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RESUMO

O contexto no qual frequentemente se estudava Blaise Pascal era o da reivindicacdo da
fé e do coracdo perante uma razdo cartesiana que desqualificava o valor cognoscitivo de
todo saber que ndo estivesse fundado unicamente sobre o soberano altar da razéo
suficiente. A partir desta perspectiva, a obra de Pascal, especialmente os Pensamentos,
ndo seria sendo fruto de um mais ou menos marcado fideismo. Neste contexto de
interpretacdo, o argumento da aposta era compreendido como um claro sinal da
conviccdo pascaliana da impossibilidade da razdo humana para conhecer a Deus. O
unico caminho para chegar a Deus seria o da fé que Ele mesmo oferece. E 0 modo de
superar a distancia infinita que nos separa do Ser infinito e sem partes seria a aposta, na
qual o apostador, para conseguir essa fé que se busca, se arriscaria a perder tudo o que
tem em vista de um bem infinitamente superior, que € Deus mesmo e uma eternidade de
vida feliz. Todavia, a hipotese que buscamos sustentar nesta pesquisa pretende mostrar
que a aposta pascaliana s6 pode ser entendida a partir de uma perspectiva na qual fé e
razdo se dirigem para uma mesma verdade: ndo s6 ndo se contrapdem, como o Deus ao
qual tendem uma e outra € 0 mesmo. A razdo cujos limites Pascal sublinha os limites é a
mesma razdo que opera nas matematicas e nas ciéncias experimentais. O argumento de
Pascal se encontra no @mbito do coracéo, pois é ele que permite ao apostador perceber
que apostar na existéncia de Deus, decidir-se a seguir seus mandamentos e rogar-lhe
fervorosamente o dom da fé é algo raisonnable, ndo contrario aos principios

fundamentais intuidos pela luz natural da inteligéncia.

Palavras-Chave: Razéo — Coragdo — Fé — Aposta — Deus — Raisonnable



ABSTRACT

The context in which Blaise Pascal used to be studied was the claiming for faith and the
heart before a cartesian reason that deprives all the knowledge from cognoscitive value
that is not founded in itself only. From that perspective, Pascal’'s work especially
Pensées, would not be the result from a sort of marked fideism. In this context of
interpretation, the wager argument was understood as a clear sign of Pascalian
conviction of the impossibility of human reason to know Good. The only way to reach
God would be the faith that God himself offers. The way to overcome the infinite
distance that separates us from the infinite and unshared Being would be the wager in
which the man in order to achieve such faith would risk everything he has considered
an infinitely higher asset that is God himself and an eternity of a happy life. However,
the hypothesis that we support in this research aims to show that pascalian wager can
only be understood from a perspective in which reason and faith are directed toward the
same truth: they do not oppose each other, but they claim and tend to the same God. The
reason whose limits Pascal underlines is the same reason that operates on mathematics
and experimental sciences. Pascal’s argument is in the realm of the heart because it is
the heart itself that allows the bettor to realize that betting in God’s existence, deciding
to follow His commandments and vehemently begging Him for the gift of faith is
something raisonnable, not contrary to the fundamental principles apprehended by the

natural light of intelligence.

Palavras-Chave: Reason — Heart — Faith — Wager — God — Raisonnable
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INTRODUCAO

O final do século XX foi caracterizado como um momento marcado por um
ceticismo niilista. A razdo abandonou toda pretensdo de verdade, restando como
alternativa viavel uma filosofia puramente formal ou funcional, sem referéncias ao
transcendente ou a verdades Gltimas e universais. Ainda assim, é freqlente a tentacdo
racionalista, isto €, a tentacdo de uma razdo auto-suficiente que ndo admite a
iluminacdo da fé, porque escapa ao seu controle.

Mas a descricdo da situacdo atual ndo pode ser o comeco de um canto de
desesperanca. Quer antes indicar um novo inicio na busca das potencialidades
cognitivas da razdo e, nesta tentativa, pondera as capacidades da inteligéncia no
conhecimento do transcendente, investiga na histéria os esforcos por valorizar
corretamente o discurso filos6fico mostrando, ao mesmo tempo, sua harmoniosa relacéo
com o saber sobrenatural revelado.

Esta visdo profética do pensamento humano foi recordada por Jodo Paulo Il em
sua enciclica Fides et ratio, quando afirma, falando da filosofia crista, que um dos
aspectos desta filosofia consiste na “purificagdo da razdo por parte da fé. Esta, enquanto
virtude teologal, liberta a razdo da presuncdo - uma tipica tentacdo a que os filosofos
estdo facilmente sujeitos. JA& S8o Paulo e os Padres da Igreja, e mais recentemente
filosofos, como Pascal e Kierkegaard, a estigmatizaram”l.

Esta evidente crise de toda racionalidade se deve a hegemonia de uma razédo
instrumental absolutizadora, que conduz a perda dos fins e a relativizacdo de todos os
valores: aquilo que escapa aos parametros da razdo técnico-cientifica fica relegado ao
ambito do privado, do estritamente relativo a situacéo individual. Ao mesmo tempo — e
como um sinal aparentemente contraditorio — emerge a afirmagdo do instintivo, do
passional. Se a racionalidade fica reduzida a um célculo técnico, qualquer manifestacdo
de vitalidade é sempre desordenada. Ja ndo ha uma instancia superior que harmonize
todos estes impulsos que agora, mal reprimidos, se desorbitam.

Nos albores da modernidade, Pascal teve o mérito de colocar com especial
clarividéncia que a razdo, dissociada de suas raizes no coragdo humano, fica vazia de
significado. Separada do sentimento e dos primeiros principios, se volta com
curiosidade incessante até o dominio auto-suficiente do mundo exterior. Perde assim

seu rumo privando-se do sentido teoldgico de seu préprio ser, da meta adequada a sua

1 JOAO PAULO II, Carta Enciclica Fides et Ratio. S30 Paulo: Loyola, 1998, p. 58.



prépria identidade, de sua abertura para o infinito. Uma razéo que pretende tudo abarcar
termina por mostrar ndo o seu poder, mas sua insuficiéncia e sua debilidade. Neste
contexto, “Pascal ¢, antes de tudo, um filosofo critico dessa faculdade desgracada, a
razdo infeliz™.

Pascal acerta com relacdo a previsdo do desenlace a que daria lugar a exaltacéo
da racionalidade auto-suficente. E a solucdo que propord ndo tem que ser buscada em
um salto imediato para a fé ou em uma pura necessidade existencial. Trata-se,
sobretudo, de uma tentativa de reconduzir a raz&o a sua relagdo com o sentimento e com
a transcendéncia, para poder assim regular seu verdadeiro alcance. Sé entdo se capta o
verdadeiro sentido da racionalidade.

Para esta recuperacdo da razdo € necessario colocar corretamente a equacdo
entre verdade e razdo, como uma afirmacdo de que a vocacdo da racionalidade é o
descobrimento da verdade. Este retorno a razdo nao significa oposi¢do a um sentido
intuitivo. A razdo também necessita, junto com o elemento discursivo, um dialogo com
0 intelecto e com o sentimento. E neste contexto que ha de situar-se a relago entre
razdo e fé. Por um lado, Pascal sublinha que o passo para a fé ndo encerra contradicfes
para a razdo. Por outro, acentua as distancias entre o saber cientifico e filosofico e o
conhecimento de Deus pela fé e a caridade. Neste trénsito, a razdo encontra uma
confirmacdo néo contraditoria de seus proprios limites®.

Acreditamos que existem muitos motivos para nos interessarmos por Pascal:
suas reflexdes sobre a condicdo humana, suas descobertas cientificas, suas iluminacdes
misticas, seu implacavel furor panfletario. Tudo o que compde uma formidavel
refulgéncia de inteligéncia e fé, amor e soliddo, esforgco e milagre, humildade e orgulho,
gldria e perseguicdo, em que o fulgor da lingua francesa foi levado ao ponto méaximo.

O primeiro contato com o pensamento de Pascal foi durante a graduacdo em
filosofia, com o curso de filosofia da religido, quando o professor nos pediu para fazer
um trabalho, a partir da leitura da obra mais conhecida de Pascal, Pensamentos®.
Naquele estudo embrionario percebi que os Pensamentos, de carater fragmentario e
incompleto, ndo sdo propriamente um tratado teol6gico assim como ndo Sdo um

amontoado de apontamentos e fragmentos, ou uma documentacdo eminentemente

2 Luiz Felipe PONDE, Do Pensamento no Deserto: Ensaios de Filosofia, Teologia e Literatura. S&o
Paulo: EDUSP, 2009, p. 55.

3 Cf. Francisco LEOCATA, Pascal y la crisis de la razon. Buenos Aires: Revista Sapientia (UCA), n. 55,
2000, pp. 80-86.

* Para os Pensamentos de Blaise Pascal, usaremos o sistema de citagdo da seguinte forma: Laf. para
edicdo Louis Lafuma e Bru. para edi¢do Leon Brunschvicg.
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psicoldgica, nem um diério espiritual. Sua obra irrompe num momento decisivo do
pensamento humano, quando a exigéncia das idéias claras e distintas visava cindir a
unidade entre a fé e a filosofia, tentando colocar-se acima desta, desprezando a tradigéo.
Pascal é o primeiro pensador cristdo que, ciente das exigéncias do pensamento moderno,
se empenha a dar uma nova sintese da razéo e tradicao, da fé e ciéncia.

Blaise Pascal entendeu as perguntas que seriam feitas pelo homem do século
XXI. Foi um dos primeiros a ver na precariedade da condicdo humana a chave do
comportamento das multiddes, a prever que o medo da morte levaria a fuga na distracao
e na indiferenca — no entretenimento e no individualismo, diriamos hoje. Estuda-lo,
portanto, é aproximar-se de um ser infinitamente sedutor cuja vida entra em ressonancia
com muitos possiveis destinos: autodidata, intelectual, mundano, negociante, cientista,
trabalhador manual, mistico, escritor, desesperado, cinico, humorista, doente, marginal,
eremita.

Percebi também que um estudo sobre Pascal permite apreciar, entre outras
coisas, uma importante critica ao racionalismo cartesiano. Pascal denunciard algumas
das insuficiéncias do sistema de Descartes, particularmente no relativo a incapacidade
de uma razdo meramente matematica, isto é, referida ao ambito cientifico-experimental,
para chegar ao conhecimento do divino, assim como para dar uma resposta satisfatoria
ao enigma do homem e a pergunta pelo sentido da vida. Segundo Descartes, “a
existéncia de Deus pode ser provada pela razdo natural”®. Esta afirmacéo ilustra a
dissociagdo moderna entre fé e razdo®. Ainda que Descartes reconhece que a razdo é
incapaz de abarcar toda a realidade, sua exigéncia de certeza leva em gérmen o
reducionismo de aceitar como epistemologicamente valido somente aquilo que pode ser
abarcado pela ciéncia experimental. A razdo seria uma poténcia suficiente capaz de
demonstrar a existéncia de Deus. O que vai além da razéo cartesiana ficaria relegado ao
ambito do irracional e, em alguns casos, do supersticioso. Quando ndo é reduzido a um
mito ou a um sentimento mais ou menos louvavel, o tema Deus termina finalmente
sendo justamente isso: um tema, ou seja, um assunto tedrico que ndo repercute na vida

dos homens.

> René DESCARTES, Meditages. Trad. Enrico Corvisieri. Sao Paulo: Nova Cultural, 1999, p. 236.

® «“No que se refere a Descartes, ele propde uma concepgio de autonomia total da fé e da razo, [...] pois,
se 0 entendimento e a vontade determinam o que é proprio de cada um, agora a fé deve ser incluida no
ambito da vontade e ndo no do entendimento (0 da razdo), ja que estas sdo duas ordens distintas de
conhecimento. Para afirma-lo, Descartes fundamenta-se no dualismo que pretende estabelecer a
autonomia do sujeito e que, no limite, acaba por implicar a questdo da propria possibilidade do
conhecimento”. Juvenal Savian FILHO, Fé e Raz&o: uma questdo atual? S&o Paulo: Loyola, 2005, p.
103.
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Todavia, o0 Deus buscado ou refletido pela filosofia € o Deus cristdo? Jodo Paulo
Il responde, recorrendo & distingdo de Pascal entre o Deus dos filésofos e o Deus de
Jesus Cristo, que “somente este segundo é o Deus vivo. O primeiro é fruto do
pensamento humano, da especulacdo humana, que, no entanto, estd em condicdes de

! O Papa aceita a instancia pascaliana segundo a qual

poder dizer algo valido sobre Ele
somente o Deus cristdo € o Deus vivo, porém, mantendo, por sua vez, a perene validez
do itinerério filosofico. Para ele, este itinerario também é plenamente valido para o
crente, porque a revelacao de Cristo ndo substitui o que a luz natural da razao descobriu
sobre o Absoluto, mas o completa.

Com a reivindicagdo pascaliana do Deus da fé — o Deus vivo que, revelando-se,
interpela pessoalmente — a questéo da existéncia de Deus deixa de estar em um plano
puramente objetivo. Para Descartes e o racionalismo, a questdo de Deus importava
enquanto postulado filosofico. Pascal amplia esta pergunta para além da razéo teorica.
Para ele, € uma questdo do coracdo humano, do homem em sua totalidade. Em outras
palavras, afeta toda a existéncia humana: o problema da existéncia de Deus esta
intimamente unido a finalidade da existéncia humana.

Mas Pascal ndo defende uma crenca em Deus desligada da razdo. Ndo aponta
para algo humanamente absurdo. O que ele rejeita é o Deus dos deistas®. “Deus ndo ¢
somente alguém que estd fora do mundo, feliz de ser em Si mesmo o mais sabio e
onipotente. Sua sabedoria e onipoténcia se colocam, por livre eleicdo, ao servico da
criatura™. Se o Absoluto é alheio as vicissitudes humanas, entdo também o homem
pode viver e pensar sem Deus, deixando-se guiar exclusivamente por sua propria razao.
O ideal deista leva a postular uma plena auto-suficiéncia humana: nestas condi¢des o
homem seria capaz de explicar satisfatoriamente ndo s6 a realidade do mundo, mas

também a si mesmo. E, como buscaremos mostrar neste trabalho, a crenca na

7 JOAO PAULO I, Cruzando o limiar da Esperanca. Rio de Janeiro: Francisco Alves: 1994, p. 50.

8 “No fragmento 3 dos Pensées, encontra-se uma critica ao deismo: ‘mas qué, nio dizeis vos mesmo que
0 céu e o0s passarinhos sdo provas de Deus? N&o. E a sua religido nao diz? Néo. Pois, ainda que isso seja
verdadeiro em certo sentido para algumas almas que Deus deu esta luz, é entretanto falso para a maioria’
[Blaise PASCAL, Laf. 3; Bru. 244, trad. do autor]. Pascal ndo inviabiliza a dedu¢do da existéncia de Deus
pela natureza. Ele inviabiliza o deismo, pois este exclui a fé. A critica de Pascal, neste fragmento, é contra
0s deistas de seu tempo. Os céus e os passarinhos podem até mostrar que a existéncia de Deus é
verdadeira [Rom., 1,20], mas tal indug¢do s6 podera ser feita por ‘algumas almas que Deus deu esta luz’,
ou seja, a fé como dadiva de Deus poderd iluminar a razdo de modo que o fildsofo veja na criacdo o
Criador. Desta forma, entra na economia da passagem a fé, como dadiva de Deus, e a razdo, como
poténcia natural capaz de entender os dados revelados”. Andrei Venturini MARTINS, Amor Préprio e
Vazio Infinito: uma analise do homem sem Deus em Blaise Pascal. 2011. Tese de Doutorado apresentado
ao Departamento de Filosofia da PUC-SP, p. 236.

% JOAO PAULO I, Cruzando o limiar da Esperanca, p. 79.
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suficiéncia humana é para Pascal, seguindo a analise do intérprete Luiz Felipe Pondé,
uma concepgdo “ndo sé contraria a tradigdo teoldgica ortodoxa como também é
facilmente negada pela observagio antropologica empirica”°.

Com sua Apologia, Pascal quer sair em defesa da marginalizacdo de Deus do
ambito da existéncia dos homens. Por isso, defendera com freqiiéncia que Deus se faz
presente na histéria em um momento preciso, e que continua atuando em favor de suas
criaturas, especialmente daquelas racionais, as quais convida a participar de seu amor
infinito. Também por isso, vai dedicar uma boa parte de seu projeto apologeético a
mostrar a vanité [vaidade] de buscar a felicidade exclusivamente em e através deste
mundo.

Ao mesmo tempo, insistira que a religido “n’est point contraire a la raison” [nio
é contraria a razdo]'. E verdade que esta além da esfera da razao matematica, porém,
ndo por isso, é absurda nem contradiz as regras do pensar humano. Deus deixou uma
séria de sinais histéricos para ensinar aos homens qual é o credo verdadeiro. Ao
compreender estes sinais, a inteligéncia capta sua origem sobrenatural, reconhece seu
carater divino, e compreende que crer € um ato racional (raisonnable). Nos
Pensamentos encontraremos alguns fragmentos onde Pascal reconhece a capacidade das
luzes naturais do homem para alcangar um conhecimento da existéncia de Deus e
compreender que a religido ndo é contraria a essas mesmas luzes, ainda que parte de seu
conteddo seja superior a elas.

Mas o problema central desta pesquisa é o de saber qual o alcance e os limites da
razdo e do coracdo na busca por Deus. Para responder a esta questdo, 0 nosso objeto de
estudo serd um conjunto de fragmentos de Pascal aos quais a tradicdo deu o titulo de
Pensamentos. Dentre os fragmentos, pretendemos nos aproximar mais daqueles que nos
permitem compreender melhor o conceito pascaliano de razdo e coracdo, mas
principalmente tendo como pano de fundo o famoso argumento da aposta, de acordo
com o fragmento Laf. 418; Bru. 233. No célebre pari pascaliano®? aparece praticamente
quase todo o pensamento de Pascal. Na verdade, acreditamos que a aposta reflete o
nacleo mesmo do seu projeto apologético. Porém, ndo é somente este 0 alvo desta

investigacdo. As reflexdes que se registram no fragmento Laf. 418; Bru. 233 mostram

10" uiz Felipe PONDE, O Homem insuficiente: Comentarios de Antropologia Pascaliana. Sdo Paulo:
EDUSP, 2001, p. 50.

11 Blaise PASCAL, Pensamentos, Laf. 12; Bru. 187.

12 Cf. Blaise PASCAL, Pensamentos, Laf. 418; Bru. 233. Este fragmento intitulado “Infinito nada”
contém a seguinte expressdo: “il faut parier’”[ € preciso apostar]. Dai chamarmos este fragmento também
de le pari.
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precisamente a intencdo de Pascal de criticar a razdo cientifica, reconduzindo-a
novamente ao seio do coracgdo, sendo 0 coragdo um conceito que, no contexto religioso
do seculo XVII, traduz o que ha de mais intimo do homem, instancia onde Deus toca
com a graga e, por sua vez, o homem entra em relagdo pessoal e viva com Deus ou, no
sentido corrompido, onde as vaidades abundam e tomam conta de toda criatura®.

Veremos, assim, que o argumento da aposta de Pascal tem um contetdo préprio.
N&o é apenas mais um novo argumento sobre a existéncia de Deus, com a originalidade
de comecar desde um calculo das probabilidades de que Deus exista. Na verdade, le
pari constitui um especial exemplo na estratégia pascaliana por atrair para a causa crista
a quem se encontra em uma situacdo de ignoréncia e indiferenca a respeito da propria
sorte depois da morte. Pascal tenta um caminho novo, mais atraente e melhor adaptado
as peculiares circunstancias de sua época e do descrente, para que se decida pelo Deus
existente e oriente toda sua vida de acordo com esta decis&o.

Alguns autores tém considerado que o argumento da aposta viria a ser como a
confirmagdo da incapacidade da razdo humana para conhecer a existéncia de Deus.
Pascal seria um pensador cético ou, no minimo, fideista, que reage contra 0s excessos
do racionalismo cartesiano, acentuando justamente o extremo contrario: a auséncia total
da razdo no ambito da fé, a qual constituiria um contato direto com Deus e, portanto,
uma experiéncia subjetiva. Contudo, interpretar Pascal desta forma acarreta uma série
de pontos insoluveis e contraditérios. A hipdtese que sustentaremos nestas paginas €
que o pari pascaliano s6 pode ser entendido desde uma perspectiva na qual fé e razdo se
dirigem para uma mesma verdade: ndo s6 ndo se contrapem, como o Deus ao qual
tende uma e outra € 0 mesmo. Isso s6 é possivel quando o argumento de Pascal é
situado no ambito do coracdo, isto €, quando a proeminéncia da aposta ndo € uma
vontade que alcanca por si mesma a fé, mas aquela luz natural — préprio de todo homem
—, que capta que o melhor a fazer é decidir-se pelo Deus existente e procurar buscé-lo.
Para apostar pela existéncia Deus € necessario que essa “luz desejosa” avalie
prudentemente o que esta escolha supGe. Para decidir-se pelo Deus de Jesus Cristo e
empenhar nisso toda a vida é preciso uma atitude raisonnable.

Portanto, nossa hipotese principal é de que Pascal reconhece que tanto o saber
racional como o conhecimento cordial gozam de certeza, ainda que se trate de uma
certeza diferente, segundo a classe de experiéncia na qual se fundamentam. Em outras
palavras, a pretensdo de validez epistemoldgica ndo € exclusiva da razdo. As intui¢es

do esprit de finesse ndo se reduzem aos devaneios da fantasia ou aos caprichos da

13 Cf. Andrei Venturini MARTINS, Amor Préprio e Vazio Infinito, p. 17.
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imaginacdo. A razoabilidade de seus conteudos as distingue destas Ultimas e permite
reconhecer a certeza que lhes corresponde. Do contrério, nenhum saber cientifico seria
possivel, j& que seus principios primeiros e mais fundamentais ndo dependem do
progresso dessas mesmas ciéncias, mas pertencem ao ambito do coracdo. Ainda que o
modelo que Pascal projeta para o desenvolvimento de sua Apologia seja 0 matematico —
por sua claridade e ordem — no entanto, a0 mesmo tempo, reconhece no coragdo uma
necessidade imprescindivel para levar adiante sua defesa do cristianismo e também uma
realidade inquestionavel, onde deve dirigir todos seus esforcos para atrair e converter o
libertino.

Assim, os resultados especificos que esperamos alcancar com esta pesquisa
podem ser colocados em alguns aspectos fundamentais, que correspondem a trés
indagacdes peculiares, cujas respostas serdo buscadas respectivamente nos trés capitulos
do corpo desta dissertacdo, a saber: 1) Qual a relacdo entre as posi¢cdes do pensamento
de Pascal e a sua vida? 2) Qual a relacéo entre Pascal, o filésofo da religido - marcado
por uma espécie de ceticismo antropoldgico - e o cientista Pascal na busca pelo Deus
escondido, que se depreende da sua obra principal, os Pensamentos? 3) Enfim, o
terceiro capitulo busca responder a questdo central da pesquisa: qual o alcance e o0s
limites da razdo e do coracdo, sobretudo, na busca pelo Deus das Escrituras, mediada
pela religido?

Para a realizacdo deste trabalho faremos uma opcéo pela pesquisa bibliogréafica e
recorreremos ao meétodo analitico-interpretativo. Acreditamos que este método nos
possibilitard concretizar os objetivos que tentaremos alcancar com este estudo do
pensamento pascaliano. Para tanto, nossa fonte principal serd as edigdes dos
Pensamentos, de Louis Lafuma, um dos estudiosos da obra pascaliana que organizou 0s
fragmentos que compde esta obra de modo mais fiel ao que Pascal deixou.
Seguiremos a recente tradugdo dos Pensées, organizada pela Martins Fontes™. E esta
traducdo que o leitor devera ter em mente ao encontrar as citacbes do texto pascaliano
no corpo deste trabalho. Para identifica-las, usaremos o nimero do fragmento da edi¢do
Lafuma, designada pela abreviacdo Laf. seguida do numero do fragmento da edicéo
Brunschivicg e abreviagdo Bru®®. Esta Gltima é considerada uma edicio ultrapassada,
mas ela esta identificada pela edi¢cdo Lafuma de modo a facilitar as buscas do fragmento

correspondente. A edi¢do que, por longo tempo, foi referéncia aqui no Brasil, a da

14 cf. Blaise PASCAL, Oeuvres complétes, ed. Louis Lafuma, Paris, Souil/L’Intégral, 1963.
15 Cf. Idem, Pensamentos, trad. Mario Laranjeira. S0 Paulo: Martins Fontes, 2005.

16 Cf. 1dem, Opuscules et Pensées, ed. Léon Brunschvicg, Paris, Libraire Générale Francaise, 1972.
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Colecdo Os Pensadores, da editora Abril Cultural, foi traduzida a partir da edigédo
Bruschivicg'’. Para o restante dos textos pascalianos, trabalharei principalmente com a
edicdo de Michel Le Guern das obras completas de Blaise Pascal'®.

Quanto aos autores referenciais, usaremos principalmente Luiz Felipe Pondé
com suas obras O Homem Insuficiente, Conhecimento na Desgraca e Do Pensamento
no Deserto; Andrei Venturini Martins, com sua tese de doutorado Amor Préprio e Vazio
Infinito; Hélene Michon com a obra L’Ordre du Coeur, Jean Laporte com a obra Le
coeur et la raison selon Pascal; Jose Perdomo com sua obra La teoria del conocimiento
en Pascal e Henri Gouhier com suas obras Blaise Pascal: Commentaires e Blaise
Pascal: conversdo e apologética. Cumpre notar que a traducdo de alguns textos do
francés e do espanhol para o portugués serd de nossa responsabilidade, mas quando
estivermos recorrendo a outro tradutor, indicaremos na nota de rodapé o responsavel
pela traducao.

Iniciemos nosso caminho para corroborar nossa hipétese geral destacando, nos
primeiros capitulos, com a brevidade que as dimensdes desta pesquisa exigem, 0s
aspectos contextuais que funcionardo como pano de fundo no quadro de nossa pesquisa.
A saber, no inicio apresentaremos uma visdo panoramica da vida e da obra de Pascal,
como ocasido de uma breve revisdo de suas fontes mais imediatas, para assim poder
comecar a estudar alguns de seus aspectos mais significativos. Assim, veremos primeiro
0 homem Pascal, antes que o fildsofo e cientista. Sabemos que cada pensador se torna
mais compreendido a medida que conhecemos também seu contexto, e o contexto de
Pascal permite inclusive que suas caracteristicas humanas ganhem forma a medida que
analisamos, ainda que brevemente, as coordenadas do ambiente cientifico, filosofico e
religioso da Franca do século XVII. O jansénisme ocupa um espaco importante nesta
ambientacdo. Depois, no segundo capitulo, abordaremos alguns dos principais temas da
antropologia pascaliana, do modo como sé@o apresentados na obra mais significativa e
conhecida de Pascal: Pensamentos. Tentaremos compreender melhor o gebmetra
insigne que exalta as razdes do cora¢do. Com o tema da aposta entraremos na filosofia
da religido de Pascal, preparando assim o caminho para o tema do Deus escondido, que
se oculta e se revela ou que se revela escondendo-se, deixando o homem em uma
especie de amparo desamparado. No ultimo capitulo, centraremos nossa atengéo sobre a

epistemologia pascaliana e, uma vez mais, sobre as tensbes ou paradoxos de um

7 Cf. 1dem, Pensamentos. Trad. Sérgio Milliet. 22 ed. Sao Paulo: Abril Cultural, 1979.

18 Cf. 1dem, Oeuvres complétes, ed. Michel Le Guern. Paris: Gallimard/Bibliothéque de la Pléiade, 1998.
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racionalismo do coragdo. Veremos que o coragdo em Pascal é o 6rgao da vontade e da
caridade mas, sobretudo, é o 6rgdo da sobrenaturalidade, de nossa conversdo, pois a
graca € recebida pelo coracdo, isto é, o coracdo é o 6rgdo por meio do qual nossa
insuficiéncia mistica é, ainda, de alguma forma, experimentada em ato ou poténcia®®.
Ao final, voltaremos ao tema da razdo, porém agora entendida como atitude raizonnable
do coracdo: sera 0 modo que Pascal encontrard para motivar o descrente a apostar na

existéncia de Deus e a aceitar as conseqiiéncias de sua decisdo por Ele.

9Cf. Luis Felipe PONDE, Conhecimento na Desgraca: Ensaio de epistemologia pascaliana. Sao Paulo:
EDUSP, 2004, p. 18, nota 10.
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CAPITULO |

O CIENTISTA E O APOLOGISTA

A obra de Pascal, que ndo se reduz apenas aos Pensamentos, esta intimamente
ligada a sua vida. Apesar do carater parcial desse procedimento, acreditamos ser
necessario e proveitoso apontar as relacdes entre a vida de Pascal e sua obra. Sem ter a
pretensdo de escrever uma biografia, veremos neste primeiro capitulo, comecando pela
infancia e juventude de Pascal, depois estudando a sua primeira e segunda conversao, e
finalmente os seus Gltimos anos — morreu prematuramente aos 39 anos de idade —, que a
vida de Pascal foi uma historia trgica, como tragico serd seu pensamento. Sua
existéncia contraditoria o faz ser prototipo do homem moderno.

E comum afirmar que o século XVII foi um periodo dificil para a vida
intelectual da Franca e de toda Europa. Como legado de certas correntes renascentistas,
alguns autores tendem a subtrair-se a autoridade da Igreja, para aderir ao panteismo
filosofico-cientifico. A razdo se apresenta como autoridade Ultima que presta ouvido
unicamente ao testemunho irrefutavel da experiéncia e a nitidez de seus préprios juizos.
O cenario se completa com a polémica semeada pela anarguia politica e religiosa.

O espirito moderno muda de atitude frente a tudo o que lhe cerca: a natureza
deixa de ser um lugar sagrado e respeitoso, que se venerava e onde 0 homem encontrava
descanso e se maravilhava. Agora j& ndo Ihe merece respeito nem pode projetar sobre
ela os proprios sentimentos. A natureza ndo € mais que um objeto que deve ser
dominado pelo homem, como se fora um acusado que deve sentar-se no banco e
responder com exatiddo as perguntas que o tribunal da raz&o Ihe inquire. Ja ndo contém
mais nem sentimentos, nem simbolos, nem mistério. E algo inerte, sujeita as leis
mecanicas, na qual os movimentos se transmitem simplesmente por impulsos.

Uma natureza concebida de modo fisicalista ndo pode acomodar nada que seja
estranho ao puramente material e factual. J& ndo se verifica a finalidade, o sentido, nem
a complexidade do ser humano que, a partir de Descartes, fica reduzido
fundamentalmente a res cogitans. Em outras palavras, a natureza é apreendida somente
como physis, como pura facticidade, ausente nela toda racionalidade. Natureza e espirito
ja ndo se unem; se enfrentam porque séo antagonicos, em um conflito de dominios que

em breve se decidira a favor do homem, porém, que mais tarde, se revertera contra ele.
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Tal concepcdo da natureza devia repercutir necessariamente na relacdo do
homem com Deus. O encontro vivo entre ambos ja ndo era possivel. Busca-se Deus fora
de todo contato natural, isto €, a natureza perde seu papel de mediadora que une o
homem com Deus. Nela ndo aparece a presenca divina, mas sim sua auséncia, porque
Deus deixa de ser primordialmente o Criador, para ser entendido de modo progressivo
como alheio ao mundo. O Deus cartesiano ndo deixa suas marcas na natureza. Chega-se
a Ele como um Ser que deve existir porque é a condicdo da verdade e certeza de todas
as idéias. Deus € a idéia maximamente perfeita a que outorgo todos os atributos, ou a
idéia de um ser maximamente perfeito. Uma caracteristica do século XVII foi a
tentativa de encontrar a salvagdo humana por meio da razdo. Admite-se a existéncia de
Deus, porém, mais como conquista das capacidades da razdo, que como necessidade
vital do homem.

Outro ambito de fortes transformacdes nestes anos que encerram o século XVI1 e
abrem a porta do XVII é o das emocgdes e inten¢cdes. Comega uma luta severa contra
todos os sentimentos em geral e, de modo especial, contra a sexualidade. Com efeito,
como conseqiiéncia da revolucdo protestante, o calvinismo penetra ndo apenas no
campo da doutrina, mas também no da luta contra os prazeres e emogdes, a qual se
chamou de luta contra a concupiscéncia ou procedimento para fazer triunfar a razéo
sobre as paixfes. E, nos paises catolicos, o0 movimento de revanche contra 0s
protestantes havia tomado também o aspecto de uma reforma dos costumes do clero e
do povo cristdo. Comeca a produzir-se uma literatura destinada a incentivar um
cristianismo rigoroso, propaga-se a pratica da direcdo espiritual e se impulsiona a
repressao as emocoes e a luta contra todo movimento passional, por ser alheio a razéo.

Neste ambiente aparece, como uma figura atipica do racionalismo, porém sem
ser estranho a seu tempo, Blaise Pascal. A atmosfera em que se move € o cartesianismo,
se bem que ele nunca se identificou totalmente com Descartes. Pascal fard seus os
avancgos da ciéncia experimental e, a0 mesmo tempo, reconhecera as limitagdes desta, e
ndo admitird sua extrapolacdo a esfera da moral e da religido. Para Pascal, a raison é
incapaz de abarcar estes dois ambitos da vida do homem.

Como dissemos no inicio, a obra de Pascal esta intimamente ligada a sua vida.
Até mesmo um dialético materialista como Lucien Goldmann reconhece que, apesar do
carater parcial desse procedimento, é necessario e proveitoso deter-se sobre as relagdes
entre a vida de Pascal e sua obra. Mas alerta: “a tentativa de ultrapassar o texto escrito
pela integracdo a biografia de seu autor se revela dificil e seus resultados parecem

incertos”. Todavia, a posi¢cdo do intérprete Goldmann € muito mais complexa e faz da
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analise da relacédo vida-obra a alavanca de uma interpretacdo que ultrapassa amplamente
0 quadro biografico®.

A maneira de apresentar a vida de uma pessoa vem a constituir um dos maiores
desafios na elaboracdo de um trabalho. Uma biografia, por pequena que possa ser,
demanda, em primeiro lugar, fidelidade aos dados e acontecimentos; porém, sobretudo,
requer justica e equilibrio para ndo engrandecer nem diminuir o mistério mesmo da vida

de quem se constitui o sujeito a ser apresentado.

1. Fontes

Conhecemos a vida de Pascal através de trés fontes que € preciso conciliar: em
primeiro lugar, se encontra a biografia escrita por sua irma Gilberte Périer® que se
detém, sobretudo, nos ultimos anos de Pascal. Gilberte Périer escreveu a Vida de
Monsieur Pascal depois da morte de seu irmé&o e seu escrito foi publicado em diversas
edicdes dos Pensamentos. Na verdade, esta biografia se destinava a primeira edicdo dos
Pensamentos, a chamada edicdo de Port-Royal, de 1670. Mas os editores, temendo
provocar as autoridades eclesiasticas com as posicdes declaradamente jansenistas de
Pascal, adiaram a publicacdo da biografia. Ela veio a publico apenas em 1684, na
Holanda, e ainda assim com vaérias alteracdes. A cdpia do original somente foi
encontrada em 1898, por Brunschvicg?.

Seu valor como documento historico €, hoje, posto em dudvida, ja que é evidente
o empenho de Gilberte Périer em apresentar seu irmdo como um santo jansenista®.
Exageram-se suas virtudes e se ocultam o que se julga defeitos. Explica-se, por esse
motivo, que se detenha em descrever o perfil religioso de Pascal preterindo outras
facetas, como a cientifica ou a mundana. Alguns fatos sdo distorcidos como 0 suposto

abandono das ciéncias depois da primeira conversdo®. Por Gltimo, mas ndo menos

20 Cf. Lucien GOLDMANN, Le Dieu caché. Paris: Gallimard, 1959, pp. 13-32 e pp. 97-115. Idem, El
Hombre y lo Absoluto, trad. Ramoén Capella. Barcelona: Ediciones Peninsula, 1985.

21 Cf. Gilberte PERIER, La vie de M. Pascal, Ecrite par Mme. Périer, sa Soeur, in: Blaise PASCAL,
Oeuvres complétes, ed. Louis Lafuma [LAF]. Paris: Intégrale/Seuil, 1963.

22 Blaise PASCAL, Pensamentos, trad. Sérgio Milliet, 22 ed. Sdo Paulo: Abril Cultural, 1979, pp. 9-33.
% para uma excelente introducéo ao jansénisme, cf. Louis COGNET, Le jansénisme. Paris: PUF, 1995.

24 Cf. Jean MESNARD, Pascal [Pascal: el hombre y su obra], trad. Pedro Lopez Cortez, Madrid: 1973,
pp. 9-10.
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importante, o maior inconveniente desta biografia € que simplifica a complexa
personalidade de Pascal.

A segunda biografia foi escrita pela sobrinha de Pascal, Marguerite Périer, filha
de Gilberte. Este relato se detém, sobretudo, nas historias e recordacbes familiares e
embora curiosa pelos estranhos acontecimentos que relata, é ainda mais inexata que a
biografia de Gilberte.

A terceira categoria de documentos é constituida pela propria obra de Pascal,
suas correspondéncias e as da sua familia e amigos, assim como as atas de depoimentos
e os documentos de arquivos. Em sua edicdo das obras completas de Blaise Pascal, o
grande scholar pascaliano Jean Mesnard da no primeiro volume todos os documentos
disponiveis sobre Pascal e, nos volumes seguintes, introduz cada texto de Pascal com
preciosas informac@es teméticas e bibliograficas®. Estes documentos s&o indispenséaveis
para verificar e contrastar os fatos relatados nas biografias de Pascal, imprecisas em
datas e detalhes.

Convém agora oferecer uma visdo clara da sua vida, destacando o0s
acontecimentos e também os relatos que ajudam a perfilar sua personalidade, para
desfazer a idéia que se pode ter do filésofo como alguém que desconecta suas idéias de
suas proprias experiéncias, suas teorias de sua propria vida. Para Pascal, a vida e as
experiéncias acumuladas serdo a auténtica inspiradora de seus escritos. Pascal sempre

escreveu para ou contra alguém ou algo, contra ou para pessoas ou doutrinas.

2. Infancia e Juventude

Blaise Pascal nasceu no dia 19 de junho de 1623 em Clérmont-Ferrand. A
familia Pascal pertencia a elite intelectual da cidade. Filho de Antoinette Bégon e de
Etienne Pascal, membro da chamada noblesse de robe ou nobreza de toga. Blaise Pascal
teve duas irmas: Gilberte, nascida em 1620, e Jacqueline, que nasceu em 1625. Sua
mée, Antoinette Bégon, morreu em 1626.

Segundo a biografia de Gilberte Périer, Pascal, desde muito pequeno, deu provas

de uma inteligéncia completamente extraordianaria.

Logo que meu irmdo chegou & idade em que Ihe puderam falar, deu mostra
de um espirito extraordindrio pelas suas réplicas bem oportunas, porém

% Cf. Blaise PASCAL, Oeuvres complétes, texto estabelecido, apresentado e anotado por Jean
MESANRD, 4 volumes publicados, Paris, Desclée de Brouwer, 1964.
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ainda mais pelas perguntas que fazia sobre a natureza das coisas,
surpreendendo a todos. Esse inicio cheio de belas esperangas jamais se
desmentiu, pois na medida em que crescia, aumentava a forca de seu
raciocinio, de modo que se mantinha sempre muito acima de sua idade®.

Sua natureza e sua personalidade também eram muito especiais. Marguerite
Périer narra um fato digno de nota: com a idade de um ano, Pascal sofria de uma
estranha doenca que deu lugar a uma série de estranhas situacdes. Como conseqiéncia
ou sintoma desta enfermidade ndo podia tolerar a visdo de agua e gritava quando seus
pais se aproximavam um do outro. Esta enfermidade, atribuida ao maleficio de uma
feiticeira, durou cerca de um ano. A cura foi igualmente surpreendente: foi alcancada
gracas as praticas de bruxaria para as quais foram usados dois gatos. A biografia de
Marguerite Périer nos detalha todo o processo®’. Esta histéria tem interesse por dois
motivos: por um lado nos mostra a precocidade com que se manifestou a estranha
enfermidade de Pascal, refletida em uma psicologia e carater dificil; por outro lado,
manifesta que a familia Pascal acreditava em bruxaria e, portanto, sua religiosidade
admitia a supersticao.

Em 1631, a familia se muda para Paris. A educacdo de Pascal comeca em 1632.
Nunca freglientou nenhuma escola ou centro académico, ja que recebeu o ensinamento

de seu préprio pai. A irma Gilberte Périer escrevera mais tarde:

A méxima dessa educagdo consistia em manter a crianca acima das tarefas
gue lhe eram impostas; por esse motivo sé deixou que aprendesse latim aos
doze anos, para que aprendesse com maior facilidade. Durante esse intervalo
ndo o deixou ocioso, pois 0 ocupava com todas as coisas de que julgava
capaz. Mostrava-lhe de um modo geral o que eram as linguas; ensinou-lhe
como haviam sido reduzidas as gramaticas sob certas regras, que tais regras
tinham excec¢Oes assinaladas com cuidado, e que por esses meios todas as
linguas haviam podido ser comunicadas de um pais para outro. Essa idéia
geral esclarecia-lhe o espirito e fazia-o compreender o motivo das regras da
gramatica, de sorte que quando veio a aprendé-las sabia o que fazia e
dedicava-se aos aspectos que Ihe exigiam maior dedicacio®.

Era preciso saber esperar para comegar um novo conhecimento, de acordo com a
idade que lhe capacitasse para isso. Até os doze anos Pascal ndo aprendeu latim ou

grego e seu pai, Etienne Pascal, ndo pretendia ensinar-lhe matematica até os quinze.

% Gilberte, PERIER, Vie de Monsieur Pascal, LAF, p. 18.

27 Cf. Marguerite PERIER, Mémoire concernant M. Pascal et sa famille, par Marguerite Périer, in:
Blaise PASCAL, Oeuvres Complétes, ed. Michel Le Guern [OCLG]. Paris: Gallimard, Bibliotheque de la
Pléiade, T. I, pp. 95-107.

% Gilberte PERIER, Vie de Monsieur Pascal, LAF, p. 18.
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Enquanto isso, os acontecimentos da vida cotidiana eram, muitas vezes, o ponto de
partida de suas licbes. A educacdo que Pascal recebeu ndo foi produto da imaginacgao
nem questdo secundaria para seu pai, que atuou com ele com principios de auténtico
pedagogo. O tempo e 0 método de aprendizagem eram rigorosamente programados.
Esta educacdo, baseada na curiosidade como motor de aprendizagem e na maturidade
do menino como ponto de partida, influenciou decisivamente na evolugdo de seu
pensamento. Sua precocidade ndo demorou a manifestar-se. Ainda crianga, escreveu o
Tratado dos sons, estudo sobre acustica, depois de ter observado que um prato, ao ser
golpeado com uma faca, deixa de soar quando é tocado com um dedo. J& em seus
primeiro estudos, portanto, se acostumara a buscar a certeza em seus raciocinios sobre a
realidade fisica, comprovando-lhes experimentalmente.

Aos doze anos acontece um dos fatos de maior destaque de sua biografia.
Etienne Pascal ndo havia iniciado seu filho nas matematicas, porém com 0s poucos
dados que conseguiu averiguar, comecou a tracar figuras em seu quarto de jogos e a
colocar nomes nestas figuras, “depois dos nomes formulou axiomas €, por ultimo, levou
a cabo demonstracbes perfeitas, e como nisto se passa de uma coisa a outra, foi tdo
longe em suas investigacdes que chegou até o teorema trinta e dois do primeiro livro de
Euclides”?.

A maioria dos comentaristas exageram a importancia deste fato, ao interpretar
que Pascal descobriu todos os teoremas de Euclides até chegar ao nimero trinta e dois.
Mas seja como for, a histéria se difundiu de casa em casa e seu pai adiantou o programa
que tinha para Pascal: comeca sua educacdo cientifica, que prescindird dos
ensinamentos da escolastica e dos principios da fisica aristotélica habitual nos colégios
da época. Vai, junto com seu pai, as reunies, em Paris, da Academia Mersenne, que
agrupava boa parte dos cientistas da Franca e do resto da Europa. Estes encontros
organizados pelo Padre Mersenne eram freqlentados por sdbios como Roberval,
Desargues, Gassendi, Carcavi e Descartes. Tratava-se de um seleto circulo de
intelectuais para quem o modelo de racionalidade era a demonstracdo matematica e na
base do progresso devia estar a autonomia da ciéncia moderna.

O progresso de Pascal nas matematicas € expresso em um escrito redigido aos
dezesseis anos, chamado: Essai pour les Coniques®®. Sua formagdo evolui rapidamente

porque ndo necessita questionar a educagdo recebida, como ocorreu com Descartes.

2 lbid., p 19.

%0 Blaise PASCAL, Essai pour les Coniques, OCLG, T. I, pp. 111-127.
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Etienne Pascal também se ocupou de orientar seu filho em religido: inclina-lhe a

reflexdo e ao comentéario dos Textos Sagrados e lhe preserva dos Tratados Eclesiasticos.

Fora até entdo preservado, por uma prote¢do toda particular de Deus, de
todos os vicios da mocidade e, 0 que € mais estranho ainda em um espirito
dessa témpera e desse carater, jamais se vira tentado pela libertinagem em
relacdo a religido, limitando sempre sua curiosidade as coisas naturais. E
disse-me Vérias vezes que juntava mais essa gratiddo as demais que devia a
meu pai, 0 qual, tendo ele proprio grande respeito pela religido, o inspirara
desde crianga dando-lhe por méxima que tudo o que é objeto da fé ndo o
pode ser da razdo e nem a esta submetido®.

Este principio ficara gravado para sempre em Pascal e, por isso, nunca duvidou
que a razdo e a fé eram duas coisas diferentes. Por outro lado, o exercicio na reflexdo
das Sagradas Escrituras o faz viver a religido como algo pessoal e privado.

Em 1638, uma serie de acontecimentos politicos fardo mudar a vida da familia.
O estado do Tesouro Real, empobrecido pelas guerras, impedia pagar regularmente os
atrasos das rendas. Etienne Pascal, junto com outros, protestou ao chanceler. Richelieu,
como resposta, ordenou que fossem enviados & prisdo da Bastilha. Etienne Pascal teme
por sua sorte e se esconde em Auvergne. Esta situacdo se solucionard de um modo
surpreendente: em fevereiro de 1639, Richelieu quis organizar uma comédia
interpretada por criangas. A protagonista escolhida para o papel principal foi Jacqueling,
irma de Blaise Pascal, que havia dado mostras de precocidade como seu irmdo, ainda
que no campo das Letras. A atuacdo de Jacqueline agradou ao Cardeal e a crianca
aproveitou a ocasido para conseguir o perddo para seu pai. Etienne Pascal foi nomeado
adjunto do intendente da Normandia, como membro comissario para o Imposto®.

A familia se muda para Rouen, e Pascal colabora com seu pai. Repartir impostos
exigia a realizacdo de grandes e trabalhosos célculos. Blaise Pascal pensa entdo em
algum sistema que economize tempo na execucdo das operacOes aritméticas. E assim
desenha uma das primeiras calculadoras, entdo conhecida como a “maquina aritmética”.
A idéia ndo foi original de Pascal, ja que havia sido apresentada antes por outros
cientistas, porém, foi ele o primeiro a resolver as dificuldades técnicas que impediam
seu correto funcionamento. A originalidade de sua maquina consistia, ademais, em que
operava com libras ou com denarios € ndo com numeros abstratos. Depois de desenhar
mais de cinquenta modelos, o projeto fracassou devido a seus altos custos. De todo

modo, com ele se estabeleceram as bases de nossos computadores.

3! Gilberte PERIER, Vie de Monsieur Pascal, LAF, p. 21.

%2 Cf. André BORD, La vie de Blaise Pascal. Paris: Beauchesne, 2000.
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3. A Primeira Conversao

Em 1646, outro importante acontecimento que vale recordar. Os irmé&os
Deschamps, da regido da Normandia, vdo a casa dos Pascal para cuidar de Etienne
Pascal, que se encontrava imobilizado em conseqiiéncia de uma queda no gelo. Os
irmdos Deschamps falam a familia da doutrina de Jansenius e da obra de Saint-Cyran.
Além disso, nesta época a familia Pascal freqiientava a paroquia do padre Guillebert,
famoso por suas pregacdes e orientacGes permeadas pela espiritualidade e vida moral de
Saint-Cyran®. Depois de um ano, algo parece ter mudado na religiosidade até entdo
vivida pelos Pascal. Saint-Cyran propunha uma conversdo, uma transformagéo radical.
A maioria dos comentaristas situam nesta época a chamada “primeira conversdao” de
Pascal. Sua irma Gilberte exagera sua importancia ao assinalar que, a partir desta data,
Pascal abandona toda atividade cientifica, afirmacéo de todo inexata, j& que em agosto
de 1646 inicia seus experimentos em torno do vacuo. Em todo caso, pode-se pensar que
0 episodio acentua suas preocupacOes religiosas. A mais afetada pelas doutrinas
introduzidas pelos irmédos Deschamps sera Jacqueline, a irm@ menor, que depois de dois
anos decide ser religiosa.

Ainda que a ciéncia despertasse nele um grande interesse, Pascal ndo se deixava
absorver totalmente por ela. Como ele mesmo vai dizer mais tarde: “Escrever contra
aqueles que aprofundam demais as ciéncias. Descartes”*. Sempre foi um cristdo que
vivia sua fé e que sentia grande preocupacao pelos assuntos que entdo se discutiam
concernentes a religido. Assim, em principios de 1647 assiste a uma conferéncia em
Rouen, feita por Jacques Forton, que tenta demonstrar que os mistérios da fé ndo sdo
tais, ja que seriam alcancaveis pela razdo. Segundo Forton, a fé seria apenas um
suplemento para as mentes débeis. Pascal se revolta perante este intelectualismo e

1%, S&0 muitas as

denuncia Forton ao bispo da cidade até conseguir sua retratacdo oficia
interpretacdes que se podem dar a este fato; aqui, interessa ressaltar o modo apaixonado
de Pascal e sua intransigéncia ao atacar convicgdes diferentes das suas. Nas palavras do

intérprete Pondé:

Ousadia e atrevimento associados a competéncia teol6gica. Uma hipotese
largamente conhecida sobre a razdo de tal carater atrevido de Pascal, [...] é

%3 Cf. Andrei Venturini MARTINS, Amor Préprio e Vazio Infinito, pp. 24-25.
% Blaise PASCAL, Pensamentos, Laf. 553; Bru. 76.

% Cf. Gilberte PERIER, Vie de Monsieur Pascal, LAF, p. 22.
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que para Pascal qualquer teoria negando aquilo que para ele é a ortodoxia
catélica, ou seja, 0 agostinismo, merece ser arrasada®.

Nesta época, Blaise Pascal se da conta que Deus Ihe pede uma entrega completa,
e busca a ajuda espiritual de um dos confessores da abadia de Port-Royal, Antoine de
Rebours, discipulo de Saint-Cyran. Mas Pascal ndo vai discutir com ele e sim pedir-lhe
conselhos para um projeto que vem alimentando ja faz algum tempo: a conversdo dos
descrentes, especialmente dos que se acham fortes e auto-suficientes. Embora Pascal
tenha combatido Jacques Forton, descobre nele um principio de verdade: seguindo os
ditados do sentido comum, seria possivel fazer com que os descrentes percebessem
muitas verdades que rechacam por principio, porém, se refletissem sobre elas, as
aceitariam. Entdo se dariam conta do absurdo das suas abordagens reducionistas da
realidade: as verdades reveladas sdo de dominio da fé sobrenatural, porém a mesma
raz&o humana pode descobrir que ndo sio contrarias a ela®’.

Para Pascal, era preciso dialogar com os libertinos, em vez de enfrenta-los. Mas
seu confessor, Antoine de Rebours, se mostra desconfiado, acreditando que Pascal
pretendia sobrepor a razdo a fé: Pascal é um gedmetra, tem as caracteristicas de um
gedmetra, ndo estudou nem filosofia nem teologia, nem é sacerdote. O senhor de
Rebours suspeitava que Pascal estivesse afetado por um forte orgulho intelectual ao
querer aplicar os principios da geometria as coisas da religido. O senhor de Rebours
acreditava que, para receber a Revelacgdo, é preciso muita humildade. Pascal argumenta
que esta de acordo, porém, que existem preliminares & fé que sdo de dominio natural®.
No entanto, esta tentativa de Pascal acaba comprometendo ainda mais o dialogo e
também aumentando no conselheiro espiritual as suspeitas de que a obstinacdo de
Pascal fosse um claro reflexo de sua vaidade intelectual. Neste sentido, talvez o senhor
de Rebours quisesse mostrar para Pascal o mal que pode atolar o coracdo do filosofo no
lado da vaidade. Sobre isso, diz o intérprete Martins:

A obstinacdo de Pascal é a marca do homem vaidoso, que revela seu amor
préprio valorizando seu préprio projeto, obstinado a se explicar e, ndo
meditando sobre sua propria condicdo, endurece 0 seu coragao. Ao contrario
do cristdo arrependido, Pascal mostra-se um fildsofo endurecido. [...] Se as
acusacdes de M. de Rebours sdo equivocas, como disse Pascal, a
equivocidade esté4 nos diferentes campos de olhares: do filésofo, que partilha
seus projetos com um homem respeitado de Port-Royal, e o olhar do diretor

% Luis Felipe PONDE, O Homem Insuficiente, p. 50.
%7 Cf. Blaise PASCAL, Lettre & sa soeur Gilberte, OCLG, pp. 5-6.

% Cf. Ibid., p. 6.
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espiritual, preocupado com as armadilhas do mal e sua responsabilidade com
aqueles a quem Deus lhe confiava®.

Interessante notar que Pascal, depois de alguns anos de meditacdo sobre as
“acusagdes” do diretor de consciéncia Antoine de Rebours, de dedicacdo a leitura das
Escrituras e do seu grande mestre espiritual, isto €, Saint-Cyran, assim como da leitura
de Jansenius, Arnauld e Santo Agostinho, ele vai escrever um fragmento de certo modo

autobiografico, a propésito do orgulho e da vaidade:

N&o devolvo o mal a quem me faz, mas lhes desejo uma situacdo semelhante
a minha em que ndo se recebe nem mal nem bem da parte dos homens.
Tento ser justo, verdadeiro, sincero e fiel com todos os homens e tenho
ternura de coracao por aqueles a quem Deus me uniu mais estreitamente.

E quer eu esteja s6, quer sob as vistas dos homens, tenho em todas as minhas
acOes a vista de Deus, que deve julga-las e a quem as consagrei todas.

Eis ai quais sdo 0s meus sentimentos.

E bendigo todos os dias de minha vida o0 meu Redentor que os pds em mim e
gue de um homem cheio de fraqueza, de miséria, de concupiscéncia, de
orgulho e de ambicdo fez um homem livre de todos esses males pela forga da
grag%a qual toda a gléria é devida, de mim n&o tendo mais que a miséria e 0
erro ™.

Assim, a intensa atividade intelectual e a continua tensdo em que Pascal se
encontrava nao fizeram sendo prejudicar sua delicada satde. Desde o0s dezoitos anos as
dores nunca o deixaram, mas como ndo eram sempre na mesma intensidade, quando
experimentava um ligeiro alivio, voltava novamente ao trabalho com grande
intensidade®".

Gilberte Périer recorda que quando seu irméo tinha vinte e quatro anos, suas

dores aumentaram,

chegando ao ponto de ndo poder engolir mais liquido nenhum a ndo ser
guente e em gotas. Mas como, ademais, sentia dores de cabeca
insuportaveis, ardores intestinais e outros males, ordenaram-lhe os médicos
gue se purgasse, um dia sim um ndo, durante trés meses [..]. Era um
verdadeiro suplicio, e os que se achavam perto dele horrorizavam-se s6 com
vé-lo. Mas meu irmdo ndo se queixava nunca e encarava tudo aquilo como
um beneficio. Como ndo conhecia qualquer outra ciéncia sendo a da virtude
e sabia que se aperfeicoava na enfermidade, com alegria executava todas as
peniténcias; e, vendo nesta as vantagens do cristianismo, dizia ndo raro que
antes os seus males o desviavam dos estudos e que ele sofria com isso, mas
gue um cristdo se dava bem com tudo, particularmente com o sofrimento,

% Andrei Venturini MARTINS, Amor Préprio e Vazio Infinito, pp. 38-39.
“0 Blaise PASCAL, Pensamentos, Laf. 931; Bru. 550.

* Cf. Gilberte PERIER, Vie de Monsieur Pascal, LAF, p. 24.
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porque nele se reconhecia Jesus Cristo crucificado, o qual deve ser toda a
ciéncia do cristdo e a Gnica gldria de sua vida®.

N&o apenas o sofrimento o fez crescer em virtude, mas também o firme
propdsito que fez de adentrar por caminhos de santidade, renunciar voluntariamente a
todos 0s prazeres e ao que no fosse estritamente necessario®.

Apo6s uma breve estadia em Clermont, em que Pascal multiplica os experimentos
sobre 0 vacuo no Puy de Dome e da uma série de conferéncias sobre o tema, volta a
Paris em novembro de 1650. Neste periodo Pascal recebe em duas ocasides a visita de
Descartes. Da primeira vez, a presenca de Gilles Personne de Roberval ndo facilitou o
intercdmbio de opinides. Na segunda visita, ndo chegaram a um acordo sobre 0s
problemas de fisica. No fundo, se enfrentaram duas personalidades diferentes, que nado
podiam chegar a acordo nem por suas vidas nem por suas idéias. A opinido de Pascal
sobre Descartes se traduz em alguns fragmentos dos Pensamentos: “Descartes, inatil ¢
incerto”. Em varios pontos, no entanto, coincidira com ele.

A atividade cientifica de Pascal continua, e no dia 12 de julho de 1651 escreve o
prefacio ao Tratado sobre o vacuo e prossegue suas investigacdes sobre as conicas. Ao
mesmo tempo aperfeicoa a maquina aritmética pensando em sua comercializagdo.
Destacam-se também a publicacdo dos Novos experimentos em torno ao VAcuo e a
polémica com o Padre Noel. Nestes escritos, Pascal reivindica com insisténcia seu
pioneirismo na investigacdo sobre o vacuo, defende a originalidade de seus
experimentos e se mostra orgulhoso do préprio génio.

Em pouco tempo, no dia 24 de setembro de 1651, morre seu pai, que é
sepultado em Saint-Etienne-des-Greés. Pascal Ihe dedica um elogio funebre, e escreve a
sua irmd e a seu marido uma carta para consola-los. Nestes textos fala ndo somente da
fragilidade dos mortais e da brevidade da vida, mas também se refere a verdadeira
condicdo do homem: ferido pelo pecado original, redimido por Cristo, chamado a
participar da inefavel vida da Santissima Trindade**.

Depois da morte de seu pai e dono de seu proprio patriménio, Pascal comeca a
adentrar-se no mundo. Nesta mesma época, as relagdes de Pascal com sua irma
Jacqueline comecam a ficar complicadas. O motivo das discusses? Jacqueline, apesar

de seu desejo, ndo havia professado como religiosa para acompanhar seu pai, agora ndo

*2 |bid., p. 25.
*® Ibid., p. 26.

* Cf. Blaise PASCAL, Lettre & Monsieur et Madame Périer, OCLG, T. I, pp. 14-25.
28



via mais motivos para adiar sua entrada em Port-Royal. Seu irmé&o, no entanto, quer que
permanecga uns anos a mais com ele. As razOes ndo estdo totalmente claras. Foi
egoismo? H& quem suspeita interesses econdmicos por motivo da heranca e o dote que

Jacqueline teria que entregar a Port-Royal.

4. O Periodo Mundano

No inicio de 1652, Jacqueline entra em Port-Royal. Pascal se sente s e cansado.
Devido aos seus freqlientes mal-estares gastricos e as suas dores de cabeca, 0s médicos
0 aconselham deixar as ocupag0es intelectuais e distrair-se. Ele objeta que escolheu
Deus e ndo o mundo, porém, finalmente, cede. Neste periodo, que comeca em abril de
1652, conhecera a sociedade mundana, que lhe abre as portas. N&o por isso deixa de
lado totalmente a ciéncia. Em junho de 1652, responde por carta a peticdo da rainha
Cristina de Suécia, oferecendo-lhe sua maquina aritmética e, além de louvar a realeza,
Pascal também elogia as conquistas da ciéncia®.

Este periodo da vida de Pascal pode ser chamado de “periodo mundano”. E
dificil interpretar sua importancia. Para alguns, foi muito mais extenso e intenso do que
indicam suas biografias, movidas, sem duavida, pelo desejo de ocultar tudo o que
pudesse manchar a vida ascética de Pascal. Para outros, foi uma etapa que o levou,
posteriormente, a reafirmar sua rejeicdo pelo mundo. Em todo caso, ndo podemos
ignorar este periodo de sua vida, ja que as experiéncias acumuladas, as pessoas
conhecidas, as discussbes e conversaces presenciadas, serdo objeto de reflexdo
posterior, assim como a vivéncia que anima muitos de seus pensamentos.

E a época na qual Pascal observa mais atentamente o desejo continuo de
diverséo dos homens, como um modo de evitar 0 aborrecimento e sentir o vazio dentro

de si mesmo.

Sobrecarregam os homens desde a infancia com o cuidado de sua honra, dos
bens, dos amigos, e ainda dos bens e da honra dos amigos; cumulam-nos de
afazeres, do aprendizado das linguas e de exercicios e se Ihes da a entender
que ndo conseguiriam ser felizes sem que a sua salde, honra e fortuna, e as
de seus amigos estivessem em bom estado, e que a falta de uma Unica coisa
dessas os tornara infelizes. Assim, sao-lhes dados encargos e afazeres que 0s
fazem quebrar a cabega desde o raiar do dia. Ai esta, direis, uma estranha
maneira de torna-los felizes; que se poderia fazer de melhor para torna-los
infelizes? Como, o0 que se poderia fazer? Bastaria retirar-lhes todas essas

* Cf. Idem, Lettre & la Sérénissime Reine de Suéde, OCLG, pp. 149-152.
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preocupacdes, porque entdo eles se veriam, pensariam naquilo que sdo, de
onde vém, para onde vao, e assim nunca é demais ocupa-los e desvia-los
disso. E eis por que, depois de preparar-lhes tantos afazeres, se ainda tiverem
algum tempo livre, aconselha-se que o empreguem em se divertir, e jogar, e
ocupar-se sempre por inteiro.

Como o coracio do homem & oco e cheio de lixo*.

Em 21 de outubro de 1652, vé como o rei Luiz XIV entra triunfalmente em
Paris, depois de ter praticamente esmagado a Fronda, que era um partido revolucionario
da nobreza francesa que, durante a menoridade de Luis XIV (1648-1653), combateu 0
absolutismo do Cardeal Mazarino. A presenca da tropa em marcha e as trombetas e
tambores fazem do espetaculo algo impressionante. Apesar do respeito e veneragdo que
inspira, Pascal percebe — em suas idas e vindas a corte — que o rei também necessita

divertir-se junto com seus cortesaos.

N&o é bastante grande a dignidade real em si mesma para aquele que a
possui para torna-lo feliz pela simples visdo daquilo que ele é? Sera preciso
diverti-lo desse pensamento como ao comum dos homens? [...] Submeta-se
iSSO & prova, deixe-se um rei a s6s, sem nenhuma satisfacdo dos sentidos,
sem nenhuma preocupacdo no espirito, sem companhias e sem
divertimentos, pensar em si totalmente & vontade, e ver-se-a que um rei sem
divertimento é um homem cheio de misérias. Assim, evita-se
cuidadosamente e nunca falta ao redor da pessoa do rei muita gente que
cuida de fazer com que o divertimento suceda aos negdcios e que fica a
observar todo o seu tempo de 6cio para fornecer-lhe prazeres e jogos de
modo que ndo haja nenhum vazio. Quer dizer que eles sdo cercados de
pessoas que tém um maravilhoso cuidado para evitar que o rei fique sozinho
e em estado de pensar em si, sabendo perfeitamente que ele ficara miseravel,
muito embora seja rei, se pensar em si*’.

Pascal entra em contato mais estreito com aristocratas como o duque de
Roannez. Em 1655, Pascal o convidara a associar-se com ele na Sociedade de
Dessecacdo dos pantanos de Poitou; mais tarde o convidara também para difundir suas
descobertas sobre a roleta; e posteriormente, em 1662, lancard com ele o negocio das
“Carrogas a cinco soldos” para o transporte publico em Paris. Neste interim, Pascal vai
motivando seu amigo para que progressivamente se aproximasse mais de Deus.

