensao natural da nossa existéncia, de maneira que a causalidade configuraria relacdo
filosoéfica e natural, a um sé tempo (2009, p. 122).

A crenca, ai, é exatamente a qualidade que a ideia, pela imaginacéo, adquire nos
raciocinios fundados na relacao de causalidade. E como a causalidade, em Hume, constitui
arelacao fundamental da reflexdo fundada na experiéncia e na proposicdo de que

toda ideia simples é representacdo de uma impressao, ndo pode haver davida de que a
crenca, ao fim, é elemento indispensavel a compreensdo da mente humana e das suas
atividades e criacoes. Ndo a toa, pois, Hume busca uma melhor elucidacao a respeito da
crenca, definindo-a como “uma ideia vivida relacionada ou associada com uma impressao
presente” (2009, p. 125; 2004, p. 82-83).

Tanto a crenca quanto a incredulidade, assim, concernem a maneira como sao sentidas as
ideias, mas, exatamente, o que as distinguiria?

Segundo Hume (que, aqui, comeca a deslocar sua discussio acerca da crenca para
um segundo momento de abordagem, associado mais as paixdes que as conexdes da
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causalidade), tratando-se de meras questdes de intuicdo e demonstracéo, a pessoa que 237
cré, ou que manifesta seu assentimento sobre alguma proposicao, é de certo modo levada
inexoravelmente a depositar sua crenca naquilo que restou provado. Nas questdes de

fato, todavia, ligadas aos raciocinios causais, ndo. A imaginacdo — modulando Hume o seu

significado, como destacado linhas acima, na referéncia a compreensao de Streminger

— fica livre para conceber todas as possibilidades relativas aos objetos relacionais,

mas deposita sua crenca em funcdo da maneira como sente alguma das concepcoes em

disputa. A crenca (ou assentimento ou opinido), alias, difere da ficcdo apenas pela forma

como é concebida e sentida. Ela, a crenca, é sé isto: “algo sentido pela mente, que permite

distinguir as ideias do juizo das ficcdes” (2009, p. 127).

Como, entdo, se chega a crenca, distinguindo-a da incredulidade e da ficcao?

A resposta humeniana parece vir do fato de que as impressées, quando percebidas e
representadas pelas ideias, comunicam, também, as ideias, parte da sua forca e vividez
(2009, p. 128). Os principios universais que atuam na imaginacdo, dando origem a
associacoes de ideias e de ideias e impressdes — semelhanca, contiguidade e causalidade
—, produziriam efeitos de comunicacdo na passagem de uma impressdo a uma ideia ou de
ideia a ideias. Fotos e rituais exemplificariam a forca dessa comunicacao parcial.

Dos trés principios, contudo, a causalidade associada a uma impressdo presente parece
se mostrar, na experiéncia, aquele que desperta os maiores sentimentos de adesio.

Nao que a impressao presente do objeto sentido ou cuja existéncia seja inferida pelo
raciocinio tenha, por si, algum efeito de comunicacdo. O que acontece é que, acostumado
a verificar as consequéncias ou efeitos usuais daquela impressao, nele, no objeto da
percepcao, passamos a crer. Noutras palavras, a crenca, a vividez da ideia representativa
daimpressao do objeto, emergeria pelo costume, isto é, pela repeticdo passada de
impressoes e conjuncdes que acompanham a impressao presente. Mesmo aquelas crencas
mais fortes, como a que se encontra nos raciocinios provaveis, ndo passariam, no fundo,
de uma sensacao vivida. E aqueles casos que parecessem se consolidar sem reiteracao,
recebendo nosso assentimento, ndo deixariam de, no fundo, significar sé uma agil
conexdo da imaginacao, estabilizada em decorréncia de milhares de outras experiéncias
particulares em que objetos semelhantes, em circunstancias semelhantes, produzem
efeitos sempre semelhantes. A crenca é tao forte que, havendo caido no esquecimento, a
impressao correspondente produziria na mente sensacao equivalente, capaz de ocupar o
seu lugar e, ao fim e a cabo, tornar-se igual a ela.

Embora a causalidade seja a maior fonte costumeira da crenca, ela ndo atua sé. As relacoes
de contiguidade e semelhanca corroborariam, de acordo com Hume, a causalidade,
fixando mais fortemente as ideias na imaginacdo. Atuaria nessa direcio, igualmente,
amemoria. O que estd presente a memoria, impressoes ou ideias, atinge a mente com
intensidade e vividez semelhante a impressao presente. Na memoria, juntamos tudo o que
recordamos haver estado presente a nossa percepcao interna com a impressao presente
e construimos uma realidade. A mente, por conseguinte, associa a memoria ao sistema

dos costumes, das causas e efeitos, forjando, pela acdo do juizo, realidades. Permite-se a
mente, assim, trazer ao conhecimento existéncias que se encontram fora do alcance dos
sentidos e da memoria, pintando o mundo na imaginacao (2009, p. 138). Nas palavras de
Hume, ao falar sobre a ideia de Roma,

[...] situo-a em certo lugar e sobre a ideia de um objeto que chamo globo terrestre. Junto aelaa

concepcdo de um governo, religido, costumes particulares. Olho para tras e considero o momento
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de sua fundacao, suas diversas revolucdes, vitorias e infortunios. Tudo isso, e tudo o mais em que 238
acredito, ndo sdo sendo ideias; entretanto, por sua forca e ordem inflexivel, derivadas do costume

e darelagdo de causa e efeito, distinguem-se das outras ideias, que sio meramente frutos da

imaginacao (2009, p. 139).

A crenca é central a todo o funcionamento da mente, uma vez que porta o efeito de “alcar
uma simples ideia a um nivel de igualdade com nossas impressdes, conferindo-lhe uma
influéncia semelhante sobre as paixdes” (2009, p. 150). Arrimada na causalidade, apoiada
na semelhanca, na contiguidade e na memoéria, distinguir-se-ia da mera credulidade e da
ficcao, por serem estas desprovidas do conjugado de relacdes que a experiéncia, segundo
Hume, revelaria serem as que mais fortemente receberiam nosso assentimento, ndo
fossem os seres humanos estranhamente propensos a crer em tudo o que lhes contam
(2009, p. 143), contentando-se com ideias fixas desprovidas da adequada crenca.

Essa pequena sutileza a respeito de nossa propensao fugidia nos parece fundamental.

E nela que podemos ver a conexdo do funcionamento da mente com as suas limitacdes

e com a outra dimensao da natureza humana, aquela referente as paixdes, as quais,

em Hume, configuram impressdes secundarias ou reflexivas, ou seja, impressdes que
procedem de alguma impressdo original que afeta a mente pela prépria constituicdo

do corpo, pela aplicacdo de algum objeto aos nossos 6rgaos externos ou pelos espiritos
animais (estados de 4nimo), ou que procedem, mediatamente, pela interposicdo de ideias.
Dai registrar o escocés que, mesmo podendo crer, assentindo com ideias mais fortes
originadas da memoria, da causalidade, da contiguidade e da semelhanca, ndo raro nos
contentamos com ideias fixas, crendices e fabulacdes. A maior razdo disso residiria na
limitacdo da mente quanto aos raciocinios de fato e na conexao que a mente imaginadora
mantém entre realidades e paixdes.

A limitacdo, ndo bastasse tudo o que ja dissemos, pode ser resumidamente compreendida
pelo que, ao mesmo tempo, particulariza os seres humanos dos animais, embora ambos,
segundo Hume, facam raciocinios causais por forca do habito. A mente, ndo funcionando
de modo homogéneo, quando formulamos maximas gerais a partir de observacoes
particulares, engana-nos, usualmente, pela pressa ou por uma estreiteza daquele que ndo
examina a questado sob todos os seus angulos. Apds adquirirmos confianca no testemunho
humano, os livros e as conversacdes ampliam mais a esfera da experiéncia e do
pensamento de alguns homens e mulheres, fazendo com que, em matéria de fato, aqueles
com maior experiéncia costumem raciocinar melhor; isso, para ndo falar da influéncia que
exercem, sobre cada mente, as inclinacdes derivadas de preconceito, educacio, emocao e
outras (2004, p. 151, rodapé).

A conexdo com as paixdes, contudo, é a que parece mais relevante. A crenca influencia a
paixao e por ela é influenciada, atuando, ambas, sobre a imaginacio. Fatos e narrativas
que mais tocassem emocodes da dor e do prazer, dessa maneira, produziriam paixdes que
levariam a mente a sentir, de modo mais vivido, as imagens apresentadas a fantasia. E
aquilo que é concebido como verdade, ainda que pouco afete a vontade, de sorte que

as paixdes as tornariam mais agradaveis a imaginacao, a qual, por isso mesmo, ndo as
dispensaria na constituicdo de nossas crencas e de nossas realidades. Infelizmente, para
Hume, a imaginacdo dar-se-ia por satisfeita ndo somente com crencas verdadeiras, mas
com fabulacdes e, por isso, ndo apenas receberia vigor da crenca como se prestaria a
distingui-la (a crenca) com maior propriedade, embora o caminho que viesse a seguir fosse
bastante estreito e sinuoso, abrindo-se, ndo raro, a equiparacao entre ficcdes, impressoes
da meméria e conclusdes do juizo. Crencas, portanto, ndo produziriam sua especial vividez
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pela exclusiva origem na meméria e na causalidade, podendo deriva-la de fabulacoes e, 239
por vezes, embaralhar umas as outras. Ai a possibilidade de seguirmos aquela propenséo a
crendice.

A aposta de Hume, entretanto, é que tal abertura ndo sufoca a diferenca entre a paixao
proveniente das fabulacoes e da poesia e aquela resultante da crenca e da realidade,
decorrente, em certa medida, da reflexado, que permite corrigir as aparéncias sensiveis

e colocar os objetos em perspectiva adequada, dissipando ilusdes. A visdo de Hume a
respeito dos milagres (2004, p. 153 e ss) pode ajudar a elucidar a crenca no seu sistema de
compreensao e na operacao, no seu sistema moral.

Milagre configura, para o filésofo escocés, “uma violacédo das leis da natureza” (2004, p.
160), as quais “foram estabelecidas por uma experiéncia firme e inalteravel” (Idem). Aquilo
gue ocorre no curso comum da natureza ndo pode ser considerado milagre, de maneira
que “um milagre pode ser precisamente definido como uma transgressao de uma lei da
natureza por uma volicao particular da Divindade, ou pela interposicao de algum agente
invisivel” (2004, p. 161), pouco importando se pode ser ou ndo identificavel pelos homens.

O milagre esta relacionado a questdes de fato, e aceita-lo seria um exercicio mental de
probabilidade e confianca. Uma vez acostumados ao aparecimento conectado de objetos,
ao ponto de neles reconhecermos a presenca de uma relacdo de causa e efeito, pela sua
regularidade — uma lei (ainda que sabedores de sua limitacéo e possibilidade de falhas) —,
tendemos a depositar nosso assentimento, ou crenca, exatamente, no sentido de acolher
o percebido pelos nossos sentidos. Apenas por conta da falibilidade relativa a experiéncia
daquilo que cremos é que, se formos sabios, de acordo com Hume, dosaremos, a todo

o tempo, nossas crencas com as evidéncias dos sentidos (2004, p. 155). E por isso que,
vendo e tocando o milagre, como Tomé, poderiamos, dosando nossa crenca anterior com a
evidéncia presente, mudarmos de conviccio e, portanto, de crenca.

No mais das vezes, porém, ndo percebemos diretamente eventos milagrosos, faltando-
nos, deles, impressdes simples dos sentidos. Comumente os milagres nos chegam por
testemunhos, os quais ndo deixam de configurar raciocinios sujeitos a causalidade. Lembra
Hume:

Basta observar que nossa confianca em qualquer argumento desse tipo nao deriva de outro
principio que ndo nossa observacéo da veracidade do testemunho humano e da conformidade
habitual entre os relatos de testemunhas e os fatos. Dado que é uma maxima geral que ndo ha
conexao discernivel entre quaisquer objetos, e que todas as inferéncias que fazemos de um a
outro desses objetos fundam-se meramente na experiéncia que temos de sua conjuncao constante
eregular, é evidente que ndo devemos abrir uma excecao a essa maxima para favorecer o
testemunho humano, cuja conexdo com qualquer acontecimento parece, em si mesma, tdo pouco

necessaria quanto qualquer outra. (2004, p. 156).

Testemunhos sao fundados em experiéncias passadas e gozam de maior ou menor

forca e assentimento, configurando efetivas provas ou probabilidades, a depender

da experiéncia que temos, ao conjugar o relato de algum testemunho com algum tipo
particular de relacao e de objeto. Aceitar um milagre, nesse caso, dependeria do resultado
da ponderacao levada a efeito entre o milagre e o testemunho, ou, nos termos de Hume,
da verificacdo de que a falsidade do testemunho nao se mostra ainda mais milagrosa

que o fato que se propde estabelecer (2004, p. 161; 2009, 178-187), de maneira que,

“se a falsidade do testemunho [...] for mais miraculosa que o acontecimento que [...]
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relata, entdo sim — mas ndo até entdo — [podera] pretender contar com minha crenca ou 240
assentimento” (2004, p. 162).

Os milagres, assim, atuando nas margens do raciocinio, ilustrariam a forca da experiéncia e
das crencas, no sistema de Hume. E exemplificativo, ao fim e ao cabo, daquilo que de mais
basico haveria na mente: o conflito de crencas, com prioridade para aquelas que melhor se
aproximam das evidéncias dos sentidos.

A crenca, mais do que um sentimento, mostra-se, ai, como o resultado das paixdes e da
experiéncia, uma efetiva “estrutura cognitiva e social da natureza humana” (Kiraly, 2013,
p. 315) que Hume, por isso mesmo, ao tratar dos milagres, faz questdo de distinguir da fé,
a acepcao religiosa e fabulosa da crenca.

Os milagres, nas religioes, especialmente para o cristianismo, ndo contariam, para

o filésofo escocés, com o apoio de evidéncias, nem mesmo das evidéncias passadas
transmitidas por testemunhos de homens que, na grande maioria das vezes, carentes
de educacéo, saber e bom senso seriam, também por isso, pouco dignos de confianca.

A fé é que sustentaria o devoto e seria o verdadeiro fundamento da religido, como
compreendera o cristianismo. Entretanto, operaria pela emocao agradavel trazida

pelo fantastico e pelo extraordinario, pela paixdo da surpresa e do assombroso,
consubstanciando mesmo para Hume um caso de crenca no fabuloso, desprovido de
veracidade ou, pelo menos, de sustentacao narazao, um mero sentimento subjetivo,

o qual, contrério a efetiva estrutura cognitiva da crenca, ndo haveria de despertar o
interesse sendo do religioso, dado que a “mera razao é insuficiente para convencer-nos
de sua veracidade” (2004, p. 182), e todo aquele que aceita os fatos da religido é movido
pela fé, consciente “de um permanente milagre em sua propria pessoa, milagre esse que
subverte todos os principios de seu entendimento e o faz acreditar no que ha de mais
oposto ao costume e a experiéncia” (Idem).

Em Hume, destarte, a crenca exerce importante funcdo explicativa da maneira como o ser
humano pode se autocompreender, e ndo se confunde com a fé, relegada, especialmente
quando abordada a questdo dos milagres, a crenca no fabuloso, a crenca pouco
merecedora de efetivamente receber o assentimento decorrente do juizo e do apego a
veracidade.

Com Kierkegaard, segundo nos parece, a fé ndo se exaure no religioso, embora, no
religioso, encontre seu lugar. A fé kierkegaardiana de certo modo se mantém conectada as
estruturas cognitivas e sociais que permitem nos compreendermos ou compreendermos

a natureza humana. Todavia, fortemente relacionada ao sentimento e a subjetividade, a
fé, para o dinamarqués (em harmonia com os escritos biblicos de Paulo de Tarso, os quais,
neste trabalho, ndo abordaremos), pode ser elucidada, em alguma medida, por aquilo em
que se revela aum s6 tempo aquém e além da distancia em que a deixa Hume.