Neste periodo também conhece o cavalheiro Antoine Gombaud Méré (1607-
1684), um espirito pouco matematico, a quem Pascal tentara explicar as “regras das
partidas” e o modo de calcular as probabilidades. Presumivelmente o cavalheiro de

Méré conhecia Pascal desde o outono de 1653. Nesta época, ele e Mitton lhe colocam

6 |dem, Pensamentos, Laf. 139; Bru. 143.

“Tbid., Laf. 137; Bru. 142.
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problemas acerca dos jogos, 0s quais estdo na origem das investigacfes de Pascal sobre
as regras das partidas, junto com Fermat (1654).

Como Pascal costuma freqlientar o saldo da marquesa de Sablé, se d& conta de
que as investigacbes matematicas e fisicas sdo impenetraveis para o comum dos

mortais, e que ndo servem para o conhecimento moral:

A ciéncia das coisas exteriores ndo me consolara da ignorancia da moral no
momento da aflicdo, mas a ciéncia dos costumes me consolara sempre da
ignorancia das ciéncias exteriores®.

Outro personagem, mais habituado aos jogos de saldo, e que se considera um
libertin em seus costumes, é Damien Mitton (1618-1690). De origem modesta e
sumaria educagdo, Mitton teve uma juventude mais liberal de costumes e de
pensamento. Grande jogador, sua casa era freqiientada por ilustres hdspedes. Amigo de
Pascal, Mitton & mencionado em trés de seus Pensamentos: Laf. 597, 642, 853. Este
espirito forte, como o considerava Pascal, se aproximou da religido, talvez em
conseqiiéncia dos vinte anos de paralisia que o reteve na cama. Discutindo com ele,
Pascal treinava para argumentar contra aqueles que imaginam ter sacudido o jugo da
religido. “Informem-se pelo menos sobre o que é a religido que combatem antes de
combaté-la [...]*. Se Ihe diz que ndo é certa, Pascal lhe responde que existem muitas

coisas que tdo pouco o sao.

Se ndo se devesse fazer nada a ndo ser pelo certo, ndo se devia fazer nada
pela religido, pois ela ndo é certa. Mas quanta coisa se faz pelo incerto, as
viagens por mar, as batalhas. Digo pois que ndo se deveria fazer
absolutamente nada, pois nada é certo. E que existe mais certeza na religido
do que na possibilidade de vermos o dia de amanh&>.

Sua atividade cientifica continua: entre 1649 e 1654 escreve os Traités de
l’equilibre des liqueurs et de la pensateur de la masse de [’air, De numeris
multiplicibus, a Potestatum Numericorum summa e o Traité du triangle arithmétique.

Ainda assim, se da conta que, como cientista, lhe falta o infinito por aprender.

Acreditais ser impossivel que Deus seja infinito, sem parte? Sim. Quero
entdo mostrar-vos uma coisa infinita e indivisivel: € um ponto a se mover

8 1bid., Laf. 23; Bru. 67.
9 1bid., Laf. 427; Bru. 194.

% |bid., Laf, 537; Bru. 234.
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por toda parte a uma velocidade infinita. Porque ele é um em todos os
lugares e esta inteiro em cada lugar. Que esse efeito natural que vos parecia
impossivel antes vos faca saber que podem existir outros que ainda ndo
conheceis. Nao tireis de vosso aprendizado a conseqiiéncia de que nada vos
resta a saber, mas de que vos resta infinitamente a saber™.

E ainda
O siléncio eterno desses espacos infinitos me apavora>.

Ao colocar por escrito suas reflexdes Pascal ndo buscara fazer uma teoria do
conhecimento, mas sim colocar-se em um plano teoldgico-psicoldgico: ver a razdo em
jogo com a imaginacdo e as paixdes; descrever a insatisfacdo que, na verdade, percebia
ao seu redor ante as solugdes que os pensadores de seu tempo davam aos problemas de
sempre. Por isso, “a agenda pascaliana em epistemologia ¢ uma confissdo acerca de
como construir conhecimento na desgrag:a”53. Assim, cada vez mais Pascal vai se dando
conta da importancia da religido e de que no cristianismo seria possivel descobrir a
resposta definitiva, porque mostra que o verdadeiro caminho para 0 homem é buscar a
Deus.

Em dezembro de 1653, Gilberte Périer e toda sua familia se mudam para Paris.
Um dos motivos é consultar os médicos sobre a fistula lacrimal em Marguerite, sua filha
maior e afilhada de Pascal. Esta Gltima e sua irma Jacqueline entram como pensionistas
em Port-Royal. Pascal iré visitar com freqliéncia sua sobrinha e Gilberte pode voltar a
Clermont. Por este motivo, seus contatos com o0 monastério aumentam, e as
conversacBes com Jacqueline acontecem com mais frequéncia.

O periodo de tempo que se segue € uma das etapas mais confusas na vida de
Pascal. Alguns intérpretes pensam que foi uma época de libertinagem na qual teria
mantido relagcbes com a Duquesa de Roannez, irma de um de seus melhores amigos. No
entanto, mudou muito esta relacdo, j& que a correspondéncia posterior entre os dois
mostra que o tom que Pascal usa com sua amiga € o de conselheiro espiritual. Nesta
época, sem se afastar totalmente da vida religiosa, se encontra imerso no ambiente

mundano, quando se produz a chamada “segunda conversao”.

5 1bid., Laf. 420; Bru. 231.
52 1bid., Laf. 201; Bru. 206.

53 Luis Felipe PONDE, Conhecimento na Desgraca, p. 19.
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5. A Segunda Conversao

Seu estudo da religido continua, levado pelo desejo de conhecer cada vez mais 0
Deus da fé. Um dos fatos que leva Pascal a redobrar seus esforcos neste proposito é o
ocorrido na noite de 23 de novembro de 1654. Conhecemos esta experiéncia atraves de
um texto chamado Memorial. Um criado, depois da morte de Pascal, o encontrou

costurado em seu casaco, segundo costume da época:

Poucos dias apds a morte do Sr. Pascal, um servical da casa notou, por mero
acaso, que no forro do gibdo do ilustre defunto havia algo que parecia mais
espesso do que o resto e, tendo descosido essa parte para ver 0 que era,
encontrou um pequeno pergaminho dobrado e escrito pelo proprio punho do
Sr. Pascal e, nesse pergaminho, um papel escrito do mesmo punho: um era a
copia fiel do outro. Essas duas pegas foram logo levadas as méos da Sra.
Périer, que as mostrou a varios de seus amigos particulares. Todos
convieram que ndo se podia duvidar de que esse pergaminho, escrito com
tanto cuidado e com caracteres tdo notaveis, fosse uma espécie de Memorial
gue ele guardava muito cuidadosamente para conservar a lembranca de uma
coisa que queria ter sempre presente diante dos olhos e na mente, pois que
ha oito anos vinha tomando o cuidado de cosé-lo e descosé-lo a medida que
trocava de roupas™.

Eis o Memorial de Blaise Pascal, segundo a traducgéo feita por Mario Laranjeira:

No ano da graca de 1654.

Segunda-feira, 23 de novembro, dia de Sdo Clemente,
papa e martir, e outros do Martiroldgio.

Véspera de Sdo Crisdgono, martir, e outros.

Desde cerca de dez horas e meia da noite até por volta de meia-noite e meia.

Fogo.

Deus de Abrado, Deus de Isaac, Deus de Jaco,
ndo dos fildsofos e dos sdbios.

Certeza, certeza, sentimento, alegria, paz.

(Deus de Jesus Cristo)

Deus de Jesus Cristo.

> Nota que acompanhava a copia do Memorial, escrita pelo Padre Guerrier em 1732, in: Blaise PASCAL,
Oeuvres Complétes, LAF, p. 618, trad. Mario Laranjeira.
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Deum meum et deum vestrum®®
Teu Deus sera meu Deus.
Esquecimento do mundo e de tudo, menos de Deus.

Ele sé se encontra pelas vias ensinadas no Evangelho.

Grandeza da alma humana.

Pai justo, 0 mundo néo te conheceu, mas eu te conheci.
Alegria, alegria, alegria, prantos de alegria.
Apartei-me dele.
Dereliquerunt me fontem aquae vivae®
Meu Deus, me abandonareis vos.
Nao fique eu separado dele eternamente.
Essa é a vida eterna, que te conhegcam como s6 e verdadeiro Deus
e aquele que enviaste, Jesus Cristo.
Jesus Cristo.
Jesus Cristo.
Separei-me dele. Fui dele, renunciei a ele, crucifiquei-o.
Nunca eu seja separado dele.
Ele sé se conserva pelas vias ensinadas no Evangelho.
Renuncia total e suave.
Etc.
Submisséo total a Jesus Cristo e a meu diretor.
Eternamente em alegria para um dia de exercicio na terra.

Non obliviscar sermones tuos®’. Amen®e.

Trata-se de um dos textos que tem causado mais dificuldades para os estudiosos
de Pascal. Sobre ele as controvérsias sdo muitas. Poderia tratar-se de uma versao criada
pelos mitos que surgiram depois da morte de Pascal, como também de uma das tantas

crises religiosas que ele passou.

> Ruth I, 16: ... vosso povo é meu povo € vosso Deus é meu Deus”.
% Jer. 11, 13: “... Eles me abandonaram, a mim, fonte de agua viva”.
57 S1. CXVIIL, 16: “Meditarei sobre as tuas justificagdes, ndo esquecerei as tuas palavras”.
%8 Blaise PASCAL, Pensamentos, Laf. 913.
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A rejeicdo do Deus dos filosofos aparece claramente. Vai se confirmar também
nos Pensamentos. Também se propGe esquecer o mundo. Conseguird? Lutara para isso
até o final de seus dias. Buscando as causas desta conversdo, tém sido consideradas as
seguintes possibilidades: um suposto acidente de charrete que Pascal, ao que parece,
sofreu na ponte de Neuillie e do qual escapou milagrosamente ileso. Este
acontecimento, conhecido por um relato anénimo, é hoje posto em duavida pela critica.
Outra possibilidade seria um sermdo pronunciado por Singlin em Port-Royal em 8 de
dezembro de 1654 cujo contetido impactou profundamente Pascal. No entanto, ja nesta
data, Jacqueline Pascal falava da conversdo do irmdo como algo que ja tinha acontecido.

N&o podemos realizar mais do que conjecturas sobre as causas desta repentina
converséo e basta ler o Memorial para comprovar que algo importante ocorreu. “A
faisca de 1646 transforma-se em fogo abrasador”™. Seria possivel tentar chegar as
raizes deste documento, inclusive a partir de um estudo sobre a espiritualidade classica
do século XVII, pois sua riqueza € indubitavel. Para os efeitos deste trabalho, o
memorial constitui uma peca valiosa para a compreensdo da vida e do pensamento de
Pascal. Trata-se de um momento central na vida deste personagem, momento nao tanto
circunstancial como o foi a primeira conversdo, mas muito mais, um momento
definitivo de adesdo e submissdo ao Deus de Jesus Cristo.

E claro que a tensdo que existia entre a proposta dos racionalistas contra 0s
fideistas tocara fortemente a vida de Pascal. Ele vivia um profundo conflito entre a
graca e a autonomia, e vinha passando por um momento de fortes contrastes.

O memorial, em definitivo, conduz Pascal a uma experiéncia de conhecimento, a
uma busca de Deus, ndo somente como o Ser absoluto, mas também como aquele que se
revela a0 homem. Uma experiéncia de dor e de alegria®! E, ao mesmo tempo de

estupor, admiracdo e encanto.

% Alban KRAILSHEIMER, Pascal, Lisboa: Publicagdo Dom Quixote, 1983, p. 24.

% No seu comentério ao Memorial, Bremond faz uma interessante anélise da relacéo entre a alegria e a
consciéncia que Pascal tinha do pecado original: “[...] de resto, esta alegria que ele escolheu, mereceria
um outro nome que a distinguia da alegria totalmente catdlica anunciada ao mundo pelos anjos do Natal.
Ela guarda alguma coisa de tenso, de severo e de morno. Malgrado a bem-aventurada certeza onde ela se
funda, a alegria leva em si fermentos da tristeza que pode a escurecer. Para melhor explicar este ponto, é
preciso adentrar mais na religido de Pascal. Veremos que esta religido, em outro lugar tdo intensamente
cristd, ndo € contudo, ou, para melhor dizer, tende por vezes a ndo ser mais que um cristianismo
descolorido, diminuido, empobrecido, reduzido quase a Unico dogma — o dogma do pecado original,
tornado em Pascal uma forma de obsessdo”. Henri BREMOND, Histoire Littéraire du Sentiment
Religieux en France: depuis la fin des guerres de religion jusqu’a nos jours, v. IV, Paris, 1920, p. 382
[trad. Andrei Venturini Martins].
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Pascal se torna consciente da necessidade absoluta de entregar sua vida ao amor
do Deus Uno e Trino revelado em Jesus Cristo, e sente a alegria de submeter-se
totalmente a Ele e a quem lhe aconselha espiritualmente para avancar pelo caminho que
prescreve o Evangelho. Nao ¢ que rechace o “Deus dos filosofos e sabios”. Percebe que
a natureza Ihe fala de um Ser eterno, necessario e infinito. Porém, nesta noite tem uma
experiéncia distinta: a de um contato com o Deus de Jesus Cristo. O Verbo eterno vem
revelar o que nenhum raciocinio humano pode descobrir: que Deus é Trindade, que é
Amor e que nosso destino é pertencer a esse amor. Pascal se sente envolvido por um
Deus de amor e de consolacdo®™. S6 ele pode preencher o vazio do homem; o
cristianismo integral é a solucdo definitiva e Unica ao problema da contraposicdo de
duas realidades dentro do homem mesmo: sua grandeza e sua miséria.

Em sua analise da frase “Deus de Abrado, Deus de Isaac, Deus de Jaco, nao dos
filosofos e dos sabios”, o intérprete Martins diz que nesta frase “ciéncia e fé sdo vistas
como algo distintos, de maneira que a fé ndo é fruto de raciocinios 16gicos, mas obra da
graca de Deus no coracdo do homem, todavia, a razdo ndo é contra a f¢*%2. E mais
adiante, comentando outra frase de Pascal contida no Memorial, “Submissao total a

Jesus Cristo € a meu diretor”, diz:

Pascal, mesmo enlanguescido pela ciéncia e preocupacdes mundanas, agora
se vé desafiado a renunciar tudo. Todavia, se sua irmd apresentava a
intencdo de entrar no convento de Port-Royal e consagrar-se a Deus desde
1640 — ato que era impedido pelo pai —, renunciando o mundo, em prol da
caridade e da oracdo, assim como o corpo e, se possivel a Igreja para ficar
com a verdade, Pascal, ao contrério, ficaria na tensdo entre a Igreja e o
mundo, o corpo e a alma, a razdo e a fé, Deus e o Papa. Somente Deus
poderia suprir a tensdo e Nele o piedoso Pascal encontrava o caminho para a
fé que dissolvesse todo antagonismo presente no convertido. Portanto, fazer-
se-ia necessario colocar-se diante de Deus como um mendigo, sempre a
espera de sua graca®.

A pedido de Jacqueline, Pascal aceita retirar-se provisoriamente em Port-Royal,
como solitaire, para exercitar-se mais plena e rigorosamente na vida ascética. “A estadia

de Pascal em Port-Royal permite um tempo de reflexdo acerca de sua vida como cristéo,

81 Cf. Blaise PASCAL, Laf. 149; Bru. 430.

62 Andrei Venturini MARTINS, Contingéncia e Imaginacdo em Blaise Pascal. 2006. Dissertacdo de
Mestrado apresentado ao Departamento de Ciéncias da Religido da PUC-SP, p. 100.

% Ibid., p. 100. Martins lembra ainda que, em relagio a submissdo de Pascal ao seu diretor, “¢ mais
importante o diretor de consciéncia para o jansénisme do que o confessor propriamente. Uma das
primeiras providéncias de um convertido é conseguir um diretor de consciéncia”. Ibid., p. 100, nota 369.
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ou seja, empenho nas oracdes, jejuns, e caridades [...]”**. Recebe uma cela e procura
dirigir-se espiritualmente com o senhor de Saci, diretor recomendado por Antoine
Singlin (1607-1664). Sobre o padre Singlin, acredita-se que tenha sido Sao Vicente de
Paula quem o motivou em sua vocacgdo sacerdotal, sendo ordenado presbitero em 1633.
Saint-Cyran, de quem foi confessor, 0 nomeou confessor de Port-Royal. Comecgou a
pregar em 1645. N&o era um sacerdote eloquente, mas tinha o dom de comover 0s seus
ouvintes. Depois da Fronda, o cardeal de Retz o nomeia Superior de Port-Royal, sendo
destituido pelo rei em 1661. Sobre o senhor de Saci, era um “bem comportando
eclesiastico que estimava muito o senhor Pascal pelo fato de que em tudo ele se
alinhava a Santo Agostinho”®. Contudo, de acordo com o intérprete Lebrun, esta estima
ndo ia sem alguma desconfianca da parte do senhor de Saci para com Pascal, um
penitente intelectual demais®. Ele sabia que Pascal tinha se dedicado nos Gltimos

tempos ao estudo do homem e que leu entre outros Montaigne e Epiteto:

O “eclesiastico bem comportado” ndo aprecia ver Pascal pesar os méritos
respectivos de Epiteto e de Montaigne, mesmo tratando-se de fazer brilhar a
verdade do cristianismo em detrimento do autor pagdo e do autor profano.
[...] O senhor de Saci fica, pois, na reserva e lembra a seu penitente que
Deus, doravante, espalhou em seu coragdo “outras doguras e outros atrativos
do que aqueles que ele encontrava em Montaigne”. [...] H&, pois, uma coisa
gue o senhor de Saci em absoluto ndo suspeita (tal como, alias, o redator da
Entrevista): que Pascal, longe de se entregar a um exercicio retorico, propde-
Ihe o primeiro esboco do que se tornara sua apologia do cristianismo®’.

Assim, para preparar sua Apologia da religido cristd, Pascal resgata os aportes
de Montaigne, o cético, e Epiteto, 0 estdico, e faz ver as falhas de cada um®, para
mostrar que somente a religido cristda, em Jesus Cristo Mediador, pode dar uma visao

global do homem. Depois de duas semanas Pascal volta para Paris.

% Ibid., p. 101.

% Gérard , Blaise Pascal: voltas, desvios e reviravoltas. S&o Paulo: Brasiliense, 1983, p. 66.
% Ibid., p. 66.

®" Ibid., pp. 66-68 [grifo do autor].

% De acordo com o intérprete Gerard Lebrun, Epiteto ¢ Montaigne “representam ‘as duas mais célebres
seitas do mundo’ — cada qual balizando uma das ‘duas rotas’ que devemos inevitavelmente adotar: ou ha
um Deus ou entdo sua existéncia é incerta e sé é determinavel pela fé [...]. Onde comeca, pois, a
aberracdo de cada uma das ‘duas seitas’? No Estoico, estd na crenga presungosa de que estd em nosso
poder igualarmo-nos a Deus e tornarmo-nos perfeitos. [...] Montaigne, por sua vez, tem a vantagem de ser
um mestre de humildade. Mas ele tira do seu ‘Que sei eu?’ uma conclusdo detestavel para a pratica. De
acordo com ele, a unica preocupagdo do homem nesse mundo deve ser ‘permanecer em repouso’ €
assegurar da melhor maneira seu conforto. [...] Um reconheceu a grandeza de nossa condicdo e o outro
sua ‘miséria presente’; um ignorou a corrup¢do da natureza e o outro sua ‘primeira dignidade’. Cada qual
descreveu pois 0 homem unilateralmente”. Ibid., pp. 73-74 [grifo do autor].
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As insbnias para levar a cabo seu projeto apologético aumentam. Ao mesmo

tempo, Pascal combate a supersticdo, que destroi a religido:

Tendo considerado de onde vem que ha tantos falsos milagres, falsas
revelagdes, sortilégios etc., pareceu-me que a verdadeira causa estd em que
ha verdadeiros, pois ndo seria possivel que houvesse tantos falsos milagres
se ndo houvesse verdadeiros, nem tantas falsas religies se ndo houvesse
uma verdadeira, pois se nunca tivesse havido nada assim, é algo impossivel
que os homens o tivessem imaginado e ainda é mais impossivel que tantos
outros tivessem acreditado. [...] E assim, em lugar de concluir que ndo ha
verdadeiros milagres pelo fato de haver tantos falsos, deve-se dizer, ao
contrario, que ha verdadeiros milagres visto que ha tantos falsos, e que s6 ha
falsos em razdo de haver verdadeiros, e que sé ha igualmente falsas religiGes
porque h4 uma verdadeira®.

Pascal consagra-se com todas as suas forcas para fazer da religido algo razoavel e

amavel:

Os homens tém desprezo pela religido. Tém édio dela e medo de que ela seja
verdadeira. Para curar isso, € preciso comegar por mostrar que a religido néo
é contraria a razdo. Veneravel, dar-lhe o respeito./ Em seguida, torna-la
amavel, fazer com que os bons desejem que ela seja verdadeira e depois
mostrar que ela é verdadeira./ Veneravel porque conheceu bem o homem./
Amavel porque promete o verdadeiro bem™.

Para aqueles que sdo tdo débeis que ndo se ddo conta da desgraca de viver uma

existéncia sem Deus, Pascal aconselha e adverte:

E, pois, seguramente um grande mal estar nessa davida; mas é pelo menos
um dever indispensavel buscar, quando se estd nessa duvida; e assim quem
duvida e ndo procura é ao mesmo tempo muito infeliz e muito injusto. Pois
se ele estiver com isso muito tranqilo e satisfeito, se fizer disso profissdo, e
afinal se fizer disso 0 motivo de sua alegria e vaidade, ndo tenho termos para
qualificar tio extravagante criatura’.

Pascal ndo faz uso das provas metafisicas, porque elas estdo muito longe do
raciocinio dos homens e ndo conduzem sendo a um conhecimento meramente

especulativo de Deus.

As provas metafisicas de Deus estdo tdo distantes do raciocinio dos homens
e tdo implicadas que elas impressionam pouco e, mesmo que isso servisse

% Blaise PASCAL, Pensamentos, Laf. 735; Bru. 818.
" Ibid., Laf. 12; Bru. 187.

™ bid., Laf. 427; Bru. 194.
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para algumas, ndo serviria sendo no instante em que eles véem essa
demonstrac&o, mas uma hora depois temem ter se enganado’.

Tao pouco Pascal se serve da consideracdo das obras da natureza, porque o
endurecimento dos ateus os deixou surdos a voz das criaturas que apontam para o
Criador.

[...] dizer a eles que Ihes basta ver a minima das coisas que 0s cercam para
nelas verem a Deus de modo patente e dar-lhes como Unica prova desse
grande e importante assunto o curso da Lua e dos planetas, e pretender ter
terminado a prova com tal discurso, isso € dar-lhes a ocasido de pensar que
as provas da nossa religido sdo bem fracas, e vejo por razdo e por
experié7r31cia gue nada € mais apropriado para fazer nascer neles o desprezo
por ela™.

Esta mesma dificuldade para ver Deus na natureza ndo permite encontrar com
facilidade qual € a verdadeira religido, mas é preciso busca-la com empenho, também

porque ndo podemos abarca-la somente com nossa inteligéncia.

Grandeza. — A religido é uma coisa tdo grande que é justo que aqueles que
ndo quisessem dar-se o trabalho de procura-la, se ela é obscura, fiquem
privados dela. De que se queixam entdo, se ela é tal que pode ser encontrada
quando se procura?’

Também era preciso destacar que a religido cristd ndo é como as demais. E
essencialmente distinta, porque radicada em Jesus Cristo, anunciado desde o comeco da
humanidade e durante toda a histéria do povo judeu. Mas era preciso que Cristo viesse
instaurar o verdadeiro culto a Deus: o de sua Igreja, cujo reinado, como o do seu
Fundador, é espiritual. A centralidade do Cristo Mediador ¢ tal, que Pascal denuncia

como deista quem admite Deus, porém nega qualquer referéncia a Jesus Cristo:

Imaginam que ela [a religi@o cristd] consiste simplesmente na adoragéo de
um Deus considerado como grande, e poderoso e eterno; o que €
propriamente o deismo, quase tdo afastado da religido cristd quanto o
ateismo, que é exatamente o contrério. [...] Mas dai que concluam o que
quiserem contra o deismo, nada concluirdo contra a religido cristd, que
consiste propriamente no mistério do Redentor, que unindo nele as duas
naturezas, humana e divina, retirou os homens da corrupc¢éo do pecado para
reconcilia-los com Deus em sua pessoa divina’.

2 1pid., Laf. 190; Bru. 543.
 bid., Laf. 242; Bru. 781.
™ \bid., Laf. 472; Bru. 574.

> 1bid., Laf. 449; Bru. 556.
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Provavelmente, é desta época seu Compéndio da vida de Jesus Cristo’®, onde
procura mostrar a divindade de Jesus, deixando que as conseqiéncias préaticas as tirem
0s proprios leitores.

Os ataques contra Port-Royal vdo aumentando. Os jesuitas acusaram 0s
jansenistas de Port-Royal de adotarem uma forma de Calvinismo. A acusacdo formal
baseou-se nos escritos de Antoine Arnauld, que era discipulo de Jansenius. Destes
escritos 0s jesuitas extrairam cinco proposicdes teoldgicas’’. Em 31 de maio de 1653, 0
papa Inocéncio X condenou as cinco proposi¢cdes, porem sem indicar o autor. Em 2 de
junho de 1655, é redigido um Formulério, onde se atribuem as cinco proposicdes a
Jansenius. A linha adotada por Arnauld e outros jansenistas de Port-Royal foi a de
distinguir, no caso da condenacéo, entre o fato e o direito: aceitam a condenacdo das
proposicdes, porém negam que elas foram tomadas de Jansenius. Em dezembro do
mesmo ano é instaurado um processo contra Arnauld na Sorbonne. Em janeiro do ano
seguinte ele é condenado por ndo admitir que, de fato, essas proposi¢des incluidas no
Formulario teriam sido tiradas do Augustinus de Jansenius.

Ao mesmo tempo, alguns professores da Companhia de Jesus sustentavam que
se deveria manter praticas devotas entre 0 maior nimero possivel de almas, pois, ainda
que faltasse o fervor religioso, tais exercicios aproveitariam ao espirito; preferiam nédo
desanimar o povo com prescri¢cdes ou exigéncias muito rigorosas. Por outro lado, estes
mesmos jesuitas se inclinavam a manter o principio de autoridade no que diz respeito as
ciéncias, enguanto em Teologia facilmente se deixavam levar pelo probabilismo e se
colocavam preferencialmente em disputas de escolas entre molinistas e tomistas’.
Mesmo assim, em matéria moral, a casuistica e o formalismo presente nos escritos
destes tedlogos eram, aos olhos de Pascal, uma concessdo ao espirito mundano, um
relaxamento dos costumes, que acabava matando o fervor religioso.

Estas circunstancias levam Pascal a interromper sua dedicagdo a Apologia para
defender a causa de Port-Royal, a quem se sentia unido por lacos especiais: com a

doutrina saida de 14 da-se a primeira conversdo’® em 1646; sua irma e suas duas

7® Cf. Idem, Abrégé de la vie de Jésus-Christ, OCLG, pp. 49-81.

" Sobre o Jansénisme e as chamadas Cinco proposicdes de Jansenius, ver item 7.

78 Cf. Jean MESNARD, Pascal. El hombre y su obra, pp. 72-81.

S E preciso dar ao termo conversdo o sentido que possufa na época, isto é, passagem de uma prética

religiosa rotineira a uma vida religiosa mais fervorosa. Cf. Henri GOUHIER, Blaise Pascal: conversao e
apologética, trad. Ericka Marie Itokazu e Homero Santiago. Sdo Paulo: Paulus/Discurso, 2005.
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sobrinhas estavam em Port-Royal; tinha estima por Arnauld, pelo senhor de Saci e por
outras pessoas da abadia. Escreve entdo as Cartas Provinciais®® sem assiné-las, exceto a
terceira, que leva dez iniciais sob as quais ele oculta seu nome.

Porém, sua ajuda ao monastério ndo constitui uma identificacgio com o

jansénisme:

Dizeis que sou jansenista, que o P. R. defende as 5 p(roposic¢des) e que assim
eu as defendo. Trés mentiras®™ [..] N&o sou herege. N&o sustentei as 5
proposicdes. V/6s o dizeis mas ndo provais®.

Jamais quis separar-se de Roma:

Louvo de todo meu coragdo o pequeno zelo que reconheci em vossa carta
pela unido com o papa. O corpo ndo estd menos vivo sem a cabeca que a
cabega sem o corpo. Todo aquele que se separa de um ou de outro ja ndo é
do corpo e j& ndo pertence a Jesus Cristo. [...] Sabemos que todas as
virtudes, o martirio, as austeridades e todas as boas obras sao inuteis fora da
Igreja e da comunh@ com a cabeca da Igreja, que é o papa. / Nao me
separarei jamais dessa comunhao; pelo menos rogo a Deus que me conceda
essa graca, sem a qual estaria perdido para sempre®,

Sua irma escreve, a propoésito de sua permanente fidelidade a Igreja, que Pascal

foi uma pessoa

cujos sentimentos foram sempre muito catdlicos, e que jamais necessitou
retratar-se. Ele sempre teve um grandissimo respeito e uma perfeita
submissdo a todas as verdades da fé; sua total dedicacdo e Unico trabalho
durante os Ultimos cinco ou seis anos de sua vida foram lutar contra os
inimigos da religido e da moral crista®.

O que move Pascal é a busca sincera da verdade e chamar a atencdo sobre o

dever da Igreja de conservar a piedade dos fiéis e converter os hereges:

80 Recebem este nome pelo modo em que comegam a maioria delas: “Carta escrita a um provinciano...”.
O provinciano é o cunhado de Pascal, Florin Périer. A primeira é de 23 de janeiro de 1656; a Ultima, de
24 de marc¢o de 1657.

81 Blaise PASCAL, Pensamentos,Laf. 955; Bru. 929.

% Ibid., Laf. 960; Bru. 921.

8 |dem, Lettre & Mlle. de Roannez, OCLG, T. 1., p.34.

8 Gilberte PERIER, La vie de M. Pascal, p. 33. Trata-se de um texto que aparece em uma copia

manuscrita de 1684, escrita por Gilberte Périer para responder “ao rumor de que antes de morrer (seu
irmao) teria feito uma retratagdo entre as méos do senhor cura de Saint-Etienne”.
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Como os dois principais interesses da Igreja sdo a conservacdo da piedade
dos fiéis e a conversdo dos hereges, estamos cheios de dor por ver as facces
gue se constituem hoje para introduzir os erros mais capazes de fechar para
sempre para 0s hereges a entrada de nossa comunhdo e de corromper
mortalmente aquilo que nos resta de pessoas piedosas e catdlicas. Esse
empreendimento que se faz hoje tdo abertamente contra as verdades da
religido e as mais importantes para a salvacdo, ndo nos enchem apenas de
desprazer, mas também de pavor e de temor, porque, além do sentimento
gue todo cristdo deve ter dessas desordens, temos a mais a obrigacdo de
encontrar remédio para elas e empregar a autoridade que Deus nos deus para
fazer com que os povos que ele nos confiou etc®.

A controvérsia surgida pelas Provinciais sem davida deixa vestigios em seu
projeto apologético. Mas também foi marcante para Pascal um fato extraordinério que
aconteceu em marco de 1656. No comeco daquele ano, a fistula lacrimal de Marguerite
piora: ja ndo dorme, tem febre e fortes dores de cabeca, o rosto pouco a pouco vai se
deformando. O pus sai pelo olho e pela boca. O horror deste espetaculo se soma ao mau
cheiro, que a leva a ficar isolada das outras pensionistas, também para evitar o contégio.
A solucdo urgente - diz o cirurgido que consultam — é aplicar-lhe um botdo de fogo®®,
ainda que o resultado seja incerto e sua vida esteja em perigo. Pascal escreve a Florin
para que venha a Paris para a operacao.

No dia 24 de marco, as trés horas da tarde daquela sexta-feira de Quaresma, na
capela da abadia, Marguerite Périer, sobrinha de Pascal, participa da ceriménia de
adoracdo de uma reliquia do Santo Espinho que chegou ao monastério. Sua mestra,
Catherine Passart de Saint-Flavie, movida por uma repentina inspiracdo unida a lastima
de ver um rosto infantil tdo deploravel, a faz beijar o relicario e tocar com ele seu olho.
Uma hora depois, uma crianga conta o que disse Marguerite: “Meu olho esta curado, ja
nao me do6i”. A Superiora manda ndo divulgar a noticia porque o mal poderia voltar.
Porém, acabou rendendo-se a evidéncia: enferma ha trés anos e meio, a pequena ficou
curada subitamente. Na quarta-feira seguinte, dia 29, Pascal constata o fato. O cirurgido
que estava acompanhando a menina ha tanto tempo da seu atestado e publica o
milagre®’. Comegam a passar os médicos mandados pelo rei e Florin informa as
autoridades eclesiasticas. Finalmente, em 22 de outubro o vigario geral dita sentenca

reconhecendo a cura milagrosa.

% Blaise PASCAL, Pensamentos, Laf. 991; Bru. 952.
8 Ferro quente em forma de botdo, usado em determinadas cauterizagoes.

87 Marguerite Périer morreu aos oitenta e sete anos.
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Devido a este acontecimento e ao éxito que até aquele momento estavam tendo
as Provinciais, cessam provisoriamente os ataques a Port-Royal e tudo se organiza para
revitalizar uma vida cristd exigente. O interesse de Pascal pelos milagres cresce
notoriamente: seu papel na apologia do cristianismo é muito relevante: “Os milagres
provam o poder que Deus tem sobre os coracdes pelo poder que exerce sobre os
corpos”. E mais abaixo, no mesmo fragmento assinala: “Os milagres, apoio da religido.
Eles distinguiram o0s judeus. Distinguiram o0s cristdos, 0s santos, 0s inocentes, 0S
verdadeiros crentes”®®. Mas os milagres ndo séo determinantes para a fé porque s6 se
rende a sua evidéncia por influxo da caridade. Nem por isso sdo contrarios a razdo mas,
segundo Pascal, constituem um sinal que indica uma origem sobrenatural, e desse modo
endossam a doutrina que os acompanha. Por sua vez, necessitam dessa doutrina para
serem corretamente entendidos.

Em 1657, retoma seus trabalhos para completar sua Apologia. Ndo deixa de
chamar a atencéo a posigéo de Pascal, a saber: no estado atual de sua natureza, 0 homem
se encontra separado de Deus e perdido sem Ele.

Por mim confesso que logo que a religido cristd desvenda esse principio de
gue a natureza humana é corrompida e decaida de Deus, abre os olhos para
ver por toda parte o carater dessa verdade; pois a natureza é tal que aponta
por toda parte um Deus perdido, quer no homem, quer fora do homem, e
uma natureza corrompida®.

Porém, o ser humano guarda uma espécie de instinto que o leva até seu Criador,
e assim pode constatar uma série de sinais que, embora ndo indiquem com certeza a
existéncia de Deus, o impedem de negé-lo com seguranga. Por isso, Pascal escreve que

somos indignos de Deus por nossa corrupcao, mas capazes de nos tornar dignos dele:

E verdade pois que tudo instrui 0 homem de sua condicdo, mas é preciso
entendé-lo bem: pois ndo é verdade que tudo revela Deus, e ndo é verdade
que tudo esconde Deus. Mas é verdade ao mesmo tempo que ele se esconde
dos que o tentam e se mostra aos que 0 procuram, porque os homens séo ao
mesmo tempo indignos de Deus e capazes de Deus: indignos por sua
corrupgao, capazes por sua primeira natureza®.

8 Blaise PASCAL, Pensamentos, Laf. 903; Bru. 851.
% |bid., Laf. 471; Bru. 441.

% bid., Laf. 444; Bru. 557.
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O homem n&o é de Deus , mas ndo € incapaz de ser digno dele./ E indigno de
Deus juntar-se ao homem miseravel, mas ndo € indigno de Deus tira-lo de
sua miséria™.

Precisamos para isso da religido, das pregacdes e das praticas das virtudes, nas

quais se unem o interior e o exterior em nos:

E preciso que o exterior esteja unido ao interior para obter de Deus; isto é, é
preciso por-se de joelhos, rezar com os labios etc. a fim de que o homem
orgulhoso que ndo quis se submeter a Deus esteja agora submetido a
criatura. Esperar desse exterior 0 socorro € ser supersticioso; ndo querer
junta-lo ao interior é ser soberbo®.

E a religifo que nos revela a ordem da caridade, que é o conhecimento de Jesus
Cristo, que esta infinitamente acima da ordem dos corpos e dos espiritos. E um nivel
que s6 se alcanca com a fé, porque se localiza aléem da natureza. E essa fé se arraiga no
coragdo que é o 6rgdo que sente a Deus. A funcdo de sua Apologia ndo serd a de
outorgar a fé, que s6 Deus pode dar e do modo como Ele prefere. O objetivo é preparar
para a conversao, fornecendo as provas, incentivando a mudanca de vida, animando o

descrente na busca da verdadeira felicidade.

6. Ultimos Anos

A enfermidade de Pascal avanca e, as vezes, o impede de trabalhar. Talvez seja
desta época sua Oracdo para pedir a Deus o bom uso das enfermidades®, quando
estava em Clermont, em 1660, antes de ir, por prescricdo médica, a Bienassis e as aguas
de Bourbon, para recuperar-se fisicamente. Porém, este tratamento somente o ajudara
até certo ponto, pois ja estava a beira da morte. Eis o sentimento de Pascal nesta
circunstancia: Deus nos julga e nosso corpo se destroi, como preludio da destruicéo

total, no fim dos tempos™. A enfermidade no o deixa trabalhar:

% Ibid., Laf. 239; Bru. 510.
%2 |pid., Laf. 944; Bru. 250.

% Cf. Blaise PASCAL, Priére pour demander & Dieu le bon usage des maladies, OCLG, T. II., pp. 183-
193.

% Cf. Idem, Pensamentos, Laf. 165; Bru. 210.
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Temos outro principio de erro: as doencas. Elas estragam em nos o juizo e o
senso. E se as grandes o alteram sensivelmente, ndo duvido de que as
pequenas também deixem ai a sua impressdo na devida proporc&o®.

Porém as doencas também lhe sdo Uteis para purificar-se, para procurar falar de
Deus, em cuja presenca sempre se encontra. A polémica sobre o jansénisme torna-se
mais forte em 1661, e Pascal ndo fica totalmente alheio a ela. Em 4 de outubro, uma
nova dor, mais aguda, se soma as que suporta por causa de suas enfermidades: sua irma
menor, Jacqueline, morre, deixando uma profunda marca em Port-Royal.

Desde maio ou junho de 1661, Gilberte cuida de seu irmdo e vai anotando
cuidadosamente todas as suas palavras. Enquanto a enfermidade o permite, ele segue
trabalhando. Porém, esmera-se ainda mais na piedade e na caridade, especialmente com
0S pobres. Em 29 de junho de 1662 se desfaz de quase tudo que tem e vai viver no
apartamento de sua irma. No inicio de julho, sofre uma forte cdlica que o faz pressentir
a morte, apesar dos meédicos ndo se alarmarem. No dia 3 de agosto, redige seu
testamento: quer ser enterrado na igreja de Saint-Etienne-du-Mont. O péaroco que o
atende, Padre Berrier, fica edificado de sua alegria perante a enfermidade e de sua
confianca em Deus. No dia 17, recebe de suas médos os ultimos sacramentos e volta a
submeter-se expressamente a autoridade do Papa. Pede a sua irma que busquem um
enfermo pobre e o tratem como a ele, e quer ser transportado ao Hospital dos
Incuraveis, para morrer entre os mais pobres. A meia noite do dia 18, sofre outra forte
convulsdo; ja quase expirando, recebe o Viatico, que agradece ao sacerdote. “Que Deus

"7

ndo me abandone jamais!” sdo suas ultimas palavras. Depois de vinte e quatro horas de
agonia, ao despontar do dia 19 de agosto, Blaise Pascal entregava sua alma a Deus. Era
sepultado dois dias mais tarde na igreja de Saint-Etienne-du-Mont, como era sua

vontade.

7. O Contexto Histoérico e Social: O Jansénisme

Ao se falar da vida e da obra de Pascal precisamos falar também sobre o
jansénisme. Convém ter presente a importancia que teve este movimento religioso
naquele momento, quais foram suas doutrinas e que vinculo teve Pascal com elas.

O termo jansénisme é utilizado para referir-se aos seguidores da doutrina de

Jansenius, monge belga, fiel discipulo da espiritualidade agostiniana, cuja obra

% |bid., Laf. 44; Bru. 82.
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Augustinus, editada postumamente em 1640, retomava questdes abordadas por Santo
Agostinho e propunha um retorno a antiguidade crista. Seus adversarios empregaram a
palavra jansénisme para indicar que seu desvirtuamento do agostinismo era
incompativel com a doutrina catdlica.

Jean Mesnard pensa que o termo jansénisme ndo é de todo exato para definir
esse movimento, porque leva a pensar que Jansenius foi o Unico que instaurou a
doutrina. No entanto, nas origens do movimento deve-se incluir, junto com Jansenius, a
Saint-Cyran e a Arnauld, e entre eles os pontos de vista nem sempre foram idénticos®™.

Arnauld, cinco anos antes da publicacdo do Augustinus e sem conhecé-lo, havia
exposto na Sorbonne uma concepgdo da graca de Deus e da natureza humana muita
similar a que Jansenius defendia.

Saint-Cyran, velho amigo de Jansenius e diretor espiritual da Abadia de Port-
Royal, cuja diretora era a irmé de Arnauld, a Madre Angélica, fez chegar ali a obra de
seu amigo.

A interpretacdo jansenista de Santo Agostinho nasceu, em conseqiiéncia, tanto
em Paris como em Lovain e gracas a Saint-Cyran estes dois impulsos puderam unir-se e
ganhar forcas. Explica-se assim que Port-Rayal, abadia de religiosas cistercienses
fundada no ano de 1204 e reformada por Madre Angélica mediante rigorosas regras de
meditacdo e pobreza, se constituira como centro de vida do jansénisme, onde se
integrou a elite do mundo parlamentério e a nobreza. Nas dependéncias de Port-Royal
se instalou um grupo de homens que seguiam as mesmas tendéncias expostas por Saint-
Cyran, com o propésito de retirar-se do mundo. Eram chamados de solitarios e ces
messieurs. Criaram as Pequenas Escolas onde se aplicava uma nova pedagogia e
métodos de aprendizagem. Entre os jansenistas se destacam os nomes de Arnauld,
Nicole, Antoine le Maitre e Martin de Barcos.

O intérprete Jean Laporte distingue trés etapas na histéria do jansénisme”: o
periodo de formacéo, a condenagao das “cinco proposig¢des” e a etapa final.

O periodo de formacdo se inicia com a publicacdo do Augustinus em 1640,
pouco depois da morte do seu autor e se estende até 1649. Ndo se pode ignorar o
contexto no qual surgiu a obra que tanta polémica suscitou.

Uma das idéias mais importantes da Reforma havia sido a importancia

concedida a fé e & graca para se alcancar a salvacdo. Os jesuitas, adversarios da

% Cf. Jean MESNARD, Pascal. El hombre y su obra, p. 35. Ver também Louis COGNET, op. cit., 1995.

% Cf. Jean LAPORTE, La doctrine de Port-Royal. Paris: \Vrin, 1951, pp. 34-76.
46



Reforma, se situaram no extremo oposto e defenderam o valor das obras para conseguir
a salvacdo. Estava em jogo a liberdade humana.

Um dos pontos em discusséo era o valor da graca. Os jesuitas qualificavam seu
valor: se € certo que Deus concede a todos uma graca suficiente para salvar-se, depende
de cada um e de suas proprias obras fazer com que essa graga resulte “eficaz” para a
salvacdo. As discussdes sobre esse problema se multiplicaram. Jesuitas, protestantes e
dominicanos ndo se punham de acordo.

A teologia contenciosa que tudo aquilo originou fez ansiar pelas origens do
cristianismo, perdida entre tantas discussdes tedricas. Este era o estado de animo de
certos setores quando ressurge o agostinismo. A Escritura, interpretada pelos Padres da
Igreja, se converteu no meio para voltar as primeiras verdades da fé.

Em 1611, Jansenius e seu amigo Duvergier de Hauranne, que mais tarde sera o
abade de Saint-Cyran, se retiram a Bayona para refletir sobre essas questdes e ler os
Padres da Igreja, em especial Santo Agostinho, com a esperanca de encontrar 0
essencial da religido cristd. O pensamento de Santo Agostinho ndo é fécil de interpretar
e 0s dois amigos ndo estdo seguros de realizar a leitura correta. Nove anos depois, em
1620, Jansenius escreve a seu amigo e lhe declara que finalmente conseguiu
compreender a tese fundamental sobre a qual elaborou 0 Augustinus: existem no homem
dois estados de natureza; um deles se refere ao estado prévio ao pecado original e o
outro é o estado em que esta atualmente o ser humano, estado de natureza corrompida e
miséria. A doutrina fica constituida e, a partir dai, se buscara defendé-la.

A etapa seguinte do jansénisme se inicia quando, em 1649, Nicolas Cornet,
sindico da Faculdade de Teologia de Sorbonne, elabora de acordo com 0s jesuitas, cinco
proposi¢cdes que contém, segundo sua opinido, 0s erros mais importantes do Augustinus
de Jansenius. Desta maneira, inicia-se, em 1649, a polémica das chamadas Cinco
proposicdes®™. As cinco proposicdes sdo compostas por cinco teses consideradas
heréticas, sendo a ultima considerada falsa. Na verdade, foram levantadas sete
proposi¢cdes por Cornet, sendo que duas, ndo foram para julgamento, pois foram
reconhecidas como verdadeiras. Mas quais sdo as cinco proposi¢ées condenadas pelo
papa Inocéncio X?

12 - Os mandamentos Sd0 impossiveis aos justos que querem, com sua forga
presente, cumpri-los, pois, a graca pela qual tornariam possiveis tais feitos os falta.

2% - Com a queda de Adé&o, ndo reside mais no homem a graga interior.

% Cf. Andrei Venturini MARTINS, Contingéncia e Imaginacéo em Blaise Pascal, pp. 78-80.
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32 - Para merecer e desmerecer no estado de natureza decaida, ndo é necessario
que haja no homem uma liberdade que esteja isenta de necessidade: basta que haja uma
liberdade isenta de constrangimento.

48 - Os semi-pelagianos admitem a necessidade de uma graca interior ao homem
para cada acao e para o surgimento da fé, no entanto, sua heresia é que a vontade do
homem podia resistir a esta graca ou usa-la como quiser.

52 - E um sentimento semi pelagiano e herege dizer que Jesus Cristo estd morto e
derramou seu sangue por todos os homens sem exceg&o™.

Os jansenistas argumentaram que as proposicdes eram, efetivamente,
condenaveis, porém, que néo era esse o sentido de Jansenius'®. Estas cinco proposicoes
eram obscuras e teriam que ser explicadas e bem entendidas no seu sentido ortodoxo.
Mas, depois de quatro anos do envio a Roma das cinco proposi¢des, a Igreja formulou
uma nova condenacdo para esclarecer a questdo em 16 de outubro de 1656 por meio da
Constituicdo Ad sacram beati Petri Sedem, onde o Papa Alexandre VII declara que
aquelas cinco proposicGes foram, de fato, retiradas do livro Augustinus de Cornélio
Jansenius, condenando-as como heréticas, pois negavam o livre arbitrio e s6 admitiam
ser de Deus a vontade restrita de salvar.

Os amigos de Port-Royal tentam distinguir o que chamaram “questdo de fato” e
“questao de direito”. Pensavam que uma coisa € a postura que a Igreja deve adotar para
defender a doutrina cristd — questdo de direito — e outra que julgue sobre problemas que
Ihe s&o alheios.

O problema ressurge quando, em 1661, a Assembléia do Clero decide que todos
0s eclesiasticos devem assinar um formulario onde se declara a submissdo a
Constituicdo de Inocéncio X e a de Alexandre VII que condenavam as cinco
proposicdes retiradas do livro de Jansenius. Arnauld aceitava assinar o formulario, mas
diferenciando a questdo de direito, isto €, as proposicdes sdo heréticas, da questdo de

fato, ou seja, as proposi¢des nao estariam, segundo ele, no Augustinus.

% Louis COGNET, Le jansénisme, pp. 50-51.

190 pbe acordo com Germano Tichle, as cinco proposi¢Bes continham o seguinte sentido: 12 Alguns
preceitos de Deus, nem os justos podem cumpri-los com suas forcas disponiveis, ainda que queiram e
tentem fazé-lo. Falta-lhes a graca, pela qual a observancia seria possivel. 22 No estado da natureza
decaida, 0 homem nunca pode resistir a graga interna. 3% No estado da natureza decaida, ndo se requer no
homem a isencdo da necessidade intrinseca, basta-lhe a isencdo de coacdo extrinseca. 4 Os semi-
pelagianos admitiam a necessidade da graga preveniente intrinseca para todo ato humano, inclusive para o
inicio da fé. Incorriam em heresia, por ensinarem que essa graca era de tal feitio, que a vontade humana
podia segui-la ou resistir-Ihe. 52 E semi-pelagianismo afirmar que Cristo morreu pura e simplesmente por
todos os homens, ou que derramou seu sangue por todos eles. Cf. Germano TUCHLE, Reforma e Contra
Reforma, trad. Waldomiro Pires Martins. Rio de Janeiro: VVozes, 1971, pp. 226-227.
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Redige-se entdo um documento que concilia as duas questdes e se aconselha aos
amigos de Port-Royal que assinem este documento. Algumas religiosas, entre as quais
se encontrava Jacqueline, a irma menor de Blaise Pascal, se negam a assinar porque
pensam que qualquer distincdo que se queira fazer para salvar a situacdo €, em
definitivo, um ato de submissdo. Finalmente, se viram obrigadas a assinar contra sua
vontade. Porém, tudo resultou em vao: o Papa também condenou o documento.

Busca-se uma saida: pode-se assinar o formulério se acrescentar uma reserva
sobre a questdo de fato. Pascal, impressionado pela atitude de sua irmd, se nega a
assinar. Arnauld e Nicole tratam de convencé-lo. Discutem-se as duas posturas na casa
de Pascal. Ele fica s6 e ao fim da reunido se desvanece de dor. A Paz da Igreja foi
alcancada (1668-1669), admitindo a “crenca” pelo que se referia ao direito e o “siléncio
respeitoso” com relacao ao fato.

Depois da Paz da Igreja, a atividade dos jansenistas consiste em desenvolver a
propria doutrina. Arnauld e Nicole escrevem suas obras mais extensas. O pensamento
de Port-Royal adquire sua expressdo definitiva na obra de Quesnel.

Depois, as perseguicdes se intensificam até limites insuspeitados: sdo fechadas
as Escolas de Port-Royal e se impedem a entrada de novas religiosas. Em 1709, Luiz
XIV ordena a destruicdo da Abadia de Port-Royal dos Campos. Efetivamente, tudo foi
arrasado, até a Igreja gotica. Nem os sepulcros foram respeitados.

Mas ndo finaliza a perseguicdo. Em 1713 as proposi¢cdes de Quesnel séo
condenadas. A historia ndo termina até a Revolucdo Francesa. Na Franca, ser jansenista
hoje € o qualificativo com o qual sdo conhecidas as pessoas que tentam ser a0 mesmo
tempo catdlicas e protestantes. Francois Mauriac e Georges Bernanos sdo alguns dos
nomes que ainda, atualmente, ndo se livraram da suspeita de jansénisme.

Se se reflete sobre os fatos apontados surge de imediato um questao: que perigo
se via nas concepgOes jansenistas para que Se pronunciassem essa sucessao de
condenagdes? Como se podia justificar o arrasar absolutamente tudo?

Lucien Goldmann, em seu livro Le Dieu caché, interpreta 0 movimento
jansenista a partir do contexto historico no qual e pelo qual surge, aplicando um método
proprio, baseado em Marx e Luckacs. Segundo a hipotese de Goldmann, o jansénisme
estava estreitamente vinculado a uma determinada estrutura econdmica e social: a
transicdo da monarquia moderada @ monarquia absoluta de Luis XIII e Richelieu e o0s
setores nela afetados.

Em um primeiro momento, o rei utilizou a nobreza de toga frente a aristocracia

para ficar independente dela. Mais tarde criou um corpo de conselheiros reais —
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burocracia que dependia diretamente da monarquia — que cumpriam as funcdes
realizadas antes pelos oficiais. Em conseqiiéncia, a nobreza de toga e os oficiais
perderam seu poder e ficaram deslocados. Curiosamente muitos acolheram a ideologia
jansenista que postulava retirar-se do mundo de corrupcdo e pecado para alcangar a
salvacdo e se opunha tanto ao absolutismo religioso de Roma como ao absolutismo
monarquico.

Porque escolheram a rentncia e o retirar-se do mundo?

Uma atitude de oposicédo, claramente hostil a determinada forma de Estado,
s0 podia nascer em grupos sociais que tiveram uma base econdmica
independente dessa forma de Estado que os permitia viver apds sua
destruicdo ou, ao menos, apos sua transformacao radical (este era o caso do
nobreza feudal ou do terceiro estado, da mesma maneira que hoje é o do
proletariado). O que sempre impediu aos oficiais do Ancien Régime
constituir uma classe no sentido pleno da palavra (ainda que tiveram muito
perto disso no curso do século XVII), é o fato de que o estado monarquico
do qual se distanciavam progressivamente no plano ideolégico e politico
constituia, no entanto, o fundamento econémico de sua existéncia enquanto
oficiais e membros dos Tribunais soberanos. Dai a situacdo paradoxal por
exceléncia — que me parece ser a infraestrutura do paradoxo tragico de Fedra
e de Pensées — de um descontentamento e de um distanciamento de uma
forma de Estado, a monarquia absoluta, cujo desaparecimento ou
transformacéo radical ndo se pode desejar em nenhum caso™®.

Esta hipotese de Goldmann, ainda que ndo deva ser aplicada como um
reducionismo psicologista-economicista ajuda a compreender a importancia e
transcendéncia social do jansénisme.

Se em matéria de fé, os jansenistas eram partidarios de manter a ortodoxia
tradicional, nas ciéncias mundanas concediam a maxima liberdade. Por este motivo,

adverte o intérprete Michelle Sciacca:

O jansénisme tinha certo matiz liberal que primeiro acabou por rivaliza-lo
com o absolutismo monarquico e depois por fazé-lo amigo da Revolucéo
Francesa. Por outro lado, para os jansenistas 0s hereges eram os jesuitas que
propunham inovagdes em teologia (o molinismo era considerado como uma
inovacdo audaz) afastando-se da autoridade dos Padres, enquanto eram

conservadores intransigentes nas ciéncias naturais e humanas'%,

Os jansenistas foram perseguidos por motivos politicos e religiosos. Por motivos

politicos porque a monarquia absoluta suspeitava de suas tendéncias ao liberalismo.

101 ucien GOLDMANN, El Hombre y lo Absoluto, p. 155.

192 Michelle SCIACCA, Pascal, trad. F. F. Ruiz Cuevas. Barcelona: Luis Miracle. 1985, p. 118.
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Eles ndo consentiam subordinar a religido aos interesses politicos. Porém, nada nem
ninguém podiam estar acima do rei.

Por motivos religiosos porque a Igreja, obstinada em cortar pela raiz qualquer
broto suspeito de heresia, enxergava nos jansenistas idéias proximas ao calvinismo e
protestantismo. N&o bastava em néo ser protestante, tampouco em parecé-lo.

Com independéncia das razdes ocultas ou manifestas da perseguicdo do
jansénisme, é importante descobrir o que é que levou Pascal a vincular-se a esse
movimento.

O que Pascal via no jansénisme? Pode ser que lhe fascinara o carater herdico e a
obstinacdo de Port-Royal. De outro lado, qual foi seu grau de afiliagdo e em que
medida seu distanciamento nos ultimos anos implicava a renuncia de suas doutrinas?
Tem-se discutido sua vinculacdo com os jansenistas. Inclusive, se recorreu a sua Ultima
confissdo para aclarar esta questdo quando, ademais, se acentuava a perseguicdo. Seu
confessor, o Padre Buerrier, redigiu um escrito onde revelava que Pascal, pouco antes
de morrer, havia expressado seu desejo de permanecer dentro da Igreja Catolica,
matizando, assim, seu extremado jansénisme suposto.

Sobre o jansénisme de Pascal, acreditamos que tudo depende do que se entende
por jansénisme. Se o ser jansenista supde compartilhar certa concep¢do do homem e do
mundo e certas verdades teoldgicas defendidas por Port-Royal, entdo, sem sombra de
duvida, Pascal foi jansenista. Este € 0 jansénisme que aqui importa. Como eles, Pascal
estd convencido que o estado do homem atual ndo é o que foi criado. A queda e a
Redencéo sdo, para ele, os dogmas fundamentais do cristianismo.

O te6logo Henri De Lubac, ao referir-se a duas grandes fontes do pensamento de
Jansenius, resume o conceito que Pondeé vai denominar o verdadeiro coracdo da reflexao

pascaliana, que é o conceito teoldgico da insuficiéncia essencial do homem:

Para Baius como para Agostinho, digamos — e é dai que tudo vai se
desenrolar -, 0 homem é feito de tal forma que em qualquer hipétese ele tem
necessidade, para realizar seu destino, do socorro exterior de Deus. Tanto
para um como para 0 outro, um estado no qual o homem seria entregue a sua
prépria sabedoria e reduzido as suas préprias forcas, no qual ele teria que se
desenvolver e se realizar por si mesmo, um tal estado € inconcebivel.
Nenhum dos dois d&, portanto, lugar, nesse sentido, & idéia de uma natureza
pura. [...]

Pelo principio que acaba de ser enunciado, Agostinho recusa-se a conceber
um estado no qual o homem seria suficiente a si mesmo, no qual ele seria
mais independente de Deus [...]"*®

1% Henri DE LUBAC, Surnaturel. Paris: DDB, 1991, p. 15, in: Luis Felipe PONDE, O Homem
Insuficiente, p. 21.
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E sobre este pensamento do tedlogo agostiniano De Lubac, apresentamos a
seguir, o comentéario feito pelo intérprete Pondé que, ao nosso ver, é de fundamental
Importancia para a compreensdo da antropologia pascaliana do homem insuficiente:

De acordo com De Lubac, ser suficiente seria, em termos onto-
antropoldgicos, ter uma ‘natureza pura’. Nao ha qualquer situacdo possivel
em que o homem seria independente do auxilio exterior de Deus. O homem é
de algum modo ‘invadido’ — ou preenchido — pela necessidade, presenca e
substancia de Deus. E mais, 0 homem necessita de Deus para qualquer que
seja seu destino. Nao ha qualquer possibilidade de existéncia apartada de
uma estreita relagdo com o Sobrenatural. Essa € a insuficiéncia geral no
homem: a natureza pura ndo é seu lugar'®,

Assim, nos Escritos sobre a Graga, texto muito importante, ainda que pouco
conhecido, Pascal segue o pensamento de Santo Agostinho e distingue dois estados no

homem:

Deus criou o primeiro homem, e nele toda natureza humana.

Ele o criou justo, saudavel e forte.

Sem nenhuma concupiscéncia.

Com o livre arbitrio igualmente flexivel para o bem e para o mal.

Desejando sua beatitude e ndo podendo deixar de deseja-la [...].

[...] Addo, tentado pelo diabo, sucumbiu & tentacdo, se rebelou contra
Deus, infringiu seus preceitos, quis ser independente de Deus e igual a Ele
[...]

Adao, tendo pecado e sendo digno de morte eterna por castigo de sua
rebelido.

Deus o deixou no amor da criatura.

E sua vontade, que antes ndo se sentia atraida de nenhum modo para a
criatura por nenhuma concupiscéncia, Se encontrou repleta de
concupiscéncia que o Diabo semeou e ndo Deus.

A concupiscéncia se elevou, pois, em seus membros e alagou e deleitou
sua vontade no mal, e as trevas ocuparam seu espirito, de tal modo que sua
vontade, antes indiferente ao bem e ao mal, sem deleite nem encanto nem
em um nem no outro, porém seguindo, sem nenhum apetite que provinha de
sua parte, o que conhecia mais conveniente para sua felicidade, se encontra
agora encantado pela concupiscéncia que se eleva em seus membros. E seu
espirito muito forte, muito justo, muito claro, estd obscurecido e na
ignorancia.

Este pecado, tendo passado de Addo a toda sua posteridade, que foi
corrompida nele como um fruto que nasce de uma semente ruim, todos 0s
homens que provéem de Adado nascem na ignorancia, na concupiscéncia,

culpaveis do pecado de Adao e dignos da morte eterna'®.

104 uis Felipe PONDE, Conhecimento na Desgragca, p. 16 [grifo do autor].

105 Blaise PASCAL, Ecrits sur la grace, OCLG, T. II., pp. 287-289.
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Nestas linhas se resume a concepcdo do homem de Pascal, tragica e pessimista
como era nos jansenistas. A dualidade é o que define o homem: dualidade de natureza,
dualidade de conhecimento, dualidade de vontade. E a conseqiiéncia do pecado de
Adéo.

A insuficiéncia se revela, portanto, como um conceito que, a0 mesmo tempo
que indica a raiz teolégica do homem como ser concebido para o
Sobrenatural [...], € também vivido como miséria a partir do instante em que
0 homem abandona essa condicdo de insuficiéncia diante do mistério
(insuficiéncia mistica) pelo projeto de suficiéncia ‘humanista-naturalista’:
trajeto conceitual da queda.[...]

Resumindo: o homem é um ser gque, quando exilado do Sobrenatural, seu
carater mistico-teoldgico insuficiente — ele ndo é um ser de natureza -, se
degenera na multiplicidade da miséria. O que o homem interior viveria como
mistério divino no exterior degenera em miséria humana.'®

A falta de Adao foi a de querer igualar-se a Deus. Todos 0os homens herdaram
este pecado de orgulho, que consistiu em antepor 0 amor a si mesmo ao amor a Deus.
Desde entdo, a concupiscéncia nos leva a buscar a felicidade no mundo e ndo o autor de
todas as coisas. A vontade corrompida ja ndo se inclina ao bem e, por ultimo, o
conhecimento substituido pela ignorancia. Em definitivo, todos os dons sobrenaturais
que Deus tinha concedido ao homem se perderam depois do pecado de Addo. A Unica
saida possivel, a Unica solugdo para transformar esse estado de pecado esta na conversao
e na rendncia ao mundo.

Este é o fundo teoldgico do pensamento de Pascal, presente em sua obra mais
importante: Pensamentos, cuja estrutura mesma — Miséria do homem sem Deus,
Grandeza do homem com Deus — denuncia suas afinidades com o jansénisme. O
problema a resolver é: se Pascal compartilha as concep¢des jansenistas, como pode
conjugar sua visdo pessimista do homem e do mundo com uma vida e uma obra que
parecem descrever o ideal renascentista do homem universal que sabe de tudo? Ndao é o
mesmo e a0 mesmo tempo, um reconhecido escritor, profundo pensador, cientista
brilhante, experimentador audaz? Como pode aceitar, por outro lado, que a natureza do
homem esteja corrompida e que estamos submergidos na ignorancia? Pensa-se que s
tem sentido buscar a Deus e que € preciso retirar-se do mundo. Porque entdo Pascal
nunca abandona a atividade cientifica? O homem de contradicbes, 0 ser
incompreensivel que nos Pensamentos descrevera, ndao é ele mesmo? Nao se deve
deixar nenhuma de suas facetas, ndo se deve esquecer nenhuma delas, pois é ele mesmo

em todas: cientista, polemista, apologista e filosofo.

1961 uis Felipe PONDE, O Homem Insuficiente, p. 22.
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Embora o fervor de Port-Royal exija que o interesse votado a religido seja
absoluto, com excluséo de qualquer outro, e que, em conseqiiéncia, ele limite as
atividades sem ligacdo direta com ela — o que Pascal parece ter aceitado sem reservas -
sua atividade de apologista a servico de Port-Royal e da “verdadeira religido”, muitas
vezes se cruza com a sua atividade de cientista. Mesmo no momento da redacdo dos
fragmentos que deviam compor a Apologia da religido crista, ele se dedica a geometria,
a tal ponto que langa o concurso sobre a roleta, o que devia parecer verdadeiramente
escandaloso e principalmente contraditério em Port-Royal: porque isso queria dizer
desviar a vontade da unica coisa importante nessa vida, 0 amor de Deus, e, além disso,
adular o amor-préprio dos homens por um arrebatamento indevido de seu intelecto.