3. Fé: preenchendo os modos de vida

Pensando especificamente sobre Kierkegaard'® e Hume, convém observar que suas
afinidades, associadas a critica ao dogmatismo e a metafisica, marcas da passagem do
moderno ao contemporaneo, ndo devem ocultar as profundas diferencas de tradicao
filosofica, ponto de partida e interesse politico. Isso, para nao falar dos estilos discursivos
gue num e noutro ndo guardam afinidade. A critica humeniana é construida fora do
religioso (uma vez que ndo mais se deseja ler as Escrituras e pouco interessa substitui-

la, simplesmente, pela leitura dos antigos gregos: Hume dirige o olhar ao mundo).
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Kierkegaard, de modo bastante peculiar, ainda escreve sob o pano de fundo da teologia. 241
Hume escreve um tratado, primando, a seu modo, pela organizacdo de um sistema

epistemoldgico, psiquico e moral. Kierkegaard escreve estérias e faz sermdes; quando se

aproxima de algo parecido com um tratado, como no seu “O Conceito de Ironia” ou no seu

“O Conceito de Angustia”, revela-se menos preocupado que o escocés em amarrar suas

ideias. Sua escrita é mais poética e, de certa forma, mais profunda.

Né&o causa espanto, por isso, que em Kierkegaard ndo encontremos exposta a fé no
contexto discursivo do estudo da mente e do conhecimento. A fé kierkegaardiana emerge
da reflexao voltada a maneira pela qual vivemos e existimos, o que, sem duvida, abarca
preocupacodes relacionadas ao conhecer e ao ser conhecido. Ainda assim, transitando por
campos harmonicos distintos, parece-nos razoavel asseverar que o dinamarqués deixa
pressuposto muito de sua compreensao epistémica fideista, ao estatuir uma dialética
irébnica ou existencial, cuja paternidade atribui a Socrates e a plenitude, por assim dizer, a
Jesus Cristo.

Kierkegaard é critico do idealismo da dialética mediadora de Hegel e suas apropriacoes a
direita e 3 esquerda.

De modo bastante resumido, se assumirmos que a experiéncia sobre aquilo que

se reconhece como objeto mostra uma dimensao imediata (que nds percebemos
imediatamente) e outra mediata (que a gente vai descobrindo, construindo ou
reconstruindo, aos poucos), podemos dizer que Hegel propde que se alcance a verdade
e aunidade a qual julga haver sido perdida, em seu tempo, pela descoberta e mediacdo
das relagdes contraditérias sempre presentes na existéncia humana. A vida, para Hegel,
é espirito, entendido como algo capaz de se valer da forca da razdo para compreender

e dominar os antagonismos da existéncia. O ser, na vida, é limitado por condicionantes
externas e traz em si a manifestacio da totalidade, corporificando a unidade hegeliana
do sujeito. Transpor as limitacdes é possivel; ndo, porém, pelo recurso ao imediato, mas
ao mediato, como resultado alcancado pelo processo de mediacdo entre o ser vivo e
suas condicoes objetivas. E a razdo, o pensamento especulativo conceitual, oposto ao
entendimento (fruto do senso comum), pode realizar em Hegel esse movimento de fazer
emergir a esséncia mediata da aparéncia imediata, alcancando o absoluto (a realidade final
em que se acham resolvidos os antagonismos).

A razdo hegeliana se valeria do negativo (a negacdo da realidade do senso comum),
colocando a identidade dos opostos — que, afinal, ordena sistematicamente toda
arealidade (1969, p. 55) — no lugar daquilo que o entendimento vé separado e em
oposicdo. A dialética manejada pela razao é a superacdo conceitual da negatividade das
coisas finitas, concebidas por quantidades e qualidades, de maneira que os contetdos
particulares somente caminham no sentido da totalidade pela conversido em seu oposto e
pelaidentificacado das infinitas relacdes que constituiriam o auténtico ser dos objetos. No
entanto, a totalidade, pela infinitude das relacbes, é em Hegel apenas o movimento infinito
do ser, no qual o sujeito se descobre, ele mesmo, como uma esséncia em movimento.

A reflexao hegeliana ndo aponta somente em direcdo ao processo de reflexdo, indo ao
encontro do processo da proépria realidade. O movimento configuraria a propria esséncia.
E a mediacdo, enquanto dindmica relacional da realidade marcada pela negatividade, é a
dialética que Hegel cré libertadora, na medida em que permite, na passagem do imediato
ao mediado, um processo de aprofundamento e autofundamentacao, libertando-se o
objeto de seus limites e contradicdes, rumo a reconciliacdo com a totalidade.
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Kierkegaard, grosso modo, vé nisso mera abstracdo sistematizadora. A légica supostamente 242
material de Hegel, voltada a existéncia concreta, ndo passaria de uma quimera que

acredita possivel orientar a existéncia humana complexa e insondavel. Faltaria a Hegel,

para o dinamarqués, levar a sério o jogo dos contraditérios, das contingéncias, das

incertezas e dos paradoxos da vida ndo passiveis de se serem integrados pela sintese

mediadora, mas, apenas, visualizados por uma dialética irénica da transcendéncia na

imanéncia que, se possibilita alguma ultrapassagem, sé o faz pelo movimento do salto da fé.

Em “O Conceito de Ironia”, Kierkegaard comeca a expor esse movimento, mediante a
reconstrucdo da concepcao de Sdocrates, a qual aparece nos textos de Xenofonte, Platdo

e Aristéfanes. Aimagem do primeiro seria a de um Sécrates inofensivo, incapaz de ver

as peculiaridades do contexto, atado ao util, ao utilizavel, a ordem e 3 sofistica (2013b,

p. 40). Ja com Plat3o, Sécrates seria voltado ao abstrato, revelando a estrutura irénica
dos didlogos e do pensamento; contudo, ai, também, Sdcrates restaria mitigado, perdido
como revelador da idealidade e ndo como efetivo irénico, que, ao fim de suas intervencoes
e duvidas como amante da sabedoria, termina, de certo modo, sem resultado. Entre
Xenofonte e Platao, so seria possivel descobrir a existéncia de Sécrates como ironia
(2013b, p. 141). Aristofanes completaria o esboco da concepcio que o danés constroi
arespeito de Socrates, ao transitar entre o eu ideal, filoséfico, e o eu empirico, sofista,
desnudando o eu empirico universal (2013b, p. 142). Juntas, as trés imagens, “nuances

de mal-entendidos” (2013b, p. 143) que suprem a auséncia de um testemunho imediato
sobre Sdécrates, permitem a Kierkegaard construir o seu Sécrates, de maneira a contrariar
a apropriacdo de Socrates por Hegel e, assim, diluir a mediacdo hegeliana e restaurar a
ironia.*!

Nessa perspectiva, a mediacdo hegeliana, ainda que aponte diversos elementos
aproveitaveis a reflexdo, ndo é capaz de ir além do empurrar ou fazer o individuo fugir para
arealidade, olvidando que esta seria apenas o contexto favoravel para que o individuo
aparecesse e a superasse, ndo pela transformacao, mas, antes, talvez como condicio
mesmo da transformacao, pela retomada de si. A ironia socratica, ndo se achando a servico
daideia, constituiria sé um ponto de vista, uma forma de determinacdo da subjetividade

e daliberdade (2013b, p. 262) capaz de fazer a realidade histérica, a realidade de uma
época, perder sua validade perante o sujeito negativamente livre, o qual vislumbra o novo
sem o deter, acolhendo-o apenas como possibilidade.

A descoberta do irénico como determinacao da subjetividade nido configura para
Kierkegaard somente uma questido de conhecimento, atrelando-se, em “O Conceito
de Angustia”, a condicdo existencial de todo ser humano livre, a angustia derivada
exatamente da possibilidade de se libertar pelo desenvolvimento da subjetividade.

Valendo-se da narrativa biblica do pecado de Adao e Eva, Kierkegaard constréi uma
psicologia, uma doutrina do espirito absoluto (20133, p. 26) que pde certa antropologia
fideista minima na qual o ser humano é visto como o portador da possibilidade real do
pecado e como individuum que, ao mesmo tempo, é “ele mesmo e todo o género humano,
de maneira que a humanidade participa toda inteira do individuo, e o individuo participa
de todo o género humano” (20134, p. 30). Ai estaria, a vista, o caminho para escapar de
uma concepc¢ao antropoldgica egoista, na qual mulheres e homens ou aparecem como
valendo cada um por si, ou como levianos otimistas (portadores de bondade natural que os
faz ndo passiveis de pecar), ou como seres fantasticos, cuja humanidade é tio elevada que
fica fora mesmo do género humano. O individuo — e o Adao de Kierkegaard é individuo

— nao é nada parecido com o sujeito hegeliano a-histérico e invaridvel. Ele tem histériae
estd, perante o outro e todo o género, em perfeita igualdade.'?
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O individuo é corpodreo, psiquico e, sintetizando ambos, espirito (2013a, p. 47). Ele pode 243
realmente pecar. Isso é possivel, partindo Kierkegaard do mito de Adao, porque o pecado
ndo decorre da culpa ou da concupiscéncia derivada de uma ordem proibitiva anterior,
mas do estado de angustia em que se encontrava Adao, na sua inocente ignorancia quanto
ao bem e ao mal, e se acharia, agora, todo individuo antes de pecar. Angustia que ndo é
identificada com o medo ou com algum conflito na psique humana, porém, com o fato de o
espirito do individuo vislumbrar a realidade sempre como possibilidade que logo se esvai,
quando se tenta captura-la. A angustia seria “a realidade da liberdade como possibilidade
antes da [ou para a] possibilidade” (2013a, p. 45); ndo uma “determinacéo da necessidade,
mas tampouco o é da liberdade; ela consiste numa liberdade enredada, onde a liberdade
néo é livre em si, mas tolhida, ndo pela necessidade, mas em si mesma” (20133, p. 53). O
objeto da angustia seria um nada.

Se alguma diferenca pode emergir no atual estado de angustia do individuo, segundo
Kierkegaard argumenta, ao pensar sobre as geracdes posteriores a Adao, ela é
quantitativa e diz respeito somente a Adado e as geracdes posteriores. Quem veio depois
do pecado hereditario é também individuo e, por isso, angustiado, pondo para si, como
Adao, pelo salto qualitativo, a angustia que, nele, précere, é apenas mais refletida em
decorréncia da histéria acumulada do género humano. A angustia, destarte, apresenta
uma dimensao subjetiva, como angustia posta no individuo, condicdo e consequéncia do
seu pecado, e uma dimensao objetiva, refletida em todo o género.

A angustia assim definida se identificaria com o instante da vida individual, o momento

no qual ao individuo é dado atualizar o possivel. O instante, para o danés, seria “aquela
ambiguidade em que o tempo e a eternidade se tocam mutuamente, e com isso esta

posto o conceito de temporalidade, em que o tempo incessantemente corta a eternidade

e a eternidade constantemente impregna o tempo” (2013a, p. 94). E com o instante que
adquire significado, para Kierkegaard, o passado, o presente e o futuro, sendo este, o
futuro, num certo sentido, o todo do qual o passado é s6 uma parte. Ausente o instante,

o eterno ficaria preso no passado e cairiamos naquilo que Kierkegaard denominar3,
especialmente na obra MF, a reminiscéncia socratica. No entanto, para o dinamarqués,
todo individuo é a sintese do animico e do somatico pelo espirito; o espirito é eterno e, por
isso, para todo individuo também se pde o instante, de maneira que a angUstia se identifica
com o futuro, com a possibilidade da eternidade que € liberdade. A temporalidade estaria
conectada a liberdade, pois esta aparece quando sua possibilidade perante ela mesma, a
liberdade, sucumbe e se torna historia.

O individuo, nesse sentido, apds Adao, traria a angustia da possibilidade e do porvir e,
com isso, a disposicao religiosa (2013a, p. 110) de néo parar na imediatidade, mas saltar,
deslocando-se ao alto, para logo em seguida voltar ao solo de si mesmo, onde descobre
aliberdade, “ndo a liberdade de fazer isto ou aquilo no mundo [...] porém a liberdade de
saber, no seu intimo, que ele é liberdade” (2013a, p. 113). Liberdade que tem por contrario
ndo a necessidade, mas a culpa dialética com ela relacionada pela angustia e que, na
subjetividade, ganha conteldo (verdade) e, mais ainda, ganha certeza (interioridade),

que so6 se alcanca pela — e sé existe na — acdo (20134, p. 145). N3o se contrapde aqui, ao
estilo de Hegel, o imediato ao mediato (reflexdo) para se chegar a sintese (seja como razao,
seja como ideia ou como espirito), contudo, se coloca a imediatidade da interioridade,
requerendo-se que a reflexdo ndo se perca no abstrato, mas redescubra a interioridade,

a certeza. Esta consubstanciaria a seriedade (2013a, p. 151), que atribui originalidade ao
cardter, entendido como unidade de sentimento e autoconsciéncia, e transcende o habito,
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amera repeticdo, ao atribuir-lhe uma maneira renovada de voltar ao ponto inicial. Na 244
repeticao do habito, ter-se-ia, apenas, a regularidade da sucessao; na seriedade, quando se

repete uma acdo, ela € novamente original. O homem sério, diz Kierkegaard, “é justamente

sério gracas a originalidade com que ele retorna ao ponto inicial” (2013a, p. 154).

Sob essa base, Kierkegaard pde o espaco para a sua compreensdo de fé, que retira de
Hegel sua definicio de partida: “certeza anterior que antecipa a infinitude” (2013a,

p. 163). A fé é a paixao do espirito que conforma (ou contribui vividamente para a
formacao) a angustia da possibilidade da liberdade. O individuo angustiado é formado
pela possibilidade, entende que ndo pode exigir nada da vida, nem o bem nem o mal,
compreende o finito, idealiza as finitudes e, ainda assim, se ndo engana a possibilidade,
pode vir a vencé-las, fazendo o infinito finito pela antecipacao da fé.

No livro MF, publicado em 13/06/1844, sob o heterénimo Johannes Climacus?®?,

quatro dias antes do ja referido CA, escrito sob o pseudénimo Vigilius Haufnienses,
Kierkegaard da continuidade aos seus argumentos, embora adotando, como referéncia,
outra perspectiva. Haufnienses parte da dogmatica teoldgica e escreve preocupado

com o desvelar da natureza livre do ser humano integralmente corpdreo, psicoldgico e
pneumatico. Climacus, por outro lado, embora ndo sendo um personagem cristao, acredita
compreender o cristianismo melhor que muitos cristaos. E uma espécie de cético religioso
e comentador irénico da teologia e da filosofia especulativa, adotando, como referéncia,
nado a problematica da liberdade e da necessidade, mas a aporia da juncido da eternidade
com a temporalidade, da verdade histérica — a probabilidade maxima alcancavel nos
assuntos humanos (de fato, ndo de légica) — com a possibilidade do divino, do eterno
presente, como visto, na prépria natureza humana angustiada.

Com Climacus, Kierkegaard deixa de modo bastante claro a insuficiéncia da filosofia
socratica (e do pensamento grego, em geral), para dar conta da aporia. Segundo
argumenta, a dialética de Sécrates — a maiéutica, com a qual, por meio de um processo
multiplicador de perguntas, o filésofo serve de parteiro dos seus interlocutores,
induzindo-os a examinar seus casos particulares e concretos e a rumar em direcao as
ideias mais gerais — concebe o aprendizado da verdade (e o préprio conhecer) como

uma recuperacao da verdade que ja se encontra no ser humano. Sendo impossivel que
mulheres e homens procurem o que sabem (porque ja sabem) ou aquilo que ndo sabem
(porque nao teriam ideia sequer do que procurar), para Socrates, “todo aprender, todo
procurar, ndo é sendo um recordar, de sorte que o ignorante apenas necessita lembrar-

se para tomar consciéncia, por si mesmo, daquilo que sabe” (2011, p. 27). Ao mestre
socratico ndo caberia, assim, procriar, todavia, apenas auxiliar no parto, levar o discipulo a
desvendar o que ja se encontra com ele, o que ja conhece, mas ignora conhecer. O tempo, a
histéria, é total contingéncia, s6 uma ocasido para o discipulo dar a luz.