107

Essa contradicao, tentaremos mostra-lo=', ndo é verdadeira.

8. Verdades da F¢é, Verdades da Razao

Nao sabendo o que fazer dessa coexisténcia, a primeira vista “contra a doutrina”,
de um interesse igual de Pascal pela ciéncia e pela religido, as almas piedosas como
Gilberte Périer vdo querer disfarca-la ou silencia-la. Por exemplo, segundo Gilberte, €
por causa de uma violenta dor de dentes que Pascal se lancou no concurso sobre a
roleta: “Essa renovagdo de seus males comegou com uma dor de dentes que Ihe tirava
absolutamente o sono. Nessas grandes vigilias, veio-lhe a mente, uma noite, sem
intencao, algum pensamento sobre a proposi¢do da roleta”®®.

Segundo o intérprete Francesco Paolo Adorno, ter-lhes-4 faltado, uma
articulacdo: ciéncia e religido sdo de fato, para Pascal, dois dominios radicalmente
diferentes — no interior de cada um, é uma faculdade especifica, aqui a razdo, ali a fé,
operando legitimamente que impde o procedimento e 0 seu regime de verdade — mas
estdo hierarquizadas: as verdades da razdo estdo subordinadas as da fé'%.

A subordinacgdo da razdo a fé pode ser deduzida da doutrina das trés ordens. Em

razdo da despropor¢do entre a ordem dos espiritos e a ordem da caridade (“A distancia

infinita entre os corpos e os espiritos figura a distancia infinitamente mais infinita entre

197 Sobre as verdades da fé e as verdades da razdo em Blaise Pascal, seguiremos de perto as reflexdes
feitas por Adorno, cf. Francesco Paolo ADORNO, Pascal, trad. Mério Laranjeira. Sdo Paulo: Estacao
Liberdade, 2008, pp. 21-31.

198 Gilberte PERIER, La vie de M. Pascal, LAF, p. 32.

109 Cf. Francesco Paolo ADORNO, Pascal, p. 22.
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os espiritos e a caridade, pois esta é sobrenatural”)*°, essa doutrina foi interpretada
como o sinal da “superacdo” da metafisica (precisamente a de Descartes) por Pascal e,
pois, como o reconhecimento de um dominio t&o heterogéneo ao da razdo que decreta a
sua parcialidade e sua insuficiéncia e, por isso mesmo, a necessidade de sua superacao.
Outro ponto a favor dessa hipdtese consiste na recusa das provas da existéncia de Deus.
Pascal ndo se serve delas, segundo 0s seus criticos, porque ndo acredita que a razdo
tenha qualquer coisa a dizer a respeito da fé. Onde s6 o amor pode fazer entrar e
constituir uma faculdade de reconhecimento, o uso da raz&o é totalmente inutil: ainda
que se tivesse adquirido um reconhecimento da existéncia de Deus, isso ndo seria de
nenhuma utilidade no plano da crenca, que €, como veremos nos seguintes capitulos,
um caso de amor e de desejo™**.

De acordo com o intérprete Adorno, a motivacdo do problema da multiplicidade
dos planos em que a atividade de Pascal se desfralda consiste na possibilidade de
reduzir a sua reflexdo sob a égide unificante da filosofia ou, em contrapartida, na
obrigacdo de consigna-la no disparate de seu ecletismo genial**>. Em suma, Adorno
afirma que é preciso considerar Pascal como um homem de fé que, para se distrair dos
trabalhos apologéticos ocupava-se com problemas geométricos, ou se pode pensar que,
sem constituir um sistema, suas obras fundamentam-se na reflexdo que se pode
qualificar de filosofica? Por certo, o &mbito em que Pascal pensa € quase sempre o de
uma apologia da religido catdlica; por certo, a ordem da caridade é superior e
incomensuravel a dos espiritos; por certo, “zombar da filosofia” e critica-la, sobretudo a
de Descartes, quer dizer realmente filosofar, mas tudo isso basta para pensar que Pascal
ndo realiza uma reflexdo filosofica? Pois, se o projeto apologético se fundamenta na
“submissdo e no uso da razdo”, ndo conviria perguntar-se em que consiste o uso da
razdo preconizado por Pascal? Ele reduz-se apenas ao campo apologético e, portanto, a
sua mortificacdo, ou esta constante e positivamente presente em todas as suas obras?*®
A hipotese de Adorno é a de que, de um campo a outro, varios elementos

justificam ou explicam a sua presenca conjunta'*. De fato, quando Pascal aborda a

19 BJaise PASCAL, Pensamentos, Laf. 308; Bru. 793.

' Cf. Blaise PASCAL, Pensamentos, Laf. 190, 449, 463, 781; Bru. 543, 556, 243, 242.
12 cf. Francesco Paolo ADORNO, Pascal, p. 25.

113 ¢f. Ibid., p. 26.

14 ¢f. Ibid., p. 26.
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apologia da religido, parece submeté-la ao tratamento que reserva a pesquisa cientifica e

matematica:

Infinito nada.

[...] N&o recrimineis, entdo, por falsidade, aqueles que fizeram uma escolha,
pois nada sabeis a respeito. N&o, mas eu os recriminarei por terem feito néo
tal escolha, mas uma escolha, pois ainda que aquele que escolhe coroa e o
outro estejam em igual erro, eles estdo ambos em erro; o certo é ndo apostar.
Sim, mas € preciso apostar. E inevitavel, estais embarcados nessa. Qual dos
dois escolhereis entdo? Vejamos; ja que é preciso escolher, vejamos o que
VoS interessa menos. Tendes duas coisas para perder: a verdade e 0 bem e
duas coisas a engajar: vossa razdo e vossa vontade, vosso conhecimento e
vossa ventura, e vossa natureza duas coisas de que fugir: o erro e a miséria

[.J.

Entre esses dois campos ha certo nimero de tragos comuns. As verdades da
razdo ndo sdo as da fé, e estas sdo totalmente incomensuraveis; mas, entre uma e outra,
existe uma relagdo que justifica a defini¢do e a utilizacdo de um método ou de uma série
de métodos. Se pode haver passagens entre verdades de razdo e verdades de fé, é
também porque, para Pascal, nunca se trata de conhecer, mas de provar, de demonstrar a
verdade de conhecimentos ja adquiridos: uma tarefa que deve ser efetivada tanto no
campo das verdades fenomenais quanto no das verdades divinas. Além disso, como
veremos no terceiro capitulo, a razdo e a fé ttm uma fonte comum que fornece a uma os
principios primeiros da discursividade l6gica e a outra os da crenca. Essa fonte reside no
coracdo, a faculdade dos principios e do amor, sindbnimo da vontade, cuja presenca nos
textos de Pascal engaja uma analise cerradissima das faculdades do homem e de sua
relagdo com o corpo™®.

Chegando ao final deste primeiro capitulo, dedicado quase que por completo a
analisar a relacdo entre a vida e o pensamento de Blaise Pascal, vimos que a breve
referéncia a seus tracos biograficos permitiu apreciar o convencimento de Pascal, que
vai tomando corpo ao longo de sua vida, de que é a religido e ndo a filosofia que
soluciona o complexo problema do homem. Unicamente o Deus revelado em Jesus
Cristo d& explicacdo completa as grandes interrogacGes que cada um enfrenta. A
filosofia, sem deixar de ser valida, s pde a disposicdo um saber parcial que facilmente
entra em contradicdo com outros saberes parciais. E preciso, pois, buscar o Deus

revelado na religido. O homem hé de regular toda a sua conduta para a busca do Deus

115 Blaise PASCAL,Pensamentos, Laf. 418; Bru. 233.

116 Cf. Francesco Paolo ADORNO, Pascal, pp. 26-27.
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que respondera as suas perguntas e satisfara completamente sua ansia de felicidade. Por
isso, a dimensdo moral é um dos elementos que atravessa todo o pensamento de Pascal.
Porém, ele percebe que, como 0 homem ndo é um ser auto-suficiente, é necessario que a
dimensdo moral de sua vida seja elevada pela religido, na qual encontra sua maxima
fundamentacdo. Toda esta abordagem se vé refletida, como veremos mais adiante, no

argumento da aposta, onde a busca sincera por Deus € um dos elementos medulares.
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CAPITULO I

O FILOSOFO E O TEOLOGO

Neste segundo capitulo analisaremos a obra mais significativa de Pascal:
Pensamentos: origem, historia, edi¢cbes. Uma pequena reflexdo sobre o belo tema da
distingdo entre o espirito geométrico e o espirito de finura se fara importante. Neste
ponto, buscaremos compreender o gebmetra insigne que exalta as raz6es do coracgdo. E
assim, estudando sua Apologia, aos poucos iremos nos deparando com o Pascal filésofo
e suas pertinentes reflexdes antropoldgico-teoldgicas que apresentam o paradoxo do ser
do homem, desde a finitude e miséria, que tenciona até o infinito. Os resultados
recolhidos de sua reflexdo antropoldgica condicionardo tudo o que Pascal vai dizer
depois, inclusive o seu pensamento sobre o Deus que se oculta e se revela ou que se
revela ocultando-se, deixando 0 homem em uma espécie de amparo desamparado.

Ao ler os pensamentos fragmentados de Pascal, em sua Apologia da Religido
Crista, temos de entender que estamos diante do grandioso e do provisorio. Temos de
ser capazes de ver, nos textos incompletos, nas frases interrompidas, na miscelanea dos
assuntos, na brevidade das férmulas, na desordem das citacdes, a mais profunda
meditacdo que ja se fez sobre as tensdes que definem as relagbes entre 0 homem e a
transcendéncia que o supera pelo terror, pelo temor e pela piedade. A histéria dos
Pensamentos e de suas edi¢des sucessivas é tdo longa e confusa, que vale a pena deter-
se sobre ela e lembrar as suas etapas principais, a partir da morte de Pascal. Tanto mais
gue a motivacdo das modalidades de classificacdo dos fragmentos concerne em
primeirissimo lugar a prépria interpretacdo dos Pensamentos.

A forma impressa que 0s nossos livros tomam e sob a qual chegam as nossas
mesas ou as nossas bibliotecas esconde o percurso que 0s conduziu até nés. Em geral,
um livro é pensado e produzido por seu autor a partir de e na forma que toma do fim do
processo de producdo. Tal é o caso das obras que adotam a forma do discurso
encadeando os argumentos segundo as regras institucionalizadas da logica e da retorica.
Tal € também o caso dos textos pensados na descontinuidade, como as coletaneas de
aforismos ou de méximas, por exemplo, os livros de Nietzsche. Sua apresentacdo

fragmentaria traduz de fato uma escolha do autor que, por razdes teoricas, logicas,
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retoricas, historicas, ou apenas por conveniéncia, adotou essa forma de preferéncia
aquela mais tradicional de um discurso continuo e encadeado™"’.

Mas nem todas as obras fragmentarias devem sua forma a uma vontade explicita
do autor. Muitas vezes, descobrem-se, entre os papeis de um filésofo ou de um escritor,
esbocos de um livro que ele ndo teve tempo de terminar e a que faltam algumas
explanagdes internas, a conclusdo, ou que, mais simplesmente, ndo recebeu o
imprimatur do autor. A edicdo e a publicacdo de tal texto podem suscitar varios
problemas de ordem ética ou juridica. Com a mesma freqiiéncia, apresenta-se o caso de
um livro que permaneceu num estado de elaboracdo tdo embrionario que é dificil dizer o
que o autor teria feito se tivesse tido a possibilidade de termina-lo. Sua edicao
comporta, como é facil imaginar, problemas quase insoltveis™®.

Os escritos de Pascal comportam estes trés casos. Entre esses escritos existem
obras que foram publicadas durante a sua vida, como Les Provinciales [As provinciais];
obras que foram publicadas depois de sua morte, mas cujo estado de elaboracdo néo
levantava problemas muito complexos, pois sua redacéo estava praticamente terminada,
como 0s Traités de [’équilibre des liqueurs et de la pesanteur de la masse de [’air
[Tratados sobre o equilibrio dos liquidos e sobre 0 peso da massa de ar], ou ainda o
Traité du triangle arithmétique [Tratado do triangulo aritmético], publicados em 1663 e
em 1665. Depois, hd o caso dos Pensées [Pensamentos], conjunto de fragmentos que,
nas intencdes de Pascal, deviam constituir uma Apologie de la religion chrétienne

[Apologia da religido crista], que ele ndo teve tempo de terminar*®®.

1. Sobre as Edi¢bes dos Pensamentos

N&o podemos saber como teria ficado a Apologia da Religido Crista se Pascal a
tivesse terminado. Provavelmente alguns de seus argumentos teriam sido desenvolvidos
e muitas afirmagdes provavelmente teriam sido modificadas. Todavia, poderia se pensar
gue os Pensamentos é uma obra tragica, condenada a permanecer incompleta e
inacabada, por seu proprio conteudo, porque nela Pascal quis expressar que a busca de
toda ordem esta condenada ao fracasso. De qualquer forma, o que néo se tem duvida é

que, desde a morte de Pascal, suas anotacGes foram objeto de continuas discuss@es.

17 cf. Maurice BLANCHOT, A conversa infinita. Trad. Aurélio Guerra Neto. S3o Paulo: Escuta, 2001.
18 Cf. Francesco Paolo ADORNO, Pascal, p. 14.

19 ¢f. Ibid., p. 14.
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Muitos achavam saber como tinham sido ordenados por parte de seu autor 0s
fragmentos que ele deixou.

Ao encontrar os escritos de Pascal, a Unica idéia comum foi a de publica-los.
Desde o principio, se marcaram diferentes critéerios.

A primeira opcdo consistia em reproduzir os fragmentos tal como se
encontraram. Esta foi a postura mantida pela familia de Pascal, que considerava sagrado
tudo o que se referia a ele.

A segunda alternativa, defendida pelo Duque de Roannez, amigo de Pascal,
pretendia reconstruir a obra e apresentd-la tal como teria ficado se tivesse sido
finalizada. Para isso se utilizaria a conferéncia pronunciada por Pascal em Port-Royal,
onde exp0s as linhas gerais da obra apologética que pensava escrever e os planos da
obra confiados a seus amigos. Na empreitada participariam varios amigos de Pascal,
entre os quais se destaca Filleau de la Chaise.

A terceira possibilidade, proposta por Arnauld e Nicole, entre outros, consistia
em agrupar os fragmentos de acordo com uma ordem logica, e abandonar o plano
querido por Pascal.

Finalmente e, apesar dos protestos da familia, prevaleceu a terceira opcao: nem o
manuscrito nem os planos de Pascal foram respeitados. Vérias foram as razdes que se
argumentaram. Por um lado, a edi¢do ia aparecer no momento da “Paz da Igreja” e ndo
parecia conveniente suscitar novas discussdes publicando fragmentos de conteddo
polémico. Existiam também razdes de tipo literario: ndo se podia compreender, numa
época de gosto e de corte classico, a utilidade de publicar um rascunho desordenado.
Alids, a chamada edicdo de Port-Royal suprimiu muitos fragmentos suspeitos de
provocar escandalo. A obra se converteu em 1670 em uma apologia da religido cristd de
acordo com a fé catdlica, em uma obra de facil leitura e éxito seguro que se titulou:
Pensamentos do Senhor Pascal sobre a religido e sobre alguns outros temas que se
encontraram depois de sua morte entre seus papéis. Esta edicdo se imp0s até 1776.

Os manuscritos que a familia conservou permitia redescobrir os textos de Pascal.
Conhecemos 0 estado em que se encontraram 0s papéis de Pascal através de um
prefacio que Etienne Périer, sobrinho de Pascal, escreveu para a primeira edicio dos
Pensamentos de 1670, onde destacou algumas questdes.

Segundo este escrito, os pedacos de papel nos quais Pascal escrevia as suas

reflexdes estavam “todos juntos, em diversos magos, mas sem nenhuma ordem ou
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sequiéncia*®®. Os papéis eram de diferentes classes: haviam tanto grandes folhas como
pequenas pecas recortadas. Os fragmentos escritos neles também se desenvolviam de
distintas formas: alguns ocupavam Varios papéis, outros se agrupavam em um sé e
estavam escritos até na margem. As vezes, se incluiam anotagbes, apontamentos sem
desenvolvimento, outras, idéias mais trabalhadas.

A maioria dos fragmentos estavam escritos pela mao de Pascal, cuja escrita fina
e rapida ndo resulta facil de decifrar. Para quem gosta de conhecer a personalidade da
pessoa analisando sua escrita, poderia se dizer que, no caso dos fragmentos escritos por
Pascal, € a letra de um enfermo, de complexa personalidade, atormentado e impulsivo.
Porém, a escrita de Pascal, como tudo o que se considera isoladamente, ndo confessa
nem desvela o segredo da personalidade de Pascal, no méximo seus periodos de
depressao e de euforia, de crise ou alivio em sua enfermidade.

Quase todos os manuscritos de Pascal chegaram até nossos dias. Por sorte, ja que
sd80 muito poucos 0s escritos originais de ordem literaria do século XVII. Além disso,
nédo era freqliente conservar os rascunhos. Pode-se dizer, por tudo isso, que o caso de
Pascal € um caso unico que permite descobrir seu trabalho de criagéo.

Os escritos foram guardados, desde finais do século XVII e comeco do XVIII,
por Luis Périer, sobrinho de Pascal, a quem devemos o0 estado em que se encontram
atualmente. Com o objetivo de conserva-los melhor, os fragmentos foram colados em
grandes folhas que formam uma espécie de album. No entanto, o desejo de ganhar
espaco fez com que muitos papéis fossem recortados sem seguir nenhuma ordem logica.
Este album foi depositado na Abadia de Saint-Germain des Prés, em Paris. Atualmente
se conseva na Biblioteca Nacional de Paris.

Se apenas dispuséssemos deste manuscrito seria impossivel conhecer qual era a
ordem dos papéis depois da morte de Pascal, mas Luis Périer havia mandado fazer
varias copias do manuscrito original antes que fosse reclassificado. Duas destas copias
chegaram até nossos dias e através delas conhecemos a disposi¢cdo original dos
fragmentos.

A primeira clpia que se conserva também na Biblioteca Nacional de Paris,
apresenta os fragmentos classificados. Estes se repartem em vinte e sete capitulos
precedidos de um titulo. Cada um dos capitulos corresponde a uma espécie de arquivo
que Pascal realizou no momento de preparar suas notas para a Conferéncia de Port-

Royal, onde falou de sua projetada obra. Esta classificacdo permite confirmar um fato

120 Etienne PERIER, Préface de I'édition de Port-Royal, LAF, p. 498a.
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importante: estes fragmentos estavam destinados a Apologia. E dificil assegurar se os
outros fragmentos tinham o mesmo destino.

Dispbe-se ainda de uma segunda cépia realizada para o uso pessoal de Gilberte
Périer, onde se classificam os fragmentos de um modo mais elaborado e se inclui uma
unidade ausente na primeira copia.

Por ultimo, existe uma série de fragmentos que ndo se recolheram nas copias,
mas que foram anotados no manuscrito original. Trata-se de um conjunto de meditacGes
pessoais alheias a qualquer projeto de publicacao.

A partir desses trés textos — o original, a Primeira Copia e a Segunda Copia —
apresentam-se trés opgoes de publicacdo que conduziram as edi¢Ges que se seguiram
desde 1670. A primeira possibilidade quanto a publicacdo desses fragmentos,
considerada pela primeira comissdo de editores, “era manda-los imprimir imediatamente

no mesmo estado em que foram encontrados”?

, quer dizer, reproduzir a totalidade dos
fragmentos na ordem em que se encontravam nos magos, mas ela foi afastada por razdes
diversas. E a essa opcao que se filiam a edicéo de Louis Lafuma, que segue a ordem dos
macos apresentada na Primeira Cdpia, e a edicdo de Philippe Sellier, que segue a ordem
da Segunda Copia.

A segunda possibilidade ¢ uma edigcdo subjetiva, que consiste em classificar
todos os pedacgos de papel segundo uma ordem estabelecida pelo proprio editor, como
fez Léon Brunschvicg. Uma terceira possibilidade consiste na tentativa de reconstituir o
discurso de Pascal a partir dos fragmentos de que dispomos, com a finalidade mais ou
menos explicitada de substituir o autor, adivinhando o que ele teria feito se tivesse
podido continuar o seu trabalho, e é a escolha feita por Prosper Faugere. Mais
recentemente, Emmanuel Martineau reconstruiu, ndo a Apologia, mas os discursos que
esses fragmentos cortados constituiam. Em sua hipotese de leitura, os fragmentos eram,
na origem, discursos escritos em grandes folhas que Pascal utilizava habitualmente: sdo
justamente esses discursos que Martineau se propds reconstituir em sua edic&o?.

Para resumir, dispomos de cinco tipos de edi¢do que seguem, na verdade, quatro
principios diferentes: a edicdo de Prosper Faugere, que tentou adivinhar a Apologia de
Pascal a partir dos fragmentos de que dispunha; a de Lafuma e Sellier, que conservaram
a ordem original dos macos, baseando-se o primeiro na Primeira Cdpia e o segundo na

Segunda Codpia; a de Brunschvicg, que classificou os fragmentos segundo uma ordem

121 Etienne PERIER, Préface de I'édition de Port-Royal, LAF, p. 498a.

122 Cf. Francesco Paolo ADORNO, Pascal, pp. 16-17
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subjetiva; enfim, a de Martineau, que tentou reconstituir os discursos a partir dos quais
Pascal recortou os seus fragmentos'?*,

Esta ultima opcdo pode suscitar certa perplexidade quanto ao seu valor de
esclarecimento e a sua capacidade de atingir o objetivo; ela é, entretanto, interessante na
medida em que nos d& uma idéia parcial do estado inicial do projeto apologético. Alem
disso, essa opc¢do pde o seu editor em situacdo de escolher, entre os fragmentos, aqueles
que eram destinados a entrar na Apologia e os que deviam ser excluidos dela,
estabelecendo uma ordem bem Util e legitima entre todos esses pensamentos dispares.
Com efeito, entre os fragmentos que encontramos publicados nas edi¢des dos
Pensamentos, ha rascunhos de cartas, notas preparatdria para as Provinciais e para 0s
Escritos dos curas de Paris, citacdes biblicas destinadas a outros projetos, etc*?*.

A historia da edicdo dos Pensamentos descrita nos mostra como se pode saber o
alcance que teria tido a projetada obra sobre a religido crista se tivesse sido finalizada.
Quase todas as possibilidades foram experimentadas sem éxito: sempre faltara a opinido
de Pascal sobre elas. Todos os editores e intérpretes que tentaram, passaram da
imaginacdo a demonstracdo, da reconstrucdo a destruicdo. N&o se vai tentar aqui, mas é
conveniente levar em conta varios dados antes de comecar a tirar conclusoes.

Pascal revisava cuidadosamente seus textos até dar-lhes forma definitiva, mas os
Pensamentos sdo apenas anotac@es, rascunhos e ndo é sempre que um autor goste que
seus rascunhos sejam publicados. Sabemos que Pascal reviu algumas de suas Cartas
provinciais mais de trés vezes e, no entanto, parecem espontaneas. Ndo podemos nos
esquecer que, além disso, segundo testemunhos, Pascal calculava uns dez anos de salde
para finalizar sua obra, mas s6 pode dispor de uns poucos anos de enfermidade antes de
sua morte.

Poder-se-ia interpretar os Pensamentos como um diario intimo, porém Pascal é
um homem de seu século que ndo pensa em confessar-se como Rousseau, mas em
convencer o leitor. A sua intencdo é pedagogica e para isso pde em primeira pessoa as
reflexdes de seu interlocutor, um homem incrédulo que parece conhecer bem.

O caréter aforistico de muitos pensamentos que aparecem isolados do “porqué” e
do “para qué”, unido a dimensdo paradoxal de sua filosofia, torna especialmente
necessario ndo esquecer o contexto geral da obra em que estdo inseridos. SO se
compreende Pascal quando se procura conciliar todos seus textos ndo tirando proveito

de um texto isolado. O fragmento e o aforismo podem ter muitas leituras, algumas delas

123 ¢f. Ibid., p. 17.

124 ¢f. Ibid., p. 18.
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podem resultar-nos hoje mais atuais, porém a contemporaneidade de um autor ndo deve
ser enfatizada em detrimento de si mesmo. N&o nos esquecamos que é facil fazer
armadilhas com os fragmentos de Pascal. E preciso recordar também que o principio da
hermenéutica é saber recriar a experiéncia que deu origem a um pensamento filoséfico,
sem forcar seu sentido. Portanto, existe o risco de isolar as reflexdes de Pascal sobre o
homem e o conhecimento de sua consideragdo global sobre o destino e a salvacdo
humana.

Pascal ndo utilizou um vocabulario filoséfico, uma terminologia especifica, mas
empregou a linguagem comum. A maioria dos termos tem nele uma pluralidade
semantica com todas as vantagens e dificuldades que isso supde: riqueza significativa e
ambiguidade ao mesmo tempo.

Essa caracteristica se depreende de sua concepcao do trabalho filosofico: burlar-
se da filosofia é, para ele, realmente filosofar. Pascal ri das aspira¢fes dos dogmaticos
que acreditam possivel um saber universal absolutamente certo e busca marcar os
limites do conhecimento humano. Esta é a auténtica sabedoria para ele.

E dificil seguir a ordem propria de Pascal, dificil por inabitual. Ele tenta mostrar
que o que diz ndo é contrario a razdo, a0 mesmo tempo em que nOS quer convencer
disso fazendo-nos sentir. Busca mais a oportunidade de sua argumentacdo que seu valor
intrinseco, pensando, sobretudo, em persuadir.

Se ndo se segue a ordem do coracdo todo o conteudo dos Pensamentos se
desvirtua. E necesséario conhecer esta ordem antes de abordar os diferentes problemas
que se apresentam em sua obra.

Pascal entende por ordem o procedimento, o caminho a seguir, e este caminho se
indica por coisas bem distintas como a forma de expressdo, o género literario
empregado ou 0 ambito da realidade que se trata. A palavra tem, portanto, um sentido
metodologico (ordem = ordenacdo) e ontolégico (ordem = ambito ou dominio da
realidade). Convém ter presentes estes diferentes significados e as distintas questdes
implicadas.

Com independéncia da ordem definitiva que seguiram os Pensamentos, questdo
impossivel de precisar, podemos conhecer a estrutura geral e as grandes linhas da obra

através de um fragmento onde se aclara esta quest&o:

1. Parte. Miséria do homem sem Deus.
2. Parte. Felicidade do homem com Deus.
de outro modo
1. Parte. Que a natureza é corrupta, pela prépria natureza.
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2. Parte. Que existe um Reparador, pelas Escrituras'®.

A projetada obra apologética constaria fundamentalmente de duas partes:

Em primeiro lugar, Pascal prepararia psicologicamente seu interlocutor: um
homem indiferente que ndo consegue decidir-se sobre a existéncia de Deus. Falar-lhe-ia
do estado contraditorio e paradoxal do homem sem Deus, definido por sua grandeza e
miséria a0 mesmo tempo. A desproporc¢do, a inconstancia, a debilidade e a vaidade sao
mostras de sua miséria. A consciéncia e 0 pensamento, prova de sua grandeza. Os
aspectos opostos se destacam para mostrar que o homem ¢é ‘“um monstro
incompreensivel”, um enigma para si mesmo e que s6 pode se compreender e salvar-se
através de Deus, e cuja situacéo é reflexo de um castigo.

Na segunda parte da obra se apresentariam as provas da religido crista e se daria
razdo da grandeza do homem com Deus. S6 a religido cristd da razdo e explica o carater
contraditério do homem, que se deve a uma natureza corrompida. Miséria e grandeza

correspondem a essa dupla natureza. O plano antropoldgico conduz ao teoldgico.

Assim, quando alguém estabelece um didlogo com Pascal deve ter em mente
o fato de que esta relacdo atingira dimensdes teoldgicas, isto é, 0 Homem €
um ser sobrenatural, o que implica diretamente a seguinte idéia: lidar com
problemas humanos, segundo Pascal, significa abandonar as fronteiras
naturais. Para Pascal, antropologia e epistemologia sdo simplesmente areas

especificas dentro de um drama teoldgico geral. Em suma, filosofia é

teologia. Esta tiltima é, de algum modo, ‘contagiosa’'?°.

Este esquema geral vem a coincidir com a inicial classificacdo que se recolhe
nas cépias do manuscrito original e proporciona uma estrutura a obra, suficientemente
vaga para ndo trair o pensamento de seu autor. A divisdo coincide ademais com a
concepcao do homem e do Deus jansenista que aparecem em outros escritos de Pascal.

E conveniente seguir a trajetoria de Pascal e apresentar, antes de abordar cada
uma das duas partes da obra, o estilo e a ordem dos Pensamentos. Estes termos tém um
sentido muito especial nele. Recordemos que carece de um vocabulario técnico, e sdo
questdes estreitamente vinculadas. Pascal entende por ordem o espirito com o qual se

compde uma obra.

125 Blaise PASCAL, Pensamentos, Laf. 6; Bru. 60.

126 |_uis Felipe PONDE, Conhecimento na Desgragca, p. 14 [grifo do autor].
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2. O Estilo de Pascal como Escritor

N&o é facil definir o estilo préprio de Pascal. Ele queria alcancar um estilo
natural, pois chegou a dizer: “Quando se vé o estilo natural, fica-se todo espantado e
arrebatado, pois se esperava ver um autor e se encontra um homem™**’. Como escritor
Pascal se desdobra e se verte com uma elogiiéncia absolutamente pessoal que se burla
da elogiiéncia que segue regras fixas. E capaz de unir dialética e imaginacéo, l6gica e
poesia, sentimento e razdo, com o propdsito de juntar a complexidade do ser humano.
Precisamente, a importancia que concede ao sentimento € o que separa Pascal dos
racionalistas de seu tempo.

O proposito de Pascal é persuadir, convencer, 0 que exige antes de tudo ser
entendido. Nos Pensamentos se esforca por expressar-se claramente. Com esta
finalidade emprega a linguagem comum e evita a terminologia filoséfica.

Pascal quer alcancar uma correspondéncia entre a razdo e o coracao do leitor e
suas proprias expressdes e pensamentos. Para ele, a chave da satisfacdo estd em
conseguir essa correspondéncia porque “persuadimo-nos melhor em geral pelas razdes
gue nds mesmos encontramos do que pelas que vieram da mente alheia™'?®,

Ao mesmo tempo, quer ganhar e manter a atencdo do leitor. Para isso pde em
prética seu conhecimento do ser humano. Em uma obra que se orienta a expor a verdade
da religido cristd, a teologia tradicional teria comecado por apresentar provas e
argumentos a favor da existéncia de Deus. Pascal, ao contréario, consciente de que o
homem se move, em primeiro lugar, por seu préprio interesse, emprega a linguagem
propria dos incrédulos e indiferentes e descreve situacdes nas quais eles possam
identificar-se. Evita as abstracdes e tudo quanto possa resultar alheio e distante a propria
vida. Pascal busca semear interrogac6es, romper o fragil equilibrio no qual se baseia
uma existéncia despreocupada. A reflexdo sobre a morte e o proprio destino conduzira a
buscar uma resposta fora de si mesmo. Por mais bela que tenha sido a comédia, ao final
tudo acaba igual: uma pazada de terra sobre a cabega e com isso se acaba a atuagao.

Em dltima analise, para alcancar seu proposito, Pascal dificilmente teria podido
seguir uma ordem ldgica e estritamente racional. A ordem do coracdo € a que segue
Pascal como escritor. Pois 0 sentimento pode ser mais exato que a elucubracdo racional.

A matematica, afinal de contas, ndo é mais que averiguagdo por sinais.

127 Blaise PASCAL,Pensamentos, Laf. 675; Bru. 29.

128 1hid., Laf. 737; Bru. 10.
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Pascal utilizou com freqiiéncia o termo “ordem” para referir-se a0 género no
qual escreveria a Apologia. Nas copias do manuscrito original se agrupam sob o titulo
“ordem” varios fragmentos onde se aborda o estilo a seguir e a forma de apresentar os
argumentos. Apresentam-se duas possibilidades: a forma dialogada ou a exposi¢cdo por
meio de cartas'?.

Provavelmente, Pascal se inclinou pela apresentacdo através de cartas, onde é
possivel introduzir dialogos. O titulo de alguns fragmentos é bem significativo: “Carta
para incentivar a busca de Deus™®, “Carta de exortagdo a um amigo para leva-lo a

#1831 «Carta a indicar a utilidade das provas”*®. E permitido crer que o éxito de

buscar
As Proncincias levava Pascal a usar, em sua Apologia, um processo que explorara com
tanta felicidade e no qual se sentia a vontade. Além disso, as cartas lhe permitiam
discutir com seu interlocutor até chegar a convencé-lo, sendo assim o terreno adequado
para exercitar sua arte de persuasdo. Nas cartas se admite um uso mais intenso do que 0s
linglistas chamam alocugdes, isto €, exclamacdes, interrogacdes e todas aquelas
expressoes que refletem as reacOes e os estados afetivos dos diferentes interlocutores.

A leitura de certos fragmentos tem levado a concluir que os Pensamentos,
mesmo no caso de se ter finalizado a obra, ndo guardaria nenhuma ordenacdo. Tal € a

133

hipo6tese de Lucien Goldmann=°. O fragmento Laf. 534, Bru. 373 parece confirmar esta

interpretacéo:

Escreverei aqui os meus pensamentos sem ordem e ndo talvez numa
confusdo sem objetivo. E a verdadeira ordem que caracterizara sempre o
meu objeto pela desordem mesma.

Eu faria honra a0 meu assunto se o tratasse com ordem, pois que quero
mostrar que ele é incapaz disso.

Como pode conjugar-se esta desordem com a estrutura de uma obra? Este
fragmento contradiz 0 que anteriormente haviamos assinalado? Na verdade, Pascal
conferia uma extraordinaria importancia a ordenacdo de seus Pensamentos e sabia que
uma ordem diferente pode fazer mudar o sentido. Ndo se pode esquecer que 0S

Pensamentos se concebem como uma obra apologética, e a apologética se define tanto

129 Cf. Ibid., Laf. 4,7, 9, 11, 166; Bru. 184, 246, 247, 248, 291.
3% |pid., Laf. 4; Bru. 184.
B bid., Laf. 5; Bru. 247.
132 1bid., Laf. 7; Bru. 248.

133 Cf. Lucien GOLDMANN, El Hombre y lo Absoluto, p. 256.
67



pela escolha de argumentos como por seu método e sistema. Como diz Pascal: “As
palavras ordenadas de maneira diversa fazem um sentido diverso. E os sentidos
diversamente ordenados fazem diferentes efeitos™***.

Pascal também esta consciente de que sua originalidade reside na ordem na qual

desenvolve os problemas abordados por tantos outros:

N&o me digam que eu nada disse de novo, a disposicdo da matéria é nova.
Quando se joga a péla, € com uma mesma bola que um e outro jogam, mas
um deles a coloca melhor.

Sentiria @ mesma coisa se me dissessem que utilizei palavras antigas. E
CcoOmo Se 0S mesmos pensamentos ndo formassem outro corpo de discurso
mediante uma disposicdo diferente, tanto quanto as mesmas palavras
formam outros pensamentos mediante a sua diferente disposicio™®

E certo que Pascal ndo queria seguir uma ordem ldgica na exposicdo de suas
idéias, mas isso ndo significa que tenha excluido toda ordem: a ordem verdadeira é
desordem desde o ponto de vista l6gico e racional, porque mostra o carater limitado da
razdo para compreender todos os problemas do homem. H& uma correspondéncia entre
0 que se quer expressar (limitacdo da razdo) e sua forma de expressdo (desordem
l6gica).

Recordemos que a ordem e o método derivam da classe de saber que se trata.
Nos Pensamentos se quer persuadir, comover, e a logica, 0s raciocinios, convencem,
mas ndo comovem. Existe uma ordem superior muito mais complexa que nao se refere
apenas a razdo, mas que procura considerar todos 0s aspectos humanos: é a ordem do
coracdo. Esta tem como finalidade provocar estados de animo, sentimentos, porém néo
é sd poesia.

A ordem do corac¢ao ndo pode definir-se. Pascal ndo teoriza sobre ela, mas a poe
em pratica, a mostra, a exibe. Ai estd sua maior dificuldade, porque estamos mais
acostumados a seguir raciocinios que acolher sentimentos, a manejar formulas que

aceitar o infalivel.

A ordem. Contra a objecdo de que as Escrituras ndo tém ordem.

O coragdo tem sua ordem, o espirito tem a sua que procede por principio e
demonstracdo. O coragdo tem outra. Ndo se prova que se deve ser amado
expondo por ordem as causas do amor; isso seria ridiculo.

Jesus Cristo, Sdo Paulo tém a ordem da caridade, ndo do espirito, pois
gueriam rebaixar, ndo instruir.

134 Blaise PASCAL, Pensamentos, Laf. 784, Bru. 23.

135 1bid., Laf. 696; Bru. 22.
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Com Santo Agostinho da-se 0 mesmo. Essa ordem consiste principalmente

na digressdo sobre cada ponto que tem relacdo com o fim, para mostra-lo

sempre®®®,

O dialogo recomeca sem cessar porque a ordem ndo é linear. E uma ordem
verdadeira enquanto permite expressar o que se sente. As idéias diretrizes, a finalidade,
orientam o discurso. Todos os pensamentos estdo assim relacionados e referidos uns aos
outros como a malha de uma rede. Qual € o fim que se quer mostrar? “Pascal quer
mostrar que o homem é um ser contraditorio e paradoxal e que a unica solugédo para se
auto compreender e salvar-se esta em apostar a favor da existéncia de Deus™’. Este é 0
sentido que d& unidade a toda obra de Pascal e que concilia a significacdo de fragmentos
aparentemente opostos. Ele proprio advertiu que “todo autor tem um sentido em que
todas as passagens contraditorias concordam, ou ele ndo tem absolutamente sentido
nenhum”*%,

Pascal sabe, porém, que sua solugdo ndo é facil de admitir, se ndo se sente sua
verdade e que é mais sensivel compreender tudo através de raz6es que saber reconhecer
as coisas mais sutis. Com a distincdo do espirito de geometria e do espirito de finura,
descreverd as diferentes atitudes com que o homem enfrenta a realidade, e se revelara

como um profundo conhecedor da psicologia humana.

3. O Espirito de Geometria e o Espirito de Finura

Uma das concepc¢des mais conhecidas de Pascal é a diferenca que estabelece
entre 0 que chama espirito geométrico e espirito de finura. Com ela quer destacar os
diferentes modos de conhecer a realidade. Existe uma disposicao, que se alimenta com a
pratica, para ver as coisas desde um determinado prisma, para julgar e opinar a partir de
uma perspectiva concreta. Pascal nos diz que tudo depende do prisma com o qual se
olha, e aponta uma descricdo psicologica das condi¢Bes de conhecimento.

O espirito geométrico define o homem cientifico que quer aplicar um esquema
l6gico-dedutivo a todas as coisas que quer conhecer. Perde-se perante 0 mais sutil e

quer demonstrar até o que so se pode sentir.

1% 1bid., Laf. 298; Bru. 283.

37 Dominique DESCOTES et al., Méthodes chez Pascal. Actes du Colloque tenu a Clermont-Ferrand,
10-13 juin 1976. Paris: PUF, 1979.

138 Blaise PASCAL, Pensamentos, Laf. 257; Bru. 684.
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O espirito de finura € capaz, pelo contrario, de intuir e sentir. Como
contrapartida, ndo entende os argumentos e demonstragdes das ciéncias. Um se perde
em raciocinios, o outro ndo entende nada de sentimentos. Cada um ¢ perfeito em sua
area. Os dois fracassam fora dela.

Pascal aborda esta questdo nos fragmentos Laf. 511, 512 e 751. A dificuldade
fundamental para interpretar os fragmentos € a auséncia de exemplos concretos. Pascal
ndo especifica quais sdo os principios que aplica cada classe de espirito, nem qual é o
dominio préprio do espirito de finura. Somente enumera suas caracteristicas e precisa
suas diferencas. Estas diferengcas comegam por seus principios.

Os principios do espirito geométrico sdo nogdes pouco habituais, dificeis de
compreender, no entanto, uma vez que sao percebidos, “seria preciso ter o espirito
totalmente falso para raciocinar mal sobre principios tdo patentes que é quase
impossivel que eles escapem”**.

Os principios do espirito de finura sdo totalmente diferentes. Sdo no¢des usuais
que estdo ao alcance de todos. Todavia, estdo tdo pouco definidos e sdo tdo numerosos
que é quase impossivel que ndo se escape algum. Além disso, a omissdo de um sé
principio leva ao erro. Por isso, “é preciso ter a vista bem clara para ver todos os
principios”140.

Segundo o intérprete Jean Laporte, esta visdo clara tem 0 mesmo sentido que a
claridade para Descartes'*!. Refere-se & presenca no espirito dos principios mais que a
sua delimitacdo exata. Na realidade, se sente mais que se V€ a estes principios, e custa
muito fazé-los sentir a quem por si mesmo ndo os sente. Pascal é consciente de que é
mais dificil persuadir que demonstrar, porque 0s sentimentos nao podem ser impostos.
Nunca podemos ter a seguranca de compartilhar sentimentos como se compartilham
razoes.

O dominio do espirito geométrico coincide com o das ciéncias exatas. A verdade
se apresenta de um modo univoco e quantificavel. As defini¢des, por isso, sdo claras, 0s
axiomas indubitaveis e as deducbes oportunas. Porém, se parte de postulados
convencionados, de definicBes prévias, com o qual se pode cair num solipsismo

logicista. No ambito do espirito de finura a verdade é ambivalente e qualitativa. E o

139 1pid., Laf. 512; Bru. 1.
140 1bid., Laf. 512; Bru. 1.

141 Cf. Jean LAPORTE, Le coeur et la raison selon Pascal. Paris: Elzevir, 1950, p. 64.
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terreno das ciéncias humanas. O espirito fino é capaz de sentir e interpretar uma
multid&o de elementos e dar-lhes uma unidade que lhes confere significado.

A linguagem é aqui intencional e se chega a conhecer, em grande parte, por
analogia. Esta atitude é necessaria no dominio da moral e da estética. Frente a moral do
espirito que enuncia preceitos em nome da razéo e aplica dedugdes, se exige uma moral

diferente: a moral do juizo que se guia pelo sentimento.

Geometria. Finura.

A verdadeira elogtiéncia zomba da elogtiéncia, a verdadeira moral zomba da
moral. Quer dizer que a moral do juizo zomba da moral da mente, que ndo
tem regras.

Pois é ao juizo que pertence o0 sentimento, como as ciéncias pertencem a

mente. A finura é a parte do juizo, a geometria é a parte da mente.

Zombar da filosofia é verdadeiramente filosofar*2.

O sentimento permite avaliar e julgar e é, por esse motivo, 0 meio adequado para
decidir os principios da moral. Como diz Pascal: [...] Ndo se prova que se deve ser
amado expondo por ordem as causas do amor; isso seria ridiculo”*®.

Jean Laporte indica que frente ao formalismo juridico da casuistica, Pascal opde
a espontaneidade da charitas agostiniana: ‘ama et age quod vis™***. Toma posicéo,
portanto, perante o problema eterno da ética: que papel cabe atribuir a razdo e ao
sentimento na acdo moral, questdo que a ética contemporanea ainda discute.

No dominio da estética ndo ha leis universais. Nao ha um ideal, um modelo de

beleza valido para todos porque nédo se sabe muito bem em qué consiste o0 gosto.

Como se diz beleza poética, dever-se-ia também dizer beleza geométrica e
beleza medicinal, mas néo se diz, e a razdo é que se sabe bem qual é o objeto

da geometria, que consiste em prova, e qual é o objeto da medicina, que

consiste na cura; mas ndo se sabe qual é o agrado que é o objeto da poesia'®.

Pascal intuiu que o belo néo era algo ontoldgico, mas sim subjetivo, submetido
ao juizo de cada época, espaco e, sobretudo, de cada pessoa. A estética, como a moral,
dependem do sentimento. Pascal, assim, reivindica o sentimento como faculdade de
julgamento e sua validez para constituir um auténtico conhecimento. E preciso saber

encontrar o espaco para o subjetivo, para o0 mais préoprio e o que diferencia cada pessoa.

142 Blaise PASCAL, Pensamentos, Laf. 513, Bru. 4.
3 Ibid., Laf. 298; Bru. 283.
144 Cf. Jean LAPORTE, Le coeur et la raison selon Pascal, p. 72.

145 Blaise PASCAL, Pensamentos, Laf. 586; Bru. 33.
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As diferencas entre o espirito geométrico e o espirito de finura poderiam ser

resumidas no seguinte esquema**:

Espirito de geometria Espirito de finura

e Pode equiparar-se com a faculdade e Pode equiparar-se com 0
da razdo. sentimento.

e Capta uma verdade univoca e e Capta uma verdade ambivalente e
quantitativa. qualitativa.

e Opera por definicdo e deducao. e As conclusdes ndo se demonstram.

e Regras. e Auséncia de regras.

e Método proprio da atividade e Aplica-se no dominio da vida e das
cientifica. ciéncias humanas, da estética e da

moral.
e Moral do espirito. e Moral do juizo.

Seria perfeito ser, a0 mesmo tempo, gedmetra e fino. Pascal pensa que todos os
gedmetras deveriam acorrer ao espirito fino e, ao mesmo tempo, todos os finos
deveriam saber ser gedmetras. Porém, também reconhece que, na préatica, quem possui
um ndo compreende nada do outro.

Geralmente os dois espiritos ndo se ddo na mesma pessoa porque supde uma

inteligéncia, uma mentalidade, apta para um dominio, mas inutil para outro.

[...] Isso faz, entdo, que certos espiritos finos ndo sejam gedmetras. E que
eles sdo totalmente incapazes de se virar para 0s principios de geometria,
mas o que faz com gque gedmetras ndo sejam finos é que eles ndo véem o que
esta diante deles e que, estando acostumados aos principios claros e
grosseiros de geometria e a ndo raciocinar sendo depois de ter visto e
manuseado bem os seus principios, perdem-se nas coisas de finura, em que

0s principios ndo se deixam manusear assim**’.

As diferencas entre ambas as classes de espirito sdo sublinhadas nédo para emitir
um juizo de valor sobre elas. Ndo se quer saber qual é melhor, mas sim destacar sua
limitacdo. Precisamente, por ndo reconhecer sua parcialidade, fracassam aqueles que

tentam aplicar seu método a toda tipo de saber.

146 Cf. Alicia VILLAR, Pascal: Ciencia y Creencia. Madrid: Cincel, 1988, pp. 104-107.

147 Blaise PASCAL.,Pensamentos, Laf. 512; Bru. 1.
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Aqueles que estdo acostumados a julgar pelo sentimento ndo compreendem
nada das coisas de raciocinio. Porque querem primeiro penetrar de um
relance e ndo estdo acostumados a buscar os principios, e outros, ao
contrario, que estdo acostumados a raciocinar por principios, ndo

compreendem nada das coisas de sentimento, buscando principios e ndo

podendo ver de um relance®.

O espirito geométrico representa o homem ldgico, racional, incapaz de
compreender que a razéo ndo pode resolver tudo. O homem fino, por sua vez, tampouco
se da conta de que a intuicdo nem sempre acerta. Pascal, mais que teorizar, reflete sobre
suas experiéncias vitais. Ele constatou, pessoalmente, a existéncia destes dois tipos de
homens. Conhecia exemplos de cientistas que acreditavam que a geometria e as
matematicas eram as Unicas ciéncias possiveis.

Pascal, entusiasmado em sua juventude pelas matematicas, se deu conta depois
que, na verdade, ndo havia uma grande diferenca entre um habil artesdo e um homem
que é apenas gedbmetra. Neste sentido, falando da geometria, Pascal escreve a Fermat,
em agosto de 1660: “E o mais belo oficio do mundo, mas, ao final, nfo é mais que um
oficio que vem a ser positivo como exercicio intelectual”**°. Nos Pensamentos também
tinha previsto escrever contra 0s representantes do espirito geométrico: “Escrever contra
aqueles que aprofundam demais as ciéncias. Descartes™*.

Frente ao racionalismo que se instaura com forca em sua época, Pascal coloca 0s
limites do espirito cientifico. Ai se encontra sua originalidade e novidade. Descartes se
propde assentar o edificio da filosofia em uma base inamovivel e alcangar um saber
universal. Spinoza leva o método cartesiano até as ultimas conseqliéncias, e aplica em
sua Etica um método geométrico rigoroso.

Pascal rompe com tudo isso: tudo tem seus limites. As ciéncias ndo tém um
valor absoluto, mas ocupam um lugar entre outros saberes que é preciso fixar. Hoje se
tem buscado mostrar a necessidade de encontrar o papel que devem desempenhar as
ciéncias, e se prevéem as consequéncias que um avango cientifico sem limites pode ter.
Em pleno século XVII, quando comega o auge da nova ciéncia €, curiosamente, um
cientista quem anuncia o perigo de sobrevalorizar a importancia da ciéncia. Para evitar
qualquer transgressao do terreno de um saber a outro, Pascal se esforca por tracar as

fronteiras de nossos conhecimentos antes de Kant. Deve-se saber até onde e como

18 |bid., Laf. 751; Bru. 3.
9| dem, Lettre & Fermat, OCLG, T. II, p.43.

150 1dem, Pensamentos, Laf. 553; Bru. 76.
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podemos conhecer. Mas Pascal também conhecia exemplos das limitagdes do espirito

de finura:

E os espirito finos, ao contrario, tendo assim o costume de julgar num Unico
relance de olhos, ficam tdo admirados quando se lhes apresentam
proposicdes de que ndo entendem nada e em que, para entrar, € preciso

passar por definicdes e principios tdo estéreis que ndo estdo habituados a ver

assim em pormenores, que isso Ihes repugna e os desgosta*™.

Talvez, neste caso, Pascal aludia a Meré, com quem discutia problemas de
matematica sem nunca estarem de acordo: seu espirito de finura ndo sabia adaptar-se
aos raciocinios matematicos.

No entanto, Pascal afirma que ndo é impossivel ser sutil e gedmetra ao mesmo
tempo, apenas ndo é comum. Estava pensando em si mesmo? Pascal defende

precisamente o homem honrado e honesto (! honnéte homme)*?

, que ndo se limita a um
determinado campo de conhecimento e que ndo quer ser cego e surdo diante dos
problemas que lhe afetam como individuo moral.

Se tivesse que identificar Pascal com algum das personagens que desfilam
perante seu préprio juizo, sem davida, o que melhor lhe representa seria 0 homem
honesto. Ndo se aproxima pelos diferentes papéis que desempenhou ao longo de sua
vida: gedbmetra, fisico, engenheiro, escritor, polemista e, finalmente, apologista, ao ideal

de homem universal que se traduz na concep¢do do homem honesto?

Homem de bem. E preciso que n3o se possa (dizer) dele nem que é
matematico, nem pregador, nem eloguiente, mas que ¢ homem de bem. Esta
gualidade universal é a Unica que me agrada. Quando, ao ver um homem, a
gente se lembra de seu livro, é mau sinal. Eu gostaria que ndo se desse conta
de nenhuma qualidade sendo pelo encontro e pela oportunidade de usar dela,
ne quid nimis, para ndo acontecer que uma qualidade predomine e faca
batizar [...]"".

1 Ibid., Laf. 512; Bru. 1.

132 0 intérprete Lebrun faz uma interessante anlise do conceito de honnéte homme. Vejamos: “O que ¢é o
honnéte homme? E o contrario do pedante ou mesmo do especialista. Nutridos de humanidades,
consagrados ao conhecimento do cora¢do humano, os honnétes gens aliam a discri¢éo a fineza. [...] Homo
loquax por exceléncia (no sentido que irritar4 Bergson), o homem de bem nunca estard tdo & vontade
quando nessa conversagdo jovial e alusiva, que por muito tempo dard a ‘cultura francesa’ seu verniz — e
também sua frivolidade”. Gérard LEBRUN, Blaise Pascal: voltas, desvios e reviravoltas, pp. 64-65 [grifo
do autor].

153 Blaise PASCAL,Pensamentos, Laf. 647; Bru. 35.
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O ideal de homem honesto que havia sido apresentado literariamente por
Baltasar Castiglione em seu livio O Cortesédo (1528), desempenhou um importante
papel na cultura francesa do seéculo XVII. Esta concepcdo se opunha ao modelo de
humanidade que representava 0 herdi, ser extraordindrio e quase sobrenatural,
caracteristico do Renascimento, sobretudo, italiano. O homem honesto € um homem de
bem, um homem que agrada e € sociavel e que tenta saber um pouco de tudo. Se o
homem chega a definir-se por alguma de suas qualidades, na realidade se encontra por
debaixo delas. Neste sentido, Pascal confessa seu medo: “para nao acontecer que uma

1% "Quem se faz especialista de algo é facil que

qualidade predomine e faga batizar
esqueca o carater parcial de seu saber e a complexidade do real. No fundo, trata-se nao
transformar o homem em escravo de sua propria atividade sem recordar que é fim em si

mesmo e ndo meio.

O honnéte homme é o homem sociavel, que revela uma personalidade cortés
e civilizada, um homem de bem provido de virtudes morais. Ele ndo funda
uma moral especifica, mas é um mundano que vive uma vida social de
maneira perfeita, mantendo seu temperamento em todas as acOes. Para
Pascal a palavra chave para entender tal ideial é agradar. [...] A idéia é que o
honnéte homme deve se incomodar em favor do outro, sendo uma forma de
esquecimento de si em favor ao outro que lembra o ideal de virtude crista
[...] é 0o modelo de humanidade querida e desejada por todos. Pascal critica
este modelo: o modelo central que o homem deve se espelhar é Deus ndo o

homem. O honnéte homme é uma manifestacdo do amor de si bem regrado

para que 0 mesmo possa tirar vantagem com sua postura*®®.

Por tudo isso, mais tarde, deixando de ver no honnéte homme um ideal de vida,
como diz o intérprete Martins, Pascal vai criticar este modo de vida, sobretudo, porque
conhecia homens honestos indiferentes pela religido. O ateismo mais comum no século
XVII ndo era um ateismo militante que esgrimava argumentos contra a existéncia de
Deus. Era uma atitude de fato: a indiferenca. Este é realmente o interlocutor mais
importante nos Pensamentos. Enquanto que a maior parte dos escritos apologeéticos se
dirige contra ateus e libertinos, Pascal se d& conta de que a indiferenca é a maior
inimiga da religido. O ideal de homem honesto poderia favorecer um processo de
secularizagdo irreversivel. Bem depois, na Revolucdo Francesa, explodiram dois
principios que até entdo estava sendo gestado: 0 homem pode alcancar a verdade através

de sua raz&do apenas e a vontade humana é suficiente para alcancar a virtude. A religido,

5% 1bid., Laf. 647; Bru. 35.

155 Andrei Venturini MARTINS, Contingéncia e Imaginag&o em Blaise Pascal, p. 73, nota 240 (grifo do
autor). Ver também Philippe SELLIER, Pascal et Saint Augustin, pp. 105-137.
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nestes supostos, parece estar sobrando. O adversario mais perigoso para um sistema de
crencas religiosas é quem se considera auto-suficiente e ndo sente a necessidade de
Deus. Em sua proépria trajetoria pessoal, Pascal se viu tentado pelo ideal de homem
autbnomo mais que nenhum outro, e lutard por harmoniza-lo com uma leitura cristd da

realidade.

Em todos os escritos sobre a graca, Lettre, Discours e Traité, Pascal busca

mostrar — e lutar contra — 0 que ele pensa ser a conseqliéncia necessaria do

molinismo™®: se aceitarmos que o Homem seja capaz de escolher por si

mesmo entre realizar o mal ou o bem, o Sobrenatural tornar-se-a, de certa
forma, indtil. Essa questdo, em pleno século XVII, sugere que a Europa
cristd esteja a beira de assumir o ‘humanismo filoséfico’ [...]. A postura de
Pascal serd entdo bem definida como ‘anti-humanista’™’. Para ele,
humanismo significa esquecer-se do Sobrenatural, e isso é, de certa forma, a
mesma atitude de Adao: virar as costas para Deus e afirmar sua suficiéncia
como criatura®®,

Ao indiferente ndo se lhe convencerd com demonstracbes e provas, sendo
fazendo-lhe sentir sua limitacdo intrinseca. Em sua Apologia, Pascal queria forcar seu
interlocutor a abandonar sua postura ou, na melhor das hipoteses, fazer-lhe perder sua
tranquilidade de consciéncia. Para isso, se exige variar de perspectiva e desejar uma
transformacdo radical. As provas metafisicas e geométricas serdo inlteis para este
proposito porque ndo alteram as linhas vitais que alicercam uma existéncia.

Antes de pensar em qualquer possivel resposta, Pascal situa o homem no
universo em que se encontra. O titulo com o qual define o lugar do homem no mundo é
bastante significativo: disproportion. A despropor¢do ¢ uma das formas por meio das
quais experimentamos a contingéncia. E a contingéncia “¢ por definigdo faléncia da
natureza enquanto necessidade — ou auséncia de natureza™*°. Passemos, portanto, ao
conceito de desproporcao, como uma das faces da contingéncia, ou ainda, como uma

das mdltiplas formas que assume o drama da insuficiéncia humana.

1% Molina afirmava que todo homem recebe la grace suffisante de Deus, e que é seu livre-arbitrio que
decide segui-la e comportar-se segundo sua influéncia, ou nao segui-la e realizar o mal. Portanto, estaria
sob a jurisdicdo do homem escolher. Cf. Luis Felipe PONDE, Conhecimento na Desgraca, p. 24, nota 3.

%7 para o aprofundamento da analise do anti-humanismo pascaliano como defesa da insuficiéncia, ver
Luis Felipe PONDE, O Homem Insuficiente, 2001.

158 |_uis Felipe PONDE, Conhecimento na Desgraca, p. 24 [grifo do autor].

9| uis Felipe PONDE, O Homem Insuficiente, p. 162.
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4. Desproporc¢ao do Homem

Pascal quer determinar o lugar que ocupa o ser humano no mundo porque pensa,

em contraposicao a Descartes e, como indica Hans Kiing, que o homem esta no mundo,

160

e ndo frente a ele™™". O homem, a quem as verdades da religido ndo iluminam, reflete do

seguinte modo:

N&o sei guem me colocou no mundo, nem o que € 0 mundo, nem o0 gque sou
eu mesmo; estou numa ignorancia terrivel de todas as coisas; ndo sei o que é
0 meu corpo, nem meus sentidos, nem minha alma e nem mesmo essa parte
de mim que pensa o que digo, que faz reflexdo sobre tudo e sobre si mesma,
e ndo se conhece mais do que o resto. Vejo esses espantosos espagos do
universo que me encerram, e me encontro atado a um canto dessa vasta
extensdao sem que saiba por que estou colocado neste lugar de preferéncia a
outro, nem por gue esse pouco de tempo que me é dado para viver me é
atribuido neste ponto de preferéncia a outro de toda a eternidade que me
precedeu e de toda aquela que vem ap6s mim. S6 vejo infinidades por todas
as partes, que me encerram como a um atomo e como a uma sobra que nao
dura sendo um instante sem retorno. Tudo que conheco é que devo em breve
morrer; mas 0 que ignoro mais € essa morte mesma que nao pPosso evitar.
Como ndo sei de onde venho, também nédo sei para onde vou; sé sei que, ao
sair deste mundo, caio para sempre no nada, ou nas mdos de um Deus
irritado, sem saber qual dessas duas condicGes deve ser eternamente 0 meu
quinhdo. Eis ai 0 meu estado, cheio de fraqueza e de incerteza. E, de tudo
isso, concluo que devo entdo passar todos os dias de minha vida sem pensar
em procurar saber o que me deve acontecer. Talvez eu pudesse encontrar
algum esclarecimento em minhas dlvidas; mas ndo quero dar-me a esse
trabalho, nem dar um passo para busca-lo; e depois, tratando com desprezo
aqueles que se entregarem a esse cuidado — (qualquer certeza que venham a
ter € motivo de desespero mais do que de vaidade) -, quero ir, sem
previdéncia e sem temor, tentar tdo grande acontecimento e deixar-me
conduzir molemente a morte, na incerteza da eternidade de minha condicdo

futura®?,

Para a tradicdo cristd, toda a natureza mostra Deus, tem a marca de seu Criador.
No entanto, Pascal pensa que isso so € certo para 0 homem a quem lhe foi concedida a
graca. Sem ela, o Unico que se aprecia é o contraste entre o desejo de racionalidade por
parte do homem e o siléncio irracional do mundo. Nossa vida, nosso universo, é produto
de um acaso cego? Existe algo que explique o lugar que ocupamos no mundo e 0 tempo
que nos ha dado viver? No fundo existe uma duvida que custa calar: e se nada tiver

sentido?

160 Cf. Hans KUNG, Existe Dios? Respuesta al problema de Dios en nuestro tiempo. Madrid: Ediciones
Cristiandad, 1979. Inclui um capitulo dedicado a Pascal, pp. 75-131.

181 Blaise PASCAL, Pensamentos, Laf. 427; Bru. 194.
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N&o se pode desconhecer o peso e as consequéncias que teve a revolucdo
cientifica nos finais do século XVI. Até entdo se concebia um universo fechado e
harmonioso cujo centro era a terra, ou melhor, o préprio homem. Na imagem do mundo
medieval , mundo geocéntrico e antropocéntrico, 0 homem se sentia o centro da criacao.
Tudo tinha sido criado por ele e para ele. Era impossivel que se sentisse desamparado
ou perdido. Com as descobertas de Copérnico e Galileu, se perdeu o lugar privilegiado
que a terra e 0 homem tinham designado. A harmonia e o equilibrio se romperam:
ficaram apenas espacos infinitos, abismos perante os quais 0 homem nao pode deixar de
sentir vertigem*®?.

No fragmento Laf. 199; Bru. 72, intitulado Despropor¢cdo do homem, se
reproduz esta situacdo. Neste fragmento, um dos mais longos dos Pensamentos, Pascal
quer mostrar que a condicdo e capacidade humana sdo desproporcionais em relacdo a
dupla infinidade da natureza. Busca-se provocar uma sensacao de angustia, vertigem e
desamparo perante nosso lugar no Universo. Apenas uma salvaguarda: é preciso fazer
notar que este estado descrito por Pascal corresponde ao homem sem Deus.

O fragmento Despropor¢do do homem comega com uma séria de consideracdes
sobre 0 que chama infinito de grandeza e infinito de pequenez. Pascal ja tinha abordado
o0 problema do infinito no oplsculo Sobre o espirito geométrico e em seus problemas
matematicos sobre a roleta. Na reflex&o sobre este problema tinha comprovado como o
infinito de grandeza e o infinito de pequenez permitem “aprender a considerar-se em
seu justo valor e formar reflexdes que valem mais que todo o resto da geometria”mg.
Colocando em prética esta convic¢do, nos Pensamentos Pascal quer que o homem
conheca seu valor e que saiba qual é sua justa propor¢do perante o que lhe cerca. Diante
da infinitude do universo a limitacdo humana é algo desproporcionado. Esta situacao é
descrita em um tom lirico, onde abundam imagens e metaforas e onde os termos se
contrapdem para alcancar dinamismo e um movimento in crescendo. O proposito é
fazer sentir o desenraizamento da existéncia humana e a incapacidade de sequer

imaginar a infinitude do universo.

O mundo visivel todo ndo é sendo um traco imperceptivel no amplo seio da
natureza. ldéia alguma se aproxima dela, por mais que expandamos as
nossas concepcdes para além dos espacos imaginaveis, ndo geramos sendo
4tomos em comparacdo com a realidade das coisas. E uma esfera infinita
cujo centro esta por toda parte, a circunferéncia em parte alguma. Enfim, é a

182 cf. Alexandre KOYRE, Do mundo fechado ao universo infinito. Rio de Janeiro/Sdo Paulo: Forense
Universitaria/Edusp, 1979.

163 Blaise PASCAL, De I’esprit géométrique, OCLG, T. I, p.170.
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maior caracteristica sensivel da onipoténcia de Deus que a nossa imagina¢do
se perca nesse pensamento.