Do ponto de vista socratico, afirma Kierkegaard, “cada homem é para si mesmo o centro,

e o mundo inteiro sé tem um centro na relacdo com ele, porque seu conhecimento de si é
um conhecimento de Deus” (2011, p. 29); mas ai residiria a exaltacdo apaixonada da ilusio.
Se a verdade ja se acha no ser humano, perdida na eternidade passada, é indiferente quem
partejou (Sécrates ou qualquer outro); o auxiliador e o auxiliar, no parto, constituem
apenas uma ocasido, uma contingéncia histérica que, ao fim e ao cabo, esvazia o préprio
significado da histéria. Deve haver algo de inovador, o instante, para que o fato histérico
tenha, como nele o reconhecemos, significacio decisiva. Isso seria exigido, como visto,
pela prépria natureza do individuo, o qual, psicologicamente marcado pela angustia, pée
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a possibilidade da liberdade. O instante, a atualizacao histérica da possibilidade eterna, 245
permitiria desconectar-se da reminiscéncia socratica, por o novo e, assim, dar efetivo

significado ao temporal. Longe de Sécrates, seguindo Climacus, o cristianismo seria o

auténtico portador do pensamento compreensivo da conexao paradoxal e indissolldvel do

temporal com o eterno, daimanéncia com a transcendéncia.*

No cristianismo pressuposto por Climacus, Kierkegaard identifica que o aprender,

o procurar, parte de um ser humano que ndo € o seu portador, um individuo que ndo
detém sequer o conhecimento da sua condicdo de ignorancia. Quem aprende esté fora
da verdade; ele “é, pois, a ndo verdade” (2011, p. 32). De nada adianta recordar-lhe algo;
paratrazé-lo a verdade, ndo basta a ocasido ou um mestre parteiro. Tal mestre somente
lembraria ao aprendiz que ele é ndo verdade, afastando-o e jogando-o para dentro de si,
fazendo dele mesmo, o aprendiz, sua ocasio.

No pensamento cristdo, por isso mesmo, a verdade e a condicio para alcanca-latem de
ser trazida pelo mestre. A condicdo para compreender a verdade, contudo, inexiste por
conta do proéprio aprendiz; ele, por culpa sua, pde-na para fora e, nesse estado de pecado,
sua liberdade é apenas aparéncia, porquanto nao lhe é possivel nem a verdade nem a
angustia. Qualquer movimento do préprio aprendiz para libertar-se é vao, uma vez que
configurard um esforco da liberdade em direcao a ndo verdade, a ndo liberdade. Sair da
ndo verdade requer que a condicdo venha de fora, pela acdo de um deus salvador (que
resgata o aprendiz da néo liberdade), libertador (que tira do cativeiro o aprendiz que a
si préprio aprisionou) e reconciliador (que retira a colera que pairava sobre a culpa). Os
aprendizes alcancados por esse deus tornam-se discipulos, mulheres e homens novos
que, ao receberem, no instante, a condicao da verdade, mudam a direcdo dos seus
caminhos, compreendem-se, na verdade, por culpa prépria, arrependem-se e renascem,
passando do ndo ser ao ser, passando a possibilidade da verdade e da efetiva angustia.
Tornam-se os aprendizes humanos renovados, no instante, pelo exclusivo amor do deus.
O deus ndo precisa de discipulo algum; basta-se a si préprio; move-se para o aprendiz
sem necessidade alguma, contudo, por amor gracioso, por uma decisao eterna que se
realiza no tempo e se torna, igualmente, o instante, o momento em que o amor, para ser
compreendido sem deixar qualquer embaraco, faz o deus se igualar ao discipulo, sofrer
por ele e assumir a sua culpa pela ndo verdade.

E no pensamento cristdo, dessa forma, que o dar a condicdo e a verdade apareceria

como o inovar a histéria e nela identificar o instante, a plenitude dos tempos, obra que
nao poderia ser alcancada pelo esforco do préprio ser humano e sua reminiscéncia,

mas por um deus. Ai, no cristianismo, é que melhor apareceria a inseparabilidade do
eterno e do temporal, a condicao angustiada do ser humano e a possibilidade efetiva

da liberdade. Inseparabilidade paradoxal e, por isso mesmo, imprescindivel, na medida
em que Sécrates mesmo ja descobrira, para Kierkegaard?!®, que a paixao do pensamento

é o paradoxo, ou seja, o desejo de querer sua prépria destruicdo, desejar o saber e, ao
mesmo tempo, o seu obstaculo instransponivel, o escandalo (2011, p. 59); depositar no
préprio homem a verdade e duvidar dele, pressupondo-o conhecer sé para ndo encontrar
“Sexto Empirico disposto a tornar ndo sé dificil como até impossivel a passagem que se
encontra no ‘aprender’” (2011, p. 61); procurar conhecer, mas, ao mesmo tempo, requerer
o desconhecido, o deus (2011, p. 62).

O paradoxo do instante é o paradoxo do préprio conhecimento, exemplificado, nas MF,
pela assuncao kierkegaardiana da impossibilidade de provar o desconhecido, de provar
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a existéncia do deus ou mesmo a existéncia.'® O desconhecido é o limite dainteligéncia e 246
do procurar. A paixao paradoxal do conhecimento choca-se com o desconhecido, o deus;

faz com que, a todo o tempo, a mente o enfrente e o assuma, se almeja conhecer algo.

Um limite, ademais, inalcancavel, um diferente absoluto (ou multiplas ideias do diferente)

que se encontra numa diaspora e coloca a inteligéncia “a comoda escolha entre aquilo

que estd a mao e aquilo que sua imaginacao pode inventar (o monstruoso o ridiculo etc.

etc.)” (2011, p. 68), confundindo, no raro, a diferenca com a semelhanca (2011, p. 69).

Um limite que Climacus vé enunciado no préprio cristianismo, quando esclarece que a

diferenca consiste no pecado.'

Como paixao, o paradoxo ndo é pensado pela mente, mas sentido. Ocorre-lhe
analogicamente o que se verifica com o amor a si mesmo, fundamento do amor, porém,
pela sua paixdo paradoxal, levado a perdicio. Se essa relacdo paradoxal ndo é assumida,
ocorre o escandalo.

No entanto, o cristianismo nio desvelaria, a seu modo, apenas o paradoxo e o instante.
Com o temporal e o eterno nele unidos, abriria escapatdria a reminiscéncia socratica,
tornando possivel a novidade criadora e, ao mesmo tempo, a libertacdo dos individuos
que, pelo salto qualitativo da fé, acabam experimentando, de certa forma indistinguivel, o
evento do instante.

Retomando o didlogo entre Tomé e Jesus, na epigrafe deste trabalho, é exatamente
aunidade aum sé tempo imanente e transcendental da fé que exsurge. Tomé, como
contemporaneo de Jesus, ndo goza de vantagem alguma sobre seus pésteros. Ambos
carecem experimentar a fé e, assim, a seu modo, pela antecipacio da infinitude
subjetivamente assumida como certa, apropriar-se do instante (2011, p. 94-97). Estar
proximo da certeza imediata, de maneira a estar apenas imediatamente certo, como Tomé,
€ manter-se distante (2011, p. 126). A suposta vantagem do contemporaneo, daquele

que tem ante si o imediato, seria a atencdo despertada pela proximidade dos sentidos,
mas a atencao é ambigua, e, ndo apropriada facilmente, transmuta-se em escandalo. A
atencao despertada pelo imediato ndo favorece a fé, somente forca a decisdo. Estar
distante da geracao de Tomé tampouco ajuda. Talvez se tenha, nesse caso, o maior apoio
das consequéncias e da verossimilhanca, porém, a fé do péstero em nada é favorecida
pela verossimilhanca. O fato, no instante, vem ao mundo como paradoxo absoluto e assim,
como paradoxo absoluto, tem de ser descoberto tanto pelos contemporaneos como pelos
posteros. Pouco adianta a naturalizacao do fato resultante do costume ou da autoridade,
porque tal fato, no instante, sé existe para a fé. Isso escapa a reminiscéncia socratica,

para quem existiria um individuo antes mesmo de ele passar a existir. Ninguém existe
previamente com fé. Existe-se apenas na integralidade do individuo, ao mesmo tempo
histérico e eterno.

Kierkegaard mostra, por esse percurso, o fato absoluto em contraposicao aos fatos
histérico e eterno, meros fragmentos, distorcidos, da integralidade daquele; fato eterno,
mas, igualmente, histoérico e, por isso, objeto da fé e da certeza subjetiva que por seu
intermédio é possivel adquirir. Fato histérico que se mostra efetivamente decisivo no
tempo, muito além que um acidente geracional.