Tendo voltado a si, considere 0 homem aquilo que ele é em face do que
existe, veja-se como perdido, e que desse pequeno calabouco onde se
encontra alojado, quero dizer, o universo, aprenda a estimar a terra, 0s
reinos, as cidades, as casas e a si mesmo em seu justo valor®

A imagem do universo como uma cela ou calabougo onde estamos encerrados e
perdidos a0 mesmo tempo evoca o carater tragico da existéncia humana: ndo podemos

escapar de nossa propria condicdo, destino terrivel e irremediavel que suscita terror.

Pascal quer dizer que devemos ‘avaliar’ tudo que existe a partir desta
pequena ‘cela’ onde estamos. Mas, logo depois, lembra: 0 que somos no
infinito? Mais uma vez, 0 que quer gue seja que desejemos construir como
entendimento das coisas, deve-se comecar partindo da assungdo de nossa
condicdo de égaré (extraviado), isto é, perdido nesta ‘cela’: o universo,
nossa ‘maior’ idéia do que seria o infinito, é o que Pascal chama de
‘cela’.[...] Os dados da empiria pascaliana (a descricdo da desproporcéo)
iluminam o entendimento teoldgico da natureza e do Homem, ambos como
pura insuficiéncia, produzindo contingéncia entre o espirito, o corpo e a
matéria cosmica. Se o principio de insuficiéncia aponta para o ‘naufragio’ do
Homem, a dispropoportion descreve a agua®.

Mas, se 0 maior denuncia nossa despropor¢do, 0 menor anuncia um novo

abismo:

[...] que um é&caro lhe oferece na pequenez de seu corpo partes
incomparavelmente menores, pernas com juntas, veias nas pernas, sangue
nas veias, humores nesse sangue, gotas nesses humores, vapores nessas
gotas, que dividindo ainda essas Ultimas coisas ele esgote as suas forcas
nessas concepcdes e que o Ultimo objeto a que ele pode chegar seja agora o
de nosso discurso. Ele pensara talvez que esta ai a extrema pequenez da
natureza.

Quero mostrar-lhe dentro disso um abismo novo. Quero pintar-lhe ndo
somente o universo visivel, mas a imensiddo que se pode conceber da

natureza no ambito dessa contracao de atomo [...]*.

O acaro era um inseto que era considerado 0 menor ser para a vista humana e
gue se tinha convertido, antes do descobrimento do microscopio, no simbolo do menor.
Se o infinito de grandeza parece evocar os descobrimentos adquiridos através do
telescopio, o infinito de pequenez poderia recordar as investigagcdes com 0 microscopio.

Pascal reflete sobre o infinito de pequenez para descobrir um novo abismo: diante do

184 1dem, Pensamentos, Laf. 199; Bru. 72.
185 |_uis Felipe PONDE, Conhecimento na Desgraca, pp. 50-51 [grifo do autor].

186 Blaise PASCAL, Pensamentos, Laf. 199; Bru. 72.
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microcosmos, onde tudo se pode dividir indefinidamente até terminar em nada, o
homem é um tudo. Diante do macrocosmos, onde a terra ndo é mais que um ponto

perante 0 universo inabarcavel, o homem é um nada.

Ardemos do desejo de encontrar uma posicdo firme e uma ultima base
constante par ai edificar uma torre que se eleve ao infinito, mas todo 0 nosso
alicerce cede e a tera se abre até os abismos.

N&o procuremos, portanto, seguranca e firmeza; nossa razdo estd sempre
decepcionada pela inconstancia das aparéncias: nada pode fixar o finito entre
os dois infinitos que o encerram e fogem dele'®’.

Pascal considera que os dois extremos se encontram somente em Deus. Pascal
insiste, sobretudo, na despropor¢do do homem, ser finito e limitado, frente ao infinito e
0 absoluto. Enquanto o universo que queremos compreender € infinito como seu
criador, o conhecimento humano ¢ limitado e ndo se adapta ao objeto infinito que quer

abarcar:

[...] A terra (e sua oOrbita) ndo passa de um ‘ponto’ em relacdo ao cosmos
infinito. O abismo é partout (estd em toda parte). O ‘lugar’ da construgdo do
conhecimento é onde o espirito esta logé (preso), isto é, o corpo ou seu lugar

no universo ou o proprio universo, um de pedago matéria que ndo possui

nenhuma proporgao com o restante da matéria*®.

Com isso, Pascal busca provocar uma atitude de humildade no leitor:

Conhegamos pois 0 nosso alcance. Somos alguma coisa e ndo somos tudo.
O que temos de ser nos escamoteia 0 conhecimento dos primeiros principios

gue nascem do nada, e o pouco que temos de ser nos esconde a vista do

infinito™®.

Pascal ndo s6 pensa que ao homem esta vedado o conhecimento dos extremos,
mas que, além disso, “a nossa inteligéncia ocupa, na ordem das coisas inteligiveis, a
mesma posi¢do que 0 nosso corpo na extensao da natureza'"®. Ocupamos uma situacédo
intermediaria que nos faz estar tdo afastados de saber certamente, como de ignorar
absolutamente. SO temos aceso a uma verdade parcial, a um saber limitado.Essa

situacdo intermédia se encontra em todas as nossas faculdades. Por exemplo, nossos

" Ibid., Laf. 199; Bru. 72.
168 |_uis Felipe PONDE, Conhecimento na Desgragca, p. 51.
169 Blaise PASCAL, Pensamentos, Laf. 199; Bru. 72.

10 1hid., Laf. 199; Bru. 72.
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sentidos ndo percebem nada extremo: “barulho demais nos ensurdece, luz demais nos
ofusca, distincia demais e proximidade demais nos impedem de enxergar”*’*. Contudo,
0 que nos € natural é o mais contrario aos nossos desejos, porque ndo podemos evitar
desejar a seguranca e a firmeza. O homem busca um objeto que sempre lhe escapa,
busca estabilidade e firmeza e tudo se desmorona ao seu redor. Quanto mais sabe, mais

conhece 0 abismo de que ignora e mais consciente € de sua prépria absurdidade.

[...] Insuficiéncia como contingéncia encontra-se precisamente na auséncia
de critérios de estar certo ou errado. Para Pascal, se tivéssemos certeza de
estar sempre errados seria muito mais facil: 0 Homem néo é suficiente nem

no erro. Nao ha suficiéncia nem mesmo na inconsisténcia. Ndo temos

nenhum talento natural para a evidéncia*’.

Em uma situacdo de perpétuo desequilibrio, a angustia e a vertigem sdo
inevitaveis. Nem sequer podemos conhecer bem a n6s mesmos enquanto seres de alma e

corpo.

O homem € para si mesmo 0 mais prodigioso objeto da natureza, pois ndo
pode conceber o que é o corpo e ainda menos o que é espirito e, menos ainda
do que qualquer outra coisa, como um corpo pode estar unido com um

espirito. Ai esta o cumulo de suas dificuldades e no entanto é o seu préprio

ser'”,

Todas as portas se fecham para ndo escapar o sentimento de angustia. Ndo ha
mais saida que o desespero? Pascal quer fazer sentir 0 vazio, que exige ser preenchido.
Pode-se encontrar uma resposta, contanto que se desista encontra-la em e por si mesmo:
“consolai-vos; ndo é de v4s que o deveis esperar; mas, ao contrario, nada esperando de
v6s é que deveis espera-lo™*"*. Esta conclusdo, derivada da reflexdo sobre o homem em
suas dimensdes cosmicas, serd ratificada também por Pascal ao analisar o homem em

suas dimensoes cotidianas.

" bid., Laf., 199; Bru. 72
72| uis Felipe PONDE, Conhecimento na Desgraga, p. 54.
173 Blaise PASCAL, Pensamentos, Laf. 199; Bru. 72.

1% 1bid., Laf. 202; Bru. 517.
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5. Miséria do Homem sem Deus

Comecamos nossa reflexdo sobre o tema da miséria humana, no modo como
Pascal a descreve, com um pensamento de Luiz Felipe Pondé no seu Do Pensamento no

Deserto:

E comum tomarmos Pascal como grande moralista, um conhecedor
sofisticado da anatomia humana; outras vezes como matematico ou fisico
competente e ousado. Isso tudo Pascal o foi, mas antes de tudo ele era um
te6logo agostiniano, ainda que ndo somente iss0: seu pensamento desagua
numa contundente antropologia politica, social e existencial, numa
cosmologia com ares tragicos e numa epistemologia muito préxima das
posturas pragmaticas anti-representacionistas contemporaneas mais radicais
(Pondé, 2004). Penso que para compreendermos sua filosofia da religido
devemos contempla-la, antes de tudo, como uma meditacdo acerca da
miséria humana — idéia pouca apreciada por uma inteligéncia viciada na
concupiscéncia humanista como a contempordnea — e da grandeza e
misericérdia de Deus. O pensamento pascaliano se constréi na forma de uma

critica & idéia de suficiéncia humana (Pondé, 2001)"".

Assim, motivados por este pensamento do intérprete Pondé, veremos nesta parte
da pesquisa que Pascal, na sua meditacdo acerca da miséria humana, tentou mostrar aos
seus interlocutores que a desproporcao e a insuficiéncia definem o homem como um ser
contraditério, que se caracteriza por sua miséria e grandeza ao mesmo tempo. Sua
grandeza esta em seu pensamento, em ndo renunciar nunca a alcancar a verdade; sua
miséria esta em ndo poder alcancar nunca essa verdade.

Pascal constata a inconstancia, aborrecimento e inquietude do homem como

depois o fardo Kierkegaard, Heidegger e Sartre. Descobre, como indica Hans Kiing,

0 egoismo, a aversdo a verdade, a injustica, o orgulho e a vaidade das
pessoas do mundo, gente que, na maioria das vezes, se deixa guiar em suas
acOes mais pela ilusdo que pela razdo, gente cuja amizade se romperia por
completo se cada um soubesse 0 que seu amigo fala dele, gente que
prazerosamente se tornaria covarde se com isso alcangasse fama de herdi,
gente que se consola por qualquer mindcia, porque também qualquer

mindcia entristece’®.

A miséria do homem sem Deus é qualificada algumas vezes por Pascal como
baixeza, debilidade ou pequenez e se desenvolve, segundo a classificacdo das copias

recolhidas pela edicdo de Louis Lafuma, em cada um dos seguintes capitulos ou

%5 |_uis Felipe PONDE, Do Pensamento no Deserto, pp. 55-56.

176 Hans KUNG, Existe Dios?, p. 90.
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unidades: Vaidade, Miséria e Tedio. Sera importante refletir, ainda que brevemente,
sobre cada um destes aspectos, que se apresentam em um mosaico de reflexdes.

O tema Vanité [Vaidade, Frivolidade ou Efemeridade]*’’

tem uma larga histdria
na cultura ocidental. Sua origem remonta a Biblia. No Eclesiastes se evoca com
insisténcia: “vaidade das vaidades, tudo ¢ vaidade™'"®. Montaigne considerava a vaidade
como um dos defeitos humanos mais freqlentes. Jean Mesnard afirma que Pascal
relaciona a vaidade humana com a idéia de vazio, cujos efeitos na natureza tinha
estudado bem'”. O vazio da existéncia humana se contrapde a plenitude de uma vida
com sentido. A vaidade consiste em ocultar, sob falsas aparéncias, esse vazio e € um

mal tdo generalizado que inclusive quem o denuncia n&o escapa a ele.

A vaidade esta tdo ancorada no coracdo dos homens que um soldado, um
criado, um cozinheiro, um carregador se gaba e quer ter admiradores e
mesmo os fildsofos querem té-los, e aqueles que escrevem contra querem ter
a gldria de ter escrito bem, e aqueles que o Iéem querem ter a gléria de os ter
lido, e eu que estou escrevendo isto tenho talvez esta vontade, e talvez os
que o lerem...*®

O ser humano se interessa muito mais pelo que aparenta ser, pelo que 0s demais
pensam dele, que pelo que € na realidade. O motivo é que ndo encontra, em si mesmo,
motivo algum de satisfacdo. N&o é facil mostrar-se como realmente se é, por outro lado,
é estranho que alguém denuncie e fale dos préprios defeitos. Por este motivo, 0s
homens que exercem o0 maior poder, como o0s reis, por exemplo, se cercam de pessoas
que s6 lhe dizem o que querem ouvir. Ndo podendo suportar que o qué mais se ama
esteja cheio de defeitos e seja miseravel, destroi-se esta verdade ignorando-a. Assim,
nada podera lembrar ao homem que a mascara era um disfarce e que a representacao era
ficgéo.

Pascal pensa que um claro expoente da vaidade humana é a forma de avaliar o
tempo. S6 é real um tempo: o presente. Todavia, quase ndo pensamos nele. Se cada um
examinasse seus pensamentos comprovaria que o homem se preocupa, sobretudo, com o
passado, que se recorda nostalgicamente, e com o futuro que se antecipa, ou seja, 0 mais

irreal. O motivo é o seguinte:

17 Cf. Luiz Felipe PONDE, O Homem Insuficiente, p. 204.
18 ECLESIASTES, Capitulo 1, Versiculo 2, [Trad. A Biblia de Jerusalém].
179 Cf. Jean MESNARD, Pascal. El hombre y su obra, p. 147.

180 Blaise PASCAL, Pensamentos, Laf, 627; Bru. 150.
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E que, em geral, o presente nos fere. Escondemo-lo de nossas vistas porque
nos aflige e, se ele nos é agradavel, lamentamos que nos escape. Buscamos
manté-lo mediante o futuro e pensamos em dispor as coisas que ndo estdo
em nosso poder por um tempo ao qual ndo temos a menor certeza de

chegarmos®,

A vaidade que define 0 homem se refle também em seus costumes e instituicoes.
Pascal é especialmente eloqiiente ao descobrir a vaidade dos habitos sociais. Ndo é
acaso a vaidade que faz os reis acompanhar-se de guardas e tambores? Nao é véo e
absurdo escolher para governar quem € de melhor familia? Escolher-se-ia esta mesma
pessoa para pilotar uma nave? As maiores guerras se produzem também por razfes vas
e absurdas. Os efeitos ndo guardam nenhuma propor¢do com as causas que lhes
originam. Mas o cume da vaidade estd em que seja uma coisa tdo clara como pouco

conhecida:

Vaidade.

Que uma coisa tdo visivel como é a vaidade do mundo seja tdo pouco
conhecida, que seja algo estranho e surpreendente dizer-se que é tolice
buscar as grandezas. Isso é admiréavel*®,

Todos os exemplos de vaidade humana revelam a incapacidade para proceder
com verdadeira justica. Para julgar se exige uma norma, um critério e, no caso da

verdade humana, qual é a perspectiva adequada a partir da qual avaliar as coisas?

Quando se é muito jovem, ndo se julga bem; quando velho demais,
tampouco.

Se ndo se pensa nisso suficientemente, se se pensa demais, a gente se obstina
e se fixa.

Se se considera a obra imediatamente ap6s té-la feito, ainda se tem muita
prevencdo; se muito tempo depois, (ndo) se consegue mais entrar nela.
Assim acontece com 0s quadros vistos de muito longe ou de muito perto. E
sO existe um ponto indivisivel que é o verdadeiro lugar.

Os outros ficam perto demais ou longe demais, alto demais ou baixo demais.
A perspectiva indica esse ponto na arte da pintura, mas na verdade e na
moral quem o indicara?'®

Nédo é facil encontrar a perspectiva adequada porque estamos nas maos das
falsas aparéncias, dos enganos, dos sentidos, da imaginacdo e da opinido. No fragmento

intitulado Imaginacéo [Laf. 44; Bru. 82], Pascal explica porque as faculdades humanas

81 1bid., Laf. 47; Bru. 172.
82 1hid., Laf. 16; Bru. 161.

18 1bid., Laf. 21; Bru. 381.
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nos distanciam da verdade. A imaginacdo se opfe a razdo que é a faculdade da
realidade. Pascal retoma questbes abordadas ja por Montaigne e inclusive exemplos
concretos, no entanto, as conclusdes sdo diferentes. A imaginagdo chega a ser uma
segunda natureza para 0 homem e “fabrica” a beleza, a justica, a felicidade e todos os
bens mais apreciados. Gracas a ela as fronteiras entre o real e o ficticio se misturam e se

vive em continua ilusio.

Imaginacéo.

E essa parte dominante do homem, essa mestra do erro e da falsidade, e
ainda mais trapaceira porque nem sempre o €; pois ela seria regra infalivel
de verdade se fosse regra infalivel da mentira[...].

Essa soberba poténcia inimiga da razdo, que se compraz em controla-la e em
domina-la, para mostrar quanto poder tem em todas as coisas, estabeleceu no
homem uma segunda natureza. Ela tem seus felizes, seus infelizes, seus
sadios, seus doentes, seus ricos, seus pobres. Ela faz acreditar, duvidar,
negar a razdo. Suspende os sentidos, fa-los sentir [...]

Quem confere a reputacdo, quem da o respeito e a veneragao as pessoas, aos
livros, as leis, aos grandes, sendo essa faculdade imaginaria. Todas as
riquezas da terra séo insuficientes sem o seu consentimento. N&o direis que
aquele magistrado cuja velhice veneravel impde o respeito a todo um povo
se pauta por uma razdo pura e sublime, e que julga as coisas por sua natureza
sem se deter naquelas vas circunstancias que s6 ferem a imaginacdo dos
fracos. Vede-o entrar num sermado, em que coloca um zelo devotissimo
reforgando a solidez de sua razdo com o ardor de sua caridade; 14 esté ele
pronto para ouvi-lo com um respeito exemplar. Apareca 0 pregador: se a
natureza Ihe deu uma voz rouquenha e fei¢Bes estranhas, se o barbeiro ndo o
barbeou direito, se além disso o acaso ainda o salpicou de manchas, por
maiores que sejam as verdades que ele esteja pregando, eu aposto na perda

da gravidade do nosso senador'®.

Se 0 mais anedotico é capaz de destruir um discurso racional, ndo é de estranhar
que, como contrapartida, os homens utilizem o poder da imaginagdo para ocultar sua
ignorancia. Os sacerdotes, 0os magistrados e 0os médicos conhecem bem este mistério e
tem ocultado sua ignorancia com togas vermelhas e barretes quadrados, arminhos e
batinas que enganam o mundo. A incapacidade se disfarca sob sinais que confundem e
deslumbram a imaginacdo e que fazem tomar o aparente pelo real. Ja que ndo se possui
nem justica nem ciéncia se quer ganhar o respeito por meio da ostentacdo. Fixamo-nos e
nos guiamos pela aparéncia das coisas, inclusive se a aparéncia encobre 0 vazio.

Pascal chama a imaginacdo mestra do erro e da falsidade. De acordo com Luiz

Felipe Pondé a imaginacgéo é um dos lares da contingéncia na alma humana:

18 1bid., Laf. 44; Bru. 82.
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[...]Insuficiéncia como contingéncia encontra-se precisamente na auséncia de
critérios de estar certo ou errado. Para Pascal, se tivéssemos certeza de estar

sempre errados seria muito mais facil: o0 Homem ndo é suficiente nem no

erro [..]"%.

Depois, continuando sua reflexdo sobre este importante conceito pascaliano da
imaginagdo como poténcia enganadora, Pondé comenta o fragmento Laf. 22, Bru. 367,
onde Pascal diz: “A poténcia das moscas, ganham as batalhas, impedem nossa agao,
comem nossos corpos”. Com relagdo a este pensamento de Pascal, o intérprete Pondé

faz a seguinte colocacéo:

[...] trata-se, talvez, do mais contundente conceito pascaliano para descrever

a contingéncia epistémica como figura da insuficiéncia. Se pensarmos por
um momento e imaginarmos o que ela significa para nds — supostos agentes
cognitivos racionais, humanos como imago Dei, ser nada além do que diner
de mouches (jantar das moscas) — poderemos conceber a radicalidade do
status ontolégico aqui descrito*®®.

Mas existem ainda outras circunstancias que nos afastam da verdade. Pascal fala
dos sentidos como uma das poténcias enganadoras, como antes ja dissera Descartes, e
inclui também as impress@es antigas, 0s encantos da novidade, as enfermidades e nosso
préprio interesse. Os homens reprovam seguir as falsas impressdes da infancia tanto
como correr temerariamente atras de novidades. Mas as impressdes dos sentidos e 0
peso do costume nos enganam por igual. O exemplo que ilustra esta afirmacdo é a
crenca sobre o vazio, cujas consequéncias teria que sofrer Pascal em suas

experimentacdes fisicas:

Porque acreditaste desde a infancia, dizem alguns, que um cofre estava
vazio, quando nele nada vieis, acreditastes ser possivel o vazio. E uma ilusdo

dos vossos sentidos, fortalecida pelo costume, que precisa ser corrigida pela
187

ciéncia™’.
O costume faz pensar que os principios habituais sdo naturais, porém, por
experiéncia se comprova que um costume diferente daria outros principios naturais
distintos. Neste sentido, Pascal se pergunta temeroso se 0 homem néo passa de um ser

construido sobre habitos, o que implicaria a auséncia de uma natureza, entendida como

185 |_uis Felipe PONDE, Conhecimento na Desgragca, p. 54 [grifo do autor].
18 Ipid., p. 55 [grifo do autor].

187 Blaise PASCAL, Pensamentos, Laf. 44; Bru. 82.
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uma ordem necessaria e suficiente definidora do conjunto de elementos que fundam o

humano®%:

A coisa mais importante para toda a vida é a escolha de uma profissao, o
acaso decide sobre isso.

O costume faz os pedreiros, os soldados, os telhadores [...].

E tdo grande a forca do costume que, daqueles que a natureza fez apenas
homens, fazem-se todas as condi¢des dos homens.

Porque algumas regides séo feitas s6 de pedreiros, outras s6 de soldados etc.
Sem davida a natureza ndo é tdo uniforme; é o costume que fez entdo isso,
pois ele forca a natureza, e as vezes a natureza o sobrejupa e mantém o
homem em seu instinto apesar de qualquer costume bom ou mau'®.

Com relacgdo a este fragmento de Pascal, onde fica clara a idéia de que a natureza
ndo parece ser responsavel pela escolha, Pondé, nos seus comentarios de antropologia

pascaliana, vai dizer o seguinte:

[...] estabelece-se todo um corpo de vocacdes geradas pela pura contingéncia
gue se mascara em um sistema de escolhas baseadas em costumes, escolhas
estas que se guiam pelo desejo de virtude socialmente legitimada —

reconhecimento social que em Pascal e Agostinho é sempre figura de

concupiscéncia'®.

Além disso, o proprio interesse, 0 egoismo, segundo a significacdo da expressdo
“amor proprio” no francés no século XVII, faz considerar as coisas em fungdo do
beneficio que se pode obter delas. Cada um se considera o centro do mundo e o homem
mais equitativo do mundo ndo pode ser juiz em sua causa.

Enfim, o que Pascal tenta mostrar com esta descri¢do dos principios do erro € a
inconstancia e o estado contraditério do ser humano. A Unica verdade segura que o
homem pode alcangar sobre si mesmo ¢ constatar sua condi¢do limitada: “O homem foi
fabricado com tanto esmero que ndo tem nenhum principio exato da verdade, e tem
varios excelentes da falsidade™".

Mas Pascal ndo chega a essa conclusdo para corrigir a conduta humana, ja que
na primeira parte da obra Pensamentos ele ndo fala como moralista. Por enquanto a
intencdo de Pascal é mostrar a complexidade do ser humano, sua duplicidade

psicolégica e moral e, para isso, denuncia e desmascara as ocultas razbes do

188 Cf. Luiz Felipe PONDE, O Homem Insuficiente, p. 216.
189 Blaise PASCAL, Pensamentos, Laf. 634; Bru. 97.
199 uis Felipe PONDE, O Homem Insuficiente, p. 215.

191 Blaise PASCAL, Pensamentos, Laf. 44; Bru. 82.
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comportamento. Apenas na segunda parte da Apologia se evidenciaria, desde um plano
teoldgico, as razdes desta duplicidade.

A denlncia da vaidade tem como objetivo revelar a realidade que o homem
oculta sob as aparéncias: sua miséria. O encantamento da vaidade nédo € eterno: quando
se rasga 0 véu da vaidade se descobre o rosto terrivel que ndo se queria ver. Em que
consiste a miséria humana? Em querer ser feliz e saber a verdade, mas ndo poder saber,
apenas desejar saber. A miséria é, no fundo, um destino tragico. N&o se quer renunciar a
alcancar a verdade e, por isso, na falta de uma auténtica verdade, se persegue a imagem
do verdadeiro e, em ultimo caso, o falso. O caso mais extremo se da na idolatria:
“Baixeza do homem até submeter-se aos animais, até os adorar’*%,

Na terceira unidade, Misere [Miséria], Pascal insiste especialmente na injustica
das leis humanas, como um aspecto fundamental da vaidade. As leis humanas, os
modelos prescritivos de conduta perseguem a justica? Existe, a0 menos, a justica e a
verdade no plano ideal, j& que ndo no real? Vejamos um fragmento onde Pascal aponta

para a esséncia va dos sistemas humanos de ordem:

[...] ndo se (v&) nada de justo ou de injusto que ndo mude de qualidade ao
mudar de clima, trés graus de aproximagdo do podlo invertem toda a
jurisprudéncia; um meridiano decide da verdade. Em poucos anos de
vigéncia, as leis fundamentais mudam, o direito tem as suas épocas, a
entrada de Saturno em Ledo indica-nos a origem de tal crime. Justica
engracada essa que um rio limita. Verdade aquém dos Pirineus, erro além.

O furto, o incesto, o assassinio das criangas e dos pais, tudo teve seu lugar
entre as acOes virtuosas. Pode haver algo mais engracado do que o fato de
um homem ter o direito de me matar porque mora do outro lado da agua e
porque 0 seu principe tem alguma desavenca com o meu, embora eu ndo
tenha nenhuma desavenca com ele proprio?'*

Ao refletir sobre as leis, Pascal constata que a pretendida justica ndo € mais que
costume. Se baseassem na auténtica justica seriam universais e ndo variariam segundo
os lugares e o tempo. No entanto, é inegavel que ndo existe nenhuma prescricdo
absolutamente universal: sempre hd um povo que permite 0 que em outro se condena.
Quem obedece as leis porque acredita que sao justas, na realidade obedece & justica que
imagina, mas ndo a esséncia da lei. Assim, vai dizer Pascal em outro fragmento:

“Justica. Como a moda faz o atrativo, faz também a justica”**. Nas palavras de Pondé:

192 1hid., Laf. 53; Bru. 429.
193 1hid.,, Laf. 60; Bru. 294.

%% 1bid., Laf. 61; Bru. 309.
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A descricdo que faz Pascal do relativismo dos fundamentos do sistema de
conceitos que tentam iluminar e organizar a sociedade é evidentemente um
movimento que desnuda a condi¢do desordenada do homem.

[...] © homem concupiscente é submetido a contingéncia pelo simples fato
de que a ordem concupiscente é essencialmente auséncia de ordem. O exame

empirico que faz Pascal do comportamento politico-social e psicologico

humano é indicador dessa realidade*®.

O hébito faz cumprir leis que o costume impds até tal ponto que sua verdadeira
origem foi esquecida. O poder e a autoridade o sabem e, por este motivo, impGe as
normas e as leis sem admitir sua discussdo e sob a ameaca de sangdo. A verdadeira
origem da organizacéo social é a usurpacdo. A forca governa e preside, ndo a justica: € a
ordem dos fatos e da forca, ndo dos direitos:

Meu, teu.
Este cachorro é meu, diziam aquelas pobres criangas. Este € o meu lugar ao
sol. Af est4 0 comego e a imagem da usurpagéo de toda a terra'*

Porque ndo existe uma verdadeira justica? Qual € o motivo da diversidade das
leis? A resposta, segundo Pascal, estd no carater contraditorio que tem o homem. A
limitacdo e a contradi¢do sdo o selo e o rastro de tudo o que 0 homem faz e constrai.
Existe uma distancia intransponivel entre o que se deseja e 0 que se pode alcancgar. No
entanto, sempre se busca um objeto que satisfaca.

Sob o titulo Ennui [Tédio, Angustia] se agrupam trés fragmentos que na quarta
unidade provavelmente foram desenvolvidos junto com outros temas. Para este
momento de nossa pesquisa apresentamos o fragmento onde Pascal descreve com
incrivel perspicécia e agudez seu pensamento sobre a condicdo do homem diante do

ennui:

Tedio.

Nada € mais insuportavel para 0 homem do que estar em pleno repouso, sem
paixdes, sem afazeres, sem divertimento, sem aplicacéo.

Ele sente entdo todo o seu nada, seu abandono, sua insuficiéncia, sua
dependéncia, sua impoténcia, seu vazio.

Imediatamente nascerdo do fundo de sua alma o tédio, o negrume, a tristeza,
a magoa, o despeito, o desespero™’.

195 |_uiz Felipe PONDE. O Homem Insuficiente, p. 219.
19 Blaise PASCAL, Pensamentos, Laf. 64; Bru. 295.

¥71bid., Laf. 622; Bru. 131.

89



O termo tédio tinha, no século XVII, um sentido mais forte que o atual. Jean
Mesnard indica que poderia referir-se ao que os psicélogos contemporaneos designam

198

com o nome de angustia Em sua andlise do conceito tédio, o intérprete Martins

apresenta a seguinte definicdo:

O tédio, tristeza profunda do homem, é a condicdo miseravel que permite a
criatura ver a si mesma sem desvio, sem ofuscamento. O homem percebe
toda sua fragilidade no tédio, tudo que o ameaca — doencas, morte, acidentes,
tortura, prisdo, abandono, soliddo —, de modo que Pascal descreve o tédio
como um ser que tem “autoridade propria” e brota no mais intimo do

coragdo humano, como parte da natureza humana depois da queda, como um

veneno que permeia todo seu espirito e faz socobrar o corpo™®.

Com relagdo a da traducdo deste importante conceito pascaliano, o intérprete
Pondé, nos seus comentarios de antropologia pascaliana, manteve o termo original

francés ennui. Eis a razao:

O termo original francés ennui pode ser traduzido por similares em
portugués, tais como aborrecimento, angustia, tédio, entre outros. No século
XVII, ennui tinha uma forte conotagdo de angustia essencial, associada a
impossibilidade de sair de tal estado, como uma espécie de patologia
espiritual. Optamos pelo original em francés porque os termos em portugués

nos pareceram sempre insuficientes e banais para iluminar o conceito em sua

totalidade e profundidade®®.

De fato, reconhecemos este grave problema quanto a imprecisdo de algumas
traducOes para o portugués de termos centrais do vocabulario conceitual na antropologia
pascaliana. Mesmo assim, pelas limitacbes de nossa pesquisa, decidimos manter o
termo tédio, seguindo também aqui a traducdo realizada por Mario Laranjeira dos
Pensamentos segundo a edicdo feita por Louis Lafuma.

De qualquer forma, para uma melhor compreensdo deste conceito-chave
pascaliano, acreditamos ser oportuno neste momento do nosso trabalho fazermos
referéncia ao pensamento de Georges Bernanos em seu livro Diario de um paroco de
aldeia. Foi através das aulas e dos textos de Luiz Felipe Pondé que fomos motivados a
ler este livro que é considerado pela critica como sendo uma obra-prima da literatura do

século XX. Apresentamos a seguir dois pensamentos bastante significativos de

198 Cf. Jean MESNARD, Pascal. El hombre y su obra, p. 181.
199 Andrei Venturini MARTINS, Amor Préprio e Vazio Infinito, p. 168.

200 yiz Felipe PONDE. O Homem Insuficiente, p. 7, nota 1 [grifo do autor].
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Bernanos, onde ele coloca na boca da personagem principal do seu romance a descricéo

da condigéo de um homem diante do ennui:

Eu me dizia entdo que o mundo é devorado pelo tédio. Naturalmente, é
preciso refletir um pouco para se dar conta disso, ndo € uma coisa que se
perceba imediatamente. E uma espécie de poeira. A pessoa vai e vem, sem a
ver, respira essa poeira, como e bebe essa poeira, e ela é tdo fina que nem faz
barulho quando é mordida. Mas basta parar um momento e ela torna a cobrir
0 rosto e as maos da pessoa. E preciso se agitar sem parar a fim de sacudir
essa poeira de cinzas. Por isso mesmo, 0 mundo se agita muito.

Nenhum raciocinio no mundo poderia provocar a verdadeira tristeza — a da
alma — ou vencé-la, uma vez que esteja em nos, Deus sabe por qual brecha
do ser... O que dizer? Ela ndo entrou, ja estava em ndés. Acredito cada vez
mais que aquilo que chamamos de tristeza, angustia, desespero, como que
para nos persuadir que se trata de certos movimentos da alma, é a propria
alma; que, desde a queda, a condicdo do homem ¢é tal que nada podera
perceber, dentro como fora dele, a ndo ser sob a forma da angustia. O
homem mais indiferente ao sobrenatural guarda até mesmo no prazer a
consciéncia obscura do terrivel milagre que significa a expansdo de uma
mesma alegria num ser capaz de conceber seu préprio aniquilamento e
forgado a justificar, com grande dificuldade, por meio de seus raciocinios
sempre precarios, a furiosa revolta de sua carne contra essa hipétese absurda,
medonha. Se ndo fosse a vigilante piedade de Deus, me parece que ha
primeira tomada de consciéncia que tivesse de si mesmo, o homem se
tornaria novamente p6>".

Para Pascal e para Bernanos, a inércia e o repouso favorecem a reflexdo que
permite mergulhar em nosso destino e condicdo. Como permanecer insensiveis e
indiferentes perante a visdo da miséria? Melhor fugir, melhor recorrer a atividade e a
diversdo que enchem a existéncia e evitar refletir sobre o proprio vazio e o nada. Existe
algo que possa consolar da finitude e da debilidade? Se a condigdo humana fosse
realmente feliz, 0 homem buscaria continuamente a distracdo e a diversao?

A melhor ilustracdo do homem sem Deus estd na importancia e no significado
que tem o divertissement na vida do ser humano. Segundo Martins, “o divertissement é
a expressio das misérias no homem™?%. Pascal dedica varios fragmentos a esse tema.
Estes se encontram na oitava unidade, segundo a ordem das cépias feita por Lafuma. E,
mais uma vez, com relacdo ao problema da traducdo para o portugués do termo
divertissement, apresentamos ao leitor, a titulo de adverténcia, a significativa nota de
esclarecimento de Ponde acerca da traducdo deste conceito-chave do pensamento

pascaliano:

21 Georges BERNANOS. Diario de um péroco de aldeia [Journal d'un curé de campagne]. Trad.
Thereza Christina Stummer. S8o Paulo: Paulus, 1999, pp. 28 e 199.

202 Andrei Venturini MARTINS, Amor Préprio e Vazio Infinito, p. 159.
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O termo original francés divertissement é um caso semelhante a ennui. As
possiveis traducBes em portugués nos pareceram imprecisas: divertimento,
diversdo, desviar etc. No século XVII, divertissement tinha um forte carater
militar: desviar de inimigos, manobras estratégicas. Optamos pelo original
porque ele carrega essa duplicidade interna: desviar de obstaculos
indesejéaveis, divertir-se, lazer®®.

Portanto, que o leitor tenha presente que o termo divertissement apresenta uma
duplicidade interna que ndo pode ser ignorada. Deste modo, prosseguindo com nossa
reflexdo, podemos dizer que o divertissement - entendido como desvio de obstaculos
indesejaveis, diversdo, lazer - ja tinha sido abordada por muitos outros autores, porém
Pascal Ihe da um sentido novo. Ele muda a perspectiva que havia adotado Montaigne,
para quem a diversdo era 0 modo de evadir-se do mal concreto. A diversdo se converte,
para Pascal, no meio de esquecer a condicdo humana. Consiste em evadir-se, em fugir

do mais essencial.

Divertimento.

Quando as vezes me pus a considerar as diversas agita¢cdes dos homens, e o0s
perigos, e as penas a que se expdem na Corte, na guerra de onde nascem
tantas desavencas, paix0es, agbes ousadas e muitas vezes maldosas etc.,
repeti com freqliéncia que toda a infelicidade dos homens provém de uma s6
coisa: de néo saber ficar quieto num quarto.

[...] quando considerei de mais perto e, depois de ter encontrado a causa de
todos os nossos infortdnios, quis descobrir-lhes as razdes, encontrei que
existe uma realmente efetiva que consiste na infelicidade natural de nossa
condi¢do fraca e mortal, e tdo miseravel que nada nos pode consolar quando
a consideramos de perto

O Unico bem dos homens consiste, pois, em divertir, 0 pensamento de sua
condicdo, ou por uma ocupacao que dele os desvia, ou por alguma paixao
agradavel e nova que os ocupe, ou pelo jogo, a caga, algum espetaculo

atraente e finalmente por aquilo a que se chama divertimento®®”.

E também:

Quem ndo Vvé a vaidade do mundo é ele préprio bem vao. Assim, quem ndo a
V&, exceto nos jovens que estdo todos no meio do barulho, na diversdo e no
pensamento do futuro.

Mas tirai-lhes a diversdo, vos os vereis secar de tédio. Passam a sentir entdo
0 seu nada sem o conhecer, porque é ter muita infelicidade estar numa
tristeza insuportavel, logo que se fica reduzido a contemplar a si mesmo sem

disso se divertir?®,

203 |_uiz Felipe PONDE, O Homem Insuficiente, p. 7, nota 2 [grifo do autor].
204 Blaise PASCAL, Pensamentos, Laf. 136; Bru. 139 [grifo do autor].

25 1hid., Laf. 36; Bru. 164.
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Comentando este ultimo fragmento, diz Pondé:

[...] Nele Pascal da alguns exemplos do que é estar “divertido” — desviado:
viver no barulho, no “divertimento” e pensar no futuro -; impossivel ndo
pensar no culto contemporaneo do ruido, no paradigma enlouguecedor do
lazer, no qual toda forma de atividade humana é devorada pelo imperativo
categérico “Have fun!!” (divirta-se). Nesse fragmento Pascal resume em
grande parte toda sua grade conceitual sobre a psicologia do divertissement:
interromper sua mecanica é mergulhar no verdadeiro ser do homem, seu
nada. [...] A prética do divertimento € para Pascal uma economia espiritual
gue visa afastar o homem da consciéncia existencial de sua insuficiéncia
como miséria®®,

Como a morte, a miséria, a debilidade e a ignorancia ndo se podem remediar,
evita-se pensar nisso para poder ser feliz. Dai que agrade a agitacdo, o alvorogo e a
atividade continua e que a prisdo seja 0 maior suplicio. De novo se destrdi uma verdade
que ndo se quer admitir impedindo seu conhecimento.

Um claro expoente da importancia que se concede a diversédo € a conduta dos
mais poderosos. O rei se cerca de pessoas que nNdo pensam em outra coisa que em
procurar-lhe todo tipo de prazeres e em diverti-lo, evitando que pense em sua condigao
mortal. Se o fizer, sera desgracado, por mais rei que seja. Pascal ndo concebe que
felicidade e destino mortal possam conciliar-se.

A diversao transforma em importante o mais secundario e superficial e destréi o
essencial com o esquecimento. Existem muitos exemplos que mostram isso: se um
homem perdeu seu filho e, por causa desta perda, se sente oprimido, basta que participe
de um jogo que lhe agrade, como a caca, por exemplo, para que, absorto por ver passar
um javali, seja durante este momento feliz, por muito triste que esteja.

Toda a vida transcorre em ocupacgdes destinadas a alcancar bens ficticios e
imaginarios. A critica aos costumes e ao sistema de valores e de vida de seu tempo tem

neste ponto plena vigéncia:

Divertimento.

Sobrecarregam os homens desde a infancia com o cuidado de sua honra, dos
bens, dos amigos, e ainda dos bens e da honra dos amigos; cumulam-nos de
afazeres, do aprendizado das linguas e de exercicios e se Ihes da a entender
que ndo conseguiriam ser felizes sem que a sua saude, honra e fortuna, e as
de seus amigos estivessem em bom estado, e que a falta de uma Unica coisa
dessas os tornaréa infelizes. Assim, sdo-lhes dados encargos e afazeres que 0s
fazem quebrar a cabega desde o raiar do dia. A esta, direis, uma estranha
maneira de torna-los felizes; que se poderia fazer de melhor para torna-los
infelizes? Como, o que se poderia fazer? Bastaria retirar-lhes todas essas
preocupacdes, porque entdo eles se veriam, pensariam naquilo que sdo, de

206 | uis Felipe PONDE, O Homem Insuficiente, pp. 235-236.
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onde vém, para onde vao, e assim nunca é demais ocupa-los e desvia-los
disso. E eis por que, depois de preparar-lhes tantos afazeres, se ainda tiverem
algum tempo livre, aconselha-se que o empreguem em se divertir, e jogar, e
ocupar®®’,

O problema é que se chega a pensar que a diversdo proporciona a auténtica
felicidade, mas, o que ocorre quando acaba a diversdo ou quando finalmente se
conquista o objeto que se perseguia com 0 jogo? Entdo invade o tédio, porque se gosta
mais da caca que da preza, mais da propria luta, que do troféu que se ganha. Por esse
motivo, busca-se de novo a agitacdo por si mesma e, assim, o circulo parece perfeito e a

saida impossivel.

Nada nos agrada mais que o combate, mas néo a vitéria.

Gosta-se de ver o combate dos animais, ndo o vencedor tripudiando sobre o
vencido. Que ndo se queria ver sendo o fim da vitéria e logo que chega fica-
se embriagado. Assim também no jogo, assim na busca da verdade. Gosta-se
de ver, na disputa, 0 combate das opiniGes, mas de contemplar a verdade
encontrada, ndo.

N3o buscamos nunca as coisas, mas a busca das coisas?®.

De acordo com o intérprete Pondé, esse fragmento recoloca de forma mais
precisa 0 modo como opera o divertissement. Pascal ilumina a base psicoldgica de seu
conceito. De nada adianta ter as coisas sem a preocupacao de obté-las; assim sendo,
guando finalmente se alcanca o objetivo, a faléncia do investimento recoloca a
necessidade de reiniciar o processo de alienacdo. O prazer esta no processo, e ndo no
objeto. Para Pascal, o homem aliena-se no movimento, no processo, € ndo em um

objeto®®. Neste sentido, o intérprete Martins diz que:

O divertissement tem seu efeito anestésico da existéncia, deixa o homem
insensivel, “impede de pensar em nos” (Laf. 414; Bru. 171). Sem o
divertissement cairiamos no tédio, outra expressdo das inimeras misérias
humanas e ndo o conceito oposto do divertissement. Todavia, é este mesmo
tédio insuportavel que faz a criatura levantar-se e buscar mais misérias, mais
divertissement, mais desvio, de modo que, este esquive, sem entretenimento,
faz chegar “insensivelmente a morte” (Laf. 414; Bru. 171)%°.

207 Blaise PASCAL, Pensamentos, Laf. 139; Bru. 143.
2% |bid., Laf. 773; Bru. 135.
209 Cf. Luis Felipe PONDE, O Homem Insuficiente, p. 240.

219 Andrei Venturini MARTINS, Amor Préprio e Vazio Infinito, p. 160.
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Por outro lado precisamos nos perguntar: qual é a atitude de Pascal perante o
divertimento? O aprova convencido de que é melhor o remédio que a enfermidade?
Pascal ndo critica que se busque a diversdo, mas critica o fato de se acreditar que ai se
encontra a auténtica felicidade. Os semi-sabios se confundem ao condenar a diverséo
como pouco racional e ndo véem as razdes ocultas que levam a buscar a agitacdo. A
atividade continua, a fuga do tédio, é censuravel enquanto impede buscar o verdadeiro
remédio que console da condi¢do mortal.

Pascal percebera que a vivéncia na miséria é para 0 homem algo de
absolutamente insuportavel. A constatacdo pascaliana da necessidade vital
da alienacdo [divertissement] em relacdo a si mesmo representa um dos

momentos mais radicais de sua visao do homem e a inviabilidade deste

como um sistema ordenado de faculdades, afetos, desejos e fungﬁesm.

As reflexdes de Pascal sobre o divertimento se relacionam com a concepcdo do
homem jansenista. Ainda que na primeira parte da Apologia se limita a descrever a
conduta humana desde um ponto de vista antropoldgico e ainda ndo intervenham suas
concepgdes teoldgicas, Pascal prepara o leitor para que, posteriormente, possa sobrepor
os dois planos. A razdo do homem buscar sempre a agitacdo e 0 repouso sem que
nenhum dos dois o satisfaca é que nele subsistem dois instintos, duas naturezas
distintas. Uma delas o faz buscar o repouso onde pensa que esta a felicidade e é o
residuo da grandeza de nossa primeira natureza. A outra o faz buscar a atividade e a
ocupacdo no exterior e procede do ressentimento de nossas misérias. Tudo revela a

necessidade de um objeto infinito que preencha o desejo infinito de verdade e de bem.

Miséria.

A Unica coisa que nos consola de nossas misérias € a diversdo. E no entanto
é a maior de nossas misérias. Porque é ela que nos impede principalmente de
pensar em nds e que nos pde a perder insensivelmente. Sem ela ficariamos
entediados, e esse tédio nos levaria a buscar um meio mais sélido de sair
dele, mas a diversdo nos entretém e nos faz chegar insensivelmente a

morte?*2,

Como se realiza a passagem da miséria humana a sua grandeza? As reflexdes
sobre a razéo dos efeitos permitem Pascal articular as duas facetas, ao manifestar que o

comportamento humano, por mais incompreensivel que pareca, sempre tem algumas

1 1pid., p. 236.

212 Blaise PASCAL, Pensamentos, Laf. 414; Bru. 171.
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razbes ocultas que é preciso descobrir®®. A expressdo razdo dos efeitos pertence &
linguagem técnica da filosofia natural e da nova fisica e significa a explica¢do dos fatos.
Alguns efeitos, fatos ou ocasifes, obedecem a uma razdo, a uma verdade sutil e
subjacente. Os efeitos sdo sensiveis, as razbes compreensiveis. A razdo ldgica é
substituida pela razdo dos efeitos, que € a razdo propria do saber vital. Em sua
significativa anélise do conceito do vazio infinito do homem sem Deus e do

divertissement, o intérprete Martins diz:

O divertissement poderia ser analisado como efeito de uma causa teolégica
e, assim, nossa investigacao de fundo mostra a razdo dos efeitos que explica
todos os comportamentos humanos: a busca, sempre precéria, do infinito no
reino da finitude. [...] O divertissement é a descri¢cdo enquanto efeito desta
causa teoldgica, ou seja, a razdo ou causa, é teoldgica, mas os efeitos podem
ser constatados sem necessariamente fazermos mencdo a causa [...].
Portanto, considerar 0 homem de perto é ver a sua precariedade sem Deus;
constatar tal precariedade € descobrir a razdo dos efeitos, a explica¢do
teologica que da sentido as descrigdes das misérias humanas patentes no
divertissement. O vazio infinito sem Deus é o0 que nos permite dizer que
qualquer acdo, enquanto desvio de si, é miseravel, pois finita, e,

conseqilentemente, incapaz de preencher e satisfazer o homem?*.

Assim, podemos dizer que, através da razao dos efeitos, se captam verdades que
escapam a quantificacdo e a precisdo cientifica. Ndo € uma razdo abstrata, I6gica ou
analitica, mas uma razdo de fatos e situagdes, que se aplica a casos concretos e reais da
vida. E uma razdo dinamica, existencial. Enfim, é a razdo que corresponde ao carater
contraditério do homem e que junta os seus elementos paradoxais.

As coOpias do manuscrito original mostram que, em principio, Pascal tinha
pensado intitular a unidade que aborda a razdo dos efeitos de “opinides sds do povo”.
Desta maneira, Pascal queria destacar que muitas das opinides do povo que séo

criticadas por sua arbitrariedade sdo, na realidade, justificaveis:

O povo tem opinides muito sas. Por exemplo:

1. De ter escolhido o divertimento, e a caca de preferéncia a presa. Os meio-
sabios zombam disso e triunfam mostrando a esse respeito a loucura do
mundo, mas por uma razao que eles nao penetram. Tem-se razdo;

2. De ter distinguido os homens pelo exterior, como pela nobreza ou pelos
bens. O mundo triunfa ainda mostrando quanto isso é desarrazoado. Mas
iss0 € muito razodvel. Canibais se riem de uma crianca rei.

3. De ofender-se por ter recebido uma bofetada ou de tanto desejar a gloria,
mas isso é muito desejavel por causa dos outros bens essenciais que vém

23 Cf. Ben ROGERS, Pascal: Elogio do Efémero. Trad. Luis Felipe Pondé. S&o Paulo: UNESP, 2001.

2% Andrei Venturini MARTINS, Amor Préprio e Vazio Infinito, pp. 161 e 165.
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junto com ela. E um homem que recebeu uma bofetada sem ficar sentido é
cumulado de injurias e de necessidades.
4. Trabalhar pelo incerto, ir pelo mar, caminhar sobre uma prancha®>.

Pascal critica os moralistas, a quem ele também chama de semi-sébios, que
avaliam e condenam o comportamento habitual do povo, mas sem saber discernir as
verdadeiras razfes que o explicam. O intérprete Michel Le Guern diz que Pascal trata,
sobretudo, de explicar, ndo de julgar, distinguindo varios planos: o plano da conduta do
povo; 0s semi-sadbios, 0s moralistas que condenam sem pensar as razfes ocultas do
comportamento humano; os habeis buscam a razdo dos efeitos e comprovam que a
conduta do povo é legitima, ainda que por razdes que eles creiam?®®.

O procedimento mediante o qual se chega a explicacdo dos fatos, criticando as
diferentes posturas, Pascal chama de “inversdo continua do pré ao contra”. A inversdo
continua do pré ao contra consiste, de acordo com Le Guern®!’, em uma dialética que
permite avancar entre os diferentes pontos de vista, descobrindo as raz6es e a falta delas

em cada postura e estabelecendo, finalmente, certa hierarquia de perspectivas.

Razdo dos efeitos.

Inversdo continua do pré ao contra.

Mostramos entdo que o homem é vao pela estima que tem pelas coisas que
nado sdo essenciais. E todas essas opinides ficam destruidas.

Mostramos em seguida que todas essas opinifes sdo muito sadias, e que
assim, estando todas essas vaidades bem fundamentadas, o povo ndo é tdo
vao guanto se diz. E assim destruimos a opinido que destruia a do povo.

Mas agora € preciso destruir esta Gltima proposi¢do e mostrar que permanece
sendo verdade que o povo é vdo, ainda que suas opiniGes sejam sadias,
porque ele ndo sente a verdade delas onde ela estd e porque, colocando-a

onde ela ndo est4, as suas opinides sdo sempre muito falsas e malsas®®.

As diferentes opinies se devem, em grande medida, as distintas perspectivas. E
preciso saber reconhecé-las para poder conciliar as afirmacfes aparentemente
contrarias. Pascal sempre tem presente as diferentes ordens da realidade. Em conclusao,
as opinides da maioria sdo justificaveis, mas suas verdadeiras raz6es ndo sao as que se

créem. E preciso ter um pensamento proprio, ainda que se comporte segundo a opinido

215 Blaise PASCAL, Pensamentos, Laf. 101; Bru. 324.

216 Cf. Michel LE GUERN, Les Pensées de Pascal. De !’antropologie a la théologie. Paris: Larrousse,
1972, pp. 116-117.

27 1pid., p. 117.

218 Blaise PASCAL, Pensamentos, Laf. 93; Bru. 328.
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da maioria: “Razdo dos efeitos. E preciso ter segundas intencdes, e julgar tudo por esse
prisma, falando entretanto como o povo”**.

Deve-se ter opinides proprias ou o0 que, em outras ocasifes Pascal chama pensée
derriére la téte. Esta obrigacdo se converte em principio da moral. Deve-se esforcar
para pensar bem e chegar assim ao justo meio entre dois extremos: ignorancia total e
saber absoluto. O mundo se encontra na ignorancia total, 0os semi-sabios se acham
entendidos, mas tém apenas um verniz de ciéncia. Os mais sébios sabem que ndo sabem
nada. Mediante a razdo dos efeitos se encontra a primeira prova da grandeza humana.

Mas antes de terminar este topico, gostariamos de retornar novamente ao centro
da reflexdo que é o papel do divertissement na vida do homem sem Deus. Seguindo as
pegadas de Pascal e a reflexdo feitas por alguns de seus intérpretes, vimos que 0 homem
no divertissement coloca na busca e na conquista do objeto ausente, o socorro da
condicdo desgracada do presente. Sobre este tema, o intérprete Martins reflete do

seguinte modo:

Pascal explicara de forma mais clara a razdo dos efeitos do comportamento
humano depois da queda: “porque este abismo infinito ndo pode ser
preenchido sendo por um objeto infinito e imutavel, isto é, por Deus
mesmo?” (Laf. 148; Bru. 425). Dito de outro modo, s6 Deus, na pessoa de
Jesus Cristo Mediador, pode preencher o homem, pois s6 Ele € o objeto que
corresponde a felicidade da qual, depois da queda, “s6 lhe resta um vestigio
totalmente vazio?.

Mas, para prosseguirmos com nossa reflexdo, é preciso dizer que, em Pascal, 0
retrato do homem néo se limita as diferentes mostras de sua miséria. Pascal também
reflete sobre sua grandeza. E verdade que ele dedicou mais atencdo a miséria humana,
onde multiplica exemplos e até parece se recrear com certa complacéncia. No entanto,
dedica uma unidade completa, a sexta, segunda a edicdo feita por Louis Lafuma, a

constatar a grandeza do homem.

29 1hid., Laf. 91; Bru. 336.

220 Andrei Venturini MARTINS, Amor Préprio e Vazio Infinito, p. 187.
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6. Grandeza do Homem

Nas Conversas com o Senhor de Saci Pascal ja havia abordado a grandeza do

221 Nos

homem, expondo como a filosofia de Epiteto dava mostras desta faceta
Pensamentos, a grandeza humana ja ndo se relaciona com a filosofia de Epiteto, mas
sim, com a concepcgdo cartesiana do pensamento. Pascal compara, como ja fizera antes
Descartes, 0 homem com os animais. E o pensamento que diferencia o0 homem do

animal.

Posso até conceber um homem sem maos, sem pés, sem cabeca, pois € so a
experiéncia que nos ensina que a cabeca € mais necessaria do que 0s pés.
Mas ndo posso conceber um homem sem pensamento. Seria uma pedra ou

um bicho?%.

O homem e o animal s6 tém em comum sua natureza corporal e extensa que
ocupam no espaco. A alma, que diferencia 0 homem dos animais, se define pelo
pensamento que € alheio a extensdo. Precisamente pelo pensamento, o homem
compreende o universo que, desde o ponto de vista corporal e extenso, o absorve como

um ponto minasculo em um espago infinito.

Canico pensante.

Nao € do espago que devo procurar a minha dignidade, mas da ordenacédo do
meu pensamento. N&o terei vantagem em possuir terras. Pelo espacgo, o
universo me compreende e me engole como a um ponto: pelo pensamento,

eu o compreendo®®,

O pensamento é o ponto essencial de andlise da grandeza humana. No
pensamento, na consciéncia, consiste a grandeza. Pelo pensamento 0 homem domina a

natureza. Esta idéia esta expressa em um dos fragmentos mais conhecidos de Pascal:

O homem ndo é sendo um canico, o mais fraco da natureza, mas é um canigo
pensante. N&o é preciso que 0 universo inteiro se arme para esmaga-lo; um
vapor, uma gota de &gua basta para mat&-lo. Mas, ainda que 0 universo o
esmagasse, 0 homem seria ainda mais nobre do que aquilo que o mata, pois
ele sabe que morre e a vantagem gue o universo tem sobre ele. O universo de
nada sabe.

221 Blaise PASCAL, Entretien de Pascal avec M. De Sacy sur Epictéte et Montaigne, OCLG, T. II, pp.
82-98.

222 | dem, Pensamentos, Laf. 111; Bru. 339.

223 |bid., Laf. 113; Bru. 348.
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Toda a nossa dignidade consiste pois no pensamento. E dai que temos de nos
elevar, e ndo do espaco e da dura¢do que ndo conseguiriamos preencher.
Trabalhemos, pois, para pensar bem: eis ai o principio da moral®*.

Segundo indica o intérprete Philippe Sellier, o lirismo do canico pensante
poderia ter uma origem biblica’?®. O Evangelho segundo Jodo emprega a imagem do
homem como um canico dobrado pelo vento.

A contradicdo e o paradoxo como método de andlise se aplicam também na
constatacdo da grandeza humana. Se 0 pensamento € grande por sua natureza, por seus
defeitos é miseravel. As vezes basta o v6o de uma mosca para distrair o pensamento: “O

poder das moscas, elas ganham batalhas, impedem a nossa alma de agir, comem 0 nosso

226
corpo”.

N&o existe nenhuma proporcéo entre uma mosca e 0 homem no que se refere
ao potencial de cada um desses seres. No entanto, a forca de uma mosca é
enorme: ela pode desviar ou simplesmente acabar com a capacidade racional
de um homem. Ela é apresentada por Pascal aqui como uma porta de entrada
da contingéncia: uma mosca que pousa na hora errada desvia um enunciado,
confunde um general [...] ela se mostra muito mais eficaz que o general, ao
impedi-lo de agir racionalmente. A despropor¢do de poderes também é
indicada no fato de que elas se alimentam do corpo no qual a razdo — funcéo

nobre no mundo — estava um pouco antes alojada®’.

Neste ponto Pascal aplica seu procedimento de inversdo do pr6é ao contra que
expunha ao falar da razéo dos efeitos.

A. P.R. Grandeza e Miséria.

Concluindo-se a miséria da grandeza e a grandeza da miséria, alguns
concluiram tanto mais a miséria quanto mais tomaram como prova a
grandeza, e outros concluiram a grandeza com tanto mais forga
guanto mais a concluiram da miséria mesma. Tudo quanto alguns
puderam dizer para mostrar a grandeza ndo serviu sendo como
argumento para 0s outros concluirem a miséria, pois tanto mais
miserdvel se é quanto de mais alto se caiu, e 0s outros ao contrério.
Atiraram-se uns sobre os outros num circulo sem fim, ficando certo
que, a medida que os homens tém luzes, encontram tanto grandeza
quanto miséria no homem. Numa palavra, 0 homem sabe que é
miserdvel. Ele é pois miserdvel porque o é, mas é bem grande

porque o sabe??,

?* Ipid., Laf. 200; Bru. 347.

225 Cf. Philippe SELLIER, Pascal et la Liturgie. Genéve: SlatKine Reprints, 1998, p 45.
226 Blaise PASCAL, Pensamentos, Laf. 22; Bru. 367.

227 uis Felipe PONDE, O Homem Insuficiente, pp. 202-203.

228 Blaise PASCAL ,Pensamentos, Laf. 122; Bru. 416.
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7. Contradicéo e Paradoxo do Homem

A conviccdo de que o homem é um ser contraditério € a conclusdo que se
depreende da analise antropoldgica da conduta humana. Pascal concentra tudo o que o
homem pode saber de si mesmo na tomada de consciéncia de seu estado paradoxal. Esta
conclusdo tem o valor de um fato incontroverso e, como tal, serd levada em conta nas
reflexGes posteriores. O homem € contraditério porque é grande e miseravel ao mesmo

tempo, paradoxal porque sua grandeza reside na consciéncia da propria miséria.

A grandeza do homem é grande por ele conhecer-se miseravel; uma arvore
ndo se conhece miseravel.

E entdo ser miseravel conhecer(-se) miseravel, mas é ser grande conhecer
que se é miseravel??.

Os fildsofos, que ao tentar definir o homem, deram destaque apenas a um de
seus aspectos, converteram o homem em anjo ou em besta: “O homem nao deve
acreditar que é igual aos animais nem aos anjos, nem ignorar uma e outra coisa, mas
deve conhecer uma e outra”?°,

A contradicdo que define 0 homem é também o modo de andlise que Pascal
utiliza quando descreve todos e cada um dos aspectos da realidade humana. Descobre a
contradicdo entre o que se deseja e 0 que se pode alcancar entre 0 que € e 0 que aparenta
ser, entre o valor das coisas e a importancia que se lhes confere, entre 0 esquecimento
do essencial e a presenca do que € sem importancia: “Nos somos incapazes de nao
desejar a verdade e a felicidade, e somos incapazes de certeza ou de felicidade™ .
Nesse fragmento vemos claramente a desproporcdo entre uma tendéncia natural e a
capacidade de realiza-la. De acordo com Pondé, sdo varias as passagens nas quais essa
idéia de contradigbes que traem uma desproporcéo surge na obra pascaliana®?. Por
causa do que pensamos gque somos, Nos esquecemos quem somos. Trata-se, como indica
Hans King, ndo apenas de descobrir a incerteza do saber humano, como no caso de
Descartes, mas a incerteza de toda a vida humana®®. Pascal denuncia os papéis que

interpretamos e fingimos no decorrer da vida, preocupados mais com 0s expectadores

229 Blaise PASCAL, Pensamentos, Laf. 114; Bru. 397.
9 bid., Laf. 121; Bru. 418.
! Ibid., Laf. 401; Bru. 437.
32 |_uis Felipe PONDE, O Homem Insuficiente, p. 200.

3 Hans KUNG, Existe Dios?, p. 94.
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do que pela representacdo em si. Ao final, o que ha por trés de tudo isso? A contradigédo
é grande porque ha algo certo e inevitavel: “O tltimo ato é sangrento, por mais bela que
seja a comédia em todo o resto. Langa-se finalmente terra sobre a cabeca e ai esta para
sempre”234.
Esquecemo-nos do tempo que temos para viver, no entanto, a Unica coisa que se
sabe com certeza é que vamos morrer. Pascal quer despertar inquietacdes que foram
caladas. Tudo menos perder o desejo de racionalidade e verdade, apesar da suspeita e
ameaca do acaso. Porém, ndo queremos nos deter neste ponto. Nos Pensamentos, nio
apenas se multiplicam as perguntas, também se quer oferecer respostas.

N&o podemos nos esquecer que existem dois momentos na dialética pascaliana:
miséria do homem sem Deus, grandeza do homem com Deus. A angustia, a inquietude
que Pascal quer provocar, tem como finalidade fazer o homem sentir um buraco, uma

falta, que precisa ser preenchida com algo absoluto:

A distancia infinita entre Deus e 0s homens tem como causa o pecado. [...] 0
divertissement ndo é capaz de preencher o vazio infinito que se instala no
homem com o abandono de Deus, pois as misérias do divertissement sdo
finitas e estas nunca preenchero o infinito. E preciso de um objeto infinito.
Afirmamos que s6 Cristo Mediador pode preencher o vazio infinito do
homem sem Deus, pois so ele é o objeto infinito que re-estabelece a liga¢éo

entre Deus e 0 homem?®®,

Assim, podemos afirmar que, para Pascal, as respostas as inquietacdes, medos e

desejos ndo podem ser encontradas nem buscadas no homem:

Se ele se gaba, eu o rebaixo.

Se ele se rebaixa, eu o gabo.

E o contradigo sempre.

Até que ele compreenda

Que é um monstro incompreensive

|236

Como se produz o passo da pergunta a resposta? Até onde chega o paradoxo do
homem, do mundo e da vida? Pascal estende o paradoxo ao conhecimento, ao mundo, e
inclusive a Deus, que para Pascal ¢ um Deus Absconditus [Deus oculto], uma certeza
incerta. Por esta razdo, perguntamo-nos se ele abandona em algum momento o

paradoxo? Lucien Goldmann pensa que existe um ponto em que Pascal abandona o

234 Blaise PASCAL, Pensamentos, Laf. 165; Bru. 210.
%5 Andrei Venturini MARTINS, Amor Préprio e Vazio Infinito, p. 207.

2% Blaise PASCAL,Pensamentos, Laf. 130; Bru. 420.
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paradoxo®®’. Este ponto se encontra em seu modo de julgar néo a existéncia de Deus,
mas a religido cristd enquanto explica o carater paradoxal e contraditorio do homem.
Este é o lugar em que Pascal diz sim, sem aludir um ndo contrario e complementar. Este
é 0 ponto no qual admite uma verdade que ndo inclui seu contréario. E o sentido com o
qual concordam todas as passagens dos Pensamentos: “Todo autor tem um sentido em
que todas as passagens contrarias concordam, ou ele ndo tem absolutamente sentido
algum”?%,

Com Pascal entram explicitamente na historia da filosofia os elementos mais
constitutivos da condicdo humana. Em sua idéia de fé como aposta estdo sintetizados o
risco, a possibilidade de fracasso e a esperanga de éxito, pontos basicos de uma filosofia
pratica. Se a conseqliéncia dos limites do conhecimento humano é que Deus permanece
oculto para 0 homem e é preciso arriscar e apostar sobre sua existéncia, na segunda

parte da Apologia, Pascal mostrara que Deus permanece oculto por sua propria vontade.

8. Deus Absconditus

O conceito teoldgico de Deus escondido ¢ um dos pontos fundamentais do
pensamento tragico. De acordo com o intérprete Gérard Lebrun, a consciéncia tragica e
aquela que faz a experiéncia da separacdo absoluta, sem entrever nenhuma reconciliacdo

possivel entre o finito e o infinito, a ndo ser pelo sentimento®°.

O homem tréagico é
aquele que “percebe as enormes vantagens do mundo moderno, o que o impede de ser
um ‘reacionario classico’, mas que por outro lado vé neste mesmo mundo moderno uma
dissolugdo do significado da existéncia”®*’. No caso de Pascal, ha quem considere o
conceito do Deus escondido como o problema paradigmatico de sua antropologia.
Lucien Goldmann, por exemplo, centrou nas palavras Deus escondido a analise do que
chama de pensamento tragico pascaliano®*!. Ele toma de empréstimo esse conceito ao

jovem Luckacs e, por intermédio deste, a Hegel. Hegel, citando Pascal, via na idéia do

27 Lucien GOLDAMANN, L. El hombre y lo Absoluto, p. 285.

2% Blaise PASCAL, Pensamentos, Laf. 257; Bru. 684.

%9 Cf. Gérard LEBRUN, Blaise Pascal:voltas, desvios e reviravoltas, p. 91.
240 |_uis Felipe PONDE, O Homem Insuficiente, p. 154

241 Cf. Lucien GOLDMANN, Le Dieu caché, 1959.
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Deus escondido a expressdo da “dor infinita” do cristdo, que toma consciéncia de que o

“proprio Deus esta morto”. De acordo com Pondé,

as raizes profundas dessa atmosfera de tragicidade em Pascal sdo a
insuficiéncia e a contingéncia, conceitos centrais em seu pensamento; a
tragicidade seria, se existir, um conceito desdobrado a partir daqueles. O
primeiro estd diretamente ligado a ndo-integracdo dos elementos, a
disjuncdo, enguanto o segundo responde pela auséncia de fundamento,

artificialidade das construgdes humanas, acaso*.

Vejamos, portanto, as palavras de Pascal sobre seu pensamento acerca de Deus

absconditus que ele expde em uma de suas cartas a Charlotte de Roannez:

Se Deus se revelasse continuamente aos homens, ndo haveria qualquer mérito
em acreditar Nele; e se Ele ndo se revelasse jamais, haveria pouca fé. Mas
Ele se esconde comumente, e se revela raramente aqueles que quer engajar a
Seu servigo. Esse estranho segredo, dentro do qual Deus se retirou,
impenetravel a vista dos homens, é uma grande li¢cdo para nos levar a solidao,
longe da vista dos homens. Ele permaneceu escondido sob o veu da natureza
[...] e quando foi necessario que aparecesse Ele ainda se escondeu mais,
cobrindo-se de humanidade. Ele era muito mais reconhecivel quando
invisivel do que quando se tornou visivel. [...] e eu creio que Isaias O via
nesse estado quando disse em espirito de profecia: “Verdadeiramente és um
Deus escondido”. [...] As afli¢cdes temporais escondem os bens eternos para
0s quais elas conduzem. As alegrias temporais cobrem os males eternos, 0s
quais elas causam®*®,

A voz de Deus ja ndo fala de maneira imediata. Nao fala no espaco da ciéncia
racional, nem no espa¢o da ciéncia natural. Se a natureza e o0 universo ndo mostram
claramente Deus e se a razdo ndo demonstra inequivocamente sua existéncia, sé resta,
contra toda esperanca, apostar em um Deus que se oculta: “O sentido antropologico da
aposta ¢ exatamente o enfrentamento da contingéncia por um homem insuficiente™?*,
Assim, a aposta é, apesar de tudo, a op¢do mais raisonnable, porque tudo o que é
incompreensivel ndo deixa por isso de existir. Na sua analise do conceito pascaliano de

Deus absconditus, Pondé verifica que:

E precisamente na condicdo inexata da revelagdo, na insuficiéncia de
precisdo, na inseguranca da manifestacdo, na forma codificada da percepcédo
que reside o valor teologico do Deus escondido no “lusco-fusco” da
Revelacdo. Ao esconder-se, Deus faz emergir o verdadeiro sentido da fé:
aposta em uma evidéncia insuficiente. A conversdo € um processo que

22 |_uis Felipe PONDE, O Homem Insuficiente, p. 150.
23 Blaise PASCAL, Lettre 4 & Mlle. de Roannez, OCLG, T. II, p. 30 [trad. Luiz Felipe Pondé].

24 |uis Felipe PONDE, O Homem Insuficiente, p. 158.
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coloca 0 homem dentro de um movimento que Ihe é estranho, afasto-o de si
mesmo e do mundo em que vive e, além de tudo, aponta para uma Divindade

gue se revela sempre de forma insuficiente, remetendo a conversdo ao

campo existencial da inseguranca e do medo®*.

Deste modo, podemos afirmar que, para Pascal, o paradoxo nédo se aplica sé ao
homem, ser cuja grandeza consiste na consciéncia de sua miséria, mas também a Deus,
pois esta ausente e presente ao mesmo tempo. Trata-se de uma certeza incerta sobre a
qual é preciso apostar. Apenas em algumas ocasides e para algumas pessoas Sse
manifesta como uma voz que clama em um deserto de auséncia.

Provavelmente Pascal tinha em mente o milagre do Santo Espinho quando
escreveu este que é talvez um dos seus textos mais espléndidos. Para ele, Deus se indica
aqueles que escolheu como receptores, e o0 milagre ndo é mais do que uma indicagdo um
pouco mais explicita, mas sempre reservada a um circulo determinado de destinatarios.
A exceléncia da religido crista, segundo Pascal, ndo consiste de forma nenhuma em
mostrar Deus a descoberto, mas a nos fazer reconhecé-lo onde ele esta mais velado. Pois
Deus sempre se escondeu: escondido antes da Encarnacéo, escondido nas Escrituras,
escondido mais ainda em Jesus crucificado e escondido supremamente na Eucaristia,
que € o mais estranho e 0 mais obscuro segredo de todos e onde somente 0s catdlicos o

reconhecem?.

E verdade pois que tudo instrui 0 homem de sua condicdo, mas é preciso
entendé-lo bem: pois ndo é verdade que tudo revela Deus, e ndo é verdade
gue tudo esconde Deus. Mas é verdade ao mesmo tempo que ele se esconde
dos que o tentam e se mostra aos que 0 procuram, porque 0s homens sdo ao
mesmo tempo indignos de Deus e capazes de Deus: indignos por sua

corrupgao, capazes por sua primeira natureza®’.

Este Deus escondido, ser invisivel oculto no visivel, é o Deus que Pascal sentiu e
cuja experiéncia expressou no Memorial: “Deus de Abrado, Deus de Isaac, Deus de

’ ~ ’ 1 24
Jaco, nao dos filosofos e dos sabios™ 8,

Nesta concepgéo se unifica a interpretacdo do
homem, do conhecimento e de Deus em Pascal. O Deus de que Pascal fala ndo é o deus

dos filésofos. E o Deus de Isaias e de Nicolau de Cusa, que também se afastava do deus

3 1bid., p. 129 [grifo nosso].
246 Cf. Gérard LEBRUN, Blaise Pascal: voltas, desvios e reviravoltas, pp. 90-91.
247 Blaise PASCAL, Pensamentos, Laf. 444; Bru. 557.

28 1bid., Laf. 913.
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dos sabios. N&o deixa de ser surpreendente em um cientista que concebia 0 método
geométrico como o mais perfeito.

Porque Pascal renuncia ao Deus da filosofia? Porque o deus autor da ordem da
natureza e das verdades geometricas ndo salva nem transforma o sentido de uma
existéncia, e Pascal, ndo podemos nos esquecer, busca construir uma Apologia que se
ndo pretende converter, ao menos, livrar os obstaculos que nos afastam de uma
transformacdo radical de nossa vida, de um compromisso ¢ um ‘“salto” até o
transcendente. E também neste contexto da apologética que devemos compreender a

tragicidade do pensamento pascaliano:

O tréagico tem, dentro do pensamento pascaliano, um lugar preciso, que é o
de despertar o libertino para sua realidade, buscando leva-lo a fé. Em uma
palavra, 0 tragico em Pascal é, antes de tudo, um recurso apologético [...]
gue visa converter, pois é embasado em uma realidade antropoldgica real,
aquela do homem sem Deus. [...] Na realidade, o sentimento do tragico é o

estado d’alma do homem em conversio®*°.

Enfim, Pascal busca um Deus como realidade pessoal e ndo o deus abstrato do
racionalismo de Descartes, Malebranche e Spinoza que significa apenas ordem e
verdades eternas.

Ainda quando um homem estivesse persuadido de que as proporcbes dos
nimeros sdo verdades imateriais, eternas e dependentes de uma primeira
verdade na qual subsistem , e a que chamamos Deus, eu ndo acharia que ele
estivesse muito adiantado para a sua salvacao.

O Deus dos cristdos ndo consiste em um Deus simplesmente autor das
verdades geométricas e da ordem dos elementos; essa € a parte dos pagdos e
dos epicuristas. Tampouco consiste apenas num Deus que exerce a sua
providéncia sobre a vida e sobre os bens dos homens, para dar uma feliz
seqliéncia de anos aqueles que o adoram; esse € 0 quinhdo dos judeus. Mas 0
Deus de Abrado, o Deus de Isaac, o Deus de Jaco, o Deus dos Cristdos é um
Deus de amor e de consolacdo; é um Deus que enche a alma e o coragdo
daqueles que possui; € um Deus que os faz sentir interiormente a prépria
miséria e a sua misericordia infinita; que se une ao fundo da alma deles; que
a enche de humildade, de alegria, de confianca, de amor; que os torna
incapazes de outro fim que néo seja ele proprio™®.

Mas ainda que o Deus escondido ndo seja o deus dos filésofos, porque nédo é
descoberto através da razdo, isso ndo significa que seja um Deus contra a razdo.

A religido cristd ao anunciar um Deus escondido professa a falta de claridade
que se lhe reprova. Uma religido que ndo admitisse esta falta de claridade ndo poderia

% uis Felipe PONDE, O Homem Insuficiente, pp. 158 e 160.

20 Blaise PASCAL, Pensamentos, Laf. 449; Bru. 556.
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ser auténtica, pois € um fato que ha muitos homens que vivem sem sentir a necessidade

de Deus:

Que Deus quis esconder-se.

Se s6 houvesse uma religido, Deus nela estaria bem manifesto.

Se s6 houvesse martires em nossa religido, seria 0 mesmo.

Sendo Deus assim escondido, toda religido que ndo diz que Deus é
escondido ndo é verdadeira, e toda religido que ndo indica a razdo disso ndo

é instrutiva. A nossa faz tudo isso. Vere tu es deus absconditus [Em verdade

és um Deus escondido]**".

. - ~ 252
Os ateus apresentam a seguinte objecdo: “Mas niao temos nenhuma luz”>.

Deveriam, como contrapartida, dizer coisas absolutamente claras, mas tampouco esta
absolutamente claro que ndo exista Deus. Por este motivo declara Pascal: “Ateismo
marca de for¢a de espirito, mas s6 até certo ponto”253. Em suma, se Deus se revelasse
claramente aos homens, ndo teria nenhum merito de se crer nele, como escreveu Pascal
aos Roannez. Crer é confiar e, em grande medida, esperar. Exige busca e, portanto,
risco. A existéncia de Deus ndo se impde porque ndo é algo evidente. Ao ocultar-se
deixa ao homem a liberdade para crer.

Se a razdo ndo exclui a presenga de um Deus oculto e incerto, paradoxal mas
existente, porque somente alguns reconhecem sua presenca? Porque Deus sé é visivel e
sensivel para alguns: aqueles que o buscam de todo coracdo e que o desejam. Pascal
distingue trés tipos de pessoas: umas que servem a Deus tendo-lhe encontrado, outras
que trabalham em buscé-lo sem ter-lhe encontrado, e outras que vivem sem busca-lo e
sem té-Lo encontrado®®*. O Gnico meio para encontra-lo estd em busca-lo de todo

coracao, porque € o coracao que sente Deus e ndo a razao.

N&o era pois justo que ele aparecesse de maneira manifestamente divina e
absolutamente capaz de convencer todos os homens, mas ndo era tampouco
justo que viesse de maneira tdo escondida que ndo pudesse ser conhecido por
aqueles que o buscavam sinceramente. Quis tornar-se perfeitamente
cognoscivel para esses, e assim, querendo mostrar-se abertamente aos que o
buscam de todo o coracéo, e velar-se aos que fogem dele de todo o coragéo,

1 |bid., Laf. 585; Bru. 242 [lIsafas 45, 15].

2 |bid., Laf. 244; Bru. 228. Que o descrente “ndo se deixe sobretudo desencaminhar pela tagarelice da
teologia natural: ndo, Deus ndo é legivel a livro aberto no ‘curso da lua e dos planetas’ e ndo se revela na
anatomia dos insetos. Isso, as Escrituras nunca pretenderam. E seria, pois, por demais féacil dizer: ‘Pois
que ndo vejo nada daquilo que os apologistas pretendem me fazer ver, o melhor é pensar em outra
coisa...””. Gérard LEBRUN, Blaise Pascal: voltas, desvios e reviravoltas, pp. 101-102.

23 Ibid., Laf. 157; Bru. 225.

24 Cf. Ibid., Laf. 160; Bru. 257.
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ele temperou o seu conhecimento de modo que deu marcas de si visiveis
para 0s que o buscam e ndo para 0s que ndo o buscam.

H& bastante luz para aqueles que ndo desejam sendo ver e bastante
obscuridade para aqueles que tém uma disposic&o contraria®®,

Os sinais que mostram e revelam Deus estdo escritos em uma linguagem secreta
e estranha, somente inteligivel para aqueles que tentaram encontrar sua marca e seu
rastro no mundo. Para ver é preciso transpassar as aparéncias, ler o codigo secreto
apenas sensivel ao coracdo humano. Por este motivo ndo € visivel para todos: ndo é

visivel para quem tem um coragao de pedra.

Deus quis resgatar os homens e abrir a salvagdo para aqueles que a
buscassem, mas os homens tornam-se tdo indignos dela, que é justo que

Deus recuse a alguns, por causa do endurecimento deles, aquilo que concede

aos outros por uma misericordia que no lhes é devida®®.

O coracao humano desde a queda é um coracao dividido. A doutrina do pecado
original e as idéias jansenistas explicam também o carater oculto de Deus. Para 0s
jansenistas, no primeiro estado de natureza humana, o estado de inocéncia, Deus quis
salvar todos os homens. Porém, a vontade de Adao ndo coincidiu com os desejos de
Deus. A justica divina, em conseqiiéncia, condenou a humanidade. Somente a sua
misericérdia faz com que parte dos condenados se salve. Neste ponto, a doutrina de
Santo Agostinho era central para Port-Royal. A doutrina da predestinagdo se encontra
intimamente ligada com a concepg¢do do Deus oculto. Deus quer evitar o orgulho e a
soberba que produziu o pecado de Addo e, assim, faz 0 homem sentir que a luz é um
dom que ele concede. A obscuridade é conveniente inclusive para os eleitos, pois serve

para humilha-los.

Cegar. Esclarecer. Santo Agostinho. Montaigne. Sebonde.
Ha bastante clareza para iluminar os eleitos e bastante obscuridade para os
humilhar. H& bastante obscuridade para cegar os réprobos e bastante clareza

para 0s condenar e torna-los indesculpaveis™’.

25 |pid., Laf. 149; Bru. 430.

%% Ipid., Laf. 149; Bru. 430.
7 |bid., Laf. 236; Bru. 578. “Da massa dos homens, igualmente culpaveis — e que teriam podido ser
condenados em plena justica —, Deus, por sua misericordia, separou os predestinados — 0s que receberdo a
Graca pela mediagéo da morte do Filho. Ora, como se efetua a partilha entre os eleitos e os reprovados? E
o ‘segredo impenetravel’ de Deus. Segredo tdo impenetravel que: 1°) ninguém pode ser dito condenado
‘enquanto lhe resta um momento de vida’: quem sabe se a Graga ndo operara in extremis? 2°) nenhum
justo pode estar seguro de que doravante faz parte do nimero dos eleitos; ninguém sabe se recebeu a
‘graca da perseveranca’ e se ndo se desviard dentro de uma hora ou de um més [...]. O espetaculo
doloroso dos justos que ndo tém a forgca de perseverar tem, alids, uma virtude pedagégica, acrescenta
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Pascal pensa que a corrupg¢do da natureza humana se mostra também na atitude
daqueles que permanecem indiferentes a perda de seu ser e ao perigo de uma eternidade

de misérias:

[...] E coisa monstruosa ver-se No mesmo coragio e a0 mesmo tempo essa
sensibilidade pelas menores coisas e essa estranha insensibilidade pelas
maiores. E um encantamento incompreensivel e um entorpecimento
sobrenatural que marca uma forca onipotente que o causa®®.

Como podemos observar, Pascal transforma todas as possiveis objecdes em
provas. Se lhe argumentam que nem todos os homens sentem a necessidade de Deus,
contesta que isso ratifica a corrup¢do da natureza humana, pois pensa que nédo é possivel
desculpar sentimentos tdo desnaturalizados.

A vontade divina de ocultar-se, segundo o intérprete Henri Gouhier, da sua
significacdo & histéria e a0 mundo, que é o teatro da histéria®®®. Como vimos, Pascal
destaca a universalidade da idéia de um Deus absconditus nas provas apologéticas.
Todas as provas da religido cristd, as profecias, os milagres, a historia do povo judeu, da
historia da Igreja, ndo revelam claramente Deus, mas tem um duplo sentido. Sob um
sentido literal se esconde um sentido espiritual, dai que sua interpretacdo nao seja
univoca. Este esquema interpretativo ja tinha sido proposto por Santo Agostinho. A
regra que permite distinguir o que se deve interpretar literalmente e 0 que tem um

sentido espiritual € a caridade.

Tudo aquilo que ndo aponta para a caridade € figura.
O Unico objeto das Escrituras é a caridade.
Tudo que ndo aponta para o Unico bem € dele a figura. Pois visto que ha um

tnico fim, tudo que ndo aponta para ele com palavras apropriadas é figura®®.

A segunda parte da Apologia que versa sobre as provas da religido cristd é quase

que deixada de lado pelos que estudam Pascal. Trata-se de fragmentos de teor

Pascal: lembra a todos os outros quanto devem viver sua fé no temor e sem nenhuma certeza de conserva-
la”. Gérard LEBRUN, Blaise Pascal: voltas, desvios e reviravoltas, pp. 92-94 [grifo do autor].

%8 Blaise PASCAL, Pensamentos, Laf. 427; Bru. 194.

9 Henri GOUHIER, Blaise Pascal: Commentaires. Paris: Vrin, 122 edicdo, 2005, p.187. Seguindo 0s
passos de Gouhier, o intérprete Lebrun diz: “O Deus escondido é, pois, a lei que governa a historia crista,
a partir do momento em que esta se desenrola nos limites da finitude: um Deus cuja presenca ter-se-ia
imposto com brilho ndo teria sido justamente discernivel como o verdadeiro Deus; uma religido aceita por
todos o homens ndo teria sido justamente cognoscivel como religido verdadeira”. Gérard LEBRUN,
Blaise Pascal: voltas, desvios e reviravoltas, p. 100.

260 Blaise PASCAL, Pensamentos, Laf. 270; Bru. 670.
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apologeético que, de certo modo, representam um fiel reflexo de seu tempo, mas cujo
interesse em nossos dias é cada vez menor. E preciso reconhecer que, através das provas
da religido cristd, Pascal age como um perigoso sedutor. De fato, as provas apologéticas
molestam a maioria dos leitores. No entanto, Pascal pensava que era a parte mais
importante de sua obra enquanto dava razdo de tudo o que lhe precedia. Permitia dar
sentido a um meio e a um mundo antes caotico e que agora tentava escapar da angustia
e da vertigem.

Apesar disso, se tem a impressdo, como confessa Le Guern, de que no fundo,
todas as argumentagdes ndo satisfacam ao préprio Pascal®®. Na realidade, pode ser que
estava consciente de que, de acordo com suas proprias colocagdes, o esforco do
apologista é, em grande parte, inatil e secundario. Pode, no méaximo, quebrar a
indiferenca dos que se conformaram em sua incredulidade, mas ndo pode de nenhum
modo, proporcionar a auténtica fé. Apenas pode dispor, preparar para uma auténtica
conversdo que, em ultima analise, depende de Deus.

Depois de todas as provas, depois de analisar a conveniéncia por apostar a favor
da existéncia de Deus, Pascal confessa que sua aceitacdo final da religido crista se deve
ao fato de ser a unica religido que declara e reconhece sua loucura. E a loucura

anunciada e proclamada por Séo Paulo:

Com efeito, a linguagem da cruz é loucura para aqueles que se perdem, mas
para aqueles que se salvam, para nds, é poder de Deus. Pois estd escrito:
‘Destruirei a sabedoria dos sabios e rejeitarei a inteligéncia dos inteligentes.
Onde estd o sabio? Onde estd o0 homem culto?” Onde estd o argumentador
deste século? Deus ndo tornou louca a sabedoria deste século? Com efeito,
visto que o mundo por meio da sabedoria ndo reconheceu a Deus na
sabedoria de Deus, aprouve a Deus pela loucura da pregagdo salvar aqueles
gue créem. Os judeus pedem sinais, e 0s gregos andam em busca de
sabedoria; nds, porém, anunciamos Cristo crucificado, que para os judeus é
escandalo, para os gentios é loucura, mas para aqueles que sdo chamados,
tanto judeus como gregos, € Cristo, poder de Deus e sabedoria de Deus. Pois
0 que é loucura de Deus é mais sabio do que os homens, e o que é fraqueza

de Deus é mais forte do que os homens®®.

Frente aos valores mundanos, a loucura do cristianismo se revela como a
suprema sabedoria. Deste modo se atinge a ultima correspondéncia entre o plano natural
e 0 sobrenatural. Ndo se constata, por acaso, a absoluta loucura do mundo? Né&o se

denunciou que os homens estdo tdo loucos que seria estar louco, com outro tipo de

261 Cf. Michel LE GUERN, Les Pensées de Pascal, p. 157.

%62 SAO PAULO, | Corintios 1, 18-25 [Trad. A Biblia De Jerusalém].
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loucura, 0 néo estar louco??®®, A vaidade, a busca continua de diversdo, a importancia
que se d& as coisas menos importantes, ndo mostram um mundo mais louco que séo?

A loucura do mundo era um tema antigo querido pelo Renascimento,
recordemos o0 Elogio da Loucura de Erasmo de Roderdam. No século XVII continuava
tendo uma grande difusdo. Pascal esta conectado com esta preocupacdo e pensava

dedicar uma carta sobre “a loucura da ciéncia humana e da filosofia”?®*. S0 numerosos

265

os fragmentos e notas que parecem ser esbocos deste tema“*. Vejamos a0 menos um

dos fragmentos onde Pascal trabalha com a idéia da relacdo entre a religido a loucura da

cruz como virtude:

Esta religido tdo grande em milagres, santos, puros, irrepreensiveis, sabios e
grandes testemunhas, martires; reis — Davi — estabelecidos; Isaias, principe
de sangue; tdo grande em ciéncia depois de ter exibido todos o0s seus
milagres e toda a sua sabedoria. Ela reprova tudo isso e diz que ndo tem nem
sabedoria, nem sinal, mas a cruz e a loucura.

Porque aqueles que por esses sinais e essa sabedoria mereceram 0 VOSSO
crédito, e que vos provaram o seu carater, declaram-vos que nada disso tudo
nos pode mudar e nos tornar capazes de conhecer e de amar a Deus, a ndo
ser a virtude da loucura da cruz, sem sabedoria nem sinal, e nunca os sinais
sem essa virtude.

Assim a nossa religido é louca ao se olhar a causa eficaz, e sabia ao se olhar
a sabedoria que a ela prepara®®.

Existe uma correspondéncia entre a contradi¢do e o paradoxo que se descobre no
homem e no mundo e a propria religido crista: “Reconhecei entdo a verdade da religido
na obscuridade mesma da religido, no pouco de luz que dela temos, na indiferenca que
temos em conhecé-1a>?%". E a Unica religido que reconhece um Deus oculto, que admite
uma certeza incerta, uma certeza prética, a certeza do coracdo, que ndo se pode provar,

mas sentir. N&o nega a falta de claridade que se Ihe reprova.

A obscuridade da religido cristd € o pressuposto para a indiferenca do
fildsofo em relacdo a ela, mas é esta mesma obscuridade que a faz
verdadeira, pois a propria religido afirma a sua obscuridade®®. [...] Se a

263 Cf. Blaise PASCAL, Pensamentos, Laf. 413; Bru. 162.
4 Ipid., Laf. 413; Bru. 162.

205 Cf. Ibid., Laf. 18, 22, 46, 413; Bru. 955, 367, 136, 162.
28 |pid., Laf. 291; Bru. 587 [ grifo nosso].

%7 |bid., Laf. 439; Bru. 565.

268« Informem-se pelo menos sobre o que é a religido que combatem antes de combaté-la. Se essa

religido alardeasse ter uma vista clara sobre Deus, e possui-lo a descoberto e sem véu, seria combaté-la
dizer que ndo se vé nada no mundo que 0 mostre com essa evidéncia. Mas visto que ela diz, ao contrario,
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religido cristd € obscura, mas afirma e reconhece tal obscuridade, entdo, ela é
verdadeira por reconhecer e afirmar a sua obscuridade. A coeréncia do
discurso é prerrogativa capital para a adesdo do fil6sofo: se o filésofo ndo

cré na verdade, que ao menos reconheca o principio de coeréncia que rege a

religido cristd, assim, ndo permanecera indiferente em relacéo a ela®.

Por este motivo, podem sobrepor-se dois planos que pareciam absolutamente
irreconciliaveis: o natural e o sobrenatural. O ponto que se aceita definitivamente sem
acrescentar a perspectiva contraria que a completa e corrige. A chave estd na
correspondéncia da loucura e insensatez do divino e humano. Termina a critica e
comeca a submissdo. Chegou a hora de conduzir o incrédulo, por meio do argumento da
aposta, até o ponto em que este fard tudo o que depende dele para adquirir a fé, caso

esteja entre os designios de Deus infundir-lhe essa graca.

9. Il Faut Parier

A agenda de Pascal na aposta ndo é tentar provar a existéncia de Deus, e sim

provar que a descrenca é obra da vontade caida e ndo da razao®”.

O argumento da aposta sobre a existéncia de Deus (le pari de Pascal, parte
integrante da argumenta¢do desenvolvida no fragmento “Infinito Nada”, Laf. 418; Bru.
233) é um dos pontos centrais de sua obra. Talvez seja 0 n6 de seu sistema apologético,
pois com ele se quer mostrar a necessidade e conveniéncia de apostar no Deus
existente’”*. O fato de formular este problema como se tratasse de um jogo de azar
escandalizou muitos de seus leitores. Voltaire, por exemplo, se indignava pela forma de
Pascal abordar um problema tdo sério. Porém, Pascal ndo considerava este assunto

como piada, muito pelo contrario. Era a conseqliéncia de comprovar que a existéncia de

gue 0s homens estdo nas trevas e no afastamento de Deus, que este estd escondido ao seu conhecimento,
que é até esse 0 nome que ele da para si nas Escrituras, Deus absconditus; e, finalmente, se ela trabalha
igualmente para estabelecer estas duas coisas: que Deus colocou marcas sensiveis na Igreja para se fazer
reconhecer por aqueles que o buscam com sinceridade; e que ele as encobriu entretanto de tal modo que
s0O sera entrevisto por aqueles que o buscam de todo o coragdo, que vantagem podem eles tirar, quando na
negligéncia em que fazem profissdo de buscar a verdade, gritam que nada mostra a mostra a eles, pois que
essa obscuridade em que estdo, e que objetam a Igreja, ndo faz mais do que estabelecer uma das coisas
que ela sustenta, sem tocar na outra, ¢ estabelece a sua doutrina, longe de a arruinar?” Blaise PASCAL,
Pensamentos, Laf. 427; Bru. 194.

29 Andrei Venturini MARTINS, Amor Préprio e Vazio Infinito, p. 224.
2% |_uis Felipe PONDE, Do Pensamento no Deserto, p. 64 [grifo do autor].

21 pegamos esta expressdo de empréstimo do intérprete Lebrun, cf. Gérard LEBRUN, Blaise Pascal:
voltas, desvios e reviravoltas, p. 115.
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Deus é algo indemonstravel. A Unica saida estava em apostar a favor ou contra o Deus

existente. No limite, sdo possiveis apenas duas opcoes.

Pois o fato de que Deus seja indemonstravel ndo diminui em nada o interesse
gue cada qual tem em saber que partido deve adotar. De um lado, se nos
ativermos a théoria, € possivel que o Céu esteja vazio; mas, por outro lado,

podemos dificilmente nos satisfazer com essa ddvida tedrica, se nao é

impossivel que exista um Deus e um Deus justiceiro®’.

O fragmento onde se desenvolve o argumento da aposta € um dos mais longos
dos Pensamentos. Nem todas as edi¢cdes apresentam um texto uniforme, ainda que as
variacdes sejam minimas e ndo se modifica o sentido de todo o raciocinio. A seguir
transcreveremos em sua totalidade o fragmento que contém o argumento da aposta
segundo a edigdo editada por Louis Lafuma (Laf. 418). Ao se ler com cuidado o
fragmento é possivel perceber o didlogo que acontece entre dois interlocutores. Um
deles poderia representar Pascal; o outro, um homem cético que ndo consegue crer

porque “nao vé claro”.

Infinito nada.

Nossa alma é lancada no corpo onde encontra nimeros, tempo,
dimensfes; ela raciocina a respeito e chama a isso natureza,
necessidade, e ndo pode acreditar em outra coisa.

A unidade acrescentada ao infinito ndo o aumenta em nada, ndo
mais do que um pé a uma medida infinita; o finito se aniquila na
presenca do infinito e se torna um puro um puro nada. Assim 0 N0SSO
espirito diante de Deus, assim a nossa justica diante da justica divina.
N&o h& tdo grande desproporcdo entre a nossa justica e a de Deus
quanto entre a unidade e o infinito.

E preciso que a justica de Deus seja enorme como a sua
misericordia. Ora, a justica contra os réprobos é menos enorme e deve
chocar menos do que a misericérdia para com os eleitos.

Sabemos que existe um infinito e ignoramos a sua natureza como
sabemos que é falso dizer que os nimeros sejam finitos. E verdade

entdo que existe um infinito em nimero, mas ndo sabemos o que ele é.

272 Gérard LEBRUN, Blaise Pascal: voltas, desvios e reviravoltas, p. 108 [grifo do autor].
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E falso que seja par, é falso que seja impar. E verdade que isso se
entende de todo numero finito.

Assim, pode-se perfeitamente conhecer que ha um Deus sem
saber o que ele é.

N& ha uma verdade substancial, vendo-se tantas coisas
verdadeiras que néo séo a verdade mesma?

Conhecemos, pois, a existéncia e a natureza do finito porque
somos finitos e extensos como ele.

Conhecemos a existéncia do infinito e ignoramos a sua natureza
porque ele tem extensdo como nds, mas ndo tem limites como nos.

Mas ndo conhecemos nem a existéncia nem a natureza de Deus
porgue ele ndo tem nem extensdo nem limites.

Mas, pela fé, conhecemos a sua existéncia, pela gloria,
conhecemos a sua natureza.

Ora, ja mostrei que se pode perfeitamente conhecer a existéncia
de uma coisa sem conhecer-lhe a natureza. O. Virar.

O. Falemos agora segundo as luzes naturais.

Se hd um Deus, ele é infinitamente incompreensivel, visto que,
ndo tendo nem partes nem limites, ndo tem nenhum ponto de relacdo
conosco. Somos, pois, incapazes de conhecer quer aquilo que ele é,
quer se ele é. Assim sendo, quem ousara empreender a tarefa de
resolver essa questdo? Nao somos nés, que nao temos nenhum ponto
de relagéo com ele.

Quem entdo recriminarad os cristdos por ndo poderem explicar
racionalmente a sua crenca, eles que professam uma religido que néo
podem reduzir a razdo; eles declaram ao expd6-la ao mundo que € uma
estultice, stultitiam, e depois vos queixais de que eles ndo a provam.
Se a provassem, ndo manteriam a palavra. E tendo falta de prova que
eles ndo tém falta de sentido. Sim, mas ainda que isso escuse aqueles
que a oferecem assim, e que isso lhes evite a recriminagdo por a
mostrarem sem razdo, isso ndo escusa aqueles que a recebem.
Examinemos, pois, esse ponto. E digamos: Deus existe ou ndo existe;
mas para que lado penderemos? A razdo nada pode determinar a esse
respeito. Existe um caos infinito que nos separa. Joga-se um jogo na

extremidade dessa distancia infinita, em que daré cara ou coroa. Que
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aposta fareis? Pela razdo ndo podeis fazer nem uma coisa nem outra;
pela razéo ndo podeis desfazer nenhuma das duas.

N&o recrimineis, entdo, por falsidade, aqueles que fizeram uma
escolha, pois nada sabeis a respeito. Ndo, mas eu o0s recriminarei por
terem feito ndo tal escolha, mas uma escolha, pois ainda que aquele
que escolhe coroa e o0 outro estejam em igual erro, eles estdo ambos
em erro; o certo é ndo apostar.

Sim, mas € preciso apostar. E inevitavel, estais embarcados nessa.
Qual dos dois escolhereis entdo? Vejamos; ja que é preciso escolher,
vejamos 0 que vos interessa menos. Tendes duas coisas para perder: a
verdade e o bem, e duas coisas a engajar: vossa razéo e vossa vontade,
V0sso conhecimento e vossa ventura, e vossa natureza duas coisas de
que fugir: o erro e a miséria. VVossa razao ndo fica mais ofendida, pois
que é preciso necessariamente escolher, escolhendo um ou outro. Ai
estd um ponto liquidado. E a vossa ventura? Pesemos 0 ganho e a
perda escolhendo coroa que Deus existe. Avaliemos esses dois casos:
se ganhardes, ganhareis tudo, e se perderdes, ndo perdeis nada:
apostai, pois, que ele existe sem hesitar. Isso é admiravel. Sim, é
preciso apostar, mas talvez eu esteja apostando demais. Vejamos, pois
que ha igual possibilidade de ganho e de perda, se sé tivésseis a
ganhar duas vidas por uma, poderieis ainda apostar, mas se houvesse
trés a ganhar?

Seria preciso jogar (pois que estais na necessidade de jogar) e
serieis imprudente, quando sois obrigado a jogar, de ndo arriscar vossa
vida para ganhar trés em um jogo em que ha igual possibilidade de
perda e de ganho. Mas ha uma eternidade de vida e de felicidade. E,
sendo assim, quando houvesse uma infinidade de possibilidades das
quais uma sO seria a vosso favor, terieis ainda razdo de apostar um
para ter dois; e agireis contra 0 bom senso, sendo obrigado a jogar,
recusando, recusando a jogar uma vida contra trés num jogo em que
dentre uma infinidade de possibilidades hd uma a vosso favor, se
houvesse uma infinidade de vida infinitamente feliz para ganhar, uma
possibilidade de ganho contra um numero finito de possibilidades de
perda e aquilo que estais jogando € finito. Isso elimina qualquer outra

escolha em toda situacdo em que esta o infinito e em que ndo ha uma
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infinidade de possibilidades de perda contra a de ganho. N&o ha por
que balangar, ha que se dar tudo. E assim, quando se é forcado a jogar,
é preferivel renunciar a razdo para conservar a vida a arrisca-la pelo
ganho infinito tdo prestes a acontecer quanto a perda do nada.

Porque de nada adianta dizer que € incerto que se vai ganhar e que
é certo que se arrisca, e que a infinita distdncia que medeia entre a
certeza daquilo que expomos e a incerteza daquilo que se ganhard
iguala o bem finito que expomos certamente ao infinito que é incerto.
Isso ndo é assim. Todo jogador arrisca com certeza para ganhar com
incerteza e, no entanto, arrisca certamente o finito para ganhar
incertamente o finito, sem pecar contra a razdo. N&o ha infinidade de
distancia entre essa certeza daquilo que se expde e a incerteza do
ganho; isso é falso. Ha, na verdade, infinidade entre a certeza de
ganhar e a certeza de perder, mas a incerteza de ganhar é proporcional
a certeza do que se arrisca segundo a proporg¢do das possibilidades de
ganho e de perda. E dai vem que se existem tantas possibilidades de
um lado quanto de outro, a partida esta para ser jogada de igual para
igual. E entdo a certeza do que expde é igual a incerteza do ganho,
faltando muito para que esteja infinitamente distante dela. E assim a
nossa proposicdo esta numa forca infinita, quando ha o finito para
arriscar, em um jogo em que existem iguais possibilidades de ganho e
de perda, e o infinito a ganhar.

Isso é demonstrativo e se 0os homens sdo capazes de alguma
verdade, essa 0 é.

Confesso, declaro, mas além disso ndo ha meio de ver o que esta
por baixo do jogo? Sim, as Escrituras e o resto etc. Sim, mas estou
com as méos atadas e a boca emudecida, forcam-me a apostar, e ndo
tenho liberdade, ndo me soltam e sou feito de tal maneira que néo
posso acreditar. Que quereis entdo que eu faga? — E verdade, mas ficai
sabendo a0 menos que a vossa impoténcia para acreditar vem de
vossas paixdes. Visto que a razdo vos conduz a isso e que mesmo
assim ndo o podeis, trabalhai entdo ndo para vos convencer pelo
aumento das provas de Deus, mas pela diminui¢do de vossas paixdes.
Quereis chegar a fé6 mas ndo sabeis o caminho. Quereis sarar da

infidelidade e pedis os remédios para isso, aprendei daqueles etc. que
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estiveram atados como vos e que apostam agora todo o seu bem. S&o
pessoas que conhecem aquele caminho que gostarieis de seguir e que
foram curadas de um mal de que quereis sarar; segui a maneira pela
qual eles comecaram. Foi fazendo tudo como se acreditassem,
tomando agua benta, mandando dizer missas etc. Naturalmente
mesmo isso vos faré acreditar e vos deixard abestalhado. E é 0 que eu
temo. — Mas por qué? Que tendes a perder? Mas para mostrar-vos que
isso conduz nessa direcdo, € porque diminui as paixdes que Sdo 0S
V0ssos grandes obstaculos etc.
Fim deste discurso.

Ora, que mal vos ocorrera se tomar esse partido? Sereis fiel,
honesto, humilde, reconhecido, benfazejo, amigo, sincero,
verdadeiro... Na verdade ndo estareis nos prazeres empestados, na
gloria, nas delicias, mas ndo tereis acaso outros?

Digo-vos que ja nesta vida ganhareis e que, a cada passo que
derdes nesse caminho, vereis tanta certeza de ganho e tanta nulidade
daquilo que arriscais, que reconhecereis no fim que apostastes por
uma coisa certa, infinita, pela qual nada destes.

O, este discurso me transporta, me arrebata etc. Se este discurso
vos agrada e vos parece forte, ficai sabendo que ele é feito por um
homem que se pds de joelhos antes e depois, para rogar a esse ser
infinito e sem partes, ao qual submete todo o0 seu, que submeta a si
também 0 vosso para vosso proprio bem e para a sua gléria; e que

assim a forca se coadune com a baixeza"*.

O texto recém transcrito deu origem a diferentes formulagdes do pari. Em sua

aparente simplicidade esconde diversas dificuldades, que tém suscitado interpretacdes

desencontradas. A controvérsia aparece ja no inicio do fragmento, referente ao alcance

das palavras do autor. Se ndo se presta maior aten¢do ao contexto, pode-se encontrar sob

estas frases um dualismo platdnico, um racionalismo cartesiano, uma atitude cética, ou

antes, fideista, ou um irracionalismo voluntarista. A amplitude e vivacidade de sua

linguagem apologética ddo margem para todas estas interpretagdes. O intérprete Gerard

Lebrun contesta duas delas, a saber:

213 Blaise PASCAL, Pensamentos, Laf. 418; Bru. 233.
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1°) A aposta, disseram, ndo € mais do que um argumento ad hominem,
destinado a orientar para a religido aquele cuja razdo € incapaz de decidir
entre a existéncia e a ndo-existéncia de Deus (e da vida eterna) [...] A partir
dai, a aposta € o Unico procedimento pelo qual se possa interessar um
incrédulo pelo religido, tomando cuidado para ndo falar a ndo ser “segundo
as luzes naturais”. E por se ter minimizado o tema do ‘Deus escondido’ que
ndo se reconheceu o papel central da aposta. Até ai, a demonstracdo de
Lucien Goldmann é probante.

2°) Devemos, contudo, com Lucien Goldmann, sustentar que apostar e crer
seriam sindnimos? Pascal teria substituido a uma prova (impossivel) da
existéncia de Deus uma aposta sobre essa existéncia... Tese interessante, mas
dificilmente aceitavel. O sentido que da Pascal a “regra dos partidos” indica
ja, suficientemente, que a aposta ndo contribui em nada para diminuir minha
ignorancia relativamente ao que me espera depois da morte. A argumentagdo

visa apenas convencer o incrédulo de que seu interesse ¢ jogar “Deus

existente” desde agora, e buscar a fé com todas as suas forgas®’*.

Bayle foi o primeiro a notar que o argumento da aposta tinha um antecedente
remoto em uma breve passagem de Arnobio, pensador arabe do século VI. Entre os
autores do século XVII ha pelo menos dez apologistas que empregaram um argumento
similar, no entanto, a maioria o utilizou para demonstrar a imortalidade da alma. Miguel
Asin Palécios, em seu livro Las huellas del Islam, buscou preencher o vazio de treze
séculos que separam a Arnobio de Pascal e os apologistas que desenvolveram o
argumento?”. Encontrou um importante antecedente em Algazel (século XII), um dos
mais renomados apologistas do Isl&, que se deu conta da impossibilidade de convencer
aos incrédulos e libertinos pela forca de silogismos e adotou um ceticismo mistico
semelhante ao de Pascal. Coincidiram em enfatizar a necessidade de uma fé emocional,
frente a incapacidade da razdo para chegar as verdades sobrenaturais.

Como explicar a semelhanca que existe entre o argumento de Pascal e o de
Algazel? N&o se dispde de dados histéricos que justifiquem a hipétese da cdpia ou a
imitacdo. Nos livros escolasticos se podiam encontrar abundantes citacGes de Algazel e
os arabistas do século XVII puderam, indiretamente, por em circulacdo suas idéias. Em
todo caso, ainda que Pascal o conhecesse, existem varios elementos que apdiam sua
originalidade.

Somente em Pascal se encontra a comparagdo com 0s jogos de azar, questdo
relacionada com suas anteriores investigag0es sobre o calculo de probabilidades e o
calculo infinitesimal. O argumento da aposta tem sua mais remota origem na Biblia. No

Antigo e no Novo Testamento se encontram sentengas que constatam a vantagem de

274 Gérard LEBRUN, Blaise Pascal: voltas, desvios e reviravoltas, pp. 114-115.

25 Cf. Miguel Asin PALACIOS, Huellas del Islam. Los precedentes musulmanes del Pari. Madrid:
Espasa-Calpe, 1941.
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apostar pela vida futura. Pascal devia estar familiarizado com as idéias ascéticas do
cristianismo que propunham a rendncia dos bens caducos terrenos em troca da
felicidade eterna. Retomou esta reflexdo formulando-a a partir de seus proprios
pressupostos filosoficos e religiosos.

Acreditamos que no argumento da aposta de Pascal se encontram algumas das
idéias nucleares dos Pensamentos: a existéncia do indemonstravel, a racionaliza¢do do
acaso e a importancia do costume. Isso mostra que nao é uma questdo acidental em seu
pensamento, mas se vincula e articula estreitamente com o resto de sua obra.

Por fim, somente Pascal desenvolve a aposta como uma argumentacdo completa

que ndo tem um valor apenas complementar. Como afirma Le Guern:

Em lugar de referir-se a uma verdade particular como a imortalidade da alma

ou a existéncia de Deus, engloba, na realidade, uma adesdo total ao conjunto

do dogma cristdo®™®.

Para conhecer o significado do argumento da aposta é preciso analisar o
manuscrito original. Trata-se de um rascunho desordenado, repleto de corregdes e, em
alguns lugares, quase ilegivel. Sdo dois macos de papel, escritos em todos os sentidos,
cujas folhas parecem revelar que foram guardados durante muito tempo em um bolso.
Sua estrutura mostra que podia tratar-se de um guia para utilizar em possiveis
discussoes, e assim ndo apenas de um argumento a ser incluido na Apologia. Talvez por
esse motivo se incluem notas que indicariam a direcdo a tomar segundo 0 rumo que
fosse tomando a discusséo.

Henri Gouhier analisou exaustivamente este manuscrito que divide em trés
partes: a primeira folha, a segunda e, por Gltimo, as anotagdes. Seguiremos de perto suas
indicacBes?’”.

Na primeira folha se encontra o esquema completo da argumentacéo.
Distinguem-se trés pontos basicos: reflexdes sobre o conhecimento do infinito;
argumento existencial da aposta; implicacdes da aposta: a atitude moral a adotar.

Pascal inverte o esquema classico das demonstracdes apologéticas que
comegam por estabelecer a existéncia de Deus atraves de reflexdes filosoficas, para
passar depois a um plano teoldgico e demonstrar que a religido cristd é a Unica

verdadeira. No argumento da aposta se parte daquelas verdades que o libertino ndo pde

278 Michel LE GUERN, Les Pensées de Pascal, p. 45.

" Henri GOUHIER, Blaise Pascal: Commentaires, pp. 245-306.
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em davida e se utiliza um raciocinio indiscutivel: 0 matematico, auténtica religido para
o libertino. Nem a autoridade nem a teologia entram em jogo, apenas as consideracoes
humanas. A prépria existéncia exige apostar: “Eu sou, logo aposto. Existir, querendo ou
ndo, ¢ existir com ou sem Deus”?'®. Pode-se escolher apostar a favor ou contra, mas néo
é possivel se abster de apostar.

Na segunda folha Pascal desenvolve o esquema que ja tragou, formulando
matematicamente a argumentacao. As possibilidades de ganhar ou perder séo calculadas
porque Pascal pensa que a probabilidade, o acaso, pode ser racionalizado. Existe
proporgéao entre o risco e o ganho da aposta porque a vida infinita que podemos ganhar
compensa a vida finita que se arrisca. N&o teria sentido ndo apostar quando se poderia
ganhar trés vidas e perder uma. Se o que se pode ganhar é uma vida infinita, o mais
razoavel é apostar a favor.

E conveniente também levar em conta as anotacbes que Pascal realiza nas
margens do manuscrito original onde se desenvolve o argumento da aposta. Aparecem
duas idéias importantes, cujo significado foi separado, muitas vezes, do contexto em
que foram escritas:

A recomendacdo de “embrutecer” ou “bestificar-se” e realizar os gestos da fé
para chegar a crer. A convicgdo de que “o coragdo tem razfes que a razdo desconhece;

sabe-se disso em mil coisas”?’°. Nas margens da segunda pagina Pascal escreve:

Quereis chegar a fé mas ndo sabeis o caminho. Quereis sarar da infidelidade
e pedis os remédios para isso, aprendei daqueles etc. que estiveram atados
como Vvos e que apostam agora todo o seu bem. Sdo pessoas que conhecem
aquele caminho que gostarieis de seguir e que foram curadas de um mal de
que quereis sarar; segui a maneira pela qual eles comecaram. Foi fazendo

tudo como se acreditassem, tomando agua benta, mandando dizer missas etc.

Naturalmente isso vos fara crer e vos bestificara®®.

A argumentacdo se da por finalizada. Relata-se a propria experiéncia a alguém
que quer crer e que nao sabe por onde comecar. O ceticismo € abandonado. Bestificar-se
é 0 modo de comecar. E agir como se acreditasse.

Mas esta palavra — s’abétir — suscitou muitas surpresas e reprovagdes. Para
comecar, foi suprimida das primeiras edi¢des. O primeiro que publicou esta expresséo

foi Victor Cousin, no século passado, nio sem dizer: “Bestificar-se! E essa a ultima

%8 |pid., p. 254.
219 Blaise PASCAL, Pensamentos, Laf. 423; Bru. 278.

280 1hid., Laf. 418; Bru. 233.
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palavra da sabedoria humana?”. Qual ¢ o verdadeiro sentido que Pascal d4 a esta
palavra? Encontramos dois tipos de interpretacdo. Uma delas enfatiza o sentido mais
forte da expressdo: bestificar-se implica abster-se sistematicamente de todo raciocinio
para aceitar voluntariamente o dogma sem exigir nenhum tipo de provas. Outro tipo de
interpretacdo é a daqueles que admitem, como Brunschvig, uma significacdo mais
atenuada do termo s ‘abétir. Neste sentido, bestificar-se implicaria distinguir o que deve
ser crido sem ser refletido. Se trataria de voltar de algum modo a infancia no que se
refere a pratica religiosa. Eis como Brunschvicg explica esta expressdo, que tanto

chocou Victor Cousin:

Bestificar-se (s’abétir) é renunciar as crengas as quais a ‘instru¢do’ e os
habitos deram a forca da necessidade natural, porém que o proprio raciocinio
demonstra serem impotentes e vas. Bestificar-se é retornar a infancia para
atingir as verdades superiores, inacessiveis a curta sabedoria dos semi-

sabios. ‘Nada é mais conforme a razdo do que esta retratagdo da razao’: a

palavra de Pascal é a palavra de um crente, ndo de um cético®®".

Mas esta expressdo ndo deve ser isolada do conjunto do pensamento de Pascal,
nem de Port-Royal®®. Neste sentido é preciso recordar sua concepcéo de homem como
um ser duplo composto de alma e corpo. A relacdo destas duas partes tinha sido
especificada pelo cartesianismo e Pascal, neste ponto, é cartesiano. Devido a sua
natureza corporal, no homem existe algo de autbmato, de maquina. Por este motivo, se
se quer persuadir alguém é preciso dirigir também ao que de maquina existe nele, pois
somos autdbmatos tanto como espirito. Bestificar-se, de acordo com esta significacao,
implica realizar os gestos de fé, para reforcar a crenca através do costume. Neste caso, 0
embrutecimento, ou ainda, o abestamento, segundo a traducdo de Mario Laranjeira dos
Pensamentos, ndo € uma capitulacdo do pensamento perante a animalidade, mas o
esforco de um pensamento que se fixa em um corpo que foi penetrado antes da
racionabilidade.

A raz8o nem sempre antecede a agdo e, no caso das verdades sobrenaturais, é
inatil querer raciocinar indefinidamente até resolver as davidas. O costume, o habito, se
converte no instrumento para alcancar uma certeza pratica que produz convicgoes

evidentes. Deste modo, Pascal ndo s6 obriga a tomar uma postura tedrica perante o

281 Cf. nota 55 dos Pensamentos, Colegdo Os Pensadores, 1979, trad. Sérgio Milliet, p. 97.

%82 De acordo com Gerard Lebrun, a expressio pascaliana “abétissez-vous” (bestializai-vos), no contexto,
“s6 pode querer dizer: criai automatismos; lutai com meios ndo racionais contra o irracional em vos.
Levando essa vida nova, ndo demoreis em reconhecer ‘o nada do que arriscais’. A aposta que hesitais em
fazer, vOs a efetuareis naturalmente — e é nesse caminho que a fé vos advira se deve vos advir”. Gérard
LEBRUN, Blaise Pascal: voltas, desvios e reviravoltas, p. 121.
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problema da existéncia de Deus, mas também indica a necessidade de resolver, na
pratica, a questdo. A solucdo € a seguinte: aja como se acreditasse, representa o papel de
quem tem fé e afaste-se dos obstaculos que impedem sentir Deus.

A aposta terminou: comeca a tragédia para chegar a sentir Deus. Tragédia
porque para chegar a sentir Deus, Pascal, movido por seu jansénisme, exige renunciar a
si mesmo. Este é o sentido de uma das notas que se encontram nas margens do

manuscrito original, o pensamento mais conhecido de Pascal:

O coracdo tem razBes que a razdo desconhece; sabe-se disso em mil coisas.
Digo que o coracdo ama o ser universal naturalmente e a si mesmo
naturalmente, conforme ao que se dedica, e ele se endurece contra um ou
outro a sua escolha. Rejeitastes a um e ficastes com o outro; sera pela razéo
gue vos amais?*®

O “ser universal” que faz referéncia no texto € Deus. O amor a si mesmo e a
Deus sdo duas tendéncias naturais, mas na medida em que se entrega a um se afasta do
outro. Até que chegue o momento em que se sinta a Deus, a Unica solucdo estd em
renunciar a si mesmo. Como Pascal promete no Memorial: “Esquecimento do mundo e
de tudo, exceto de Deus”. Nao se deve buscar as razdes desta op¢ao. Acaso, se ama a si
mesmo por alguma razdo? Quem conhece as razBes do coracdo? Porque tentar
demonstrar o que se sente? A fé consiste, precisamente, em sentir Deus, ndo em
demonstra-lo: “E o coragdo que sente a Deus e ndo a razdo. Eis o que é a fé. Deus
sensivel ao coragdo, ndo a razao .

A bipolaridade consolida-se nesta op¢do: ou Deus ou o mundo. Somente
negando o0 mundo se chega a Deus. O caminho € a ascese, a pratica dos gestos de fé. Em
ultimo extremo, da bestializacdo. A ascese dispde a mistica, derruba os principais
obstaculos — as paixdes e 0 amor as coisas do mundo — que cegam 0 homem para 0
sobrenatural. E como se a presenca e o sentimento de Deus nascessem da separacio e

auséncia do mundo.

283 Blaise PASCAL, Pensamentos, Laf. 423; Bru. 277.
84 |bid., Laf. 424; Bru. 279. Acreditamos ser oportuno o comentario feito por Martins acerca deste
fragmento de Pascal: “Seria um erro gravissimo dizer que Pascal exclui a razdo pelo fato de conceder
primazia a fé. O filésofo francés sabe que, ao monopolizar a razdo, a fé poderia ser apagada, assim como
ao polarizar a fé, a fé seria destituida de razdo. Sera no fragmento 173 que nd, proveniente de uma
possivel polarizacdo tanto da fé quanto da razdo, sera esclarecido: ‘se submetermos tudo a razao, a nossa
religido ndo terd nada de misterioso e sobrenatural. Se violentarmos os principios da razdo, a nossa
religido sera ridicula e absurda’ [Laf. 173; Bru. 273]. Portanto, ao polarizar a razéo, excluimos o mistério
e 0 sobrenatural da religido. Se excluimos a razdo, a religido torna-se ridicula e absurda. Negando a
polarizagdo de ambas as partes, Pascal inicia seu trabalho contra a corrente moderna que, como ja
mencionei, separa a fé ¢ a razdo.” Andrei Venturini MARTINS, Amor Prdprio e Vazio Infinito, pp. 237-
238.
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Tudo o que depende do homem, 0 que esta ao seu alcance se consome e se
sacrifica: domestica-se o corpo, dobra-se a razdo; o resto, a auténtica fé, s depende de
Deus. Pascal insiste na ascese e rentncia do mundo para chegar a Deus, colocando o
problema como uma disjuntiva excludente: Deus ou o mundo. N&o é de estranhar que
esta atitude prepare, como disse Hans Kiing, o nascimento do ateismo humanista e
explique as criticas ferozes que filosofos como Feuerbach e Nietzche fizeram ao
cristianismo®®. Para o jansénisme s6 hé lugar para a rendncia e o distanciamento do
mundo: sua transformacdo é impensavel porque a corrupcdo e a miséria humana
convertem o desejo em fantasia, a luta em fracasso, a felicidade em inconsciéncia. O
pensamento tragico, que esta além do pessimismo, se move entre valores e realidades
extremas: o nada ou o infinito, a conversdo ou a corrupgdo. O ponto de equilibrio entre
0s opostos, a justa medida onde se encontra a verdade, € algo tdo desejavel como
inalcancavel.

N&o abordaremos aqui questfes pontuais da argumentacdo que apareceu na
analise do manuscrito. Nossa preocupacdo é a de compreender o significado geral da
aposta, de seu valor e lugar no pensamento de Pascal. Muitas vezes se tentou decifrar o
significado da aposta querendo especificar se o préprio Pascal ndo foi quem apostou.
Neste caso, 0 argumento seria algo mais que uma parte da apologia, mas teria um valor
autobiogréafico e testemunhal. Refletiria a luta interior de um homem que, por um lado,
duvida, e por outro, quer crer. A parte final do argumento parece respaldar tal

interpretacéo:

Se este discurso vos agrada e vos parece forte, ficai sabendo que ele é feito
por um homem que se pds de joelhos antes e depois, para rogar a esse ser
infinito e sem partes, ao qual submete todo o seu, que submeta a si também o
VOSSO para vosso proprio bem e para a sua gloria; e que assim a forca se
coadune com a baixeza®®.

Para esclarecer esta questdo se buscou especificar a data de composicdo do
argumento e o lugar que ocupou na obra. Estes problemas ainda estdo sem resolver, ja
que parece que o proprio Pascal ndo teria decidido o lugar e o papel que argumento
teria. Por tanto, deve-se prescindir destas questdes para avaliar o significado da aposta.
O mais importante € comprovar como Pascal conjuga, num mesmo argumento, 0O

racional (é mais vantajoso apostar a favor da existéncia de Deus) com o sentido (a fé é

%85 Hans KUNG, Existe Dios? p. 128.

28 Blaise PASCAL, Pensamentos, Laf. 418; Bru. 233.
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um sentimento). A questdo a ser respondida seria entdo: 0 que é a aposta, uma

demonstracdo ou um recurso literario para sensibilizar o indiferente? Vejamos a

reflexdo feita por Luis Felipe Pondé:

Se a matemaética da aposta € insuficiente para levar o descrente a fé (logo,
ndo funciona como prova de consisténcia retorica), ela é, no entanto,
suficiente para revelar que sua condicdo de descrente ndo é um produto
necessario da razdo — o importante para Pascal é mostrar ao descrente que
ele é ateu ndo porque seja excepcionalmente racional-prético, logo, Pascal
nega a ele um refdgio racional para sua descrenga®’.

E, no paragrafo seguinte, citando o intérprete Thirouin, diz:

[...] “A aposta, afirmamos, ¢ um argumento ineficaz” (Thirouin, 1991, p.
177). Pascal ndo é um filésofo da religido ocupado com provas, sua
apologética “se construird sobre as ruinas da aposta” (Thirouin, 1991, p.
177). A ineficacia da aposta é figura da ineficicia da razdo, o core da
filosofia pascaliana da religido deve ser buscada além da mania

matematica®®,

Ainda sobre o significado da aposta, Henri Gouhier acredita que a aposta nédo é

uma demonstracdo, mas uma argumentacdo®. A diferenca est4d em que enquanto a

demonstragdo supde uma conclusdo e exclui toda possibilidade de escolha, a

argumentacdo quer esclarecer uma escolha. Ndo é o mesmo o racional com o razoavel.

O racional é, por definicdo, impessoal; o razoavel, no entanto, inclui um ato subjetivo

de escolha entre os termos da argumentacdo. Apostar é diferente que demonstrar. Sobre

0 incerto se aposta, 0 certo se demonstra. Se analisamos o0 comportamento humano

percebemos que trabalha-se por muitas coisas que sao incertas e apenas provaveis. No

entanto, isso ndo exime de atuar. Entdo porque aplicar uma medida diferente no campo

da religido?

Se ndo se devesse fazer nada a ndo ser pelo certo, ndo se devia fazer nada
pela religido, pois ela ndo é certa. Mas quanta coisa se faz pelo incerto, as
viagens por mar, as batalhas. Digo pois que ndo se deveria fazer
absolutamente nada, pois nada é certo. E que existe mais certeza na religido
do que na possibilidade de vermos o dia de amanha.

Porque ndo € certo que vejamos 0 amanhd, mas € certamente possivel que
ndo o vejamos. N&o se pode dizer o mesmo da religido. Nao é certo que ela
seja, mas quem ousara dizer que é certamente possivel que ela ndo seja?

%7 |_uis Felipe PONDE, Do Pensamento no Deserto, p. 55 [grifo do autor].

%88 |pid., p. 56 [grifo do autor].

% Henri GOUHIER, Blaise Pascal: Commentaires, pp. 284-287.
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Ora, guando se trabalha pelo amanhd e pelo incerto, age-se com razao, pois

deve-se trabalhar pelo incerto pela regra dos partidos que estd

demonstrada®®’.

Quando ndo € possivel demonstrar, apostar pelo incerto € agir com razdo. Na
aposta se assume a consequiéncia de que se deve escolher existir com ou sem Deus,
desligando a ignoréancia da indiferenca e transformado a possivel desesperanca em
esperanca. Como se indica no fragmento Laf. 577; Bru. 234, a religido ndo € certa,
porém tdo pouco o s&0 muitas outras coisas e nem por isso deixamos de agir. Portanto, é
razoavel se comprometer na religido incerta.

O argumento da aposta esta intimamente relacionado com o fragmento Laf. 821;
Bru. 252:

Pois ndo devemos nos enganar, somos autdmato tanto quanto espirito. E dai
decorre que o instrumento pelo qual se faz a persuaséo néo é a demonstracéo
apenas. Qudo poucas coisas ha demonstradas? As provas s convencem a
mente; o costume faz as nossas provas mais fortes e acreditadas. Ele inclina
0 autdmato que carrega a mente sem que ela pense nisso. Quem demonstrou
que amanhi sera dia e que morreremos? E ha algo em que se creia mais? E
portanto o0 costume que nos persuade dessas coisas. E ele que faz tantos
cristdos, que faz os turcos, os pagdos, os oficios, os soldados etc. Para os
cristdos ha, a mais do que para os pagdos, a fé recebida no batismo.
Finalmente, é preciso recorrer sempre a ela uma vez que o espirito viu onde
esta a verdade a fim de nos desalterar e de nos tingir com essa crenga que
nos escapa a toda hora, pois é muito dificil ter sempre presentes as suas
provas. E preciso adquirir uma crenca mais facil que é aquela do costume
que, sem violéncia, sem artificio, sem argumento nos faz crer nas coisas e
inclina todas as nossas poténcias a essa crenga, de modo que a nossa alma se
submeta naturalmente a ela.

A crenca que proporciona o habito é mais facil de adquirir. Por este motivo
deve-se fazer crer ndo s6 o espirito por meio de razbes, mas também o que no homem
ha de autbmato por meio do costume. A razdo atua com lentiddo, ja que sempre precisa
ter presente todos seus principios. O sentimento, pelo contrario, age num instante. Para
que a fé ndo seja vacilante se deve sentir. O processo que conduz a auténtica crenca
poderia resumir-se em trés fases: abrir o espirito para as provas, confirmar pelo costume
e por a fé no sentimento.

A fé compromete o homem inteiro porque implica uma transformacéo radical,
uma inversdo de valores. Por isso mesmo, Pascal utiliza todos os meios para apresentar
no argumento da aposta a complexidade do ser humano. Ele se da conta da inutilidade
das provas metafisicas a favor da existéncia de Deus para conseguir uma conversao e,

por isso, tenta manejar com habilidade todas as suas cartas: tenta mostrar que a

20 Blaise PASCAL, Pensamentos, Laf. 577; Bru. 234.
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existéncia de Deus ndo ¢ algo contrdrio a razao; aconselha “domesticar” e controlar o
corpo que é quem inclina apostar contra; por Ultimo, reconhece que somente a fé € o que
d& verdadeiro sentido & opcao.

Para Pascal existem trés meios para crer: a razao, o0 costume e a inspiracdo. A
religido cristd apenas reconhece a validez do que se cré por inspiracdo. A razdo e suas
provas, 0 costume e seus habitos sdo apenas instrumentos para possibilitar o acesso a
auténtica fé que salva.

Pascal é consciente, como indica Hans Kiing, de que na questdo da existéncia de

Deus,

ndo se requer tanto um juizo da razdo pura, como uma decisdo do homem
inteiro, decisdo que ndo esta testada pela razdo, mas que pode justificar-se
perante ela. Um risco calculado: para esta decisdo fundamental o homem
emprega ao menos tanto cuidado como para suas decisdes na mesa de jogo
ou na vida em geral®*.