A fé que tem por objeto o fato absoluto é “a mais alta paixdo do homem” e “nenhuma
geracdo comeca aqui em ponto diferente da anterior, cada uma recomeca de novo” (1979,
p. 280). A fé integra certa dureza da existéncia, compondo as estruturas das realidades
que mulheres e homens fazem nascer como repeticao inovadora no instante. Ao mesmo
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tempo, incorpora a dindmica subjetiva dos individuos, sejam contemporaneos, sejam 247
préceres, todos chamados, geracdo apds geracao, a unido do histérico e do eterno.

A fé encontra-se a disposicdo dos individuos na existéncia, no entanto, segundo
Kierkegaard, ela ndo apareceria nas formas estética e ética de conduzir a vida, mas,
apenas, na religiosa, razdo pela qual o dinamarqués refere em seus escritos estagios, fases,
estacdes e modos de existéncia ou de vida, sustentando, como nos parece bastante claro,
certa superioridade do modo religioso.

A existéncia estética seria aquela entrega ao prazer e aos sentidos. Vislumbra-se nela

o instante, mas apenas como um atimo do tempo. Vive-se o presente com abstracdo do
futuro, gozando-se os objetos do mundo e suas representacdes poéticas. Padeceria o
esteta, entretanto, do gozo fugaz e da falta de direcao firme para a vida, porquanto posto
na categoria do particular e do sensual. A existéncia ética pde a prioridade na moral e no
cumprimento do dever. O individuo ético repousa na categoria do geral, contente em
fazer aquilo que a todos cumpre fazer. Padece-se nela da possibilidade da excecéo, do
desencaixe e da diferenca. E o arrependimento, ao exigir que nos reconhecamos todos
incapazes de cumprir todo o dever, ao mesmo tempo em que leva a ética, ao requerer que
o individuo se responsabilize, destrdi a ética, ao indicar-lhe que somente além da ética
sera capaz de se suportar como individuo pecador, violador do dever. O estégio religioso,
por sua vez, seria aquele capaz de suspender a moral, absorvendo suas ambiguidades, e
reconciliar a estética. E o estagio exemplificado em TT, quando Kierkegaard apresenta o
dilema do sacrificio de Isaque por Abrado e o nomeia cavaleiro da fé, em oposicao ao herai
tragico da cultura grega.

A passagem de um modo de vida a outro ndo se faz por elucubracdes légicas ou
manifestacdes racionais da vontade, porém, por saltos qualitativos, por apropriacdes
levadas a efeito pelo individuo que, na sua natureza angustiada, buscando atualizar a
possibilidade da liberdade, salta de um a outro modo de vida, mas, de modo especifico,
tende a saltar ao religioso por meio da fé. Essa tendéncia é que estaria na base daquela
superioridade que parece emergir dos textos de Kierkegaard em relacdo ao religioso.
Superioridade, contudo, que nio se atrela a religido em si, contudo, resulta, apenas, da
abertura a fé que ele, Kierkegaard, encontra presente paradigmaticamente nas bases do
cristianismo.

A fé, embora nao possa ser alcangcada por todos, quando obtida, ndo permite ao seu
portador nela se deter e repousar; antes, indigna-se “como um amante se irritaria a

ouvir dizer que se detinha no amor: ndo, me fixo, responderia, porque toda a minha

vida se encontrajogada ai” (1979, p. 281). Aquele que ndo chega a fé nio é por conta
disso desprezado, tendo em vista que a vida comporta suficientes tarefas (modos de
configuracdo e experimentacio) e, a despeito da fé, é possivel assumi-las com sincero
amor. Sem fé, todavia, perder-se-ia a oportunidade de ir mais além, para a transcendéncia
que sé ela, a fé, propicia. Fé, entretanto, na dosagem certa, com todo o cuidado para, no

afa de transpor e ir além, ndo ficar, ao fim e ao cabo, aquém (1979, p. 282).

Com Kierkegaard, a fé supera aquela crendice no fabuloso, a qual Hume descarta

como pouco merecedora de assentimento e, portanto, como algo inferior a crenca. A fé
kierkegaardiana leva-nos a interioridade, aos limites paradoxais do conhecimento e ao
desafio de um modo de vida que ndo apenas vislumbra as multiplas estruturas possiveis
do real, mas lhes da contetdo e direcao, fazendo da vivéncia histéria espiritualizada
imprescindivel a existéncia conjunta dos individuos, por conseguinte, a politica. Fé que nos
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possibilita, geracido apds geracao, a angustiante liberdade de levar a cabo nossa tarefa, 248
nossa séria brincadeira de experimentar imaginativamente o mundo.

4. Conclusio

Hume e Kierkegaard, crenca e fé, descortinam, ao seu modo, que “falar de” é um modo

de “construir verdades gerais” que negam qualquer pretensao de racionalismo ou
irracionalismo absoluto. Falar de politica, pois, ndo é sé possivel como configura o
préprio mecanismo constitutivo de algo que se reconhece como politica, inserindo-a no
processo continuo de fabricacdo da ordem social. Politica com crenca e fé. A crenca, mais
aproximada das estruturas e dos processos de funcionamento relativamente auténomos
davida comum; a fé, achegada ao desafio de um modo de vida que ndo somente vislumbra
e responde consciente e inconscientemente as estruturas do real, mas lhes da contetdo

e direcdo, fazendo da existéncia histérica espiritualizada condicdo mesma da vivéncia
comum, portanto, da politica.

Saltamos a transcendéncia, com fé, e, exatamente por isso, voltamos a imanéncia,
portando a certeza subjetiva de que a politica, atividade humana, é fé e é crenca, pouco ou
nada simpatica a sistematizacao racionalista de abstracées ou comportamentos. Habitos
e regularidades constituem-se significativamente apenas quando apropriados por nossos
pensamentos, discursos e praticas. Fé e crenca, porém, cotejadas, tanto se mostram um
minus quanto um plus.

A crenca, humeniana, é um plus, porquanto, visualizada nos fundamentos constitutivos

da mente humana, proporciona compreender com mais clareza que fabricamos nossas
realidades na base do assentimento e da confianca naquilo que podemos perceber. A
crenca, influenciando e sendo influenciada pela paixao, estrutura a experiéncia, movendo-
nos em direcdo a um minimo de confianca no mundo por nds percebido, e recebendo dela,
a experiéncia, especialmente do costume constitutivo da causalidade, a vitalidade que nos
abriria a possibilidade de preferi-la (ou de preferir a verdade), em detrimento do curso
mais comum (e fortemente influente) das crendices e ficcdes. E, contudo, igualmente, um
minus, pois, no favorecer a paixao derivada da realidade, em detrimento daquela originada
das fabulacdes e da poesia, corrigindo aparéncias sensiveis por meio de um exercicio de
perspectivas, aprisiona a subjetividade e o individuo na mente e na esfera da percepcao;
mitiga a paixao da fé, relegando-a ao fabuloso e ao sentimental incapaz de despertar o
interesse, a ndo ser do religioso.

A fé de Kierkegaard, por sua vez, se € um minus por ndo apontar, com tanta clareza, sua
dimensao estruturante da realidade, parece-nos, entretanto, um plus, ao resgatar a fé
como paixao indispensavel a existéncia do individuo que deseja atualizar a sua liberdade,
e a convivéncia com a mente humana, que tem no paradoxo a sua paixao cognitiva. Fé que
apresenta a vantagem de ndo descartar a crenca, mantendo-se conectada as estruturas
cognitivas e sociais que favorecem nos compreendermos ou compreendermos a natureza
humana.

Crenca e fé, assim, consubstanciam a politica e a reflexdo que sobre ela é leveda a efeito,
geracdo apods geracgao. A fé abre-nos a fabricacdo das possibilidades e a sua atualizacao
no instante. A crenca nos permite visualizar a obra da fé, colaborando com a cristalizacdo
davisibilidade. Todavia, é pela compreensao da fé, apenas por ela, que a politica se
faculta, de modo mais adequado, falar dos contetidos com os quais os individuos, em
suas geracgoes, preenchem as variadas perspectivas. A fé e o seu resgate da subjetividade
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como liberdade possibilita-nos, tanto quanto a crenca, falar de estruturas e instituicoes 249
politicas, sem recair na dependéncia e narelatividade dos humores e do carater daqueles

que as levam a efeito. Mas sé a fé, ndo a crenca, viabiliza compreender essas forcas

relativas da subjetividade, independentemente de pretensées corretivas favoraveis a

verdades gerais extraidas da experiéncia. Compreendé-las por elas mesmas, como tarefas

de certa geracdo, e abri-las, ao mesmo tempo, a atualizacdo da angustiante possibilidade

daliberdade. A fé, ndo a crenca, transfigura para transformar, e transforma transfigurando

atividades em politica.