De algum modo se leva o jansénisme a suas Ultimas conseqléncias ao estender a
idéia da esperanca na salvacao a existéncia mesma da divindade. A certeza que se pode
alcancar ndo é uma certeza tedrica, mas uma certeza pratica, certeza do coragdo, que se
alcanca através de uma opcdo arriscada, de um salto do vazio do imanente ao
transcendente e desconhecido. Para isso se exige um desejo de conversao.

Sem davida, ndo se concedeu a devida importancia a aposta de Pascal na historia
da filosofia, como reconhece Lucien Goldmann®®?. No entanto, nela existem duas idéias
de especial interesse: é preciso apostar, idéia fundamental do pensamento dialético; €
preciso apostar sobre a existéncia de Deus e a imortalidade da alma: concepcao
caracteristica da visdo tragica do mundo.

Assim, tentando chegar numa sintese sobre o tema da aposta, recorremos mais
uma vez ao pensamento de Pondé que, no seu Do Pensamento no Deserto, sustenta a
hipbtese de que o racionalismo da aposta é a confissdo de Pascal da infelicidade da

razao:

A questdo da aposta ndo é da natureza de uma razdo pura, mas sim um
argumento para a razdo pratica: ndo se trata de discutir e provar
matematicamente a existéncia de Deus, mas sim argumentar que ainda que
seja mais vantajoso para o descrente apostar na existéncia de Deus ele nédo
consegue fazé-lo porque a crenca é fruto da graca e ndo da razdo. Se Deus
ndo existir a perda é menor para ele do que se Ele existir e ele (o0 apostador)

! Hans KUNG, Existe Dios? p. 100.

292 |_ucien GOLDMANN, El hombre y lo Absoluto, p. 293.
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ndo tiver apostado nisso. E mais, como vimos, a probabilidade quando uma
das variaveis é o infinito € tdo infinitamente grande que mesmo se ele se
recusar a apostar, a presenca de Deus ja lhe sera imposta. Mesmo do ponto
de vista de uma razdo pratica interesseira seria um bom negocio apostar,
mas rzrgsesmo assim ele (o apostador) estd de méos amarradas e de boca
muda“™”.

Este é, pois, brevemente visto, o argumento da aposta. Dirige-se, ao que parece,
a um descrente, para fazé-lo sair de sua indiferenca e que ponha, de sua parte, o quanto
possa, para receber o dom da fé. Trata-se de persuadir-lhe ndo tanto de que Deus existe,
quanto de que Deus € sua necessidade absoluta e que a fé é um elemento com o qual ha
que contar necessariamente na vida para que a mesma tenha sentido.

Considerado em seu conjunto, todo o fragmento Laf. 418; Bru. 233 pode ser
visto como um andncio do caminho que devera percorrer o interlocutor de Pascal. Em
primeiro lugar, o descrente deve aceitar a insuficiéncia dessa razdo discursiva, na qual

ele, até agora, tanto confiou para alcancar a Deus por si mesmo:

[...] o Unico resultado que obtém a razdo neste texto [da aposta] é de se

reconhecer ridicula e de fazer-se retirar®®,

[...] A aposta é, antes de tudo, uma desmontagem ideoldgica da atitude

. . . 205
“racionalista””,

Depois, 0 descrente terd que se dar conta de que a religido crista esta além de
seus pobres limites racionais sem, no entanto, se caracterizar como algo irracional. E o
que a religido Ihe mostrara ndo € a existéncia do Absoluto, mas sim a presenca de um
Deus pessoal que se deu a conhecer historicamente em seu Filho, Jesus Cristo, que veio
para salvar os homens do pecado e da morte eterna. Como se trata de um mistério — algo
que ultrapassa qualquer evidéncia alcancavel apenas pelas luzes naturais — ndao se deve
sO saber, mas sim crer.

Porém, crer em Deus significa decidir-se por Ele, apostar — arriscar — toda essa
vida por Ele. E ja que no pari se deve por em jogo tudo, também se devera apostar com
0 corpo: tera que harmonizar as proprias tendéncias, ou seja, dominar todos os apetites e
desejos, para que se dirijam para Deus. Diante da eternidade, torna-se irrelevante

apostar uma semana ou cem anos: Sa0 apenas nossas paixdes que nos fazem sentir a

23 |_uis Felipe PONDE, Do Pensamento no Deserto, p. 66 [grifo do autor].
24 aurent THIROUIN, Le hasard et les régles, Paris: Vrin, 1991, p. 173 [trad. Luiz Felipe Pondé].

2% Gérard LEBRUN, Blaise Pascal: voltas, desvios e reviravoltas, p. 120.
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diferenca. Evidentemente, consegui-lo supde um exercicio continuo da vontade, uma

reiterada repeticédo de atos, um adestramento do corpo:

N&o somente a aposta em si mesma ndo é substituto de uma prova da
existéncia de Deus, mas nos faz nem mesmo tornarmo-nos cristdos. Faz
somente com que descubramos porque permanecermos fora da religido e nos
conduz assim até um ponto em que temos a escolha entre duas atitudes: ou
recusar dar o passo, mas sem recorrer doravante a justificacOes
pretensamente “racionais”, ou levar a vida do cristdo, praticar esse
adestramento do corpo (do qual Nietzsche, por vezes fez o elogio), em suma,
esmagar nossos afetos para nos dispormos a fé. Dado que Deus é
teoricamente incerto, ndo se pode tentar chegar a doutrina a ndo ser pela
praxis. “Submisséo total a Jesus Cristo e a meu diretor”: ndo ha outro meio a

nossa disposicdo se nos recusarmos a desesperar de um ponto de

ancoragem?®,

N&o que isso seja suficiente para crer, mas pelo menos assim se abrem as portas
do coracdo para receber o dom da fé: luz e forca de Deus, que permitirdo dizer ndo mais
scio, e sim credo.

Concluindo este segundo capitulo, depois do estudo que foi possivel realizar,
podemos dizer que, em Pascal, cruzam-se duas histérias: a do racionalismo e a do
jansénisme, a ciéncia e a apologética. Vimos que a consciéncia tragica fez de Pascal um
filésofo e tedlogo do paradoxo: ele afirma que a verdade é sempre a reunido dos
contrarios e que o homem é um ser paradoxal, a0 mesmo tempo grande e pequeno, fraco
e forte. Grande e forte porque nunca abandona a exigéncia de uma verdade e de um bem
puros, sem mistura com o falso e com o mal. Pequeno e fraco porque jamais pode
chegar a um conhecimento ou produzir uma acdo que alcance plenamente esses valores.
O pensamento de Pascal € tragico justamente porque assume esse “tudo ou nada”, que
proibe o abandono da busca dos valores e, no entanto, proibe qualquer ilusdo quanto aos
resultados alcancados pelo esforco humano.

Vimos também que o Pascal dos Pensamentos, assim como 0S jansenistas
tragicos do seu tempo, acredita que a incerteza recobre tudo e que a vida cristd é um
misto de esperanca e tremor. Deus se esconde irremediavelmente e ndo h4 Graga que o
torne manifesto ao homem. Deus tendo abandonado o mundo e a Igreja, 0 homem s
pode ser um miseravel pecador. No terceiro periodo de sua vida, Pascal vive assim o
paradoxo de ter de se submeter ao poder monarquico e eclesiastico, e de dedicar-se aos
trabalhos cientificos, ao mesmo tempo que admite a incerteza radical de tudo. Assume

entdo o paradoxo jansenista do “pecador justo”, do homem que vive simultaneamente

2% |pid., pp. 121-122 [grifo do autor].
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na recusa e na aceitacdo do mundo. Desse modo é que se deve compreender o
argumento da aposta: ja que ndo se pode provar nem que Deus existe, nem que Deus
ndo existe, j que ndo se pode provar que haverd ou ndo salvacao eterna — s6 se pode
apostar.

Enfim, através do caminho percorrido até o0 momento, por meio do estudo dos
Pensamentos, podemos dizer que para o filésofo e tedlogo Pascal, 0 homem é uma
incoeréncia e essa incoeréncia € tragica, porque ndo se oferece ao proprio homem como
um quadro que ele pode contemplar com indiferenca: ao contrario, diz respeito ao que
ele tem de mais intimo e profundo. A incoeréncia do homem retira de sua moral e de
sua ciéncia todo apoio e toda seguranca, deixando-o desesperado e descentrado. O
homem é essa gldria e escoria do universo, que ndo sabe de onde veio e nem para onde
ird. Em si mesmo o homem encontra seu préprio eu miseravel e cujo sentido sé podera
ser encontrado referindo-o ao seu destino sobrenatural revelado pelo cristianismo: sua
grandeza vem de sua origem divina, sua esperanca de salvacdo é sustentada pela
redencdo de Jesus Cristo, sem a qual o conhecimento de Deus seria inutil para o

homem.
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CAPITULO Il

A RAZAO E O CORACAO: CAMINHOS PARA DEUS

Neste Gltimo capitulo vamos centrar a atengdo na epistemologia pascaliana e na
tensdo ou paradoxo de um racionalismo do coracdo. Logo, sera preciso analisar as
possibilidades que a razdo tem em Pascal de conhecer a Deus. E assim, finalmente,
referir-se ao coracdo como 6rgdo com o qual é possivel alcancar a Deus e onde se
assenta a fé sobrenatural. Todos estes aspectos, ainda que pareca 0 contréario, sdo
aspectos de tal maneira implicados na aposta pascaliana, que ndo é possivel falar dela
sem antes assinalar a perspectiva de Pascal nestes temas. Neste sentido, buscaremos
mostrar que no pari esta refletido praticamente todo o pensamento de Pascal, a0 menos
em seus tracos mais fundamentais. Por tras do argumento da aposta se descobre sempre
uma constante: a figura do filésofo e apologista que aposta com o coragdo para
transcender o finito e unir-se ao “ser infinito e sem partes” que ¢ o Deus vivo da
Sagrada Escritura.

A epistemologia pascaliana é conseqiiéncia de sua concepcao antropoldgica. Se
o homem se encontra entre dois extremos — grandeza e miséria — e se define na
consciéncia da propria miseria, seu conhecimento, paralelamente, se distancia de dois
opostos: conhecer tudo e ignorar tudo. O conhecimento que se pode alcancar € limitado,
¢ uma cognoscibilidade relativa, uma ignorancia consciente de até onde e como
podemos conhecer. Conhecer é buscar. S6 se pode ter acesso a uma verdade parcial.
Como se alcanca esta verdade? Acreditamos que uma analise dos conceitos razao e
coracdo em Pascal podem responder a esta pergunta. Porém, antes, acreditamos ser
valido ter presente o que Pascal entende por verdade.

Emile Baudin advertiu que, para Pascal,

é uma so e mesma coisa, falar do nosso poder de conhecer a realidade (que é
a funcdo propria da razdo tedrica), como do nosso poder, totalmente
diferente, de conhecer a verdade de nossos conhecimentos da realidade (que
é funcéo propria da razéo critica). Para ele, como para seus predecessores se
d& uma confusdo entre estes dois tipos de razdo que é o corolério psicolégico
de uma teoria metafisica; da teoria platénica da identidade ontoldgica do ser

e o verdadeiro®’.

7 Emile BAUDIN, Etudes historiques et critiques sur la philosophie de Pascal. Neuchatel: Edition de la
Baconnieré, 1946, volume I, p. 146.
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Assim se explica que Pascal, por um lado, afirme que a verdade é una e que
existe uma verdade substancial (concepcdo ontoldgica da verdade), e que em outros
textos fala da verdade de nossas afirmac@es e crencas (concepcdo critica da verdade). A
verdade substancial se identifica com Deus que, como verdade absoluta, é inacessivel
para a razdo. Exige uma conversdo, um ato de fé, uma aposta do homem pelo
transcendente.

A verdade de nossos conhecimentos se remete aos diferentes saberes: geometria,
fisica, historia ou teologia. S&o verdades parciais enquanto se referem a uma
determinada ordem da realidade. Cada saber exige uma ordem e um método
determinado pela classe de objetos que quer conhecer: sensiveis ou naturais, se
conhecem atraves do método experimental; racionais, se conhecem por meio de
demonstracdes e provas; sobrenaturais, a fé e a revelacdo permitem ter acesso ao que
transcende a ordem natural e racional.

Mas €é preciso também termos presente, neste momento, que em VArios
momentos Pascal trabalha com o conceito de impureza da verdade. No contexto de suas
reflexdes antropoldgicas, Pascal entende que “a impureza ¢ exatamente a incapacidade
do homem de realizar aquilo para o que sente uma inclinagdo natural”®®®, No fragmento
Laf. 905; Bru. 385, cujo titulo ¢ “Pirronismo”, Pascal fala da fragilidade da condigo

humana da seguinte maneira:

Cada coisa aqui é verdadeira em parte, falsa em parte. A verdade essencial
nado é assim, é toda pura e toda verdadeira. Essa mistura a destroi e aniquila.
Nada é puramente verdadeiro e assim nada é verdadeiro entendendo-0 como
pura verdade. Dirdo que é verdade que o homicidio é mau: sim, pois
conhecemos bem o mal e a falsidade. Mas o que se dird que seja bom? A
castidade? Eu digo que ndo, pois 0 mundo acabaria. O casamento? N&o, a
continéncia é melhor. Ndo matar? Nao, pois as desordens seriam horriveis e
0S maus matariam todos os bons. Matar? Nao, pois isso destréi a natureza.
N&o temos verdade nem bem sendo em parte e mesclada de mal e de
falsidade®®.

No seu comentario acerca deste fragmento, em que Pascal trata do tema do
relativismo que conduz ao pirronismo, Pondé argumenta que a preocupacdo de Pascal

ndo é unicamente epistemoldgica, mas antropoldgica:

2% |_uis Felipe PONDE, O Homem Insuficiente, pp. 197-198.

29 Blaise PASCAL, Pensamentos, Laf. 905; Bru. 385.
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Para aléem do relativismo em si, Pascal revé aqui a questdo da
impossibilidade de estabelecer um critério minimo de suficiéncia via alguma
espécie de regularidade no erro. A mistura é a impossibilidade de se chegar a
algum tipo de pureza — mesmo feita de erro, essa “pureza negativa” teria o
valor de fixar o espirito — o que representaria a suficiéncia do critério. E na
auséncia dessa pureza que identificamos a auséncia da suficiéncia. [...] para
Pascal essa faléncia da verdade absoluta é indicacdo de uma natureza
instdvel [..]. A impossibilidade de alcangar a pureza da verdade ¢é
diretamente relacionada a uma natureza humana que ndo tem qualquer

fixidez®®,

Diante desta eterna inconstancia que esta ndo s6 no mundo externo, mas também
é interna a natureza, acreditamos que as reflexdes de Pascal sobre a razdo e o coragédo
podem ser a chave para o problema do conhecimento na desgraca. A razdo se concebe
como o entendimento, como a faculdade que quer demonstrar o que conhece. O coragéo
— seria preciso primeiro esquecer séculos de retorica romantica sobre essa palavra — € a
apreensao imediata, a intuicdo dos principios do conhecimento. Trata-se, por isso, de
duas noc¢oes correlativas de uma mesma realidade: o conhecimento.

Tal distincdo é paralela aquela que em outros momentos se estabelece entre o
espirito de geometria e o espirito de finura, entre o dominio da ciéncia e o da fé.
Edouard Morot-Sir mostrou que o melhor modo de abordar o problema do
conhecimento em Pascal é descobrir a natureza dessa relacao antitética e complexa, ja
que existem saberes onde predomina um dos dois: na geometria, a razdo; na ordem
sobrenatural, o coracdo. Nenhum dos dois pode ser excluido por completo, porque se
articulam em todo tipo de saber**.

Neste sentido, de acordo com o intérprete Martins, o conhecimento da verdade

com significado teoldgico depende da interacdo entre razdo e coracao.

O que ¢ a verdade? Assim dira Pascal sobre a possibilidade da verdade: “é
uma doenga natural para o homem de acreditar que possui a verdade
diretamente” [Blaise PASCAL, Pensamentos, Laf. 173; Bru. 273, traducdo
do autor]. Para Pascal a verdade, na segunda ordem, aquela da raz&o, € so
um nome. O homem adamico, manchado pelo pecado, ndo conhece a
verdade, no sentido forte do conceito. A verdade, na ordem da razdo, é a arte
eficaz de resolver problemas formais. No sentido forte do conceito, ela
possui significado teoldgico: a verdade é o lugar do homem em sua relacdo
com Deus. Desta maneira, a verdade é o reconhecimento da miséria do
homem e a distancia infinitamente infinita entre a criatura e o Criador. A
miséria pode ser conhecida pela razdo, de modo que a morte e a pequenez
diante do cosmos figuram a condi¢do do homem, no entanto, ndo é contraria
a razdo a fé na existéncia de um Ser Necessario e Onipotente que seria ponto
de referéncia para afirmarmos a precariedade do homem. E neste sentido que

300 uis Felipe PONDE, O Homem Insuficiente, pp. 198-199.

%01 cf. Edouard MOROT-SIR, La métaphisique de Pascal. Paris: PUF, 1973, pp. 75-79.
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a verdade deve ser amada, pois amar a verdade é reconhecer, pela luz da fé,

inserida no coracdo pela graca, a dependéncia e precariedade do homem

enquanto criatura®®.

Assim, podemos dizer que a relagdo entre a razdo e o cora¢do em Pascal ndo € a
que se estabelece entre algo que se avalia negativamente. Pelo contréario, estas duas
faculdades séo consideradas positiva ou negativamente segundo o propdsito concreto
que Pascal busca. A intencionalidade do seu vocabulério e a dimensdo paradoxal do seu
pensamento esti sempre presentes nele. Se esquecermos a intencdo que conduz Pascal
ao escrever sua apologia e o propdsito geral da obra, se desfigura o sentido de suas

reflexoes.

1. A Razéo

Um dos pontos mais discutidos do pensamento de Pascal é sua reflexdo sobre a
razdo. Tém sido consideradas, fundamentalmente, duas interpretacdes opostas:
racionalismo e irracionalismo. Se o irracionalismo de Pascal tem sido a tese
generalizada ha trés séculos, tdo pouco faltou quem constatasse seu racionalismo
vinculando-o estreitamente a seu momento historico. Extremadas foram as
interpretacdes e exageradas as avaliacOes. Voltaire e Condorcet, por exemplo, se
escandalizaram com as criticas que Pascal fez a razdo, enquanto que 0s pensadores
romanticos e os irracionalistas fizeram dele um simbolo e um precursor.

No entanto, Pascal, nem desqualificou por completo a razdo em todas as classes
de saberes, nem pensou que o sentimento e o coracao fossem as Unicas vias validas para
conhecer. Se hd uma constante neste ponto é a conviccdo de que o conhecimento
humano, em todas as suas areas e desde qualquer perspectiva, tem seus limites que é

preciso marcar. Deste modo, Pascal, sem ser racionalista, defendeu os direitos da razéo:

Pascal ndo é um mero irracionalista, pelo contrario, a razdo é um dos cernes
da sua filosofia da religido, o fracasso que a caracteriza (sua incapacidade
em fundar qualquer mathesis universalis positiva, seja ela ontoldgica ou
existencial ou meramente pratica) é na realiadade sua consisténcia como

instrumento de negatividade filosofica®®,

%02 Andrei Venturini MARTINS, Amor Préprio e Vazio Infinito, p. 237.

%03 |_uis Felipe PONDE, Do Pensamento no Deserto, p. 66.
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Emile Baudin adverte que em Pascal houve varios homens a um so tempo.
Todos se interessaram apaixonadamente pelos problemas da razdo, mas cada um a
considerou desde uma perspectiva distinta®*. Assim se explica que umas vezes a exalte
e outras a deprecie porque confunde e engana. O problema é que em todos 0s casos
Pascal conserva o mesmo termo “razdo”, sem recordar os diferentes sentidos que lhe
atribuia. O meio para clarear as ambiguidades pode consistir em especificar as
diferentes perspectivas. Neste sentido, pode-se distinguir o sabio — gedmetra e fisico — o
controversista, 0 apologista, o tedlogo e finalmente, o filésofo. Pascal, como cientista,
considerava a razdo como um instrumento privilegiado para fundamentar as
demonstracdes que a ciéncia exige. Como controversista, € como se comprova nas
Provinciais, empregava a razdo como O instrumento que permite combater 0s
preconceitos. Nos Pensamentos torna-se interessante distinguir o apologista do fil6sofo.

Em principio, e segundo seu Prefacio sobre o tratado do vacuo, Pascal excluia
por completo o uso da razdo no ambito das verdades sobrenaturais. N&o trata de
demonstrar aquelas verdades que para um tedlogo tomista e para o racionalismo podia
resolver a filosofia. Do mesmo modo que a corrente agostiniana exclui do dominio da
razdo as grandes verdades que se consideram objeto de fé. No entanto, nos
Pensamentos, de acordo com o proposito apologético, a razdao desempenha uma dupla
funcéo.

Por um lado, o objetivo da Apologia é apresentar provas da verdade da religido
cristd. Conseqlientemente, devem-se oferecer demonstracdes e provas para rebater as
objecdes dos incrédulos. Se a religido fosse contra a razdo seria absurda e ridicula e
Pascal ndo quer que se confunda a fé com a supersticao.

A piedade é diferente da supersticao.

Sustentar a piedade até a supersticao é destrui-la.

Os hereges criticam em nés essa submissdo supersticiosa; é fazer aquilo que
eles criticam em nds.

Impiedade de néo crer na Eucaristia baseados em que néo a vemos.
Supersticdo de crer em proposicoes etc.

Fé etc®®.

Nos Pensamentos, Pascal esta convencido que acreditar cegamente, sem saber
discernir o que é objeto de fé do que néo é, conduz a supersti¢do. Neste caso, a auténtica

crenga € destruida e se transforma a fé em algo absurdo e ridiculo.

%04 Emile BAUDIN, Etudes historiques et critiques sur la philosophie de Pascal, p. 121.

%5 Blaise PASCAL, Pensamentos, Laf. 181; Bru. 253.
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N&o é coisa rara ter-se de repreender as pessoas por excesso de docilidade.

E um vicio natural como a incredulidade e igualmente pernicioso.

Supersticdo®®.

Por outro lado, ndo se deve sobrevalorizar a razdo. Os inimigos da religido
transformam a raz&o no tribunal supremo que decide a verdade ou a falsidade das
crencas, sem distinguir o que se pode demonstrar do que supera os limites da razao. Este
€ 0 outro extremo que se deve evitar, desta vez por excesso. Deve-se humilhar a razéo,
demonstrar suas radicais impoténcias. Nas palavras de Pondé: “Pascal ¢, antes de tudo,
um filésofo critico dessa faculdade desgracada, a razdo infeliz>".

Pascal reprova o orgulho de quem pensa que a razdo pode resolver todos 0s
problemas que o homem se coloca. O exemplo mais claro encontra nos dogmaticos que
prescindem de Deus, ainda que o integrem em seu sistema. Por este mesmo motivo

critica Descartes:

N&o posso perdoar a Descartes: ele bem que gostaria, em toda a filosofia, de
poder dispensar Deus; mas ndo pbde evitar de atribuir-lhe um piparote para
colocar 0 mundo em movimento; depois disso, ele ndo tem mais o que fazer
de Deus®®,

Se todas as verdades da religido fossem demonstraveis, ndo haveria nada
misterioso e sobrenatural. A religido seria um produto, uma construcdo inteiramente
humana.

Nos Pensamentos, Pascal quer mostrar que o ser humano é paradoxal, incapaz
de auto compreender-se e salvar-se. Deus ndo é um elemento que se integre no proprio
sistema, mas o ponto ao qual se chega depois de constatar a intrinseca insuficiéncia
humana. O enigma da propria existéncia, do destino e da morte, ndo se resolve no

homem mesmao.

Que espécie de quimera é entdo o homem? Que novidade, que monstro, que
caos, que fonte de contradi¢Ges, que prodigio? Juiz de todas as coisas, verme
imbecil, depositario da verdade, cloaca de incerteza e de erro, gloria e
rebotalho do universo.

[...] Conhecei, pois, soberbo, que paradoxo sois para vos mesmo. Humilhai-
vos, razdo impotente! Calai-vos, natureza imbecil; aprendei que o homem
ultrapassa infinitamente o homem e ouvi de vosso senhor vossa condigéo
verdadeira que ignorais.

*® Ibid., Laf. 187; Bru. 254.
%97 |_uis Felipe PONDE, Do Pensamento no Deserto, p. 55.

%08 Blaise PASCAL, Pensamentos, Laf. 1001; Bru. 77.
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Escutai a Deus.

(Concebamos pois que o homem ultrapassa infinitamente 0 homem e que ele
era inconcebivel para si mesmo sem o auxilio da fé. Pois quem ndo vé que
sem 0 conhecimento dessa dupla condicdo da natureza estava o homem
numa ignorancia invencivel da verdade de sua propria natureza?)

(De onde parece que Deus, querendo tornar a dificuldade de nosso ser
ininteligivel para nds, escondeu o seu enredamento tdo alto, ou, melhor
dizendo, tdo baixo que fossemos totalmente incapazes de atingi-lo. De
maneira que ndo € pelas soberbas agitacbes de nossa razdo, mas pela

simples submissdo da razdo que podemos verdadeiramente nos conhecer)®®.

A submissdo ndo é contraria a razdo. Paradoxalmente, é a propria razdo quem
constata que existe uma infinidade de coisas que a ultrapassam, quem fixa, em seu livre
exercicio, seus proprios limites. Esta € a maneira de conciliar o uso e a submissdo da

razdo ao mesmo tempo: “Submissdo e uso da razdo: em que consiste o verdadeiro

59310

cristianismo™"". De acordo com Martins, “a razdo auxiliada pela fé, sabera 0 momento

de submeter-se para iniciar outra logica: a légica do coracdo”*'*. Vejamos o que Pondé

fala a esse respeito:

[...] Pascal aponta a razdo e suas “agitagdes soberbas” como incapazes de
compreender o homem, sendo a fé a Unica solugdo. Todavia, para Pascal ndo
se trata de desqualificar a razdo de forma total, mas apenas de situar a
capacidade humana em um ponto no qual nem a ignorancia, nem o saber sdo
radicalmente inexistentes: insuficiéncia das duas posi¢fes no que se refere a
descrever a condi¢cdo humana. [...] 0 homem ndo esta aquém da razdo, mas
além, por ser irredutivel a razo natural. A insuficiéncia, primariamente — em
sua raiz conceitual — ndo é sinbnimo de inferioridade, mas de
transcendéncia. [..] O conceito de insuficiéncia aqui atravessa a
epistemologia, a cosmologia, a antropologia e chega a teologia moral,
exigindo do homem uma atitude de reconhecimento que o leva a humildade.
[...] a postura humilde é uma chave fundamental para [0 homem] comecar a
compreender a si mesmo [...J**.

Pascal queria responder também as objecdes que os incrédulos e libertinos
colocavam em nome da razdo: deve-se demonstrar que a religido ndo é contraria a
razdo, pois seria absurda; ao mesmo tempo, reconhecer a primazia do revelado. Aqui
novamente deve-se buscar o ponto de equilibrio entre dois extremos. Este duplo jogo da

razdo ndo é diferente do papel que Pascal Ihe confere desde o ponto de vista filoséfico.

%99 |pid., Laf. 131; Bru. 434 [grifo do autor].
% Ibid., Laf. 167; Bru. 269.
311 Andrei Venturini MARTINS, Amor Préprio e Vazio Infinito, p. 238.

312 | uis Felipe PONDE, O Homem Insuficiente, p. 197.
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“Percebendo que a verdade a ultrapassa, a razdo deve se submeter: o raciocinio deve
conduzir o fil6sofo a perceber os limites da investigacao filosofica™".

Pascal ndo especificou claramente as diferengas entre o termo “razdo” e
“intelecto”, “espirito” ou “entendimento”, mesmo sendo constantes suas referéncias ao
carater demonstrativo tal como se exercita, por exemplo, nas ciéncias. Tem este sentido
nos escritos metodoldgicos anteriores aos Pensamentos, como no Prefécio do tratado
sobre 0 vacuo e o opUsculo Sobre o espirito geométrico.

Neste ultimo escrito apresenta a ordem da geometria como a melhor ordem que
0 homem pode alcancar. De acordo com Pascal, a geometria pode ser um remedio
contra 0 ceticismo e o dogmatismo, ja que repousa sobre evidéncias — as nog¢des
primitivas que nd&o podem demonstrar-se — ao mesmo tempo em que coloca
obscuridades em algumas de suas operacdes. Neste aspecto, as doutrinas filoséficas se
reduzem para Pascal a duas. Semelhante reducdo pode ser explicada, por um lado, por
sua ignoréncia da historia da filosofia, por outro lado, devido a extrapolacéo que realiza
de qualquer posicdo a seus extremos.

Nos Pensamentos, ceticismo e dogmatismo voltam a estar presentes como dois
extremos que se deve evitar, do mesmo modo que, desde o ponto de vista apologético,
falava da libertinagem e da supersticdo como dois excessos de que fugir. Dogmatismo e
ceticismo eram duas correntes de grande peso no século de Pascal. Na Franca, a
doutrina oficial, a do Parlamento e da Universidade, era a doutrina aristotélica. O
cartesianismo, condenado pela Sorbonne, se impunha como a nova filosofia. Enquanto
isso, o ceticismo se formulava em diversas versdes: 0 epicureo, 0 estéico e o critico. O
classicismo estava representado pelo dogmatismo. Pascal pensa que aos dogmaticos e
céticos se deve dar parte de razdo e parte de insensatez.

Pascal concede aos céticos o carater incerto de nossos conhecimentos. No inicio

do fragmento Laf. 131; Bru. 434 ele eshoca a divida metddica de Descartes:

As principais forgas dos pirronicos, deixo de lado as menores, provém de
que ndo temos nenhuma certeza da verdade desses principios, afora a fé e a
revelacdo, sendo (o fato de) que os sentimos naturalmente em ndés. Ora, esse
sentimento natural ndo é uma prova convincente de sua verdade, visto que,
ndo tendo certeza afora a fé, se 0 homem foi criado por um deus bom, por
um demonio mau ou o acaso, ele fica em divida se esses principios nos sdo
dados ou como verdadeiros, ou como falsos, ou como incertos segundo a
nossa origem.

383 Andrei Venturini MARTINS, Amor Préprio e Vazio Infinito, p. 238. Todavia, ressalta Sellier:
“nenhuma submissdo sem os mais rigorosos exames criticos!”. Phillipe SELLIER, Pascal et Saint
Augustin, p. 533 [trad. Andrei Venturini Martins].
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Além de que ninguém tem seguranca — fora da fé — se estd acordado ou
dormindo, visto que durante 0 sono acredita-se estar acordado com tanta
firmeza como quando o fazemos [...]**

Até o século passado era frequente interpretar Pascal como um cético, devido a
sua insisténcia no carater de nossos conhecimentos e a afirmag¢des como “o pirronismo €
verdadeiro™*". Edouard Droz, no final do século XIX, foi o primeiro que advertiu que
Pascal, dogmaético e cético ao mesmo tempo, porém dogmatico por temperamento,
exagerou a parte de verdade do ceticismo para contrastar sua tendéncia natural®'.
Jeanne Russier pensou, por sua vez, que tudo era uma tatica orientada a fazer o
incrédulo perder sua excessiva confianca na razdo®'’. Tratar-se-ia entdo de uma

manobra para dispor o incrédulo a admitir o mistério das verdades sobrenaturais:

Meu Deus, como séo tolos esses discursos! Teria Deus feito 0 mundo para

condena-lo? Pediria tanto de pessoas tdo fracas etc. O pirronismo é o

remédio para esse mal e abatera essa vaidade®®.

Certamente, Pascal ndo admite as Gltimas conseqiéncias dos céticos:

Que fard entdo o homem nesse estado? Duvidara de tudo, duvidara de que

esta desperto, de que o beliscam, de que o queimam, duvidara de que duvida,

de que existe®®.

Pascal pensa que, na verdade, ndo se pode chegar até este extremo e, por isso
declara: “considero de fato que nunca houve pirrénico efetivo perfeito™?. E a prépria
natureza quem vem em auxilio da razdo e lhe impede extraviar até esse ponto. SO se
pode levar o processo de divida até certo limite, do contrario conduzia a loucura, a um
beco sem saida. Se a certeza tedrica ndo € possivel, deve-se admitir a certeza prética.

Para rebater os ceticos Pascal utiliza os dogmaticos: “[...] falando de boa fé e

314 Blaise PASCAL, Pensamentos, Laf. 131; Bru. 434.

% Ibid., Laf. 691; Bru. 432.

316 Cf. Edouard DROZ, Etude sur le scepticisme de Pascal. Paris: Félix Alcan, 1866, p. 183.
317 Cf. Jeanne RUSSIER, La foi selon Pascal. Paris: PUF, 1949, volume I, p. 40.

318 Blaise PASCAL, Pensamentos, Laf. 896; Bru. 390.

* Ibid., Laf. 131; Bru. 434.

320 |bid., Laf. 131; Bru. 434.
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»32L Isto significa que os

sinceramente, ndo se pode duvidar dos principios naturais
dogmaéticos tém razdo? Pascal também se afasta deste extremo.

O dogmaético pensa que ndo se pode duvidar dos principios naturais e que
podemos conhecer a verdade por meio da razdo, porém se Ihe pedimos provas disso, se
Ihe assediamos, se vé forcado a abandonar a presa.

E certo, como pensam os dogmaticos, que a verdade essencial é toda pureza,
mas também é certo, como entendem os céticos, que apenas conhecemos diretamente o
falso. Cada coisa é em parte verdadeira e em parte falsa, e nenhuma afirmacdo €
verdadeira se sua contraria ndo a corrige.

No opusculo Sobre o espirito geométrico, Pascal ja havia afirmado que o método
mais perfeito que se pode seguir — 0 método geométrico — ndo consiste em tudo definir

e tudo demonstrar,

mas em se manter em um meio termo de n&o definir e ndo demonstrar todas
as coisas conhecidas por todos os homens e demonstrar todas as demais.
Contra essa ordem pecam, igualmente, os que se lancam a definir e
demonstrar tudo, e 0s que ndo se ocupam de fazé-lo nas coisas que ndo sdo
evidentes por si mesmas*%.

Se isto é 0 que ocorre no campo das ciéncias, 0 que se poderia dizer entdo, no
dominio da vida? Nem o dogmatismo, nem o ceticismo podem se manter até suas
ultimas consequéncias. Por acaso, pode-se sustentar que tudo pode ser conhecido com
certeza ou que nada se pode saber com seguranca? Cada postura é em parte verdadeira e
em parte falsa. Como nas ciéncias, & preciso saber encontrar em tudo o meio termo.
Deve-se buscar o equilibrio entre os dois extremos. Os dogmaticos tém razdo em
reconhecer que ndo se pode duvidar dos principios naturais e 0s céticos em reconhecer o
carater limitado da razdo. Ceticismo e dogmatismo devem ser posturas, mais que
contraditérias, complementares, porque cada uma delas tem algo de verdadeiro. A
propria forca da razdo serd quem decide em cada caso a atitude a tomar, quem
determina onde e até que ponto se pode duvidar e o que é que se pode demonstrar.
Talvez ai resida o imperativo pascaliano que nos diz: “devemos esforcar-nos em pensar
bem”.

Submisséo.

Deve-se saber duvidar onde é preciso, ter certeza onde é preciso,
submetendo-se onde é preciso. Quem ndo faz assim ndo houve a forca da
razdo. Existem pessoas que falham nesses trés principios: ou tendo certeza
de tudo como demonstrativo, falta de conhecer-se em demonstracdo; ou

%21 |bid., Laf. 131; Bru. 434.

322 Blaise PASCAL, De L Esprit Géométrique, OCLG, T. Il., p. 158.
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duvidando de tudo, falta de saber onde é preciso se submeter; ou

submetendo-se a tudo, falta de saber onde € preciso julgar.

Pirrénico, gedmetra, cristdo: davida, certeza, submissao®”,

Os diferentes graus de certeza correspondem as diferentes ordens do saber. A
forca da razdo consiste em saber escolher a atitude a tomar. Talvez os enigmas mais
importantes de nossa vida ndo se resolvam por meio da razdo e deva-se reconhecer,
como nas ciéncias, o indemonstravel. O coracdo permitira chegar ao incompreensivel.

Como indica Michele Federico Sciacca:

A certeza maior é a do coragdo, certeza vivente do homem vivente e ndo do

ser racional, e que ndo tem por objeto os conhecimentos abstratos, nem a um

Deus reduzido a uma definicdo matematica®*.

O que supera a razdo é sentido pelo coracdo®”. Esta é a solucéo de Pascal ao
problema do conhecimento, constatando, de novo, o carater complexo e contraditério do

real.

[...] O trabalho apologético de Pascal levara o libertino para outro grau de
davida: percebendo as aporias da filosofia, ele colocara a prépria poténcia da

razdo em questdo como instrumento para conhecer a verdade. Mas a razéo

ndo esta descartada, porém, seréa usada de outra maneira®?°.

Vejamos, portanto, esta outra maneira de Pascal trabalhar com o conceito razéo,
e 0 modo como vai apontar os seus limites, sobretudo, a partir do didlogo que estabelece

com o descrente, como podemos acompanhar no fragmento Laf. 418; Bru. 233.

2. Os Limites da Razao no Argumento da Aposta

Pascal escreve o argumento da aposta como se fosse um dialogo, onde ele

propGe ao descrente apostar por Deus. Porém, tal convite ndo pode apresentar-se

323 |dem, Pensamentos, Laf. 170; Bru. 268.

324 Michele Federico SCIACCA, Pascal, p. 189.

325 «Q conceito ‘sentir’ e ‘sensivel’ tem uma significago espiritual. O cora¢io nio nega a razio, mas ele

coloca a razdo no seu lugar, a ultrapassa porque € superior. Ele é o érgdo dos primeiros principios, que 0s
raciocinios ndo podem alcangar”. Andrei Venturini MARTINS, Amor Proprio e Vazio Infinito, p. 226.

%26 |pid., p. 225.
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abruptamente. E preciso iniciar a conversa¢do “preparando o terreno”. Pascal comeca
falando-lhe da raz&o a que ele — o destinatario do argumento — esta habituado. Porém,
ndo o faz de qualquer modo, mas adverte sobre os limites e caréncias: trata-se de uma
razdo finita que s6 pode aspirar conhecer aquilo que, de alguma maneira, participa de
sua finitude. O infinito unicamente é alcancavel a partir do conhecimento do finito.
Porém, Deus, que excede qualquer medida, vai além do bindmio finito-infinito. Entéo

ndo é possivel conhecer a Deus com a razdo? Resta somente o recurso a fé?

Conhecemos, pois, a existéncia e a natureza do finito porque somos finitos e
extensos como ele. Conhecemos a existéncia do infinito e ignoramos a sua
natureza porque ele tem extensdo como noés, mas ndo tem limites como nos.
Mas ndo conhecemos nem a existéncia nem a natureza de Deus porque ele
ndo tem nem extensdo nem limites. Mas, pela fé, conhecemos a sua
existéncia, pela gldria, conhecemos a sua natureza®’.

Estas palavras de Pascal, a primeira vista, parecem constituir o portico de
entrada de um agnosticismo que anuncia o recurso imediato a fé. Sem a fé, a razéo
pareceria ndo poder afirmar com certeza nem a existéncia nem a ndo existéncia de Deus.
Daqui que o pari pascaliano produza a impressdo de ser, a primeira vista, uma
conseqliéncia desta declaracdo da incapacidade da razdo. Alguns autores, inclusive,
chegaram a afirmar que o argumento da aposta ndo € sendo um comentario desta
expressio de Pascal®”.

De fato, este € 0 esquema gue parece sugerir a primeira parte do fragmento Laf.
418; Bru. 233: posto que nossa razao natural so é capaz de conhecer aquilo que lhe €
proporcional, Deus — e tudo o que transcende o mensuravel, poderiamos acrescentar —
unicamente poderia ser alcancado pela fé sobrenatural. No entanto, a razdo (enquanto
faculdade discursiva, argumentativa) ndo engloba totalmente nossas préprias
possibilidades cognoscitivas. As coisas podem ser conhecidas de duas formas: racional
e cordialmente. “Conhecemos a verdade nao apenas pela razdo mas também pelo

coragdo. E desta ultima maneira que conhecemos os primeiros principios, e é em v&o

que o raciocinio, que ndo toma parte nisso, tenta combaté-los™**. Ambos modos de

327 Blaise PASCAL, Pensamentos, Laf. 418; Bru. 233.
328 Cf. Henri GOUHIER, Blaise Pascal: Commentaires, p. 253.

329 Blaise PASCAL, Pensamentos, Laf. 110; Bru. 282.
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conhecer procedem de maneira diversa: “O coracao tem sua ordem, o espirito tem a sua
que procede por principio e demonstragio. O coracdo tem outra”>*°,

Distinguir estes modos de conhecer ndo significa separd-los, pois se
complementam reciprocamente. A racionalidade da ordem do espirito geométrico
consiste em dar a definicdo de todos os termos e em provar todas as proposicoes.
Porém, isso é uma meta impossivel, ja& que h4& um bom numero de elementos na
geometria que, apesar de ndo estarem definidos nem provados, se usam necessariamente
para definir outros termos ou provar outras proposi¢des. Assim ocorre, por exemplo,
com vocabulos como espaco, tempo, movimento, elementos fundamentais na definicédo
de outras no¢Bes matematicas, ou para a formulacdo de certos teoremas, etc. E 0s
principios e proposicdes bésicas sdo intuidos, ou seja, sdo para nés imediatamente
evidentes.

O conhecimento destes principios requer certeza, s6 que € uma certeza diferente:
a razao — operacao analitica e dedutiva da mente — chega a um conhecimento certo com
suas demonstragdes e defini¢bes; o coragdo por sua vez — que € a faculdade na qual se
realiza uma intuicdo ou percepc¢do imediata — é ele que de modo certo capta aqueles
primeiros principios fundamentais da ciéncia, condicdo sine qua non dos processos
dedutivos da razdo e de sua certeza. Isto €, ambos sdo distintos niveis de certeza que se

afirmam mutuamente.

Diferenca entre o espirito de geometria e o espirito de finura. Num os
principios sdo palpaveis mas afastados do uso comum [...]. Mas, no espirito
de finura, os principios estdo no uso comum e diante dos olhos de toda
gente. N&o adianta virar a cabeca, nem fazer violéncia; a questdo resume-se
em se ter boa vista, mas é necessario té-la boa: pois os principios estdo tdo
desconexos e em tdo grande nimero que é quase impossivel ndo escaparem.
Ora, a omissdo de um principio conduz ao erro; assim é preciso ter a vista
bem clara para ver todos os principios e em seguida o espirito justo para ndo

raciocinar de modo falso sobre principios conhecidos®*".

Desta forma, hd um conhecimento intuitivo ou imediato além do conhecimento
discursivo ou mediato. “Intuir” ¢ olhar dentro, ver em s6 ato de espirito, captar a coisa

em sua existéncia atual. Nesta visdo direta pode predominar no sujeito que conhece a

atitude intelectual, a atitude emotiva ou a atitude volitiva. No intuicionismo de Pascal —

%0 1bid., Laf. 298; Bru. 283.

%1 bid., Laf. 512; Bru. 1.
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observa Perdomo®*? — o predominio corresponde & atividade volitiva, ainda que sem
excluir totalmente um aspecto intelectual: ndo se trata de uma vontade cega. A vontade
— escreve Pascal — “6 um dos principais 6rgdos da crenga™**.

Mas, sobre o tema do coracdo como sede da intuicdo, encontramos também
algumas divergéncias entre os intérpretes. E o caso, por exemplo, de Martins, que critica
0 intérprete Hervé Pasqua, para quem a intuicdo é o que distingue o coragdo e a raz&0>**.

Segundo o Martins:

O erro de Pasqua ndo esta em atribuir a poténcia da intui¢do ao coracdo, mas

elimina-la da razdo. Sustentamos que também a razdo é intuitiva, pois, 0

espirito de finesse é a manifestacio da intuicdo na ordem da razdo®.

Sem poder entrar nos pormenores desta discussdo, acreditamos que a razéo e o
coracdo se complementam em nivel de conhecimento intuitivo-dedutivo. Mas o coeur
também pode ser entendido como sinénimo de vontade, e neste caso, induz nossas
faculdades intelectivas a conhecer uma coisa ou outra. Por sua vez, a vontade é
iluminada pela inteligéncia. Desta maneira, a vontade ndo é uma simples faculdade
determinante, uma poténcia abstrata para escolher e decidir por isto ou aquilo. Ao
contrario, estd determinada por seu contedo: a vontade ¢ movida acima de tudo pelo
interesse pratico, um desejo concreto, que ndo resolve o problema da verdade, mas

apenas decide a atencdo do sujeito e a dire¢do que ha de tomar.

Ninguém ignore que ha duas vias de acesso por onde as opinides sdo
recebidas na alma e que sdo as duas principais poténcias: o entendimento e a
vontade. A mais natural é do entendimento, ja que nunca se deveria assentir
mais que as verdades demonstradas; mas a mais ordinaria, ainda que contra a
natureza, € esta da vontade, ja que a maioria dos homens sdo quase sempre
levados a crer ndo por prova, mas pelo agrado®®.

E ainda:

%2 Cf. Jose PERDOMO, La teoria del conocimiento en Pascal. Madrid: Consejo Superior de
Investigaciones Cientificas, 1956, pp. 145-148.

3% Blaise PASCAL, Pensamentos, Laf. 539; Bru. 99.
334 Cf. Hervé PASQUA, Blaise Pascal: Penseur de la grace. Paris: Téqui, 2000, p. 98.
335 Andrei Venturini MARTINS, Amor Préprio e Vazio Infinito, p. 226 [grifo do autor].

33 Blaise PASCAL, De L’Art de Persuader, OCLG, T. 1, p. 171.
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O senhor de Roannez dizia: “As raz8es me vém depois, mas antes a coisa me
agrada ou me choca sem que haja razdo, e entretanto isso me choca por essa
razdo que s6 descubro depois.” Mas eu creio, ndo que isso chocasse por
essas razfes que se encontram depois, mas que sO se encontram essas razoes

porque isso choca®’.

Porém, também a vontade é aqui uma fonte de conhecimento que precede as
outras. De fato, existem coisas agradaveis cujo conhecimento se adquiriu em principio
por vias muito diferente ao entendimento, ainda que em Ultima instancia o ato do
conhecimento se resuma em um ato intelectual. Tal consentimento ha de realizar-se
através da vontade. “E preciso que haja o agradavel e o real, mas ¢é preciso que esse
agradavel seja (também real) ele proprio tomado do verdadeiro” 3. Pascal atribui & arte

de persuadir fungdes importantes:

Esta alma imperiosa, que se gabava de ndo se mover sendo pela razéo,
acompanha por uma escolha vergonhosa e temeraria aquilo que uma vontade
corrompida deseja, qualquer que seja a resisténcia que o espirito bem
esclarecido possa opor. E entdo que se da um balanceamento de duvidas
entre a verdade e a volipia; e que o conhecimento dagquela e o sentimento
desta entram num combate cujo resultado é muito incerto, pois que para
julgé-lo fora preciso conhecer tudo o que se passa no mais intimo do
homem, naquilo que o préprio homem guase nunca conhece.

Dai se deduz que, seja 0 que for o que se deseje persuadir, é preciso tomar
em consideracdo a pessoa a quem se quer persuadir, da qual sera preciso
conhecer o espirito e o coragdo, que principios aceita, que coisas lhe
agradam; e notar em seguida na coisa em apreco, que relagdes tem ela com
os principios reconhecidos, ou com os objetos tornados deliciosos pelos
encantos que se Ihes emprestam. De maneira que a arte de persuadir,
consiste tanto em agradar quanto em convencer, de tal forma os homens se
governam mais pelo capricho do que pela razéo!

Essa arte a que chamo arte de persuadir, € que trata propriamente de
encaminhar metodicamente provas perfeitas, consiste em trés partes
essenciais: definir os termos que deverdo servir para as defini¢des claras;
propor principios ou axiomas evidentes para provar a coisa de que se trata; e
substituir sempre mentalmente na demonstracdo os definidos pelas
definicdes®

Assim, por exemplo, as matematicas ndo se dirigem mais que ao entendimento,
prescindindo de aprovacdo. A persuasdo, pelo contrario, se endereca a vontade, tenta
tanto agradar como convencer.

Esta distin¢do pascaliana entre razdo e cora¢do nos indica, a partir de uma nova

perspectiva, que as possibilidades do nosso conhecimento — em um nivel simplesmente

%7 |dem, Pensamentos, Laf. 983; Bru. 276.
%% |bid., Laf. 667; Bru. 25.

39 \dem, De L’Art de Persuader, OCLG, T. |, p. 172-174.
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humano, deixando de lado o saber sobrenatural revelado — ndo estdo marcadas ou
definidas pelo &mbito da razdo matematica. Ao mesmo tempo, o fato de que no
fragmento Laf. 418; Bru. 233 Pascal comece referindo-se sO a este saber discursivo
indica que se dirige a quem unicamente admite uma ciéncia desta espécie. Em outras
palavras, o ponto de partida daquelas palavras do argumento da aposta nao reflete o
pensamento de Pascal, mas sim o de seu interlocutor.

Pascal reflete sobre a limitagdo de nosso conhecimento natural, especificando os
limites de nosso saber: do infinito ao que podemos ter acesso, ndo conhecemos
nenhuma propriedade. Embora, cabe aqui uma ressalva: em Pascal podem distinguir-se
fundamentalmente trés sentidos para o termo “conhecer”®*. O mais usual equivale a
captagdo intelectual de uma coisa: “Ao se mostrar a verdade, faz-se com que acreditem
nela>**!. Em segundo lugar, conhecer é também conhecer-se, apresentar-se a si mesmo:
“E necessario conhecer-se a si mesmo. Ainda quando isso ndo servisse para encontrar a
verdade, pelo menos serve para regrar a propria vida, e nada ha de mais pleno”**%. Por
ultimo, conhecer significa sentir, ter vivéncia de uma coisa: “Conhecemos a verdade
ndo apenas pela razdo mas também pelo coracdo”**. O topo do conhecimento é o amor
e se ordena de acordo com o objeto amado. Assim, retomando nossa reflexdo, podemos
dizer que, j& que conhecemos a existéncia do infinito e ignoramos sua natureza, Somos
incapazes de determinar de quais especificaces € suscetivel. Pascal parece querer nos
dizer que ndo podemos saber de que perfeicdo goza este infinito, nem, se € infinitamente
perfeito.

Desta afirmacdo pascaliana se tem concluido que, para obter uma demonstracdo
racional de Deus seria necessaria a capacidade de realizar a etapa da idéia do infinito, a
idéia de perfeito. Tudo o mais a que poderia aspirar a razdo é desejar que exista um
infinito, mas ndo que esse infinito seja Deus, de quem a fé nos ensina que é
infinitamente perfeito. A unido das idéias do infinito e do perfeito somente nos viriam
pelo conhecimento de Jesus Cristo que nos proporciona a Sagrada Escritura*.

Portanto, parece que, segundo Pascal, para a razdo natural, se ha Deus, é

infinitamente incompreensivel, posto que, ndao tendo partes nem limites, ndo tem

%40 Cf. Jose PERDOMO, La teoria del conocimiento en Pascal, p. 142.
%1 Blaise PASCAL, Pensamentos, Laf 847; Bru. 893.

%2 Ibid., Laf. 72; Bru. 66.

%3 Ibid., Laf. 110; Bru. 282.

344 Cf. Jean LAPORTE, Le coeur et la raison selon Pascal, p. 110.
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proporcéo nenhuma conosco; somos, pois, incapazes de conhecer nem o que é nem se €.
A razédo néo pode decidir sozinha se Deus existe, pois existe uma ineptidao essencial da
razdo do ser finito e encarnado. A conseqliéncia seria 0 apoio ao desconhecimento
radical da existéncia e da natureza de Deus fora da fé**: somente conheceriamos aquilo
que de alguma maneira participe de nossa condicdo, seja na limitacédo e finitude, seja na
extenséo.

Volta-se a colocar a pergunta de se, ao criticar a razdo, Pascal estaria negando
todo possivel conhecimento racional de Deus, deixando lugar unicamente para um saber
fiducial sobre a existéncia e a esséncia divinas, ou se ainda a razao € capaz, de algum
modo, de chegar a Deus. Que alcance tem entdo a afirmacao de que “ndo conhecemos a

existéncia nem a natureza de Deus, porque ndo tem extensdo nem limites®*®”?

Ha quem interprete o fragmento Laf. 418; Bru. 233 — Alberti®*’

, por exemplo — a
luz de suas primeiras palavras: “Nossa alma ¢ langada no corpo onde encontra nimero,
tempo, dimensdes; ela raciocina a respeito e chama a isso natureza, necessidade, e ndo
pode acreditar em outra coisa”. E a conclusdo destas palavras estaria um pouco mais
abaixo: “Conhecemos, pois, a existéncia e a natureza do finito porque somos finitos e
extensos como ele”. Com esta expressao, Pascal parece estabelecer o principio guia de
seu raciocinio: s se conhece o que é semelhante a si mesmo. Este principio se acharia
implicito no fragmento Laf. 199; Bru. 72: “se nds (somos) simples materiais, nao
podemos conhecer absolutamente nada, e se somos compostos de espirito e de mateéria,

ndo podemos conhecer perfeitamente as coisas simples espirituais ou corporais”.

Referindo-se a Montaigne, Pascal afirma:

[...] Mostra a vaidade de todos aqueles (principios) que passam por ser 0s
mais naturais e firmes. Pergunta-se se a alma conhece alguma coisa; se ela se
conhece a si mesma; se é substancia ou acidente, corpo ou espirito; o que é
cada uma dessas coisas [...]; se pode distinguir entre uma inumeravel
variedade de dicas, quando se faz o bem; como pode ela raciocinar, se é
material; como pode estar unida a um corpo particular e experimentar as
paixdes, se é espiritual®*.

%% Cf. Henri GOUHIER, Blaise Pascal: Commentaires, p. 254.
3% Blaise PASCAL, Pensamentos, Laf. 418; Bru. 233.

37 Cf. Antonio ALBERTI, Pascal e le provi razionali dell’esistenza di Dio, em Rivista di Filosofia Neo-
Scolastica, 1964, n. 66, pp. 69-71.

%48 Blaise PASCAL, Entretien avec M. de Saci, OCLG, T. I, p. 89.
146



A consequéncia entdo € que “ndo conhecemos nem a existéncia nem a natureza
de Deus, porque Ele ndo tem nem extensdo nem limites”. Captariamos o ser através das
formas impostas ao nosso espirito em unido com o corpo. Portanto, ao sermos nds seres
espaciais e finitos, somente conhecemos a existéncia do infinito, enquanto sua
espacialidade se introduza — de algum modo — em nossa experiéncia. Porém, sua
natureza nos escapa porque é infinita. Por isso, a infinitude e a ndo espacialidade de
Deus sdo estranhas a nossa experiéncia. No entanto, esta incompreensibilidade de Deus
ndo significa sua impossibilidade: este é o erro dos ateus.

Esta explicacdo, ao que parece, se entrelaca bem com todo o texto do fragmento
Laf. 418; Bru. 233, porem deixa de lado o resto do pensamento do autor. Como
concilid-la com os diversos esprit que reconhece Pascal no amplo espectro do saber
humano? Que lugar fica para o coracdo nesta analise? Talvez a explicacdo as palavras
com que comeca o fragmento Laf. 418; Bru. 233: “Nossa alma ¢ langada no corpo onde
encontra nimero, tempo, dimensdes; ela raciocina a respeito e chama a isso natureza,
necessidade, e ndo pode acreditar em outra coisa”, esteja no fragmento Laf. 419; Bru.
89:

O costume é nossa natureza. Quem se acostuma com a fé cré nela, e ndo
pode mais deixar de temer o inferno, e ndo acredita em outra coisa. Quem se
acostuma a acreditar que o rei é terrivel, etc. Quem duvida entdo de que a

nossa alma, estando acostumada a ver nimero, espaco, movimento, acredita

nisso e em nada além disso*.

O motivo pela qual nossa alma “nao acredita em outra coisa”, mas somente que
ha “nimero, espago, tempo, dimensdes” ¢ devido mais a forga do costume do que a uma
limitacdo real de nossas capacidades cognitivas. O contexto do fragmento Laf. 419; Bru.
89, de fato, manifesta claramente que esta “creng¢a” da alma ¢é devido ao costume, do
qual o homem deve distanciar-se quando for preciso valoriza-la criticamente: é preciso
que compreenda que o rei ndo é sempre terrivel, que é possivel conhecer que nem todo
seu ser ¢ “natureza, necessidade”, etc. Por tanto, ao escrever que “nao acredita em outra
coisa”, Pascal ndo pretende dizer que lhe seja impossivel saber nada mais que o finito e
mediavel, mas com estas palavras busca expressar a influéncia do costume em nosso
conhecer. Por outro lado, tenha-se em conta que coloca nesta frase o termo “acreditar”
em vez de “conhecer”. “Acreditar” aqui faz referéncia ndo a fé sobrenatural, mas a
aceitacdo ndo racional de algo como verdadeiro; ou seja, Pascal tenta chamar a atengéo
sobre o fato de que uma série de coisas sdo recebidas como verdadeiras sem 0

julgamento da razéo.

%9 1dem, Pensamentos, Laf. 419; Bru. 89.
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Tao pouco nos parece implicito no fragmento Laf. 199; Bru. 72 o principio
segundo o qual so se conhece o semelhante a si mesmo, a0 menos no sentido proposto
por Alberti, que o leva a concluir com as palavras: “ Ndo conhecemos nem a existéncia
nem a natureza de Deus, porque nao tem nem extensao nem limites”. Estas palavras se
referem as possibilidades cognitivas da razdo geomeétrica, enquanto que no fragmento
Laf. 199; Bru. 72 Pascal fala do alcance de nosso saber natural em geral. Além disso,
neste ultimo fragmento, nosso autor tem a preocupacdo de escrever: “Nao podemos
conhecer perfeitamente as coisas simples”, vale dizer, nossa composi¢do alma-corpo
ndo determina a incognoscibilidade do simples, mas tdo somente sua

”350. Em

incompreensibilidade e isto porque “demasiada verdade nos pasma
conseqliéncia, ndo é exato falar indistintamente de incognoscibilidade e de
incompreensibilidade, nem sustentar que no pensamento pascaliano 0 que escapa a
experiéncia é incompreensivel.

“Nao conhecemos nem a existéncia nem a natureza de Deus, porque ndo tem
nem extensao nem limites”. Estas palavras de Pascal no fragmento que contém o
argumento da aposta ddo a entender o &mbito de dominio que aqui tem a raison: a area
do extenso, do medivel, de tudo aquilo que se pode definir, isto &, que é suscetivel de
ser marcado por limites ou termos*. Evidentemente, com uma raz&o assim n&o se pode
alcancar a Deus, porque, de fato, o Absoluto — do qual uma das propriedades seja a
infinitude — ndo é mensuravel nem é possivel assinalar-Lhe fronteiras com as quais
defini-lo. Igualmente, vdo é pretender que o finito abarque o infinito, mais ainda
resultaria contraditorio in terminis tentar conter o infinito no finito. Portanto, uma
faculdade condenada somente a esfera do quantificavel serd capaz somente de
compreender maltiplas manifestacGes do finito, inclusive podera deduzir, a partir deste

conhecimento, a existéncia do infinito, porém ndo podera transcender mais além:

Sabemos que existe um infinito e ignoramos a sua natureza como sabemos
que é falso dizer que os nimeros sejam finitos. E verdade entdo que existe
um infinito em ndmero, mas ndo sabemos o que ele é. [...] Se ha um Deus,
ele ¢é infinitamente incompreensivel, visto que, ndo tendo nem partes nem
limites, ndo tem nenhum ponto de relacdo conosco. Somos, pois, incapazes

de conhecer quer aquilo que ele é, quer se ele é [...] *%

%9 Ibid., Laf. 199; Bru. 72.
%1 Cf. Jose PERDOMO, La teorfa del conocimiento en Pascal, pp. 471-477.

%2 Blaise PASCAL, Pensamentos, Laf. 418; Bru. 233.
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Neste sentido, acreditamos que a interpretacdo que sustenta a incapacidade da
razdo pascaliana para conhecer Deus € equivocada porquanto reduz o ambito do
conhecimento humano ao da pura razdo cientifica, deixando ao dominio da fé tudo o
que escapa aquela. Se lemos apenas o fragmento Laf. 418; Bru. 233 podemos ter uma
interpretacdo inadequada do pensamento de Pascal. E preciso considerar que os textos
que compdem os Pensamentos ndo obedecem a uma redacdo acabada e avaliada do
autor. Tampouco tem sido analisado cada uma de suas expressdes em rela¢do as demais
para evitar que alguma possa aparecer contradizendo as outras. Cada uma de suas
afirmacdes deve sempre ser interpretada a luz do conjunto de toda a obra. Quando se
escreve em um projeto, com estilo rapido e frases sem terminar, buscando fixar uma
idéia fugaz que deve ser corrigida no papel antes que se escape para ndo voltar, ndo é
improvavel que o leitor, talvez ndo suficientemente prevenido, encontre nelas
contradicGes, algumas frases sem sentido e outras categoricas, que saltam aos olhos sem
uma explicacgao oportuna.

Os termos em que Pascal se expressa na primeira parte do fragmento Laf. 418;
Bru. 233 ddo a entender que ele esta falando de esprit de géométrie, da razdo como o
instrumento discursivo do homem, com o qual, passo a passo, sistematicamente vai
demonstrando com exatidao e prolixidade suas diversas asser¢des, partindo, no entanto,
de principios indemonstraveis, tal como foi assinalado anteriormente. Assim, pois,
vocabulos como finitude ou infinitude, dimensdo, nimero, limite, extenséo, delatam de
forma flagrante a intencdo do autor de referir-se a uma razao cientifico-experimental.

No entanto, no mesmo fragmento Laf. 418; Bru. 233 encontram-se duas
afirmagdes aparentemente contraditorias: “pode-se perfeitamente conhecer que ha um
Deus sem saber o que ele ¢”; mas um pouco mais abaixo Pascal escreve que “somos,
pois, incapazes de conhecer quer aquilo que ele €, quer se ele €”.

Porque Pascal acaba de afirmar que se pode conhecer a existéncia de Deus sem
conhecer o que Ele é quando, no entanto, ressalta de uma maneira to elaborada que néo
conhecemos nem sua existéncia nem sua natureza? Uma primeira leitura leva a pensar
que se trata de uma nova aplicacdo do principio: todo conhecimento pressupfe uma
conformidade entre quem conhece e 0 que é conhecido. A razdo, nesta perspectiva, ndo
pode conhecer nem a existéncia nem a esséncia divinas; somente seria capaz de captar a
existéncia do infinito, como negacédo do finito. Além disso, ao negar a possibilidade de
um conhecimento de Deus por parte da razdo, Pascal estaria rechacando absolutamente

a continuidade entre um suposto conhecimento “natural” de Deus e o saber que Dele
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nos outorgara a fé. “Pela fé, conhecemos a sua existéncia, pela gloria, conhecemos a sua
natureza”.

Tem-se tentado conciliar ambas as afirmages de Pascal, aparentemente
contraditérias, argumentando que Pascal estaria se dirigindo a dois personagens
distintos: a ele mesmo e ao descrente, de modo que, ao declarar impossivel um
conhecimento natural da existéncia de Deus ndo estaria sendo fazendo uma concesséo
provisoria a este ultimo. Nao obstante, s6 as palavras “fé¢” e “gléria” poderiam dar a
entender que ndo estd se pondo no ponto de vista do descrente, mas que esta falando
como cristdo e que, na verdade, a mensagem é: a existéncia de Deus é incognoscivel
para a razdo, mas nio para a fé6>.

Uma segunda razdo se funda em um argumento ja assinalado anteriormente: para
conhecer algo, é necessario ter alguma relacdo com ele, algum ponto de contato; o
semelhante s6 se conhece por seu semelhante. Ndo podemos afirmar diretamente o
infinito porque n6s somos finitos. Contudo, nosso espirito, ainda que finito, pode
conhecer indiretamente o infinito e afirmar sua existéncia ainda que sem compreendé-
lo. Nao pode conhecer sendo em funcdo do marco espacial imposto a nossa experiéncia
por sua unido com o corpo. O infinito espacial, por tanto, é conhecido, ainda que
indiretamente, porque por sua espacialidade se integra em nossa experiéncia. Porém,
ndo sucede 0 mesmo com Deus: se a razdo é incapaz de provar que existe, é igualmente
incapaz de provar que nao existe.

E necesséario recordar dois pontos essenciais para compreender melhor esta
rejeicdo pascaliana da razdo. Por um lado, inquieto por ver a razdo de fato dominada por
poderes enganadores — a imaginacdo, o amor proprio, os desejos — e formado na
psicologia de Montaigne, Pascal perdera confiangca no pensamento metafisico. Por outro
lado, nosso filésofo é também um moralista que bebeu das fontes de Port-Royal, e que
se formara na idéia da corrupcdo original, tdo radical que a razdo, alterada
profundamente em seu exercicio, ja ndo pode conduzir-se ela mesma, e é maleavel em
qualquer direcdo. Tal é a condicdo da razdo, que ja ndo subsiste como poder de pesquisa
metafisica, mas como a recordagdo nostalgica do que ela foi, sob a forma de um instinto
que nos eleva, Unico e Gltimo amparo contra o pirronismo. Desde a corrup¢do da
natureza, Deus deixara 0s homens em uma cegueira, da qual ndo podem sair, sendo por

Jesus Cristo.

%3 Cf. Jean LAPORTE, Le coeur et la raison selon Pascal, p. 109. Uma posicdo similar em Jeanne
RUSSIER, La foi selon Pascal, T. I, pp. 72-83.
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A racionalidade a que se refere Pascal é uma racionalidade marcada pelo traco
da corrupgéo original. Em que consiste esta corrupcgdo da inteligéncia? Afirma Laporte
que Pascal segue neste ponto de perto os tedlogos de Port-Royal, para quem todas as
nossas poténcias de conhecer e de desejar estdo orientadas para o falso e o vicioso,
ainda que ndo em sua capacidade natural, mas sim em seu exercicio®®*. Ensinam, de
fato, que a inteligéncia ndo estd corrompida sendo enquanto subordinada a vontade; por
sua vez, esta Ultima estd dominada pela concupiscéncia, que lhe impede de dirigir-se até
Deus e a tem constantemente voltada para as criaturas, ou seja, até ela mesma. Em
outras palavras, trata-se do amor proprio, que cega 0 homem constantemente.

Disto se segue que nas ciéncias puramente especulativas, como sdo, por
exemplo, a geometria, a astronomia ou a fisica, cujo objeto de estudo ndo estd
relacionado com a concupiscéncia, a razdo ndo esta atada ao cegamento da qual € vitima
a vontade. Por isso, este tipo de ciéncia pode alcancar verdades certas. Porém, no que se
refere ao conhecimento de Deus ou de sua Lei, por outro lado, a razéo € langada de erro
em erro, ja que se trata de um conhecimento na qual a concupiscéncia esté diretamente
implicada, para manter a alma distante do verdadeiro Bem, isto é, de Deus, principio e
fundamento da verdadeira moral.

Como defender entdo o poder da razéo cientifica enquanto se constata a cegueira
produzida pelo pecado original? E a vontade, e no o espirito, que foi ferida e debilitada
desde o principio pelo primeiro pecado, e em seu extravio, ela compromete também o
pensamento. Neste estado, ainda que o homem se esforce audaciosamente por buscar a
verdade, sem a graca de Cristo nada poderd. Em conseqiiéncia, a razdo estaria longe de
poder conhecer a existéncia de Deus, porque alcancar a verdade é um dom que
unicamente pode vir do céu, de Deus mesmo.

Estas explicacdes de Pascal, nas quais intercala o plano da relacdo finito-infinito
e o da f¢é, apresentam ante o espectador o panorama do “Deus dos gedmetras”, ou seja,
daqueles que pdem de lado sua razdo para deixar-se levar pela sua fé, a qual Ihes abre as
portas para espreitar ao Deus revelado. Em outras palavras, o “Deus dos gedmetras” ¢
aquele ao qual s6 se pode ter acesso mediante a fé: a razdo ndo é capaz de “conhecer
nem o que é nem se ¢”. Sob esta 1dgica, a referéncia do fragmento Laf. 418; Bru. 233 a
Deus deve ser entendida como dirigida a Aquele em gquem os gedmetras — engquanto

cristdos — créem. Este € o Deus cuja existéncia se conhece pela fé e pela gloria a sua

%4 Cf. Jean LAPORTE, Le coeur et la raison selon Pascal, pp. 94-97.
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natureza. Nao haveria por tanto nenhuma alusdo ao “Deus dos sabios e filosofos”
mencionado no Memorial.

Embora nesta parte do fragmento Laf. 418; Bru. 233 se mescle a linguagem da
fé com a da geometria, ndo ha intrusdo: aquela € introduzida para constatar e mostrar o
acordo que existe entre o saber da geometria e as afirmaces do cristianismo. A
intencdo desta inclusdo ndo pareceria ser a de legitimar a religido cristd por parte do
geOmetra ou de fazer mais concreta a verdade abstrata da geometria para o cristdo, mas
indicar a aceitacdo bilateral dos pressupostos que serdo a base do argumento que expora
em seguida.

A escala cognitiva determinada e estruturada pelas duplas de nocgOes
existéncia/natureza, extensao/limite, finito/infinito, estd na base da apresentagdo do
conhecimento sobrenatural do cristianismo. Pela fé, o homem se elevaria em um grau e
obteria um conhecimento de Deus que corresponde formalmente ao conhecimento
imediato do infinito: é o conhecimento da existéncia de uma realidade cuja natureza é,
todavia, desconhecida. Na Gltima etapa, a da gl6ria, isto é, a da visdo beatifica na outra
vida, 0 homem alcancaria o conhecimento da natureza divina®°.

Por todo o contexto do fragmento Laf 418; Bru. 233, € plausivel afirmar que a
razdo nao é capaz de alcancar sendo aquilo que de algum modo participa de sua
condicdo finita. O infinito s6 se Ihe desvela enquanto negacdo do finito. Porém, ja que
Deus ndo é mensuravel, esta além dos limites de seu conhecimento. Conforme ao que ja
se vem assinalando desde as primeiras paginas deste capitulo, Pascal esta aludindo a
uma razao geométrica: aquela que se dirige ao reino do cientifico-experimental. Trata-
se de uma razdo que mede, de uma razdo técnica.

No entanto, em nosso opinido, exista a possibilidade de uma outra interpretacéo
sem forcar as palavras de Pascal. De fato, a razdo geométrica ndo poderia conhecer
“nem a existéncia nem a natureza de Deus, porque ndo tem extensdo nem limites”.
Porém, de acordo ao que indicAvamos sobre a diversidade de conhecimentos que o
homem pode adquirir e os distintos esprits que se descobrem na realidade e, através dos
quais ela se manifesta, ¢ possivel que a outra frase (“assim, pode perfeitamente ser
conhecido que ha um Deus sem saber o que ¢”) se refere a um conhecimento filosofico
de Deus. Tenha-se em conta que esta Gltima proposi¢do se encontra no manuscrito
original como uma anotacdo marginal. 1sso enfraquece a conexdo com o paragrafo que o

precede, onde se explica como o infinito se conhece a partir do finito. E finalmente faria

%55 Cf. Per LONNING, Cet effrayant pari. Paris: J. Vrin, 1980, pp. 59-65.
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alusdo ao Deus da fé cristd, quando escreve que pela fé se conhece sua existéncia e que
sua natureza nos sera revelada na gloria.

Acaso escreve Pascal primeiro como filésofo, depois como gedmetra e
finalmente como crente? Ainda que uma primeira leitura do fragmento leve a esta
conclusdo, é preciso considerar que a personagem a quem se dirige no decorrer de todo
o0 texto é sempre o mesmo: o descrente, com quem dialoga com o fim de converté-lo.
Pascal é sempre o crente, mas que, para cumprir seu propdésito, se situa ao nivel de seu
interlocutor, ndo para impor-lhe sua conviccdo, mas para convencé-lo.

Assim, a frase: “Assim pode perfeitamente ser conhecido que ha um Deus sem
saber o que ¢” pode ter este sentido: o conhecimento da existéncia de Deus ndo é um
fato universal, j& que alguns a ignoram por carecer da luz da fé e ndo entender as provas
metafisicas. Nota-se também que para Pascal a perfeicdo deste conhecimento natural se
refere a existéncia de Deus, ndo a sua natureza. Por isso, ndo existe contradicdo com o
escrito anteriormente no fragmento Laf. 199; Bru. 72: “[...] se somos compostos de
espirito e de matéria, ndo podemos conhecer perfeitamente as coisas simples espirituais
ou corporais”: algum grau de saber sobre estas coisas podemos obter, ainda que se trate
de um conhecimento parcial.

Desde esta perspectiva, ndo tem sentido ver nas palavras de Pascal uma
concessdo proviséria ao ateu. Entram em jogo trés niveis de conhecimento ndo
contraditorios nem excludentes entre si: 0 da razdo matemaética, o da filosofia e o da fé
sobrenatural. Assim, Jeanne Russier observa que, se interpretarmos a frase “falemos
agora segundo as luzes naturais” como um passar a falar “segundo as luzes naturais”,
teriamos que dizer: “se agora voltamos as luzes naturais, ndo temos sendo que dizer de
novo o que ja se ha constatado™®. Por outro lado, segundo a linha interpretativa
seguida por Lonning®™’, a expressdo “luzes naturais” se entende melhor quando posta

em relacdo com o seguinte fragmento onde Pascal emprega palavras parecidas:

Eles viram [os que ignoram a religido cristd] pela luz natural que se existe

uma religido verdadeira na terra, a conduta de todas as coisas deve tender a

elas como a seu centro®,

%6 Jeanne RUSSIER, La foi selon Pascal, T. I, p. 78.
357 Cf. Per LONNING, Cet effrayant pari, pp. 55-56.

%8 Blaise PASCAL, Pensamentos, Laf. 449; Bru. 556.
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Neste fragmento fala, em singular, da “luz natural”. A partir desta confrontagao
seria possivel obter duas conclusdes. Primeiro, que Pascal ndo discute a posse de uma
luz natural por parte dos ndo crentes, inclusive mal informados da religido. Segundo,
que ndo atribui suas conclus@es falsas ou os pressupostos que conduzem as elas, a esta
luz. O que a “luz natural” revela aos homens ¢é correto. Quando as premissas dadas por
esta luz contribuem a um resultado falso, é porque se combinam com outros elementos

estranhos, alheios a essas luzes.

Eis aonde nos levam os conhecimentos naturais. Se ndo sao verdadeiros, ndo

existe verdade no homem, e se sdo, ele encontra ai um grande motivo para

humilhag&o, forcado a se rebaixar de uma maneira ou de outra®”.

Todo conhecimento verdadeiro revela ao homem sua grandeza e sua miséria: a
miséria é propria de sua condicdo e a ele pertence sua finitude e pequenez; sua
grandeza, ainda que se possa chamar sua, ndo a recebe sendo de Deus, seu Criador,
cheio de bondade e fonte de felicidade para 0 homem. Perante este panorama, 0 homem
ndo pode sendo encher-se de humildade e descartar qualquer sentimento de vangloria,
porque reconhece que toda grandeza nele é recebida de Deus, a quem tudo deve.

Deste modo, as expressoes “luz natural” ou “luzes naturais” indicam uma fonte
de conhecimento. Logo, pode falar-se indistintamente de “conhecimentos naturais” e
“luzes naturais”. O adjetivo “natural” parece apontar, portanto, a um nivel de
conhecimento ao alcance de todo homem, ndo circunscrito unicamente a cientistas ou
especialistas. Trataria de um conhecer comum a todos 0s homens, de um saber
espontdneo que, ainda que ndo exclua os raciocinios, ndo precisa deles como tal
conhecimento.

Né&o é estranho que Pascal, ao falar da razdo, se refira também a natureza, como
um bindmio onde se unem saber intuitivo dos primeiros principios e um conhecimento
discursivo articulado em raciocinios, provas e defini¢des. Para Pascal, a “natureza”
designa, portanto, um principio epistemoldgico: ela é a que afronta o ceticismo e a que
freia, a0 mesmo tempo, os ares triunfantes de uma razéo que tudo o que ndo domina,

destroi.

Detenho-me no unico ponto forte dos dogmatistas, que consiste em que
falando de boa-fé e sinceramente, ndo se pode duvidar dos principios
naturais. Contra 0 que os pirrdnicos opdem, numa palavra, a incerteza de
nossa origem que inclui a de nossa natureza. [...] Quem pensar em

%9 |bid., Laf. 449; Bru. 556.
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permanecer neutro sera pirrénico por exceléncia. [...] Que fara entdo o
homem nesse estado? Duvidara de tudo, duvidara de que esta desperto, de
que o beliscam, de que o queimam, duvidard de que duvida, de que existe.
N&o se pode chegar a esse ponto, e considero de fato que nunca houve

pirrdnico efetivo perfeito. A natureza da apoio a razdo impotente®.

A geometria, que s6 conhece suas regras de raciocinio, ndo pode definir as
questdes que para todos os homens séo claras e conhecidas, para as quais a mesma

natureza nos deu uma inteligéncia sem palavras:

Existem algumas palavras impossiveis de definir; e se a natureza nao tivesse
suprido esta caréncia com uma idéia semelhante que ela deu a todos os
homens, todas as nossas expressdes seriam confusas; emprega em seu lugar
esta idéia com a mesma seguranca e certeza que essas palavras foram
explicadas de maneira perfeita, isenta de equivocos; porque a mesma

natureza nos deu, sem palavras, uma inteligéncia mais clara que a que nos

outorga a arte com suas explicacdes ***.

A razdo ndo esta em situacdo de estabelecer seu proprio fundamento, sendo que
este seja dado pela natureza, que entdo confunde os pirronianos ou céticos. Além disso,
para definir, é preciso nog¢des j& definidas por outras que, por sua vez, ja tenham sido
definidas, e esta cadeia de definigdes se perderia no infinito se nosso entendimento néo
tivesse como pressuposto algumas nogOes basilares capazes de operar sem a
necessidade de ser por sua vez definidas.

O que se disse aqui sobre a definicdo, se aplica também a prova. Nada pode ser
demonstrado se aquilo ndo estd em meio a uma série de demonstracdes que repousam,
em Gltimo termo, sobre uma verdade ndo demonstrada. Sem ter como pressuposto um
fundamento “natural” deste tipo, a razdo ndo funciona jamais. Inclusive a razdo que

questiona a natureza repousa, nesta atividade, sobre uma base “natural”:

Esta admirdvel ciéncia [a geometria] ndo se une sendo as coisas mais
simples. Esta mesma qualidade que as fazem dignas de ser seus objetos [da
geometria], as fazem incapazes de ser definidas; de modo que a falta de
definicdo é mais uma perfei¢cdo que uma caréncia, porque ndo provem de sua
obscuridade, mas ao contrario, de sua extrema evidéncia, que é tal, que ainda
gue possua a convic¢do das demonstracBes, goza igualmente de extrema
certeza®®,

%0 |bid., Laf. 131; Bru. 434.
%L \dem, De L esprit Géométrique, OCLG, T. Il, pp. 158-159.

%2 |hid., p.162.
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Neste sentido — conclui Lonning — no fragmento Laf. 418; Bru. 233 o
conhecimento natural ndo se opde ao raciocinio discursivo, como aparece em Laf. 131,
Bru. 434 ou em sua obra sobre o espirito da geometria, mas ao sobrenatural da fé.
Assim, aquele saber compreende ndo apenas 0s principios naturais, mas também o
procedimento para refletir a partir deles. Tratar-se-ia entdo de falar segundo as luzes
naturais, e ndo de falar delas*®.

Contudo, uma interpretacdo ampla das luzes naturais equivale a uma leitura que
podemos classificar de fideista, ja que a Unica solucdo possivel seria a insuficiéncia do
homem para conhecer Deus desde uma instancia alheia a revelacdo sobrenatural. A
partir de suas consideragdes sobre o infinito, Pascal concluiria imediatamente depois
que, falando segundo as luzes naturais, ndo podemos conhecer nem a existéncia nem a
natureza de Deus. Se o infinito existe para a razdo, é enquanto negacao do finito, ja que
a série de nameros € ilimitada, 0 mesmo que a medida do espaco. Mas é a natureza
deste infinito 0 que nos escapa porque ndao admite o acrescentamento, nem podemos
saber se € par ou impar. No caso de Deus também sua natureza esta fora de nosso
alcance, porque se subtrai absolutamente a extenséo e tdo pouco podemos apreender sua
esséncia divina porque nao tem limites, como o finito.

Tratando-se de Deus, segundo esta aproximacao, ndo haveria a respeito Dele um
conhecimento por experiéncia nem por extensdo: se entendemos 0 termo
“conhecimento” nestes dois sentidos, pode-se dizer verdadeiramente que Deus é
incognoscivel tanto em sua existéncia como em sua natureza.

E entdo nas limitagdes da razdo que alguns autores véem uma situacgéo tragica,
porque temos esperanca em Deus, porém ndao podemos demonstra-lo. Essa esperanca,
pela qual nos atrevemos a apostar em Deus, estaria tingida do tragico, que consiste em
uma esperanca cifrada neste “estar invisivel” de Deus, em tratar de fazer visivel a
invisibilidade de Deus®*”.

O mesmo argumento da aposta pareceria confirmar esta interpretagéo. Depois de
haver constatado os estreitos limites do conhecimento humano, a aposta se apresenta
como o unico raciocinio valido para ajudar o incrédulo; a aposta seria 0 necessario
comego que conduz a fé no Deus vivo, revelado a quem com animo sincero o busca sem

descanso.

363 Cf. Per LONNING, Cet effrayant pari, pp. 70-71.

%4 Cf. Jose LLANSO, De la nada al infinito: Metafisica y tragedia en Pascal. Madrid: Narcea, 1984, p.
203.
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Em que pese a “evidéncia” que acompanha esta interpretacdo, nem todos os

pontos encontram solucdo. Pascal se anima em mostrar que a religido é razoavel:

Submissdo e uso da razdo: em que consiste 0 verdadeiro cristianismo. Se
submetermos tudo a razéo, a nossa religido ndo tera nada de misterioso e de
sobrenatural.

Se violentarmos os principios da razdo, a nossa religido serd absurda e

ridicula®®,

Por outro lado, como € possivel afirmar a razoabilidade da religido se ela esta
absolutamente acima da razdo? Que molas move a razdo para avaliar a religido e
decretar sua razoabilidade? Isso sé € factivel se existe algum ponto onde fé e razdo se
unem, algum lugar “comum” a um € outro principio cognoscitivo, e este lugar é o
coracao.

Sem o0 uso da razdo, a religido seria absurda e ridicula, porém s6 o recurso a
razdo despoja a religido do mistério e do sobrenatural. O uso da razdo é legitimo,
observa Hervé Pasqua, sob a condicdo de que se lembre que, de um lado, ela esta
debilitada em consequéncia do pecado original e que, por outro lado, ¢é
constitutivamente limitada. Apenas permite um modo de conhecimento discursivo, 0
qual ndo se deve exclusivamente a corrup¢do do pecado original, mas a sua condicéo
finita. A rejeicdo da fé se explica entdo, pelo mal uso da razéo, ndo por ela ser limitada.
Submetendo-se a razdo a fé, ndo somente é usada corretamente, mas ainda se fortalece e
engrandece, porque desta maneira se conforma as necessidades de sua mesma
natureza®.

Que o saber da fé esteja acima da razdo ndo significa para Pascal que sejam dois
ambitos completamente separados: ndo tanto porque existem matérias alcancaveis pela
razdo que, de fato, foram reveladas, quanto porque o que esta absolutamente acima da
razdo, e que somente é posto a nossa disposicao pela fé, pode ser declarado pelo homem
como razoavel, isto €, como algo que ndo repugna a razdo, que ndo violenta sua
constituicdo racional. E tudo isto soO é realizivel se com as “luzes naturais” os homens
puderem saber, a0 menos em um certo grau, algo sobre Deus.

“Falemos agora segundo as luzes naturais”. Esta expressdo de Pascal pode

significar tanto qualquer conhecimento distinto do sobrenatural, como as luzes da razéo

%5 Blaise PASCAL, Pensamentos, Laf. 167, 173; Bru. 269, 273.

%66 Cf. Hervé PASQUA, Le coeur et la raison selon Pascal, in: Revue Philosophique de Louvain, n. 95,
1997, pp. 381-383.
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matematica, segundo o contexto em que se encontre. Como temos visto, na maioria dos
textos em que aparece, engloba as possibilidades cognoscitivas de que o0 homem é capaz
sem a ajuda da fé revelada. No entanto, neste lugar — o fragmento que contém a aposta —
nosso autor esta dialogando com o incrédulo, para quem so existem como luzes naturais
as de sua razdo cientifico-matematica. Em consequéncia, nos parece que se deve aplicar
0 termo com um alcance restringido, segundo o entende seu interlocutor. Por isso a
continuacdo volta ao discurso acima: Deus € infinitamente incompreensivel porque ndo
tem nem partes nem limites; perante Ele somos absolutamente desproporcionados.

O uso do advérbio agora busca distinguir entre o tratado imediatamente antes, a
saber, 0 alcance da fé cristd, e o plano em que esta o libertin que o escuta, destinatario
do argumento da aposta, que até agora confia unicamente em sua razdo cientifica.

Esta expressao de Pascal, portanto, ndo busca aqui fazer-se extensiva a todo
conhecimento humano nao fundado na fé revelada. As “luzes naturais” sdo distintas e
variadas; o bindmio primeiros principios-processo discursivo ndo se refere unicamente
ao campo da ciéncia experimental, como as matematicas ou a fisica. Esta dualidade
também atua no terreno filos6fico ou metafisico, como nas ciéncias do espirito. Deste
modo, a frase “falemos agora segundo as luzes naturais” deve ser entendida em seu
contexto, ou seja, em um momento em que Pascal esta criticando as pretensdes
racionalistas que ambicionam reduzir o ambito do conhecimento cientifico a limitada
margem do sensivel-experimental e da cadeia dedutiva que é possivel obter dele. Sdo
estas as “luzes naturais” de que Pascal assinala o limite e sua invalidez a respeito do
saber acerca de Deus e de todas aquelas areas que excedem o circulo experimental-
dedutivo.

Por outro lado, é preciso ter presente tudo aquilo que Pascal fala sobre a
grandeza e miséria do homem. Unicamente nos interessa destacar que um dos marcos
que constitui sua miséria é sua finitude, sua dimenséo fisico-material, que o faz ser um
ponto insignificante no universo, ante o qual se apresenta indefeso. Sua grandeza, ao
contrario, vem de ser um ente dotado de faculdades intelectuais, que com seu
conhecimento pode abarcar o mundo, e que, ainda que fosse esmagado pelas forcas da
natureza, mostraria sua superioridade sobre ela porque é consciente de ser destruido.
Esta nobreza do homem, dada por seu pensamento, nao pode ser reduzida simplesmente
a conhecer res extensae. A razdo é o meio pelo qual “medimos” a natureza, ou seja, por
onde a conhecemos sob seu aspecto quantitativo, mensuravel; porém existem muitas
outras balangas com as quais podemos apreciar a realidade que nos rodeia e a nos

mesmos. Pascal nos adverte que a maioria das coisas se fazem sem certeza cientifica,
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porque escapam a limitada superficie do saber experimental; ndo sdo suscetiveis de
serem verificadas empiricamente, no entanto, séo aceitas por todos como verdadeiras.
Em conseqliéncia, nossa ignorancia sobre a natureza de Deus ndo implica
necessariamente desconhecimento de sua existéncia. Esta conclusdo leva o leitor
simultaneamente a duas direcGes: de nossa incapacidade de conhecer a natureza de Deus
néo se pode deduzir a impossibilidade de conhecer sua existéncia; e do fato que se sabe
que Ele é, ndo se pode concluir em uma aptiddo para conhecer o que é. Contudo, nos
parece que esta afirmacdo de Pascal s é valida se a interpretamos como um modo de
prevenir o descrente que dialoga com ele e que estd tentando rejeitar completamente
qualquer reflex&o sobre Deus, posto que se vé incapaz de crer Nele**’,

A razéo, como foi dito, se declara ela mesma impotente diante do problema de
Deus. Nisto, observa Gouhier, estdo de acordo tanto o racionalista como o crente: este
invoca a fé e aquele a rejeita, porém para ambos a razdo pareceria estar muda. Tudo
parece indicar que o fato da religido ndo satisfazer os requerimentos da razao
geométrica sobre Deus seria entdo o que precisamente lhe outorgaria seu sentido, em
vez de mostra-la débil aos olhos do incrédulo. Para alcancar a certeza da fé ndo seria
necessario entdo o convencimento da razdo, como se fosse um requisito indispensavel,
ao contrario, para conseguir atingir o estagio da fé seria necessario justamente a
consciéncia de que o Deus salvador esta além da razdo geométrica, que se trata de uma
realidade que a ultrapassa infinitamente®®%.

Entendida sob esta Otica a aspiracdo do cristianismo, se segue que O que
ordinariamente se entende por prova, ou seja, um meio pelo qual de algum modo se
garanta perante a razdo a verdade do que se afirma, no caso da religido cristd, seja
verdadeira justificacdo e ndo apenas um testemunho da verdade. A falta de indicios de
verdade (daqueles que somente a razdo pode dar conta) é a melhor garantia da religido
para manter sua imunidade frente as criticas que pretendem rebaté-1a**°.

No fragmento Laf. 577; Bru. 234, Pascal afirma: “Se nao se devesse fazer nada a
ndo ser pelo certo, ndo se deveria fazer nada pela religido, pois ela ndo ¢ certa”. Em

seguida conclui: “Mas quanta coisa se faz pelo incerto, as viagens por mar, as batalhas.

Digo pois que n&o se deveria fazer absolutamente nada, pois nada é certo. E que existe

%7 Cf. Per LONNING, Cet effrayant pari, p. 61.
%8 Cf. Henri GOUHIER, Blaise Pascal: Commentaires, p. 258.

39 Cf. Per LONNING, Cet effrayant pari, pp. 72-73.
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mais certeza na religido do que na possibilidade de vermos o dia de amanha”®"°. Seria
precisamente aqui, aponta Llanso, onde se inscreve a aposta como a maxima expressao
desta incerteza®"".

Os que pedem uma prova da verdade do cristianismo estariam demandando uma
coisa que contradiz as pretensfes préprias desta religido, porque quando Pascal nega a
razdo a possibilidade de conhecer a Deus, esta bem longe de debilitar sua credibilidade,
sendo que estaria confirmando a pretensdo feita pelo cristianismo de sua propria
identidade. Cada critica que exige justificacdes intelectuais a fé catolica incorre entdo

em um mal entendido a respeito dela:

E sobre essa base eles tomam ocasido de blasfemar sobre a religido cristd,
porque a conhecem mal. Imaginam que ela consiste simplesmente na
adorag&o de um Deus considerado como grande, e poderoso e eterno; o que é
propriamente o deismo, quase tdo afastado da religido cristd quanto o
ateismo, que é exatamente o contrario. E dai concluem que essa religido ndo
é verdadeira, porque ndo véem que todas as coisas concorrem para 0
estabelecimento deste ponto, que Deus ndo se manifesta aos homens com

toda a evidéncia com que poderia fazé-lo./ Mas dai que concluam o que
quiserem contra o deismo, nada concluirdo contra a religido crista®”.

No entanto, contrariamente ao que uma primeira leitura do texto sugere, nao se
trata, para Pascal, de apresentar uma religido em desacordo com a razdo matematica
nem contraria a seus teoremas e demonstracfes. Se antes constatou a limitacdo desta
razdo para conhecer a Deus, agora o pensador de Auvergne extrai uma consequéncia: a
religido estd a margem da razdo geométrica. Com as ferramentas que esta é capaz de
proporcionar-lhe ndo pode justificar-se a si mesma. Nesta inabarcabilidade da religido
por parte da razdo matematica radicaria a inseguranca do fenémeno religioso: a religido
é incerta, quando se lhe julga exclusivamente desde o ponto de vista das ciéncias
experimentais. O descrente — fiel cartesiano — que fala com Pascal, ndo busca com
sinceridade a verdade mas, antes de tudo, a claridade e a distin¢do. Prova disso é como

Pascal continua mais abaixo o dialogo:

Examinemos, pois, esse ponto [diz Pascal]. E digamos: Deus existe ou ndo
existe; mas para que lado penderemos? a razdo nada pode determinar a esse
respeito. Existe um caos infinito que nos separa®’®,

370 Blaise PASCAL, Pensamentos,Laf. 577; Bru. 234.
%71 Cf. Jose LLANSO, De la nada al infinito. Metafisica y tragedia en Pascal, pp. 205-208.
372 Blaise PASCAL, Pensamentos, Laf. 449; Bru. 556.

73 |bid., Laf. 418; Bru. 233.
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A referéncia ao “caos infinito” induz Pascal a pensar, sendo como um cético, ao
menos como um fideista. Contudo, é preciso levar em conta que ele esta reagindo contra
o racionalismo cartesiano e que o descrente que tem a sua frente € um de seus
representantes. Na boca deste personagem, que vive na indiferenca, Pascal pde estas

palavras:

[...] N&o sei quem me colocou no mundo, nem o que é o mundo, nem o que
Sou eu mesmo; estou numa ignorancia terrivel de todas as coisas [...]. Vejo
esses espantosos espacos do universo que me encerram [..]. SO vejo
infinidades por todas as partes, que me encerram como a um atomo e como a
uma sombra que ndo dura senfo um instante sem retorno®’*,

Neste contexto, a alusdo ao “caos infinito” ndo parece ser uma convic¢do propria
de Pascal, mas do personagem que o escuta. Por isso que frente as pretensdes excessivas
da razdo geomeétrica Pascal destaca seus limites.

A religido ndo constitui um absurdo, nem desde nenhum ponto de vista cabe na
GOtica pascaliana um credo quia absurdum; antes disso, nosso autor se encarrega de
afirmar a razoabilidade da religido: a fé ndo é contraria a razdo, porém esta mais além

dela; é congruente com a razdo, porém nao pode ser compreendida por esta:

Os homens tém desprezo pela religido. Tém édio dela e medo de que ela seja
verdadeira. Para curar isso, € preciso comegar por mostrar que a religido néo
é contraria a razdo. Veneravel, dar-lhe o respeito./ Em seguida, torna-la
amavel, fazer com que os bons desejem que ela seja verdadeira e depois

mostrar que ela é verdadeira./ Veneravel porque conheceu bem o homem./

Amavel porque promete o verdadeiro bem®”.

Este é o primeiro ponto que se deve mostrar ao incrédulo, para que ao menos
sinta respeito pela religido. Apenas assim podera iniciar o caminho para a conversao, até
seu verdadeiro destino.

A fé é raisonnable: esta acima da razéo e dos sentidos, ndo contra eles; o proprio
da razéo é submeter-se aquilo que Ihe ultrapassa. A esse respeito diz Pascal: “A fé diz
certamente o gque o0s sentidos ndo dizem, mas ndo o contrario do que eles véem; ela esta
acima e ndo contra™'®. Portanto, o que Pascal quer dizer no fragmento Laf. 418; Bru.

233 € que, se a religido cristd pudesse dar razbes de ordem geométrico-matematico,

8% |bid., Laf. 427; Bru. 194.
875 |bid., Laf. 12; Bru. 187.

%76 1bid., Laf. 185; Bru. 265.
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perderia toda sua forca e encanto; se desvirtuaria, porque significaria que é suscetivel de
ser abarcada por uma poténcia tdo finita e limitada como €é a razdo discursiva; ja ndo
haveria lugar para o sobrenatural, para o mistério. Em outras palavras, a verdade da
religido ndo pode ser verificada ou demonstrada de modo cientifico-experimental.
Porém este ndo é o Unico caminho para atestar a verdade de suas afirmacdes: o
argumento da autoridade desempenha neste contexto um papel de primeirissima ordem.

Enfim, o que Pascal adverte é o fracasso do racionalismo em metafisica, e da sua
pretensdo de construir uma teodicéia “racional”, isto ¢, fundada exclusivamente na
clareza e distincdo da razdo matematica; ou seja, previne sobre a insuficiéncia desta
razdo cartesiana para conhecer Deus. Esta é posta em causa porquanto seu projeto de
compreender a Deus com seus proprios meios implicaria num abuso de poder. Em
outras palavras, ndo se trataria de negar abertamente toda atuacdo da razdo, mas de
marcar suas fronteiras, reconhecendo-lhe, no ambito da aposta, um papel

imprescindivel®"”.

3. O Coracéo como Fonte de Conhecimento

A epistemologia pascaliana, como vimos, ndo esta circunscrita somente a razdo
geométrica, apesar de se referir justamente a ela nos primeiros paragrafos do fragmento
que contém o argumento da aposta. Junto a um 6rgédo discursivo — que com freqliéncia
denomina raison — aparece outra instancia ndo menos importante, que em numerosas
ocasifes Pascal designa com 0 nome coeur.

Neste momento da pesquisa buscamos compreender o significado que o coragdo
tem no pensamento de Pascal. Para isso, revisaremos em primeiro lugar o contexto em
que ele aparece, isto &, quais sdo 0os ambitos de sua atividade. Desta maneira, poderemos
tentar enquadrar qual é sua identidade, ou seja, se ha de explicar-se como parte da
inteligéncia ou da vontade. Ao fim destas consideracGes se podera apreciar melhor o
papel do coracdo dentro do argumento da aposta e, em geral, de todo o projeto

apologetico pascaliano.

377 Cf. Henri GOUHIER, Blaise Pascal: Commentaires, p. 285.
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3.1. Imprecisdes do termo Coragao

O emprego da lingua comum por parte de Pascal tem uma dupla consequéncia:
por um lado, os termos possuem toda a riqueza que foram adquirindo ao longo dos
séculos; por outro lado, a esta riqueza se une uma imprecisdo e ambigiidade
significativa.

O termo coragcdo é um claro expoente desta conseqiiéncia. Assim como
prontamente afirma que € o coracdo que sente a Deus, também acusa o0 cora¢cdo humano
de estar repleto de imundicies. Se ambivalente € sua avaliacdo, também o é sua
significagao, pois tanto identifica o coragdo com o sentimento como com o instinto ou a
vontade. Em todo caso, se percebe que é uma questdo crucial no pensamento pascaliano.
Isso pode ser constatado na freqiiéncia com que Pascal emprega a palavra coragao: se
encontram em suas cartas, em seus escritos mais breves (em Oracdo para pedir o bom
uso das enfermidades repete quinze vezes), nas Provinciais e, sobretudo, nos
Pensamentos, onde aparecem mais de cem vezes®®. E possivel encontrar algum
significado comum no uso deste termo?

Além das imprecisdes e ambiguidades, Pascal apresenta a idéia de nucleo e
centro que tem esta palavra na linguagem corrente quando nos referimos ao coracdo de
algo. O coracdo, 6rgdo que biologicamente é considerado o centro do corpo humano, €
também o centro de atividade, o nucleo e raiz da pessoa, 0 mais genuino de cada
homem. Precisamente, desta raiz Ultima do ser, nascem 0s sentimentos e instintos que
nos fazem conhecer as primeiras verdades. Como a razdo conhece por provas e
deducdes, o coracdo conhece por instinto e sentimento. Este é o significado que subjaz
nos diferentes usos do termo e que da unidade a multiplicidade de acep¢bes. Como
indica Sellier: “Nao duvidemos em concluir que hd mais que uma acepg¢ao da palavra
coragdo em Pascal: coragdo designa toda a profundidade da alma™®"®.

Tal interpretacdo tem sua correspondente traducdo em recursos linguisticos.

Michel Le Guern afirmou que, desde o ponto de vista linguistico,

0s usos pascalianos da palavra coracdo sdo metonimias dessa classe tdo
habitual em nossa literatura classica como € a causa pelo efeito, que designa
a funcdo pelo 6rgdo. O importante ndo é aqui a multiplicidade de acepcoes
que da a palavra coracdo, mas o esforco por fundar a unidade de todo um

8 Segundo o intérprete Gouhier, Hugh Davidson contou 128 vezes a palavra “coragio” s6 nos
Pensamentos, cf. Henri GOUHIER, Blaise Pascal: conversdo e apologética, p. 86.

379 philippe SELLIER, Pascal et Saint Augustin. Paris: Armand Colin, 1970, p. 136.
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conjunto de faculdades. Certamente nisso ndo é totalmente original, ja que,

como mostrou Philippe Sellier, segue Santo Agostinho®®.

Uma analise exaustiva dos termos, verbos e proposi¢des com os quais Pascal
conjuga a palavra coracdo, mostra que o propdsito é evocar a imagem de algo que
contém — um continente — e seu contetido. Se o coracgdo esté vazio de Deus, entdo, esta
invadido de orgulho, vaidade, tédio e erro. Se estiver cheio de Deus, nele repousa a
graca e a fe. Este duplo registro coincide ademais com a estrutura dos Pensamentos:
miséria do homem sem Deus — grandeza do homem com Deus, e com a concepcao do
homem jansenista de origem agostiniana. Esta concepgdo contém, por sua vez, o valor e
o significado biblico de coracdo. Pascal redescobre a importancia de uma dimensao do
ser humano durante muitos séculos relegada pela filosofia.

Os tedlogos agostinianos retomaram o significado que o coragéo tinha na Biblia.
No Antigo Testamento se referia tanto a vida espiritual como a corporal. E
compreensivel entdo que contenha e represente todas as faculdades humanas. O
coracdo, como a alma, é o principio de atividade da razdo, da vontade e da consciéncia
moral, bem como da sensibilidade corporal.

De acordo com o intérprete Philipe Sellier:

O coragdo biblico representa o dinamismo interior da pessoa na
multiplicidade de seus atos, sem que se estabeleca uma separacéo clara entre
o corporal e o espiritual, nem entre as faculdades. Dai a importancia da
expressao de todo coracdo, que significa que € o homem completo que deve

dirigir-se a buscar a Deus, a crer nele, a ama-lo, a viver segundo seus

preceitos®®.

Conforme se avanca no tempo se ira especificando a diferenca entre o fisico e o
psiquico. Com Santo Agostinho, o coracdo perde sua conotacdo fisioldgica, ja que
distingue claramente o corporal do espiritual. Todavia, continua concebendo o coragéo
como o centro da atividade espiritual. Vejamos mais detalhadamente o uso do conceito
de coracdo em Santo Agostinho a partir da analise feita pelo intérprete Martins do
Pascal et Saint Augustin do grande scholar pascaliano Phillipe Sellier. Para Santo

Agostinho o coracao é:

%80 Michel LE GUERN et. al., Méthodez chez Pascal. Paris: PUF, 1979, p. 396.

%1 philippe SELLIER, Pascal et Saint Augustin, p. 120.
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1) o campo onde Deus visita, 0 espacgo interior onde se da uma grande
tempestade de ventos das paixdes: o coracdo € um campo de batalha; 2) ele é
também sinénimo de movimento e palpitagdo da alma, de modo que se
adormecimento teria nos levado a morte; 3) “o coragdo, diz ele [Sellier], é o
homem interior agindo” (SELLIER, 1992); 4) portanto, conclui Sellier, “ele
designa o dinamismo especifico da alma racional, voltada em dire¢do a um
fim, com uma orientacdo boa ou ma que julga o homem” (SELLIER, 1992).
O coracio é o 6rgao da vontade e do juizo®®.

Depois do Doutor da Graca, s6 o oriente guardara a riqueza semantica do termo
coracao, enquanto no ocidente ndo deixara de empobrecer-se.

O caso de Pascal é excepcional diante da aridez filoso6fica que ignora a
importancia do coracdo e dos sentimentos humanos. Comparando com Santo Agostinho
acreditamos que, inicialmente, o coracdo em Pascal pode ser entendido da mesma
maneira que é usado na atmosfera biblica®?, livre de toda significacéo fisiolgica, ou
seja, tal como Santo Agostinho a utilizou®*. Mas Pascal também diverge do mestre,
pois o Doutor da Graca exclui do dominio do coracdo faculdades como a razdo e a
imaginacdo®®. Para Pascal, diferentemente do que pensava Santo Agostinho, “o0s
primeiros principios ndo pertencem ao intellectus e a ratio, mas ao coragdo, ou instinto,
como as vezes se refere: eis a diferenca central entre o conceito de coracdo em Santo
Agostinho e Pascal”®*®. Pensamos que o mais relevante da interpretacio de Pascal esta
em conceber o coracdo como fonte e origem do verdadeiro conhecimento. Ndo é sé

puro querer, mas a raiz comum do conhecer e sentir.

Como se s6 a razdo fosse capaz de nos instruir, prouvesse a Deus que, pelo
contrario, jamais dela tivéssemos necessidade e conhecéssemos todas as
coisas por instinto e por sentimento, mas a natureza recusou-nos esse bem;
deu-nos, ao contrario, s6 alguns poucos conhecimentos dessa ordem; todos

0s outros s6 podem ser adquiridos pelo raciocinio®’.

%2 Andrei Venturini MARTINS, Amor Préprio e Vazio Infinito, pp. 231-232.

383 0 intérprete Henri Gouhier recorda que um dos sentidos privilegiados que daria a tonica da palavra
coracgdo é a imagem biblica da inclinatio. Pascal encontra esta imagem ao ler o Salmo 118, onde esta
escrito: “Inclina meu coragdo para os teus testemunhos, e ndo para o proveito. Evita que meus olhos
vejam o que € inGtil, dd-me vida com tua palavra” [trad. Biblia de Jerusalém; grifo nosso]. Diz Gouhier:
“A ‘inclinagdo’ tem um duplo efeito: Inclina meu coragdo para teus testemunhos e ndo para a
venealidade. E a oracdo de Davi continua: Desvia meus olhos da vista das coisas vas. Faze-me viver sobre
tua via. Para ser voltada para Deus, a alma deve ser desviada dos bens deste mundo, e é Deus que, ao
volta-la para ele, desvia-a dos bens deste mundo, imagem que estd na etimologia de convertere”. Henri
GOUHIER, Blaise Pascal: conversao e apologética, pp. 86-87 [grifo do autor].

384 Andrei Venturini MARTINS, Amor Préprio e Vazio Infinito, p. 232.
%5 Cf. Philippe SELLIER, Pascal et Saint Augustin, pp. 108-109.
%86 Andrei Venturini MARTINS, Amor Préprio e Vazio Infinito, p. 233.

%7 Blaise PASCAL, Pensamentos, Laf. 110; Bru. 282.
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Em tempo, apresentamos também a definicdo dada pelo intérprete Henri Gouhier
da palavra coracédo. Analisando os Escritos sobre a graca de Pascal, Gouhier diz que “a
palavra ‘cora¢do’ designa o lugar privilegiado onde se exerce a pressio divina®®. O
coracdo &, portanto, segundo Gouhier, a parte da alma que, no exterior da razdo e dos
sentimentos, pode receber de Deus 0 movimento que a dirige para ele e que, por isso

389

mesmo, afasta-a de tudo quanto ndo é ele™”. Assim, concluimos reflexdo da palavra

coracdo, seguindo mais uma vez os passos de Gouhier:

A palavra “coragdo” tem portanto, sob a pena de Pascal, sobretudo, um
sentido propriamente religioso, ligado, por certo, a idéia que Pascal se faz da
religido, ou seja, aquela que exprime “a conversdo verdadeira”, quando
intervém na alma do homem pecador um amor por Deus que € um dom do
Deus que ama essa alma. Por conseguinte, digamos logo na sequéncia, se ha
também um uso profano da palavra “cora¢do”, ndo € a significagdo profana
que, por analogia, tornou-se religiosa: € a significacdo religiosa que, por
analogia, tornou-se profana®®.

Vejamos, portanto, mais detalhadamente, como o sentido propriamente religioso
e o sentido profano da palavra coracgéo é pronunciado por Pascal em contextos ligados a
situacOes bem diferentes.

3.2. Deus Sensivel ao Coragéo

O coracdo é o meio pelo qual o homem entra em contato com Deus, porque Ele é
sentido em uma apreensdo amorosa, ndo é descoberto diretamente através de conceitos e
nogdes abstratas. E o coracdo que sente a presenca da inclinagdo pelo e para o Deus de
Jesus Cristo, totalmente independente do que os raciocinios podem ensinar mesmo
sobre o que a razéo chama Deus.

Para Pascal, “a f¢ ¢ um dom de Deus. Nao creia que digamos que ¢ um dom de
raciocinio. As outras religides ndo dizem isso de sua fe. Elas s6 davam o raciocinio
como meio de acesso, que entretanto ndo conduz a elas™***. Pascal afirma em uma carta

a senhorita de Roannez: “Se Deus se revelasse continuamente aos homens, ndo haveria

388 Henri GOUHIER, Blaise Pascal: converséao e apologética, p. 87.
%9 |hid., p. 88.
% |hid., p. 89.

%1 Blaise PASCAL, Pensamentos, Laf. 558; Bru. 279.
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mérito em acreditar n'Ele”**?. Deste modo, crer por raciocinio e em virtude de uma
evidéncia racional ndo é propriamente crer. Com efeito, semelhante crenca € estranho a
grande maioria de fiéis: ndo € propria dos ignorantes, das criancas, das mulheres. Mas, a
fé de todas estas pessoas ndo tem menos valor aos olhos de Deus por conter menos
reflexdo. Ao contrario, € o0 modelo, de certo modo, que a Escritura e os Padres propde
aos sabios. A esse respeito, Pascal escreve no fragmento Laf. 82; Bru. 327: “A
sabedoria nos remete a infancia. Nisi efficiamini sicut parvuli [se ndo vos converterdes e
ndo fordes como criancinhas]”. Também Descartes repetia que no conhecimento das
verdades reveladas, os mais idiotas e tontos podem chegar tdo longe quanto as mentes
mais sutis. Daqui pareceria poder-se concluir que o legitimo e quase o necessario seria
ter uma fé néo refletida: que deveriamos crer as verdades sem a ajuda do raciocinio.

E o paradoxo — observa Laporte — é que crer é julgar®®. Porém, se o juizo aqui
ndo é resultado da experiéncia, de onde resulta? Talvez nos fragmentos Laf. 380; Bru.
284, Laf. 381; Bru. 286 e Laf. 382; Bru. 287 encontremos o pensamento de Pascal a

esse respeito:

N&o vos admireis de ver pessoas simples crerem sem raciocinar. Deus lhes
d& o seu amor e o 6dio de si mesmos. Inclina-lhes o coracdo a acreditar.
Nunca se crerd, com uma crenca Util e de fé, se Deus ndo inclinar o coracao,
e se creréa logo que ele o inclinar. E isso que Davi conhecia bem. Inclina cor

meum>*,

Aqueles que créem ser ter lido os Testamentos é porque tém uma disposicao
interior toda santa, e 0 que ouvem dizer de nossa religido esta em
conformidade com essa disposicdo. Sentem que um Deus os fez. S6 querem
amar a Deus, s6 querem odiar a si mesmos. Sentem que por si mesmos ndo
tém forga para tanto, que séo incapazes de ir até Deus e que, se Deus ndo
vem a eles, sdo incapazes de qualquer comunicagdo com ele, e ouvem dizer
em nossa religido que é necessario amar s6 a Deus e odiar a si mesmo, mas
gue sendo todos corrompidos e incapazes de Deus, Deus se fez homem para
se unir a nds. Nao é preciso mais do que isso para persuadir homens que tém
essa disposicdo no coracdo e que tém esse conhecimento de seu dever e de

sua incapacidade®®.

Conhecimento de Deus.

Aqueles que vemos ser cristdos sem o conhecimento das profecias e das
provas ndo deixam de julgar a respeito delas tanto quanto aqueles que tém
esse conhecimento. Eles julgam pelo coragdo como os outros julgam pelo

%92 |dem, Lettre & Mlle. de Roannez, OCLG, T. II, p. 30.
3% Cf. Jean LAPORTE, Le coeur et la raison selon Pascal, p. 53.
3% Blaise Pascal, Pensamentos, Laf. 380; Bru. 284.

% |bid., Laf. 381; Bru. 286.
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espirito. E o proprio Deus que os inclina a crer e assim eles ficam muito

eficazmente persuadidos®®.

As pessoas simples, que admitem as verdades da Religido sem ter lido a Biblia,
sem conhecer as profecias nem as provas, julgam por uma certa disposicao interior, por
uma certa inclinagdo que Deus pde em seus coragdes, gracas ao qual estdo muito
eficazmente persuadidos.

Também a teologia tradicional rejeita uma fé puramente especulativa. A fé que
salva é uma fé viva, que impregna todas as capacidades da alma, que faz a verdade
descer da cabeca para o coracdo. Neste sentido, a verdadeira fé poderia ser comparada a
inspiracdo profética, ja que o profeta se esforca em traduzir e em explicitar o que sua
alma experimenta ao contato intimo e direto com a verdade divina. O essencial do dom

profético € esse toque que Deus imprime e faz sentir no fundo do préprio ser.

Confesso que um desses cristdos que créem sem provas nao tera talvez com
que convencer um infiel, que dird o mesmo de si, mas aqueles que conhecem
as provas da religido provardo sem dificuldade que esse fiel é
verdadeiramente inspirado por Deus, embora ele proprio ndo possa prova-lo.
Porque como Deus diz em seus profetas (que sdo indubitavelmente profetas),
que no reino de Jesus Cristo ele espalharia 0 seu espirito sobre as nagdes e

que os filhos, as filhas e as criancas da Igreja profetizariam , est4 fora de

diavida que o espirito de Deus esté sobre uns e ndo esta sobre outros®’.

Assim também ocorreria — afirma Laporte — ainda que em um grau menor, com
o dom da fé**%: “Eis o que ¢ a fé. Deus sensivel ao coracdo, ndo a razio™®. A
inspiracdo nao implicaria uma percepcdo clara, uma iluminacao ou revelacdo nem na fé
nem tampouco na profecia, porque € um sentimento. Desta maneira, a vida religiosa
mostraria um modo de conhecimento distinto da evidéncia cientifica, tdo firme como
imediato, que é por sua vez indivisivelmente inteligéncia e amor“®.

Com efeito, ndo se pode negar que a fé que defende Pascal nestes textos € uma
fé sobrenatural, uma fé cujas manifestagdes decorrem de uma crenca vivida. Mais que
uma caracteristica, este € um ponto fundamental e se traduz, entre outros modos, em

constatar que muitos créem firmemente, mas quase sem poder dar razdo de sua fé:

% Ibid., Laf. 382; Bru. 287.

%7 Ibid., Laf. 382; Bru. 287.

3% Cf. Jean LAPORTE, Le coeur et la raison selon Pascal, p. 56.
%% Blaise PASCAL, Pensamentos, Laf. 424; Bru. 278.

0 Cf, Jean LAPORTE, Le coeur et la raison selon Pascal, pp. 51-56.
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possuem um conhecimento vital, um saber intuitivo dos principios da religido infundido
por Deus no coragéo.

Embora seja este um saber originado no “sentimento”, isso ndo exclui que a
razdo possa acolher estes principios inspirados por Deus. E o que permite afirmar a
“razoabilidade” da religido. Por isso, nos fragmentos acima citados, a idéia que defende
Pascal ndo € a auséncia do raciocinio na fé crida, mas que ela ndo pode ser produzida
pela razdo humana, porque é sobrenatural. Prova disso é que existem pessoas simples
que créem indubitavelmente, sem que possam dar razéo de sua fé. Deste modo, quando
Pascal escreve que cremos sem a ajuda do raciocinio, quer dizer que a fé ndo é
suscetivel de ser abarcada somente pela razdo geométrica. Assim como esta raison
necessita do coracdo para conhecer os principios basilares de seu processo cientifico,
também precisa dele para compreender e aceitar a fé, mesmo que ndo chegue
eventualmente a desenvolver nenhum discurso sobre o contetdo dessa fé crida. Por isso,
a religido néo exclui a razéo, apesar de que ndo considere como filhos seus a quem cré

sem inspiracao:

Ha trés modos de se crer: a razdo, o costume, (a) inspiracdo. A religido
cristd, Unica a ter a razdo, ndo admite como seus verdadeiros filhos aqueles
gue créem sem inspiracdo. Ndo que ela exclua a razdo e o costume, ao
contrario; mas é preciso abrir a mente para as provas, confirmar-se pelo
costume, mas oferecer-se pelas humilhagdes as inspiragfes, Unicas que

podem produzir o verdadeiro e salutar efeito, ne evacuetur crux Christi*”".

Em outras palavras, esta gratuidade da salvacdo leva Pascal a rechacar uma pré-
inclusdo da ordem sobrenatural na natureza humana, como se houvesse uma fé inata no
coracdo. Trata-se de buscar ndo em si mesmo, mas no mundo, uma solugdo para as
interrogagdes do coragéo e encontrar a mais alta resposta no cristianismo.

A proépria contingéncia tambem é captada, ndo pela razdo, mas pelo coragéo.

Neste sentido, diz Pascal:

Eu sinto que posso nédo ter sido, pois 0 eu consiste N0 meu pensamento;
portanto, eu que penso nao teria sido se minha mée tivesse sido morta antes
que eu tivesse sido animado, portanto, ndo sou um ser necessario. Ndo sou
tampouco eterno nem infinito, mas vejo bem que ha na natureza um ser
necessario, eterno e infinito*®.

01 Blaise PASCAL, Pensamentos, Laf. 808; Bru. 245. Cf. I Corintios 1, 17: “A fim de que nio seja indtil
a cruz de Cristo”’[Trad. A Biblia De Jerusalém].

92 |pid., Laf. 135; Bru. 469.
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Pascal cuida em escrever o termo “sentir”, ao invés do mais usual “saber”: o
proprio ser se sente, isto €, se intui, e 0 6rgdo destes sentimentos é o coracgdo. Entre as
razfes do coragdo que a razdo ndo conhece — recorda Caturelli — existe uma originéria,
ultima, inalcancavel para a razao reflexiva, imediata e profundissima, que € o sentir-se
existir como idéntico e simultaneo sentir-se poder nao ter sido; e este sentir do coragédo
implica o sentimento de um ser necessario, eterno e infinito que se implanta na
existéncia e que é Deus*®. Em todo caso, o que aqui interessa ressaltar é que para
Pascal o homem se une a Deus pela fé, que se recebe primordialmente no coracéo.

Por isso, neste momento, cabe perguntar: como atua o coragdo no argumento da
aposta? Quando nos referimos anteriormente aos limites da razdo no conhecimento de
Deus, tentamos mostrar que a raison citada por Pascal na primeira parte do fragmento
Laf. 418; Bru. 233 é aquele 6rgdo discursivo, préprio do esprit de géométrie e que
freqiientemente temos chamado “razao geométrica”. Também buscamos advertir ao
leitor que Pascal ndo estava defendendo com isso uma transi¢do desde essa razdo a
esfera da fé sobrenatural e da religido. Era preciso que houvesse alguma funcéo da razéo
(entendida desta vez em sentido amplo ou geral, como sindnimo de “luzes naturais™)
que pudesse avaliar a fé que se recebia e compreender seu conteldo; que captasse a
“razoabilidade” da religido.

Pascal convida seu interlocutor a deixar de lado, a0 menos por um momento, a
razdo geométrica na qual confia quase que cegamente. Tenta motiva-lo a elevar-se do
limitado plano das verificacGes e raciocinios, para abrir-se a transcendéncia. Ndo se
trata de deixar de lado absolutamente toda racionalidade e ancorar-se exclusivamente na
fé. O que Pascal pretende é que seu interlocutor descubra que existe um ambito de suas
capacidades naturais, para ele insuspeitado: o esprit de finesse. Com este espirito, cujo

404

Orgdo é o coracdo”™ ", intuira que a religido tem uma légica que é compreensivel, ainda

%03 Cf. Alberto CATURELLLI, El sentimiento de Dios y el ateismo en Pascal, p. 334.

%% No entanto, é preciso fazer aqui uma ressalva, pois sobre a relagdo entre o coragdo e o espirito de
finura, consideramos também a interpretacdo de Martins. Em sua tese de doutorado, o intérprete Martins
apresenta uma contundente critica ao pensamento de Hervé Pasqua, para quem o coragao e o espirito de
finesse s@o uma mesma realidade (PASQUA, 2000). Em sua andlise do fragmento Laf. 512; Bru. 1, onde
Pascal fala sobre a diferenga entre o espirito geométrico e o espirito de finura, Martins afirma que: “[...] A
ordem do coracgdo, diferente daquela da razdo — espirito geométrico e espirito de finesse —, pode ser
observada enquanto relagdo: o coragdo assenta os principios pelo sentimento, a razdo funciona a partir
deles. Mas a relagdo deve ser bem observada para que ndo haja confusdo: ‘é preciso guardar em particular
de confundir o espirito de finesse com o coragdo, faculdade que somente assenta os principios’
(MESNARD, 1993). Assentar os principios — atividade do coracdo pelo sentimento — é diferente de
funcionar a partir deles. Ora, vemos que Mesnard, ao contrario de Pasqua, também estd de acordo que a
intuicdo nao pode ser o critério de discernimento entre o conceito de coragdo e razdo, pois o espirito de
finesse é da ordem da razéo e também funciona intuitivamente. Entretanto, se o coragéo é intuitivo, assim
como o espirito de finesse, como destaca Mesnard, qual a diferenca entre o coragdo e o espirito de finesse
naquilo que diz respeito a intuicdo? A diferenca é que o espirito de finesse precisa dos principios antes de
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que ndo o seja para a geometria. Com este espirito poderd avaliar as alternativas da
aposta, ndo de um modo técnico, mas em relacdo global com todo seu ser; ndo em uma
andlise tedrica e desinteressada, mas de forma vital, comprometendo na escolha tudo o
que ¢; tampouco mediante a rede de um processo discursivo, mas de um modo intuitivo,
instantaneo. Com este espirito vera a conveniéncia de uma vida moral reta para melhor
dispor-se a fim de receber o dom gratuito da fe. E tudo isto ndo é prerrogativa de uns
poucos eleitos, mas “direito” de todos, porque “no espirito de finura, os principios estdo

405 embora de fato nem todos vejam os

no uso comum ¢ diante dos olhos de toda gente
principios. A aposta se encontra, portanto, no ambito de les choses de finesse, das coisas
da alma, que nédo sdo claras e distintas, como exige a geometria, mas numerosas e

complexas.

3.3. A ldentidade do Coracéo

Acreditamos que seja preciso insistir um pouco mais sobre qual o significado do
conceito coeur em Pascal para poder compreender melhor a natureza de sua atividade
dentro da Apologia. Para Pascal, o coracdo ¢ uma faculdade que estd permeada de
razoabilidade, s6 que se trata de uma razdo que estd além de um nivel puramente
discursivo, proprio da razio geométrica. E uma razdo que percebe num golpe de vista
seu objeto e que logo o expressa lancando mao dos elementos que lhe proporcionam 0s
diversos esprit que enchem a multiforme realidade.

Segundo Pondé, o coeur em Pascal é o érgdo por meio do qual nos relacionamos

com a surnaturalité (“sobrenaturalidade™):

comecar funcionar, depende deles, os intui assentindo ao sentimento do coracdo e, a partir disso, compde
seus raciocinios: ‘mal se consegue vé-los, pode-se senti-los mais facilmente que vé-los, tem-se infinitas
dificuldades para fazer com que aqueles que ndo os sentem por si mesmo passem a senti-los’ (PASCAL,
Laf. 512; Bru. 1). O espirito de finesse é a faculdade que mais se aproxima do coracgdo: é intuitivo e
apreende pelo sentimento. E esta proximidade que permite Sellier afirmar: ‘o espirito de finesse ndo ¢é o
coracdo, mas ele consiste em uma atividade dominante do coracdo que se prolonga em eshogos de
raciocinio’ (SELLIER, 1992). O coragdo ¢ o sentimento que assenta os principios, ou seja, € intuitivo na
medida em que o sentimento do coracdo assenta 0s principios para que a razdo — espirito de finesse —
inicie seu trabalho. Porém, dizer que ha uma proximidade de funcionamento ndo significa que se trata de
uma mesma realidade: o espirito de finesse ndo assenta os principios, para este dominio é o érgdo
definitivamente teoldgico, eis a diferenga capital. Andrei Venturini MARTINS, Amor Proprio e Vazio
Infinito, p. 229-230.

4% Blaise PASCAL, Pensamentos, Laf. 512; Bru. 1.
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[...] é por meio dele que experimentamos 0 sentiment naturel (“natural”
significa seguranca para além de legitimidade racional possivel), sentimento
esse responsavel por nogBes claras como, por exemplo, espago e tempo —
“resto” de nossa natureza pré-pecado original, que estava em ‘“conversiao”
com a ordem sobrenatural — e, de modo ainda mais importante, é também o
6rgdo da “re-conversdo”, pois a graga ¢ recebida pelo coeur — ele é também
0 Orgdo da volonté (vontade) e da charité (caridade, amor de Deus).
Portanto, o coeur €, de algum modo, o 6rgao da surnaturalité nos limites de
nosso sistema natural dado, e é por isso que, por alguma razao, ele confunde
todo procedimento humano racional (natural) e seus produtos — voila as
razdes desconhecidas do coragio*®.

Assim, a partir desta oportuna definicdo do coeur pascaliano como 6rgdo da
“sobrenaturalidade” nos perguntamos: se 0 COragao € 0 que move a entregar-se a Deus e
a comprometer toda a vida por ele, ndo pertence ele mais a vontade que a razao?
Reconduzir o coracdo para a inteligéncia ou para a vontade permite ndo s6 pontuar
melhor esta faculdade, mas também constatar se alcanca neste ponto a tendéncia de
Pascal a privilegiar a vontade frente a inteligéncia. Essa questdo tem sua importancia
principalmente em relacdo com o fragmento Laf. 418; Bru. 233: segundo o coragao
pertenca a inteligéncia ou a vontade, tera mais importancia no pari convencer ao
incrédulo que ha de decidir-se por Deus ou 0 anima-lo a lutar contra as paix0es e contra
tudo aquilo que debilite a deciséo tomada.

Existem textos que sugerem uma leitura de coeur como sindnimo de vontade*”’.
Neste caso, ndo se trataria de um tipo de conhecimento, mas de um desejo — que por sua
vez € governado pela vontade — que dirige o entendimento até algum objeto. De acordo

com Pascal, a vontade

“¢ um dos principais o6rgdos da crenca, nao que ela forme a crenca, mas
porque as coisas sdo verdadeiras ou falsas segundo a face pela qual as
olhamos. A vontade que se apraz numa mais do que na outra desvia 0
espirito de considerar as qualidades daquela que ndo gosta de ver, e assim o
espirito, caminhando junto com a vontade, detém-se a olhar a face de que ela

gosta e assim julga a respeito dela por aquilo que v&™**%.

De acordo com Héléne Michon, de modo geral no pensamento pascaliano, o

coeur designa o conhecimento intuitivo dos primeiros principios, que também aparece

“% |_uis Felipe PONDE, Conhecimento na Desgraca, p. 18, nota 10 [traducdo e grifo do autor].

%7 Cf. Hélene MICHON, L’Ordre du coeur. Philosophie, théologie et mystique dans les Pensées de
Pascal. Paris: Honoré Champion, 2007, pp. 286-292.

408 Blaise PASCAL, Pensamentos, Laf. 539; Bru. 99.
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expressado sob o nome de “natureza” ou “instinto”*®®. Também para o intérprete
Mesnard, “o melhor sindnimo da palavra coragdo ¢ ‘instinto’*'°, Faculdade de intuicdo
em sua fungdo cognitiva, o cora¢do conhece os primeiros principios. Ele procede de
uma sO vez, e possui um grau de certeza superior aquele da razéo. Por exemplo, no
fragmento Laf. 110; Bru. 282, Pascal diz: “Conhecemos a verdade ndo apenas pela
razdo mas também pelo coragdo. E desta Ultima maneira que conhecemos os primeiros
principios, e € em v8o que o raciocinio, que ndo toma parte nisso, tenta combaté-los
[...]”. E no fragmento Laf. 131; Bru. 434, lemos: “A natureza confunde os pirronicos e a
razao confunde os dogmaticos”.

No entanto, coragéo e vontade aparecem como sinénimos ndo apenas no Arte de
persuadir, como também nos Pensamentos. Com efeito, a proposito das trés ordens, diz
Pascal que, por um lado, encontramos 0s carnais, cujo objeto € o corpo; logo temos 0s
espirituais, ou seja, 0s curiosos e os doutos, e seu objeto € o espirito; finalmente, a
terceira ordem - a mais alta — € a da vontade, onde estdo os sabios, e seu objeto é a
justica. Esta triparticdo também é expressa por Pascal quando diz que a grandeza das
gentes de espirito ndo podem vé-la os grandes da carne e, por sua vez, a grandeza da
sabedoria — que vem de Deus — é invisivel para os dois anteriores. Mas a sabedoria que
Deus outorga ndo é outra coisa que a santidade, que consiste na caridade, a qual, sendo
amor, procede do coragéo.