A crenca e afé, sem duvida, interferem no modo como se ha de falar dos objetos
constitutivos da politica e na maneira mesma que se concebe a(o) politica(o).

A politica, nessa ordem de compreensao, funciona como parte da linguagem de
movimentacdo no (e constituicdo do) ambiente. Com efeito, na politica, acham-se
imbricadas regularidades e finalidades, praticas e instituicdes, discursos sobre praticas
e discursos sobre instituicoes, descricoes e prescricdes. Ela, a politica, coloca-se para
além das cadeias causais dos elementos integrantes de uma existéncia adjetivada de
politica, dos elementos ordenados pelo principio da realidade do poder, abarcando os
vinculos entre as diversas praticas das pessoas que, em certo momento, dadas certas
circunstancias, pouco se afeicoando aquela causalidade, transmutam suas acoes didrias
em realizacdes impulsionadoras da destruicido ou da re(construcao) da vida comum
material e espiritual (LESSA, 2011). Motor dessas constantes transmutacdes e dleo a
lubrifica-las e fazé-las minimamente acessiveis a compreensio sio, exatamente, nas
sendas aqui propostas, a crenca e a fé. Delas, a politica refletida ou praticada nao pode
abrir mao.

Os alicerces da atividade humana complexa, que é a politica, ndo se exaurem nas
instituicoes e comportamentos, achando-se, antes, no exercicio imaginativo e criador

que da sentido a cada um daqueles aspectos; apontamos, ainda, que a imaginacao de
mundos e existéncias politicas opera por meio de estruturas cognitivas e sociais (a crenca),
sem se bastar no delineamento das regras de uso e das experiéncias, mas se permitindo
preencher, com rico e inovador contetido, alternativas (a fé).

Consequéncias dessa perspectiva da politica como crenca e fé, atrelada aos préprios
fundamentos constitutivos da ordem social, sdo, certamente, variadas para delimitacdo e
o trabalho, no préprio campo epistémico da politica. Destacar-se-4, aqui, contudo, apenas
um exemplo sugestivo, atrelado a controvérsia tradicional a respeito das ideias e dos
valores, por vezes relegados ao insondavel da ciéncia politica.

Essa dimensao, por assim dizer mais escondida do olhar e do falar do cientista politico
voltado as instituicdes e as regularidades da experiéncia, aos poucos ganha luz no seio
das abordagens institucionalistas (ou neoinstitucionalistas) difundidas na sociologia, na
economia e na ciéncia politica (THERET, 2003); mais precisamente, naquela originada do
didlogo entre as abordagens institucionalistas histdrica, socioldgica e da escolha racional
(HALL; TAYLOR, 2003). Os valores e as ideias, entretanto, no marco institucionalista,
chamam mais a atencdo ou como variavel impulsionadora do comportamento dos agentes
politicos ou como produtos, resultados de certas configuracdes contextuais, carecendo
do reconhecimento mais adequado da influéncia conformadora que exercem sobre a
orientacdo dos partidos, das estruturas do estado e do discurso politico.

Mesmo quando admitida, como resultado da incerteza e da complexidade social, alguma
antecedéncia dos elementos imateriais sobre os materiais, ou quando aceita a inexisténcia
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de precedéncias, mas a mitua relacio entre ideias e interesses e instituicoes, ainda assim, 250
ha forte tendéncia para, reconhecendo a relevancia das ideias, vé-las e identifica-las, no

marco institucionalista, apenas como o quadro de referéncia dos agentes, dos interesses

e dos arranjos institucionais — organizacdes, normas etc. (TAPIAS; GOMES, 2008). Ideias

e valores aparecem, ai, sem duvida, deixando a escuridao a que foram relegadas pelo

empirismo excessivo e pela segregacdo com o nivel mais abstrato da reflexao politica.

Continuam, porém, como pontos de apoio integrantes de preocupacdes que circundam os

estudos de organizacgdes, politicas e acdes publicas.

Deixam-se de lado, nesse ponto, aspectos de maior abrangéncia da dimensao ideacional,
em especifico a sua poténcia criadora de mundos sociais. Olvida-se que as ideias em
circulacio (tornadas, portanto, publicas) tanto asseguram algum nivel de estabilizacdo
como se abrem a descontinuidade e a inovacao. Compreender esse efeito criador,
notadamente quando a ideia é levada ao publico e tornada, ela mesma, parte dos quadros
de referéncia constitutivos de novos pensamentos, praticas e instituicoes, requer ndo
apenas a identificacdo e o exame do seu contexto formativo como do seu percurso de
duracdo, suas formas de encarnacao, de reverberacao e, quando possivel, de esgotamento.

Reassumir a fé e a crenca, a nosso aviso, supriria a lacuna, reconectando aquela
redescoberta de certo modo “objetivadora” das ideias a perspectivas que tragam ao
cerne do pensamento exatamente aquela forca adormecida, assumindo que a dimensio
imaginativa é construtora da realidade social, sem recair, é claro, no exagero idealista, na
crenca de que certo conjunto de imagens de mundo, por si so, é capaz de determinar a
realizacoes de condutas e a criacdo de instituicoes.

A empreitada, porém, é indubitavelmente dificil e ndo esta posta as aventuras da solidao,
mas a cooperacao dos individuos que tém se ocupado da politica. Mas, ao fim, talvez seja
possivel ouvir o eco da voz que clama: felizes os que creram!

(Recebido para publicacdo em julho de 2016)
(Reapresentado em julho de 2017)
(Aprovado para publicacdo em maio de 2017)
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Notas

1Trecho do Evangelho de Joao, capitulo 20, versiculos 26 a 29, na
traducao para o portugués de Joao Ferreira de Almeida, edicdo revista e
atualizada.

2 Essa direcdo abrangente da politica e do conhecimento politico parece-
nos desenvolvida no artigo “Da interpretacdo a ciéncia: por uma histéria
filoséfica do conhecimento politico no Brasil”, de Renato Lessa (2011).

3 Por todos, confira-se o artigo de Glauco Peres da Silva, “Desafios
ontoldgicos e metodolégicos para os métodos mistos na Ciéncia
Politica”, RBCS, v. 30, n. 88, jun. 2015.
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4 Alcanca-se suficiente panorama da tradicao institucionalista em Hall 251
e Taylor (2003), Bruno Théret (2003), Vivien Schmidt (2006 e 2008) e
Vivien Lowndes e Mark Roberts (2013).

5 Mapeamento relativamente recente pode ser encontrado, dentre
outros, no livro, organizado por David Marsh e Gerry Stoker, Theory and
Methods in Political Science. 3. ed. Hampshire: Palgrave Macmillan, 2010.

¢ Popkin propde dois pontos de aproximacao entre os pensadores:

o primeiro, a critica a metafisica, salientando a impossibilidade de

se demonstrar assercoes faticas e de se encontrar o conhecimento
verdadeiro, por meio de procedimentos racionais. O segundo diz
respeito ao que Popkin denomina ceticismo epistemolégico, a teor do
qual assercao alguma é baseada em evidéncias racionais, contrariando
o psicologismo epistemoldgico, irracionalista, para o qual ndo haveria
bases racionais para qualquer assercao.

7 Hume e Kierkegaard, justapostos, pode parecer bastante estranho.
Nada ha de novidadeiro, contudo, na aproximacao. Em 1938, Walter
Lowrie ja insinuava algum vinculo entre os pensadores (embora o danés
nao pareca conhecer a obra do escocés) e,em 1951, Richard Popkin
escreveu exatamente sobre a afinidade cética de Hume e de Kierkegaard
(1951). A propésito das afinidades filoséficas entre Hume e Kierkegaard,
vale conferir, para prospeccao futura, a dissertacdo de Jyrki Kiveld, On
the Affinities Between Hume and Kierkegaard, apresentada a Universidade
de Helsinque, na Finlandia, em 2013. Disponivel em: https://helda.
helsinki.fi/bitstream/handle/10138/38289/ontheaff.pdf?sequence=1.
Acesso em: 19 jan. 2015. Confira-se também Marcio Gimenes de Paulo
(2012).

8 Sobre o ceticismo, em lingua portuguesa, a obra Veneno Pirrbnico, de
Renato Lessa, é sem dlvida consulta obrigatdria. O ceticismo pirrénico
se refere, por assim dizer, a ortodoxia cética que teria sido inaugurada
por Pirro, por volta de 360 a 270 a.C. O ceticismo pirrénico € marcado
pela defesa da vida simples, da equipoléncia dos argumentos, da
suspensdo do juizo a respeito do carater real ou verdadeiro das coisas
e da busca daimperturbabilidade. O ceticismo académico dele se
distinguiria, principalmente, pela proposicdo de um critério de verdade,
com validade probabilistica, e pelo cultivo da dialética como forma de
obter a suspensao do juizo.

? Streminger esté alinhado a interpretacio tradicional de Kant e Richard
Popkin, que associa David Hume ao ceticismo, por negar a realidade
objetiva da causalidade, do mundo e do sujeito. Ao distinguir, contudo,
os argumentos dos livros, parece se aproximar de certas interpretacoes
naturalistas — para as quais Hume nao afasta as possibilidades de
conhecimento, antes desvelando e ressaltando o papel dos instintos e
crencas naturais — ao sustentar que, no IEHPM, Hume desenvolve uma
ética baseada na crenca natural e na capacidade de imaginacdo. Sobre
as distintas leituras de Hume, confira-se STRAWSON, P. F. Ceticismo e
Naturalismo: algumas variedades. Sdo Leopoldo: Editora Unisinos, 2008.
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10 Pelo menos no Brasil, se o fildsofo dinamarqués Kierkegaard ndo 252
dispensa apresentacao, requer que nao se dé continuidade a leitura
atrelada a imagem da defesa de uma fé absurda, irracionalista,
supostamente decantada no ja classico Temor e Tremor (VALLS, 2012).
E, sem duvida, mau trato aos escritos do danés olvidar sua antropologia
negativa, sua riqueza literdria e discursiva centrada na ironia, suas
compreensodes de absurdo, paradoxo, absoluto, fé, enfim, todo o seu
desenvolvimento filosofico antidogmatico e antissistematico, porém,
nao irracional. Neste trabalho, ndo nos preocupa sintetizar o rico
pensamento kierkegaardiano, mas, apenas, assumi-lo, focando sua
concepcao de fé nos livros Cl, CA, MF e TT, e acreditando que a sua
vasta obra, dentre as variadas possibilidades de apropriacao e recepcao,
parece mais bem compreendida, quando posta sob o pano de fundo
dateologia reformada. A recolocacao do filésofo, no Brasil, vem sendo
levada a efeito, com muito mérito, desde o final do século passado,

mas nao sera este o lugar para inventariar o que ja se acha historiado

e organizado por estudiosos brasileiros de escol, como Alvaro Valls
(2012) e Ricardo Gouvéa (2006). O corpus kierkegaardiano é composto
por artigos, sermoes, extensas anotacdes nos seus didrios, cartas

e numerosos livros heteronimicos e veronimicos. Boa recensao se
encontra no livro introdutério de Ricardo Gouvéa.

11 Nas palavras do dinamarqués: “Em comparacdo com Platéo,
Aristéfanes subtraiu, portanto, mas, em comparacido com Xenofonte,
adicionou; mas dado que neste Ultimo caso trata-se de grandezas
negativas, este adicionar também é, num certo sentido, um subtrair.

Se quisermos agora tornar mais explicitas as linhas que até aqui foram
tracadas sob constante vigiladncia a partir da ponderacio fundamentada
sobre a relacdo reciproca desses trés autores, e delimitar a grandeza
desconhecida, o ponto de vista que se encaixa no espaco intermediario
e ao mesmo tempo o preenche, mostrar-se-a aproximadamente o
seguinte: sua relacdo para com aideia é negativa, isto é, aideia é o limite
(Graendse) da dialética. Constantemente ocupado em elevar o fenébmeno
aideia (a atividade dialética), ou o individuo é empurrado de volta, ou
oindividuo foge de volta para a realidade; mas a prépria realidade s6
tem validade de ser constantemente ocasiao para este querer superar
arealidade, sem que, contudo, isto aconteca; ao contrario, o individuo
retoma em si estes molimina (esforcos vigorosos) da subjetividade,
encerra-os dentro de si em satisfacdo pessoal; entretanto, este ponto de
vista é precisamente ironia.” (2004, p. 156).

12 Nas palavras do dinamarqués: “A cada momento as coisas se passam
de tal modo que o individuo é ele mesmo e o género humano. Estaé a
perfeicdo do homem vista como estado. Ao mesmo tempo isso é uma
contradicdo; mas uma contradicio é sempre expressdo de uma tarefa;
mas uma tarefa € movimento para o mesmo como tarefa que foi dada
como o mesmo é um movimento histérico. Portanto o individuo tem
histéria; mas se o individuo tem histéria, o género também a tem.
Qualquer individuo tem a mesma perfeicao, justamente por isso os
individuos ndo se apartam uns dos outros como nimeros, tampouco
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como o conceito de género humano se torna um fantasma. Todo e 253
qualquer individuo é interessado pela histéria de todos os outros, sim,

tao essencialmente como pela sua prépria. A perfeicdo em si mesma

consiste, pois, em participar completamente na totalidade. Nenhum

individuo é indiferente a histéria do género humano, e nem esta é

indiferente a histéria do individuo. Enquanto a histéria progride, o

individuo principia sempre da capo, porque ele é ele mesmo e o género

humano, e ai de novo a histéria do género humano.” (20133, p. 31).

13 Jodo do Climax ou Jodo da Escada ou, ainda, Jodo Escalador
(GOUVEA, 2006, p. 311-312).

14 Assim se expressa Climacus: “Como se sabe, o cristianismo é, com
efeito, o Uinico fendmeno histdrico que, apesar de historico, melhor dito,
precisamente por causa do histérico, pretendeu ser para o individuo

o ponto de partida da sua consciéncia eterna, pretendeu interessar-

Ihe de uma outra maneira que ndo a meramente histérica, pretendeu
fundamentar-lhe a sua salvacdo em sua relacao a algo histérico.
Nenhuma filosofia (pois esta sé se dirige ao pensamento), nenhuma
mitologia (pois esta so se dirige a imaginacao), nenhum saber histérico
(que se restringe 3 memdria) jamais teve esta ideia, da qual podemos
dizer neste contexto, com toda a ambiguidade, que nao surgiu de
nenhum coracdo humano. Isto, no entanto, é algo que desejei até certo
ponto esquecer e, fazendo uso da liberdade ilimitada que uma hipétese
fornece, supus que tudo ndo passasse de um excéntrico achado de minha
mente..” (2011, p. 147).

15 Sécrates fez isso, para o danés, no Fedro, ao pensar se ele mesmo,
conhecedor do homem, ndo seria um monstro mais estranho que Typhon
(2011, p.59).

16 De acordo com o danés: “Assim, minha conclusdo nunca termina

na existéncia, mas sim eu tiro conclusoes a partir da existéncia, quer

eu me movimente na esfera dos fatos sensiveis, quer no dominio do
pensamento. Assim, eu ndo provo que uma pedra existe, mas sim que
algo, que de fato existe, € uma pedra; o criminal ndo prova que um
criminoso existe, mas prova que o acusado, que evidentemente existe,
é um criminoso. Quer chamemos existéncia de accessorium ou de primus
eterno, ela jamais podera ser provada.” (2011, p. 63).

17 Assim se expressa Kierkegaard: “Em que consiste, pois, a diferenca?
Sim, em qué sendo no pecado, ja que da diferenca, da absoluta, é o
homem mesmo culpado? E o que exprimiriamos antes ao dizer que o
homem é a ndo verdade, e 0 é por prépria culpa, e nds concordavamos,
brincando, mas com seriedade, que seria demasiado exigir do homem
que descobrisse isso por si mesmo. Agora acabamos de chegar ao
mesmo resultado.” (2011, p. 70).
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