Como no fragmento Laf. 308; Bru. 793, o coracdo seria entendido como um
orgdo de conhecimento — ou melhor, de crenca — para identifica-lo mais plenamente
com a vontade seria preciso dizer o mesmo desta Ultima. Sobre esta questdo, a primeira
vista 0s textos de Pascal parecem contradizer-se. No entanto, no texto Arte de persuadir
Pascal apresenta a vontade também como um 6rgdo de crenca tdo eficaz quanto o
entendimento, e que atua em certa maneira com independéncia dele*'*.

Nos Pensamentos existem varios fragmentos que mostram até que ponto nossos
juizos dependem de nossas paixdes - como o amor, o édio, e outras**? - que sdo todas
elas inclinagGes da vontade, segunda uma acepcdo ampla. E ndo séo habitos da vontade
as influéncias da “méquina” e do “autdmato”, opostas ao “espirito”, em tantos meios de

crer?

%99 Cf. Héléne MICHON, L Ordre du coeur, pp. 278-286.
19 jean MESNARD, Les Pensées de Pascal, p. 94.
11 Cf. Blaise PASCAL, De L Art de Persuader, OCLG, T. Il, pp. 172-173.

412 Cf. Idem, Pensamentos, Laf. 44; Bru. 82.

173



Pois ndo devemos nos enganar, somos autdmato tanto quanto espirito. E dai
decorre gue o instrumento pelo qual se faz a persuasdo nédo é a demonstracado

apenas. Qudo poucas coisas ha demonstradas? As provas s convencem a

mente; o costume faz as nossas provas mais fortes e acreditadas*'*.

Vale recordar o célebre conselho de Pascal dado ao incrédulo de “trabalhar entdo
ndo para vos convencer pelo aumento das provas de Deus, mas pela diminuicdo das

vossas paixdes™**, Neste sentido, Pascal também diz em outro fragmento:

Carta de exortacdo a um amigo para leva-lo a buscar. E ele respondera: de
gue me adiantard buscar, nada aparece. E responder-lhe: ndo desespereis. E
ele responderia que ficaria feliz de encontrar alguma luz. Mas que, segunda

essa religido, mesmo quando assim acreditasse, isso de nada lhe serviria. E

que assim prefere néo buscar. E, sobre isso, responder-lhe: A Maquina*™.

E também:

Ordem. Depois da carta de que se deve buscar a Deus, fazer a carta de retirar

0s obstaculos, que é o discurso da Maquina, de preparar a Maquina, de

procurar pela razdo*®.

Os obstaculos que é preciso eliminar é a desordem tanto do pensamento como na
vida do homem. A “maquina” é preparada expulsando as paixdes, afastando-se dos
prazeres e praticando uma série de obras de piedade para receber a fé. A busca da razdo
pressupfe a cura do ceticismo e a compreensdo da relacdo que a razdo tem com a fé.
Além disso, ndo basta estar de acordo com o conteido da revelacdo. E preciso
convencer-se e, para isso, além do dom da f¢é, viver de acordo com esta fé: “preparar a
maquina”, ou seja, “acostumarmos’ a viver segundo as exigéncias da religido.

Contudo, em um fragmento significativo, Pascal faz da crenga a fungdo propria
do espirito, enquanto que a fungdo propria da vontade seria o amor. Assim, ele diz: “O
espirito acredita naturalmente e a vontade ama naturalmente” *’. Em outra passagem

rejeita que a vontade produza a crenca:

3 |bid., Laf. 821; Bru. 252.
4 Ibid., Laf. 418; Bru. 233.
15 |bid., Laf. 5; Bru. 247.
18 |bid., Laf. 11; Bru. 246.

17 |pbid., Laf. 661; Bru. 81.
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H& uma diferenca universal e essencial entre as a¢Ges da vontade e todas as
outras.
A vontade é um dos principais 6rgdos da crenca, ndo que ela forme a crenca,

mas porque as coisas sdo verdadeiras ou falsas segundo a face pela qual as

olhamos*®®,

Por um lado, Pascal afirma que sé é legitimo o assentimento dado em virtude da
evidéncia, direta ou demonstrativa, das verdades propostas, evidéncia que leva
inevitavelmente a conviccdo. Desgracadamente, no estado presente da humanidade,
estas condigdes de legitimidade ndo sdo frequentemente realizadas. Toda sorte de
“poténcias enganadoras” trabalham sobre o homem e fazem entrar opinides que o
entendimento livre jamais aceitaria. Em consequéncia, é preciso desligar-nos desta
influéncias e escutar apenas a voz de nossa razao e persuadir 0s outros disso.

A fonte de toda crenca ndo é para Pascal a evidéncia, mas uma certa tendéncia
natural em acreditar: “o espirito acredita naturalmente”, ¢ a “vontade ama
naturalmente”. Esta propensdo natural em acreditar ¢ propriamente o desejo da verdade
arraigado em nos, assim como o amor natural faz com que a esséncia da vontade seja
propriamente o desejo de felicidade ou do bem em geral. Porém, assim como nosso
desejo do bem, pela falta do objeto infinito ao que se ordena — que é Deus — de fato se
une a qualquer objeto que apareca como um bem, do mesmo modo nossa propensdo a
acreditar nos leva a afirmar, na falta da verdade absoluta, tudo aquilo que apareca com
semelhanca de verdade.

Quando se quer corrigir com utilidade e mostrar a outrem que esta enganado,
é preciso observar por que lado esta encarando a coisa, pois ela geralmente é
verdadeira por aquele lado, e mostrar-lhe que concordamos com essa
verdade, mas desvendar-lhe o lado pelo qual ela é falsa. Ele se contenta com
isso porque vé que ndo estava enganado e que apenas faltava ver todos os
lados. Ora, ninguém se zanga pelo fato de ndo ver tudo, mas ndo se quer
estar enganado, e talvez isso venha de que 0 homem naturalmente ndo pode
ver tudo, e de que naturalmente ndo pode enganar-se pelo lado por que

encara, pois que as percepcdes dos sentidos sdo sempre verdadeiras*”®.

Pascal afirma que quando se descobre a verdade, é preciso abrir 0 espirito pelas
provas e confirméa-lo pelo costume. Mas também diz em outros fragmentos que a crenga
pode engendrar-se pela simples repeticéo e, tudo isso, independentemente da persuasao.

Também reflete sobre o0 modo como ¢ levado pela “maquina”. Por isso, junto a essa

418 |pid., Laf. 539; Bru. 99.

19 |pid., Laf. 701; Bru. 9.
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capacidade critica, estd sua inclinacdo em acreditar, tanto no realmente verdadeiro,
como no que somente € verdadeiro aparentemente.

Em Gltima andlise, o espirito acreditara segundo o autdmato o tiver deixado ver,
mas é o espirito quem cré. A crenca, ainda que seja irracional ou maquinal, ndo é jamais
diretamente produzida sendo pelo conhecimento, real ou ilusorio, da verdade. Portanto —
conclui Laporte — se em alguns fragmentos Pascal atribui o ato de fé ao coragdo, é
preciso que, para Pascal, o coracdo designe outra coisa que a vontade. Ou melhor, seria
necessario distinguir duas no¢des de coracdo: uma que identifica o coracdo com a
vontade do modo como temos falado; outra, que faca do coracdo uma faculdade de
conhecimento®®.

Por outro lado, para Pascal, coracdo e razdo aparecem como dois estagios
complementares de conhecimento respectivamente, o da intuicdo ou percepcao imediata
dos primeiros principios ou elementos fundantes do nosso saber, e o das defini¢bes ou
raciocinios, isto é, o nivel discursivo da razdo**. A razdo se identificaria com o
“pensamento abstrato”, enquanto que ao coragdo corresponderia um ‘“pensamento
concreto”. O pensamento abstrato julga por nogdes e conceitos, por juizos e raciocinios.
O pensamento concreto, por sua vez, atua por inclinacdo de espirito, por uma espécie de
conaturalidade, captando a realidade imediatamente. Mas ndo podemos confundir com a
noc¢do de intuicdo que tem Descartes. No cartesianismo, em geral, a intuicdo é uma luz
natural pela qual se revelam ao homem certos conhecimentos abstratos ou teoéricos de
um modo claro e distinto.

Com efeito, a intuigdo cartesiana ndo difere da razdo dedutiva sendo enquanto é
a captacdo de todos os elementos de uma cadeia de inferéncias em uma Unica visdo, isto
é, € uma concentracdo de um conjunto de operacGes dedutivas em uma Unica, que as
engloba todas. Em outras palavras, trata-se sempre da manifestacdo de um objeto, seja
de uma maneira discursiva, seja por um golpe de vista: em cada caso, 0 acento €
colocado no objeto conhecido. Em Pascal, por sua vez, o centro de gravidade esta no
sujeito: é ele que experimenta uma certa inclinacdo até a captacdo de uma verdade, é o

coragdo que sente os principios, vele dizer, mais que vé-los, 0s vive*?,

*20 Cf, Jean LAPORTE, Le coeur et la raison selon Pascal, p. 100.
#21 Cf. Héléne MICHON, L Ordre du coeur, p. 285.

#22 Cf. Jose PERDOMO, La teorfa del conocimiento en Pascal, pp. 262-268.
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Esta impoténcia [da razdo, para fundamentar suas demonstracdes] nao deve
servir portanto sendo para humilhar a razdo — que gostaria de julgar de todas
as coisas — mas ndo para combater a nossa certeza. Como se so a razao fosse
capaz de nos instruir, prouvesse a Deus que, pelo contréario, jamais dela
tivéssemos necessidade e conhecéssemos todas as coisas por instinto e por
sentimento, mas a natureza recusou-nos esse bem; deu-nos, ao contrario, s6
alguns poucos conhecimentos dessa ordem; todos os outros s6 podem ser
adquiridos pelo raciocinio*.

Para Pascal, os principios ndo sdo simples, porém, ndo em Si mesmos, mas
relativamente a nds. A falta de prova ou de explicacdo, que é a caracteristica destes
principios, inclusive geométricos, € um bem e ndo deixa de humilhar nossa razdo e de
fazer constatar que os homens tém uma incapacidade natural e imodificavel de entender
qualquer ciéncia de um modo acabado.

Pascal se esfor¢ca em humilhar a raz&o, ndo para suprimir seu uso, mas para
colocé-la em seu devido lugar, sob o coragdo. O erro de Descartes — e toda tradi¢éo
racionalista — tem sido ndo distingui-los e de reduzir todo o conhecimento
exclusivamente a razdo demonstrativa. Pascal os distingue, porém, nao se trata de duas
faculdades distintas, mas de dois niveis diversos de uma mesma faculdade de
conhecer®?*,

Entretanto, a extrema evidéncia, a meridiana claridade de que goza nosso
conhecimento dos primeiros principios, deixa sempre ao nosso espirito algo a desejar:
ainda que produza certeza, ndo se trata contudo da conviccdo a que se chega com as
demonstracdes. Referindo-se aos objetos mais simples da geometria, que ndo podem ser
definidos, Pascal diz que “a falta de definicdo ¢ mais uma perfei¢do que um defeito,
porque ndo provém de sua obscuridade mas, pelo contrario, de sua extrema evidéncia,
que é tal que, ainda que ndo tenha a conviccdo das demonstracdes, possui toda
certeza”*?.

Quando Pascal se refere ao “instinto” como termo para designar a apreensao dos
primeiros principios, em ocasides usa o termo ‘“‘sentimento natural” ou “natureza’™*?®,
como sindnimo de “inclinagdo”. Em seu sentido mais comum “instinto” significa

“impulso”, “espontaneidade”, “atividade irracional”. Pascal usa este termo também para

falar do pensamento humano. Por exemplo, no fragmento Laf. 149; Bru. 430, diz:

423 Blaise PASCAL,Pensamentos, Laf. 110; Bru. 282.
424 Cf. Hervé PASQUA, Le coeur et le raison selon Pascal, p. 393.
%25 Blaise PASCAL, De L Esprit géométrique, pp. 157-158.

426 Cf. Idem, Pensamentos, Laf. 131; Bru. 434.
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[..] Eis ai o estado em que 0s homens estdo hoje. Resta-lhes um vago instinto
impotente da felicidade da sua primeira natureza, e estdo mergulhados nas
misérias de sua cegueira e de sua concupiscéncia, que se tornou a sua
segunda natureza®’.

Para Pasqua, o0 uso pascaliano de coracdo recorda o da Biblia: aqui designa a
inteligéncia, a vontade e a memoria, sem que o espiritual e o corporal estejam

claramente separados*?®

. Mas junto com este sentido geral, Pascal também se refere ao
coeur de um modo mais especifico, como uma faculdade de conhecimento que
aperfeicoa o uso da razdo, ou seja, o sentir do coragdo significa apreender
intuitivamente, de modo imediato. Mas também ¢ uma ‘“faculdade de unido” entre o
sujeito e o objeto intuido ou sentido: se a esta luz natural The chama “coragdo” é porque
na linguagem do amor o coracdo € 0 que une. Portanto, trata-se de uma inteligéncia
enguanto que une a Deus, que € o ser perfeito e desejado como bem infinito.

Para os jansenistas — diz Laporte — o coracdo é o foco originario de onde se
irradia calor e luz, a luz procede do calor. Do mesmo modo, a sabedoria se enxerta

sobre a caridade*?°.

Dito de outro modo, inteligéncia e vontade ndo sdo duas
faculdades, ou se se quer, duas fungdes simétricas entre as quais, em um certo nivel da
vida psiquica se partiria em uma bifurcacdo. Enquanto os pensamentos e as producdes
do espirito estdo na superficie da alma, em sua parte profunda se encontram as afec¢des
da vontade, no que tém de soOlidas e permanentes. O coracdo estaria nesta parte
profunda, onde se encontram as disposi¢es mais intimas do ser humano a respeito de
Deus, e que ¢ onde Ele preferentemente atua. “Deus quer mais dispor a vontade do que
0 espirito, a clareza perfeita serviria ao espirito e prejudicaria a vontade. Abaixar a
soberba™*®’. Podemos assim dizer que o coragdo ndo é absolutamente a vontade, mas
sim o fundo dela.

Talvez seja possivel descobrir um denominador comum a tudo isso, qual seja a
idéia de centro ou nucleo. Assim como biologicamente se considera o cora¢do o0 centro
do corpo humano, é também a raiz da atividade da pessoa e a expressdo do mais

genuino do homem. Em outras palavras, “coragdo” designa toda profundidade da alma.

" bid., Laf. 149; Bru. 430.
428 Cf. Hervé PASQUA, Le coeur et le raison selon Pascal, pp. 389-390.
%29 Cf. Jean LAPORTE, Le coeur et la raison selon Pascal, pp. 111-112.

430 Blaise PASCAL, Pensamentos, Laf. 234; Bru. 581.
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E necessario, depois disto, distinguir entre o coracio como 6rgio da vida afetiva
e como 0Orgdao de conhecimento? As intuicdes do coracdo ndo sdo nunca pura
contemplacdo, constatagdo passiva, dados sensiveis ou intelectuais: encerram uma
tendéncia, um movimento da alma, tal como resulta dos textos em que Pascal atribui a
fé a uma “inclinagdo” do coracdo. E de outro lado, toda inclinacdo, todo desejo, todo
amor, que supde direcdo e portanto antecipacdo e escolha, implicam, ao modo do
instinto, uma espécie de inteligéncia em certa maneira confusa. Assim se deduz da
afirmacdo de Pascal de que nossa tendéncia inata a acreditar ¢ “uma idéia da
verdade™*,

O coracdo designa sempre para Pascal essa corrente afetiva profunda, que esta
subjacente a toda a vida psicologica e que determina sua orientagdo. “Coracdo, instinto,
principios™®%: Pascal ndo se limita a constatar que tais crencas sao indemonstréveis , e a
coloca-las em relacdo pura e simples com os instintos mais originarios. Se relaciona os
“principios” com o “instinto” e este com o “coracdo”, ¢ porque os trés elementos tem
tracos em comum com aquele que designa a palavra “coragdo”.

De fato, os conhecimentos do coracdo — que sdo bem pouco numerosos*®® -
parecem ter relacdo com o0 mais intimo de nosso ser, com nossas tendéncias mais
radicais, com nossas condicdes primeiras de existéncia. Pelo coracdo sabemos que
existimos, que permanecemos, que pensamos, que nio sonhamos***. E o coracdo que
nos instrui acerca do bem e do belo. E ele que, por um certo raciocinio — em parte
consciente em parte inconsciente, proprio do espirito de finura — nos permite adivinhar
as disposicOes dos demais, a luz da experiéncia de nossas proprias disposicOes. Pelo
coragdo chegamos, as vezes, ao conhecimento de certas verdades geométricas. Este é o
6rgdo que sente que ha trés dimensdes no espago que 0s nlimeros sdo infinitos**.

Também ha& quem entenda o coracdo pascaliano desde um ponto de vista mais

“intelectual”, ou seja, como parte da razao (em sentido amp10)436. Sustenta-se que, em

“* Ibid., Laf. 406; Bru. 395.
“*2 Ibid., Laf. 155; Bru. 281.
3 Cf. Ibid., Laf. 110; Bru. 282.
434 : .
Cf. Ibid., Laf. 131; Bru. 434.
% Cf. Ibid., Laf. 110; Bru. 282.
% Cf. Jose PERDOMO, La teoria del conocimiento en Pascal, pp. 270-271. Contudo, Perdomo diz um
pouco antes que ndo se pode deixar de ter em conta a raiz volitiva que ha implicita no modo de operar do
coragdo. “N4o é suficiente conhecer nem ver a realidade se ndo se sabe queré-la, conhecer e ver. Para isso

é necessario tocar primeiro o coragdo fazendo-lhe compreender tal verdade, e mover a vontade para que
consinta nela”. Ibid., p. 269
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primeiro lugar, faca referéncia a razéo intelectiva, isto é, a uma certa intuicédo intelectual
com que naturalmente se captam as coisas. O coracdo sente e ama a verdade a um
mesmo tempo, de um modo vital, caracteristico do espirito de finura. Em segundo lugar,
0 coracdo faria alusdo a um conhecimento sobrenatural de Deus. O coracdo equivale
aqui a fé, a caridade. E um saber que consiste em um particular desvelamento dos
mistérios divinos, indecifraveis para nossa razdo limitada. De qualquer modo, o
importante € deixar claro que o coracdo participa tanto da inteligéncia como da vontade:
porque, entre outras coisas, sente o que é bom para si e pode ama-lo.

Outro modo de conceituar o coragdo ¢ com a expressdo “razao concreta” ou
“existencial”. Por um lado, ¢ diferente da razdo teorica, ou seja, a geometria, ainda que
esteja orientada ao conhecimento dos principios: é o érgdo do esprit de finesse, do esprit
que conhece intuitivamente. Ao mesmo tempo, ¢ uma “razao existencial”, isto €, que
avalia integralmente, que conhece impulsionada pela inclinacdo natural, a saber, 0s
principios das coisas.

Contudo, ainda que o coracdo reflita a intimidade do homem, néo o explica por
completo. Nao ¢ um 6rgdo de um espirito puro, mas estd “encarnado” na unidade de
alma e corpo. Isso significa, entre outras coisas, que a espacialidade ndo lhe é alheia.
Dai que Pascal comece o fragmento Laf. 418; Bru. 233 dizendo que “nossa alma ¢
langada no corpo onde encontra nimero, tempo, dimensdes; ela raciocina a respeito e
chama a isso natureza, necessidade, e ndo pode acreditar em outra coisa”. Este texto
bem que pode ser entendido também a luz do fragmento Laf. 419; Bru.89, na qual
Pascal parece identificar natureza e costume: “Quem duvida entdo de que a nossa alma,
estando acostumada a ver nimero, espaco, movimento, acredita nisso e em nada além
disso”. No entanto, esta consideracdo, longe de contradizer a capacidade ilimitada do
coracdo, a corrobora. Para Pascal, a materialidade que o0 homem encontra em si mesmo
ndo é sinbnimo de uma total insuficiéncia cognitiva. Antes, se 0 homem é consciente da
finitude, do espaco e do tempo, se 0 homem percebe a continua repeticdo ciclica da
natureza € porque seu coragdo é capaz de transcender toda materialidade e finitude, e de

captar tanto a repeticéo ilimitada como o que esta além do mensuravel.

A natureza recomega sempre as mesmas coisas, 0s anos, os dias, as horas, 0s
espacos igualmente. E os nimeros estdo ponta a ponta, na seqiiéncia um do
outro; assim se faz uma espécie de infinito e de eterno. Ndo que haja nada de
tudo isso que seja infinito ou eterno, mas esses seres terminados se
multiplicam infinitamente. Assim ndo ha, parece-me, sendo 0 nimero, que

os multiplica, que seja infinito®’,

37 Blaise PASCAL, Pensamentos, Laf. 663; Bru. 121.
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E possivel entdo concluir que ha infinidade no homem, que possui um insaciavel
impulso que o faz tender perpetuamente a ir além de si mesmo e elevar-se, sem
descanso, além de tudo que seja finito. E este impulso ndo viria sendo do desejo do fim
verdadeiro, ou seja, daquele bem absoluto, perfeito, universal, que realmente ndo é
diferente de Deus. A faculdade cujo objeto € o bem € a vontade, mas também ¢é o
coracéo, Visto que escreve Pascal que “o coracdo ama o bem universal naturalmente’™*®,

Disto se seguiria — diz Laporte — que o coracao € a faculdade do infinito, porque
é o fundo da vontade, e que o ser humano ndo tem sendo gue sentir-se a si mesmo para

adquirir esta nocdo de infinito que a ele pertence**®

. Isso revela que este 6rgéo €, por
exceléncia, a faculdade religiosa, a saber, aquela que nos permite entrar em
comunica¢do com o ser divino. Assim, o cora¢do € o fundo mais profundo da alma,
onde alcancamos o0 que existe de mais essencial na propria natureza e aquilo pelo qual
esta se junta e se abre ao sobrenatural.

Importa saber em qué a vontade pode ser dita mais apta que o intelecto para
apreender o divino. Aqui seguimos de perto a reflexdo feita pela intérprete Hélene
Michon, que trabalha o conceito de coeur em Pascal como faculdade de
disproporcdo*.

Em um fragmento bastante significativo Pascal diz:

Deus quer mais dispor a vontade do que o espirito, a clareza perfeita serviria
ao espirito e prejudicaria a vontade.
Abaixar a soberba.***

Analisando este fragmento Michon afirma que o lugar préprio da razdo €, com
efeito, a luz: a inteligéncia precisa de claridade para dar sua adesdo. Ainda gue ela tolere
o claro-obscuro, estas ndo sdo as melhores circunstancias para que ela possa se exercer
com toda sua forga. A razéo esta sempre a procura da evidéncia mediata ou imediata.
Ora, 0 que é a evidéncia, pergunta Michon, sendo uma abundancia de luz**%?

A claridade é, assim, a premissa da razdo, mas ela ndo ¢é a condi¢do do coragdo

vontade. Faculdade do desejo, o coracdo tem seu lugar préprio no claro-escuro. Certa

¥ bid., Laf. 423; Bru. 277.

9 Cf. Jean LAPORTE, Le coeur et la raison selon Pascal, p. 117.
#0 Cf. Héléne MICHON, L Ordre du Coeur, p. 286.

1 Blaise PASCAL, Pensamentos, Laf. 234; Bru. 581.

#2 Cf. Héléne MICHON, L Ordre du Coeur, p. 287.
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luz é, com efeito, necessario ao surgimento do desejo, mas uma luz perfeita,
significando a posse de seu objeto, mataria o desejo. Do mesmo modo, uma obscuridade
completa impediria o desejo de se exercer. “Porque, para conhecer que se perdeu, é
preciso ver e ndo ver”**. Para desejar aquilo que ainda ndo possuimos, este estado
intermediario € igualmente necessario. Se o claro-obscuro se mostra como o lugar
proprio do desejo, ele é tradicionalmente o lugar da fé. “Se Deus se revelasse
continuamente aos homens, ndo haveria mérito em acreditar n’Ele mas, se Ele nunca se
revelasse, haveria pouca f&”***. A fé se apresenta assim como um estado intermediério
entre a pura visdo, que deixa inutil a fé, e a obscuridade total, que a impede.

Assim, segundo Michon, a exemplo de Santo Tomas, também para Pascal a fé se
opde a evidéncia. Esta Gltima ndo presume nenhuma intervencdo da vontade; ao passo
que a fé, para aliviar a falta de evidéncia, necessita obrigatoriamente um “empurrdo” da
vontade. Pascal privilegia totalmente este aspecto em que a fé vem a ser um ato
essencialmente devido a vontade: ela pode ser definida mesmo como o desejo de Deus,
pois ela é uma tensdo para Ele, que ndo estd totalmente presente nem totalmente
ausente™®,

Podemos entdo dizer que existe uma dupla acepc¢édo da fé para Pascal. Ela pode,
com efeito, remeter ao lumen fidei, e designar uma forma superior de conhecimento: ela

. N . .. . 44
se aplica aquilo que Pascal chama os “divinos conhecimentos” d

Mas ela pode
igualmente designar ndo uma perfeicdo do intelecto, mas uma perfeicdo da vontade: ela
designa entdo uma forma superior do desejo; a fé vem a ser o desejo de Deus.

Pascal é bastante consciente da identidade de natureza que existe entre fé e
caridade: ambas pertencem a ordem sobrenatural, infinitamente distante da ordem
natural. Discernindo, entretanto, uma diferenca essencial, sobre o plano natural, entre
inteligéncia e vontade, Pascal remete a vontade dentro da ordem sobrenatural,
distinguindo duas ordens: a ordem do espirito iluminado pela fé — ordem do

conhecimento — e a ordem do coracdo - ordem da caridade.

E porque o corago é a unica faculdade suscetivel de receber o divino: 6rgio
de conhecimento, ele é uma faculdade de intuicdo que percebe sem desfazer

3 Blaise PASCAL, Pensamentos, Laf. 449; Bru. 556.
4 |dem, Lettre & Charlotte de Roannez, OCLG, T. I, p. 30.
5 Cf. Héléne MICHON, L Ordre du Coeur, p. 288.

446 Blaise PASCAL, Pensamentos, Laf. 208; Bru. 435.

182



e recebe sem deformar; fundo da vontade, é uma faculdade do claro-escuro,
447

apto para assentar um verdadeiro ato de fe™".
Comentando esta afirma¢ao de Michon de que o coragao além de ser um “6rgao
do conhecimento”, ¢ também o ponto de contato com o divino, o intérprete Martins diz

0 seguinte:

[...] Orgdo sensor de Deus que reconhece intuitivamente Aquilo que recebe:
nédo se trata de uma racionalizacdo de Deus, de uma compreensdo do ser de
Deus em sua unidade, mas a inteligéncia de um assentimento a sua vontade
sem deformar a vontade da criatura, mas refazé-la, transforma-la. Receber o
divino ¢é inteligir o assentimento a Ele, o que implica em um ato de fé, ndo
necessariamente de uma racionalizagdo deste ato. Em suma, para Michon o
coracdo € o 0rgdo onde Deus toca, € 0 0rgdo do conhecimento intuitivo
suscetivel de receber o divino*®.

Nos seus comentérios de antropologia pascaliana, nos parece que o intérprete
Pondé também segue uma linha de raciocinio muito proxima a de Héléne Michon no
seu L ’Ordre du Coeur, sobretudo com a idéia do coracdo como 6rgéo da desproporcao.
Na secdo dedicada a Henri Gouhier e sua leitura da espiritualidade pascaliana, Pondé
dedica alguns paragrafos ao tema do coragcdo e sua relacdo com a conversao e a
insuficiéncia do homem, dizendo que “o lugar da graga no homem é o coragio™**. E
também que o coracdo “¢ o espago por esséncia da vontade e dos primeiros

59450

principios Depois, Pondé vai comentar o seguinte pensamento do intértepre

Goubhier:

A descontinuidade entre o natural e o sobrenatural percebida sob a palavra
coracgdo, tomada do vocabulario da espiritualidade, é por demais evidente
para proibir um emprego analdgico no interior da ordem natural [...]***

Na sua reflexdo, a partir de Henri Gouhier, sobre a descontinuidade entre o
Sobrenatural e o natural, que comp8e 0 homem, e que muitas vezes é interpretada como

desordem ou sofrimento espiritual, Pondé diz o seguinte:

47 Cf. Hélene MICHON, L’Ordre du Coeur, p. 289.

8 Andrei Venturini MARTINS, Amor Préprio e Vazio Infinito, p. 231.
9 |_uis Felipe PONDE, O Homem Insuficiente, p. 114.

0 Ipid., p. 114.

**! Henri GOUHIER, Blaise Pascal: Commentaires, p. 59 [trad. Luis Felipe Pondé].
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Trata-se aqui do tema da radical descontinuidade, da oposicéo entre natural e
Sobrenatural. O coracdo do homem é o conceito que da conta da presenca no
homem da terceira ordem, e toda relacdo com a Divindade passa por ai: 0
coracdo é o espago (e o 6rgdo) da despropor¢do. Poder-se-ia dizer que, ao
fazer do coracdo o 6rgdo da conversao, Pascal estd ao mesmo tempo dizendo
gue ele é o Unico espaco por meio do qual se pode realizar uma alteracao de
qualidade do estado de insuficiéncia concupiscente — foi no coragdo (na
vontade) que se deu a queda inicial. Todavia, e isso é de enorme valor para
compreender o problema das modalidade de “cura” do estado concupiscente,
é no espaco dessa descontinuidade que se d& a agdo do Sobrenatural. Isso
significa que desproporgdo entre as ordens ndo é unicamente a desordem
como figura paradigmatica do homem caido, € também o lugar da redencéo.
[...] Ao fazer do coracdo o 6rgdo da desproporcao, Pascal transforma-o em
orgdo da insuficiéncia redentora, portanto, mistica. [...] Portanto, o conceito

de coracdo como campo privilegiado dessa descontinuidade [entre o

Sobrenatural e o natural] é o signo do carater divino do homem®=.

Bem, como vimos, o coracdo — fundo profundo da alma, capaz do infinito, lugar
da graca, e que entra em contato com Deus - tem tanto elementos intelectuais como
volitivos. Quais predominam? N&o € uma pergunta facil de responder. Pascal apresenta
textos nos dois sentidos. Inclusive, as vezes, parece designar o homem como um todo,
quando usa o termo em sentido biblico, como a intimidade do crente que entra em unido
com Deus. Nestes casos talvez ressalte mais o aspecto volitivo, enquanto ordenacdo das
disposicdes interiores da pessoa, de sua vontade e de seus afetos, para cumprir a vontade
de Deus. No entanto, ndo € menor a insisténcia no aspecto mais especificamente noético
do coeur, quer sob a expressao esprit de finesse, quer com o vocabulo sentiment. Seja
como for, € preciso advertir que quando Pascal se refere ao aspecto cognoscitivo,
geralmente utiliza termos como “coragdo”, ou “sentimento™**%. Por outro lado, quando
quer sublinhar 0 matiz que tem de inclinagdo ou tendéncia lanca méo das palavras
“yontade” ou “instinto”***,

Assim, na impossibilidade da fazermos a nossa sintese de tudo o que até agora
foi apresentado e discutido acerca do conceito de coragdo em Pascal, recorremos mais
uma vez ao trabalho de doutorado realizado pelo intérprete Martins, pois ele, a nosso
ver, foi quem até agora melhor conseguiu sintetizar quase todas as possibilidades de
definicdo do conceito de coracdo segundo o pensamento de Pascal. Vejamos, portanto, a

sua valiosa colaboragéo:

32 |_uis Felipe PONDE, O Homem Insuficiente, pp. 114-115.
453 Cf. Blaise PASCAL, Pensamentos, Laf. 110, 179, 298, 423, 424, 821.

4 Cf. Idem, De L’Art de Persuader, OCLG, T. II, pp. 172-173.
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[...] o coracdo em Pascal, diante das inimeras passagens gque encontramos
em sua obra e analisadas pelos intérpretes, pode ser definido como: 1) sede
da memoria®™®; 2) érgdo que sente Deus [PASQUA, 2000]; 3) 6rgéo dos
primeiros principios [MESNARD, 1993]; 4) o campo onde Deus visita, 0
espaco interior onde se da uma grande tempestade de ventos das paixBes
(Santo Agostinho) [SELLIER, 1992]; 5) sinénimo de movimento e
palpitacdo da alma, de modo que seu adormecimento teria nos levado a
morte (Santo Agostinho) [SELLIER, 1992]; 6) homem interior agindo
(Santo Agostinho) [SELLIER, 1992]; 7) ponto de contato com o divino,
6rgdo onde Deus toca, do conhecimento intuitivo suscetivel a receber o
divino; ato de fé [MICHON, 1996]; 8) 6rgdo do conhecimento religioso
[SELLIER, 1992]*°.

Gostariamos ainda de acrescentar mais duas defini¢cdes que, a nosso ver, de certo
modo j& foram em parte contempladas nas defini¢des anteriores, mas ndo em toda sua

beleza e profundidade, a saber:

O coragdo é também: 9) lugar privilegiado onde se exerce a pressao divina
(GOUHIER, 2005), e 10) o lugar da graga do homem; espago por esséncia
da vontade e dos primeiros principios; espaco da desproporc¢do, 6rgao da
conversio, enfim, 6rgéo da insuficiéncia redentora (PONDE, 2001).

Estas definicdes sdo muito importantes pelo que concerne ao argumento da
aposta, pois acreditamos que é o cora¢do quem permite apostar, que permite pesar
vantagens e inconvenientes e decidir-se por Deus. E o coracdo, em definitivo, quem
permite ao jogador compreender a razoabilidade da religido, apesar de que exceda 0s
limites de sua raz&o discursiva.

Por isso, a aposta pascaliana ndo é fruto de uma atividade cega da vontade. O
coracdo ndo é somente o desejo de Deus. Nele existe também luz, a do sentimento dos
primeiros principios, a das intuicdes que sustentam a razdo. Apostar Nele leva também a
ratificar tudo aquilo que, por estar desordenado, obscurece a claridade para ver Deus.

Em dltima andlise, o coragcdo ndo s6 esta na base de todo raciocinio, ao intuir os
principios — termos ou proposi¢cGes imediatamente evidentes — mas também nas
conclusBes. O coracdo vé a necessidade de apostar, conclui que vale a pena decidir-se

por Deus. E também este é o 6rgdo que anima o libertino a seguir adiante: trabalhando

% “Nio sei mais onde acabou a primeira carta. Minha irmi a enviou sem perceber que ela nio estava
terminada. Me parece que ela continha, substancialmente, somente algumas particularidades da conduta
de Deus acerca da vida e da doenca, que eu quereria vos repetir aqui, enquanto as tenho gravadas no meu
coracdo”. Blaise PASCAL, Lettre & M. et Mme Périer, OCLG, T. Il, p. 15 [traducéo e grifo de Andrei
Venturini Martins]. “Pascal afirma que a consolagdo que ainda lhe resta, para que a carta fosse escrita,
estdo gravadas no coracgdo. Portanto, pela Lettre, o coracdo poderia ser considerado como sede da
memoria”. Andrei Venturini MARTINS, Amor Prdprio e Vazio Infinito, p. 234 [grifo do autor].

8 Ibid., p. 234.
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para diminuir as paixdes e viver como se ja acreditasse em Deus. Ndo se trata de uma
escolha irracional, porque o coracdo é uma razdo existencial, mas tampouco é mero
fruto de um mero célculo de vantagens e inconvenientes porque se vé envolvida a

pessoa por inteiro: é uma razdo existencial.

3.4. A Ordem do Coracao

Até agora falamos de coracdo e de razdo — como duas etapas complementares do
saber. Entretanto, o espirito moderno, como se sabe, se interessa mais pela certeza do
que pela verdade de seus conhecimentos. Pascal ndo € uma excecdo neste ponto: a
certeza é uma condicdo indispensavel em qualquer classe de sabedoria, s6 que ndo é
sempre a mesma. Para Pascal, diferentemente do cartesianismo, é possivel conseguir um
conhecimento certo que esteja além da razdo discursiva, ou seja, a certeza ndo é
prerrogativa da ciéncia matematica ou experimental.

Intimamente ligada a certeza aparece, como um substrato da filosofia pascaliana,
0 importante papel da experiéncia como premissa fundamental para a validez de
qualquer conhecimento. Nas matematicas, as deducBes e demonstracbes buscam
concluir em um conhecimento certo, o qual se apropria de uma certeza que ndo lhe é
dada pela altura de seus graus de abstracdo, mas por estar ancorada na experiéncia. Esta
seguranga € acompanhada também, de algum modo, por uma certa “experiéncia
interior” dos principios mais basicos das defini¢des e proposi¢des das matematicas. Da
mesma maneira, 0 homem reconhece em si a existéncia de valores morais, isto é, ndo
tem simplesmente um conhecimento tedrico do que deve fazer ou evitar, mas goza de
uma experiéncia interior, pessoal, de como deve viver para chegar a Deus

Mas, se 0 coracdo também produz certeza, esta tem o0 mesmo valor que a certeza
dos conhecimentos da razdo geométrica? Em outras palavras, qual é o valor do
conhecimento cordial? Pascal afirma de muitos modos sua confianga no testemunho do
coragdo. Partindo desta confianca, que supde inquebrantavel, pretende justificar contra
os libertinos a atitude dos crentes. Segundo Pascal, a fé € um sentimento do coracéo,
onde se fundamentam, em ultima analise, nossas mais sdlidas certezas cientificas ou

praticas. Portanto, o cristdo que adere aos dogmas, esta tdo protegido dos ataques como
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0 matematico que adere a uma proposicdo da geometria™’. O intérprete Henri Gouhier,

comentando o fragmento Laf. 110; Bru. 282, diz:

E 0 gebmetra quem primeiro toma a palavra: ele ensina ao pirrénico que nao
é preciso ligar a certeza e demonstracdo; na geometria, h& certezas
indubitaveis 14 onde ndo ha& contudo possibilidade de demonstrar.[...] em
todo o trecho, trata-se da razdo que raciocina: o fato de ndo poder provar 0s
primeiros principios € para ela, pois, uma “impoténcia”; esta “impoténcia”
ndo é, de forma alguma, um argumento a favor do ceticismo; mas o é contra
um certo imperialismo da razdo que raciocina; e, sob este aspecto, a
geometria d4 uma licdo de humildade aqueles que querem “ndo admitir

sendo a razao” [Laf. 183; Bru. 253], a razéo que raciocina, bem entendido®®.

Cabe perguntar se a certeza e o valor do conhecimento do coragdo se origina no
coracdo mesmo ou vem da graca. Perguntando de outro modo: é o coracdo uma fonte de
conhecimento natural, independente da ajuda de Deus? E preciso considerar — adverte
Laporte — que depois da queda original a natureza ndo deixou de ser ela mesma em seus

elementos primitivos e essenciais*®

. O resultado do pecado original tem sido o de fazer
desta mé aplicacdo um hébito inato, uma segunda natureza para toda a descendéncia de

Adao.

Porque, afinal, se 0 homem nunca tivesse sido corrompido, gozaria, em sua
inocéncia, tanto da verdade como da felicidade com seguranca. E, se o
homem nunca tivesse sido sendo corrompido, ndo teria nenhuma idéia da
verdade, nem da beatitude. Mas desgracados que somos, e mais do que se
ndo houvesse grandeza em nossa condigdo, temos uma idéia de felicidade e
ndo podemos chegar a ela. Sentimos uma imagem da verdade e ndo
possuimos sendo a mentira. Incapazes de ignorar de modo absoluto e de
saber de modo certo, tdo manifesto estd que ja estivemos num grau de
perfeicdo do qual infelizmente decaimos*®.

Esta ma inclinacdo leva a que ndo amemos mais do que a nGs mesmos, a que nao
trabalnemos mais que por nosso préprio interesse. Entretanto, isto ndo impede de ter
como seguros os conhecimentos do coragédo e do instinto. Pascal encontra uma certeza
contra a qual se combate todos os esforcos dos ceticos: a natureza — que aqui se
identifica com o coracdo — responde aquelas duvidas que a raz&o néo pode dissipar, por

exemplo, saber se estamos acordados ou dormindo.

7 Cf. Jean LAPORTE, Le coeur et la raison selon Pascal, p. 119.
*8 Henri GOUHIER, Blaise Pascal: conversao e apologética, p. 102.
9 Cf. Jean LAPORTE, Le coeur et la raison selon Pascal, p. 121.

460 Blaise PASCAL, Pensamentos, Laf. 131; Bru. 434.
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As nocles primitivas, como tempo, espaco, prescindem de explica¢des, porque
a natureza nos d& uma inteligéncia sobre elas suficientemente extensa de erros, ainda
que nada nos assegure que todos os homens tenham a mesma idéia da esséncia das
coisas. O mesmo ocorreria — afirma Laporte — na ordem da fé*°*. Um cristdo néo deve
agir sendo por ‘“compromisso”, por um movimento particular do espirito de Deus,
inclusive quando se trata de agdes boas em si mesmas. Este movimento ¢ uma “lei
secreta do cora¢do”, que ndo tem nada de absoluto e universal, mas que é propria de

cada fiel, e varia segundo as circunstancias exteriores e interiores.

Mas aqueles que buscam a Deus de todo coracdo, que sO tém desprazer em
estarem privados de sua vista, que s6 tém desejo de possui-lo, e [que sO tém]
s6 como inimigos os que os desviam dele, que se afligem por estar rodeados
e dominados por esses inimigos, que se consolem, eu lhes anuncio uma feliz
noticia; hd um Libertador para eles; eu os farei vé-lo; eu lhes mostrarei que

h& um Deus para eles; ndo o mostrarei aos outros*?,

Sem duavida, o que refletem estas palavras de Pascal € que a relacdo com Deus é
sempre pessoal e que ndo é verificavel cientificamente, porque pertence a ordem da
caridade, que esté infinitamente acima do &mbito dos corpos e do espirito.

Pascal pretende mostrar a quem busca com coragéo sincero, que existe um Deus

para eles, e sO para eles:

E é por isso que aqueles a quem Deus deu a religido por sentimento de
coracdo sdo bem-aventurados e muito legitimamente persuadidos, mas
aqueles que ndo a tém, s6 podemos da-la pelo raciocinio, esperando que
Deus lhas dé por sentimento de cora¢do, sem o que a fé ndo é sendo humana
e indtil para a salvagio®®,

Aqueles que vemos ser cristdos sem o conhecimento das profecias e das
provas ndo deixam de julgar a respeito delas tanto quanto aqueles que tém
esse conhecimento. Eles julgam pelo coragdo como os outros julgam pelo
espirito. E o proprio Deus que os inclina a crer e assim eles ficam muito

eficazmente persuadidos*®’.

O risco do fideismo volta a aparecer, se concluimos que a Deus se chega por
sentimento do coracdo, isto é, unicamente quando Deus move 0os homens para que 0

busquem. Mais uma vez se faz necessario distinguir: em primeiro lugar, € preciso

“®1 Cf. Jean LAPORTE, Le coeur et la raison selon Pascal, p. 125.
%62 Blaise PASCAL, Pensamentos, Laf. 269; Bru. 692.
*2 |bid., Laf. 110; Bru. 282.

4 |pbid., Laf. 382; Bru. 287.
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estabelecer se Pascal se refere a ordem natural ou sobrenatural, no tocante a fé
gratuitamente infundida por Deus. Neste Gltimo caso, nosso autor afirma que € Deus
quem inclina a acreditar e quem da valor sobrenatural a nossas a¢des que, ainda que
humanamente louvaveis por si mesmas, sem sua ajuda ndo servem para amar a Deus.
Porém, isso ndo nos autoriza a deduzir que em Pascal a certeza de nosso conhecimento
intuitivo — o saber do coracéo, do esprit de finesse — somente possa vir de Deus.

Por outro lado, a injusti¢a do “eu” a que se refere o fragmento Laf. 597; Bru. 455
ndo é sinbnimo de uma corrupcdo — entendida segundo a doutrina protestante — que
empeca totalmente o conhecimento segundo as luzes naturais, mas designa o proprio da
“segunda natureza”. Em outras palavras, indica a cegueira do pecado enquanto tal,
porém ndo toda a realidade do homem: apesar da desordem das paix0es, da debilidade
da vontade e da lentiddo da razdo, o homem € capaz de avaliar a religido como
“razoavel”, de distinguir a verdadeira das que ndo 0 séo, de ponderar as consequéncias
concernentes de sua elei¢do por Deus.

Quando Pascal escreve que somos “incapazes de ignorar de modo absoluto e de

465
saber de modo certo”

estd respondendo aos céticos que nosso conhecimento por
sentimento produz certeza, mas trata-se de uma certeza — e aqui contesta 0s dogmaticos
— ndo constatavel pela razdo discursiva: trata-se, com efeito, de um saber que esta acima
dela. No fundo, ambas correntes cometiam o mesmo erro: reduzir o conhecimento
natural aquele discursivo ou dedutivo da razdo geométrica, como também fazia
Descartes.

Como distinguir os sentimentos do coracdo daqueles que ndo o sdo, mas que
pertencem, por exemplo, a imaginacdo ou fantasia? Alguns deles, com efeito,
apresentam-se de forma espontanea, imediata e, as vezes, nos enganam: a prova é que

nem todos os homens tém 0s mesmos sentimentos.

Todo 0 nosso raciocinio se reduz a ceder ao sentimento./ Mas a fantasia é
semelhante e contréria ao sentimento; de modo que ndo se pode distinguir
entre esses dois contrérios. Um diz que o meu sentimento ¢ fantasia, o outro
que a sua fantasia é sentimento. Seria preciso ter uma regra. A razao se

oferece, mas é flexivel a todos os sentidos. E assim ndo existe nenhuma*®.

Talvez se poderia dizer que quando o sentimento nos engana ou desvia, ndo se
trata realmente de um sentimento, mas da fantasia, isto é, impressées mais ou menos

caprichosas. Nestes casos ndo estariamos sentindo realmente. Porém, ndo hd como

5 |pid., Laf. 131; Bru. 434.

%6 |pid., Laf. 530; Bru. 274.
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distinguir um caso do outro, ja que se oferecem a consciéncia sob o0 mesmo aspecto, e a
razdo ndo pode fazer nada: ela ndo é sendo um instrumento de deducéo que atua a partir
dos dados fornecidos pelo sentimento.

Também se poderia alegar que a fantasia €, por definicdo, algo variavel e
passageiro, e que o0 sentimento, ao contrario, se reconhece por sua constancia e fixidez.
Neste sentido, mereceria confianca justamente enquanto se lhe pode relacionar com a
natureza. Porém, esta solucdo ndo resolve todas as dificuldades. Por um lado, é
duvidoso que tenhamos uma forma segura de determinar a natureza, sobretudo desde a

queda original:

Perdida a verdadeira natureza, tudo passa a ser sua natureza; como tendo

perdido o verdadeiro bem, tudo passa a ser seu verdadeiro bem*’.

A natureza do homem é totalmente natureza, omne animal./ Ndo h& nada que
a gente ndo torne natural. N&o ha natural que ndo se possa perder*®,

Além disso, muitas vezes, a natureza — o conhecimento cordial — se oferece a

noés sob um aspecto estranhamente parecido ao do costume.

E tdo grande a forca do costume que, daqueles que a natureza fez apenas
homens, fazem-se todas as condi¢es dos homens./ Porque algumas regides
sdo feitas s6 de pedreiros, outras so de soldados etc. Sem dlvida a natureza
ndo é tdo uniforme; é o costume que fez entdo isso, pois ele forga a natureza,

e as vezes a natureza o sobrepuja e mantém o homem em seu instinto apesar

de qualquer costume bom ou mau*®®.

Por sua vez, a razdo — entendida como atividade reflexiva da inteligéncia — ndo é
capaz por si mesma de engendrar, na ordem dos conhecimentos geométricos,
verdadeiros sentimentos. Ao mesmo tempo, com respeito aqueles nos quais fundamenta
todo seu discurso, a razdo corre o risco de perdé-los ou de duvidar deles se tenta
submeté-los a uma analise lenta e complicada. Em conseqliéncia, a raison cientifica
tampouco estd em condicdes de distinguir quais sdo 0s sentimentos do coragéo.

Quem entdo nos assegura que a voz da natureza ndo nos engana? Esta é a
pergunta cléssica dos ceticos. Ndo ha nenhum meio de sair desta davida, ou melhor,

para Pascal ha um s6é modo, que é a impossibilidade de permanecer nela:

7 |bid., Laf. 397; Bru. 426.
%8 |bid., Laf. 630; Bru. 94.

9 |pbid., Laf. 634; Bru. 97.
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“Que fara entdo o homem nesse estado? Duvidara de tudo, duvidara de que
esta desperto, de que o beliscam, de que o queimam, duvidara de que duvida,
de que existe. N&o se pode chegar a esse ponto, e considero de fato que
nunca houve pirrdnico efetivo perfeito. A natureza d& apoio & razdo
impotente e a impede de estraviar-se até esse ponto™.

O sentimento natural de que viemos falando é uma prova convincente da
verdade? Ao menos na pratica sim, ja que determina nossa adesdo a verdade com uma
forga irresistivel. Seja sentimento ou fantasia, provenha de uma natureza veraz ou
enganosa, e apesar de todos os argumentos que nos possam fazer suspeitar acerca de sua
validez, o fato é que no momento em que o colocamos a prova, somos levados a render-
nos. Assim, verificamos que existem mais certezas que aquelas que nos brindam a razao
discursiva. Como distingui-las finalmente da fantasia? Por sua razoabilidade: recorde-
se que o coeur pascaliano participa tanto das luzes da inteligéncia como do desejo da
vontade. Evidentemente, isto ndo supde um critério Unico e invariavel nem é suscetivel
de verificacdo empirica. Estamos no ambito das intuices, de uma légica ndo discursiva,
porém ndo por isso cega ou passional. Por isso, podemos dizer que é o carater de
razoabilidade do sentimento cordial que permite compreender as condi¢fes da aposta e
decidir-se por Deus.

Deste modo, cabe perguntar: qual é o papel do coracdo na Apologia? O
conhecimento do coracdo, ao se tratar de sentimento imediato, ndo admite nem passos,
nem encadeamentos, nem métodos. Se 0 coeur € conhecimento, também é —
inseparavelmente — desejo. Por isso Pascal relaciona, frequentemente, os fragmentos
que tratam da ordem do coracdo ou da ordem da caridade com a arte de persuadir.
Trata-se de saber que ordem deve seguir em seu discurso o orador ou 0 escritor desejoso
de produzir a persuasdo, justamente para atrair o coragao de seus interlocutores.

Pascal se esforca em mostrar que tal ordem héa de ser diversa, segundo se busque
principalmente instruir ou rebaixar ou, desde outro ponto de vista, convencer ou
agradar. No primeiro caso, é conveniente proceder como em geometria, por principios
ou demonstragdes: é a ordem do espirito, e é a esta que se busca satisfazer. No segundo
caso, ao contrario, o adequado é proceder a maneira dos Padres e da Escritura, ndo por
desenvolvimentos lineares, mas recorrendo a “digressdo sobre cada ponto que tem
relacdo com o fim, para mostra-lo sempre”™*'": esta é a ordem do coracéo, aquela pela

qual se cativa o auditorio.

410 1pid., Laf. 131; Bru. 434.

4 1pid., Laf. 298; Bru. 283.
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A pergunta que surge neste momento € se acaso toda a apologia de Pascal se
reduz a ordre du coeur, isto €, se seu fim é unicamente suscitar o desejo de conversdo
do incrédulo, sem ter em consideracdo a verdade da religido, mas somente suas
vantagens. Antes de mais nada, percebemos que 0 acento nao esta posto nas tradicionais
provas metafisicas da existéncia de Deus, nem o método que provavelmente Pascal ia

seguir era 0 das Summae medievais.

Eu bem que teria tomado este discurso da ordem como segue: para mostrar a
vaidade de toda espécie de condigcGes, mostrar a vaidade das vidas comuns e
depois a vaidade das vidas filoséficas, pirrénicas, estdicas; mas a ordem ai
nao ficaria preservada. Sei um pouco o0 que é e qudo pouca gente a entende.

Nenhuma ciéncia humana pode preserva-la. Sdo Tomas ndo a preservou. A

matematica a preserva, mas ela é intil em sua profundeza®’®.

A reprovacdo que Pascal faz as matematicas é que leva a objetos de mediana
importancia, porém € o unico método que alcanca verdadeiras demonstracdes.

Contudo — vale repetir — Pascal respeita para o plano de sua defesa do
cristianismo o que ja expusera por escrito: buscar fazer ao seu destinatario desejar que a
religido seja verdadeira e logo mostrar-lhe que efetivamente o é.

Os homens tém desprezo pela religido. Tém ddio dela e medo de que ela seja
verdadeira. Para curar isso, é preciso comecar por mostrar que a religido ndo
é contraria a razdo. Veneravel, dar-lhe o respeito./ Em seguida, torna-la
amavel, fazer com que os bons desejem que ela seja verdadeira e depois
mostrar que ela é verdadeira./ Veneravel porque conheceu bem o homem./

Amavel porque promete o verdadeiro bem*’,

O papel que joga o coragdo resulta claramente de um testemunho de Gilberte
Périer, que nos diz que seu irmao queria descartar da Apologia as provas ordinarias da
existéncia de Deus, ndo como insuficientes em si mesmas, mas como ‘“mal
proporcionadas ao espirito e a disposicdo do coracdo daqueles a quem deseja

29474

convencer”*’*. Do mesmo modo, Etienne Périer anota que Pascal buscava os

argumentos mais adequados para persuadir e para impressionar. Isto significa, de certo

2 1bid., Laf. 693; Bru. 61. Acreditamos que ao criticar Santo Tomés, Pascal esteja fazendo referéncia ao

aprendido da Escolastica tardia.
“” Ibid., Laf. 12; Bru. 187.

44 Cf. Gilberte PERIER, La vie de M. Pascal, LAF, p. 24.
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modo, subordinar todo conhecimento, inclusive puramente intelectual, a atencdo que
desperta, isto &, & vontade e, mais precisamente, ao coragdo*’.

Uma apologia cuidadosa em cumprir com seus objetivos buscard, além de ser
rigorosa, escolher os argumentos e disp6-los de tal modo que o leitor se sinta inclinado
a considera-los, a acolhé-los, a deixar-se vencer por eles. Em outras palavras, trata-se de
provocar o desejo de que a religido seja verdadeira, sem deixar de mostrar que
realmente é verdadeira; evitar o aborrecimento e a monotonia da exposicao, fazendo as
digressdes necessarias em cada ponto, para mostrar mais claramente o fim.

Em todo caso, a certeza a que pretende chegar ndo € total. Anteriormente
comparamos as certezas do coragdo e as da razdo. Ambos os 6rgdos alcancam um
conhecimento certo, gracas a sua fundamentagdo na experiéncia, seja exterior ou
interior. Contudo, também diziamos que esta Gltima — propria do conhecimento cordial
— € mais dificilmente comunicavel que aquela e, além disso, ndo € suscetivel de ser
verificada ou comprovada. Apenas no conhecimento racional tem lugar as
demonstragdes, que seguem os métodos que tém por modelo a geometria. Afinal de
contas, as coisas certas sdo bem poucas. Se a religido é mais certa que a maioria das
coisas que sdo recebidas pelas pessoas como indubitaveis, isto ndo significa que seja
absolutamente certa. Pode invocar um grande nimero de razdes sélidas em seu favor,
cada uma delas com seu valor préprio, porém ndo por isso sdo capazes, nem individual
nem coletivamente, de igualar a evidéncia de uma conclusdo demonstrada.

Mas esta ndo €é a Ultima palavra de Pascal. Também a religido é
incontestavelmente certa. Esta mesma seguranca aparece no Memorial e ao final do
fragmento Laf. 418; Bru. 233. E uma certeza que vém da certeza interior, mas que
também conta com a seguranca suplementar da fé sobrenatural. E o coracdo quem nos
faz chegar a ela, quem opera em n6s o passo de uma ordem a outra, enquanto claridade

de uma luz divina, em que o coracdo € alcangado pelo sentimento da fé.

4. A Aposta como Argumento Cordialmente Raisonnable

Antes de mais nada é preciso dizer que o argumento de Pascal ndo ¢ todo Pascal:
procuramos mostrar anteriormente algumas passagens onde ele indica sua postura frente
a razdo. E depois, ndo esta claro que no fragmento do pari sempre expresse sua opiniao.

Diriamos que expressa 0 pensamento do descrente que lhe escuta. Para dialogar com

#75 Cf. Jean LAPORTE, Le coeur et la raison selon Pascal, pp. 156-158.
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ele, Pascal busca uma base — a de seu interlocutor — de onde partir: indiferenca perante o
tema de Deus, suspensdo de juizo frente sua existéncia, um vago desejo de ter fé,
escassa familiaridade com a metafisica, apenas a admissdo — na prética, pelo menos — da
razdo matematica como o Unico meio valido para alcancar um conhecimento certo
segundo o modelo geométrico.

E preciso também levar em conta que, como tentamos mostrar mais acima, no
fundo ndo h& um calculo de custos e beneficios na hora de apostar: trata-se apenas de
um recurso dialético. Ndo € a razdo geomeétrica ou cientifica a que avalia as alternativas,
mas o coracdo que avalia as conseqliéncias das acdes. Tampouco €é apenas a vontade,
que leva consigo o concurso do coracdo como conhecimento intuitivo que capta a
razoabilidade de optar por Deus.

Pondé, refletindo sobre o espirito geométrico como combate a équivocité, no
sentido de indicar o espago de (in)consisténcia da aposta, a partir da obra do grande

pascaliano Jean Mesnard, vai dizer:

[...] Outro fato essencial é a passagem direta que faz Pascal da geometria a
persuasdo: sua intengdo ao fundar argumentos precisos ndo ¢ “iluminar” a
Verdade ou o Ser, mas “reinar sobre os espiritos dos homens” (Mesnard,
1993, pp. 378-379). Percebe-se aqui que Pascal ndo pretende que exista um
modo geométrico cuja deducdo tenha representatividade semantica especular
consistente — o calculo probabilistico ndo representa as probabilidades das
existéncia de Deus: como o nada (nés) pode representar o Infinito (Deus),
posto que Ele ndo é objeto de qualquer faculdade ao alcance humano? Dai
gue no Laf. 418; Bru. 233 (“Infinito Nada”, a aposta), o alcance da deducdo
probabilistica é ludica e psicolégica (em termos contemporaneos): a
consisténcia pretendida é existencial e ndo ontologica — ainda que a
existéncia de Deus seja matematicamente razoavel, essa realidade néo
submete a vontade (¢ a paixdo) humana, ndo “reina sobre a vontade do
descrente” — terceira ordem — logo, a razdo é insuficiente, como um olho

cego®’®.

Pascal ndo busca apenas convencer seu leitor com uma simples reflex&o teorica,
mas deseja conquistar seu espirito inteiro: ndo somente fazer com que deseje Deus, mas
estabelecer a racionalidade de uma atitude que decide optar em favor do objeto
desejado*’’.

Nesta situacdo é fundamental o auxilio da graca de Deus para encaminhar o
homem a sua salvacdo. No estado de natureza redimida, a Unica verdadeira conquista do
cristdo vem da luz da fé, da adesdo a graga. A razdo humana por si sé se encontrava

debilitada para ir por si mesma até Deus. Uma vez redimida, ela pode escapar dos erros

*7® |_uis Felipe PONDE, Do Pensamento no Deserto, p. 61 [grifo do autor].

1T Cf. Per LONNING, Cet effrayant pari pp. 93-96.
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fatais em que caia quando ela — a razdo — era a unica condutora: idolatria, ateismo,
deificacdo de si mesmo, etc. Redimida pela gracga, seré sensivel as provas acerca de
Deus, até entdo vas para ela.

A fé ndo se alcanca somente com um movimento intelectual: ndo basta entender
que é razoavel apostar por Deus e querer decidir-se por Ele. Falta ainda manifestar essa
boa vontade que exige Pascal, combatendo o orgulho e todo laco de paixdes que
acompanham a vida do homem neste mundo, e vivendo como se ja possuisse a fé
desejada, colocando-se de joelhos, tomando agua benta, etc. Somente entdo Pascal lhe
dird o que é a fé. Porém — como afirma Gouhier — com o “Deus sensivel ao corag¢ao”
comeca um novo ato da tragédia, porque o da aposta ja terminou®’®.

O objeto da aposta, em ultima andlise, é a existéncia do Deus do cristianismo.
Apostar, portanto, ndo é provar. Se provassemos a existéncia de Deus, ndo seria
necessario apostar nele. Se buscassemos provar aqui a existéncia de Deus, a validez do
argumento ndo poderia admitir a menor probabilidade acerca de que Deus existe, sem
falar que Pascal nédo seria tdo ingénuo em acreditar que um homem comprometeria toda
a sua vida por um raciocinio na qual a conclusdo fosse que provavelmente Deus existe e
que a sua ndo existéncia ndo deve ser excluida. O papel da razdo, pois, é o de iluminar a
escolha por Deus.

Para calibrar adequadamente o papel da razdo na aposta, uma vez mais € preciso
recordar que este termo — razdo — ndo € univoco em Pascal. Vimos anteriormente como
a razdo de que fala na primeira parte do fragmento € a Unica que — segundo parece —
aceita seu interlocutor. Trata-se de um o6rgdo discursivo com o qual se realizam as
demonstragdes matematicas e se analisam os resultados da ciéncia. E uma raz&o técnica
que Pascal ndo nega, mas que tenta coloca-la no lugar que lhe corresponde. No
argumento da aposta Pascal demarca seu ambito e aquelas esferas que ndo pode
alcangar.

Contudo, existem outras passagens onde Pascal estende o raio de ac¢do da razéo.
N&o se trata entdo de uma razdo que calcula realidade mediveis mas aquela faculdade
que entende e avalia 0s motivos pelos quais a religido é verdadeira. E consciente que
ainda que esta a sobrepasse, ndo por isso a contradiz. E um uso da razdo que, com
palavras de Pascal, poderiamos chamar raisonnable*”. E precisamente deste uso que

Pascal se serve em seu projeto apologético: para conseguir que 0os homens amem a

#78 Cf. Henri GOUHIER, Blaise Pascal: Commentaires, pp. 278-279.

479 Cf. Blaise PASCAL, Pensamentos, Laf. 30; Bru. 320.
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religido, € preciso fazé-los ver que néo € contraria a razdo, mas raisonnable, porém, por
sua vez, veneravel, porque esta acima desta ultima.

A aposta faz da impossivel demonstracdo da existéncia de Deus como uma
verdade racional, uma argumentacdo raisonnable. Viamos anteriormente que para
Pascal o racional ndo esgota o ambito do verdadeiro, e aqui topamos com um de seus
corolarios: a aposta substitui o racional pelo raisonnable, como uma discussdo
instaurada e dirigida pela razéo — trata-se sempre de uma argumentacao — porém na qual
ndo é apenas a razao que tem a Ultima palavra, pois na escolha jogam também um papel

800 pari reflete de um modo exato

de primeira ordem as disposi¢cdes morais do sujeito
a realidade do coracdo: inteligéncia que sente que apostar por Deus é raisonnable e que,
por sua vez, € existencial, posto que se envolve ela mesma nesta deciséo.

Por detrés destas consideracdes assim como do convite que Pascal faz ao seu
interlocutor a mudar de vida, se torna imprescindivel ao menos uma atitude
raisonnable, que reflete diante da realidade, ndo mais para calcular ou comparar 0s
beneficios que se seguem de cada escolha, mas para conformar toda uma vida em
relacdo a uma conviccdo determinada, neste caso, a de ter-se decidido por Deus. O
raisonnable é buscar a Deus; a felicidade, pela graca, é té-lo encontrado. E razoavel
buscar a Deus porque existem muitas coisas que na vida nos surpreendem: entre outras,
a propria contingéncia e, por sua vez, a abertura ao infinito. A indiferenga nesta busca,
portanto, seria equivalente a uma atitude superficial e artificiosa, porque as luzes
naturais de nossa razdo nos levam espontaneamente a nos perguntar pelo que transcende
nossas capacidades; o negar este “mais além” aparece entdo como uma decisdo imposta
com violéncia*®,

Por tanto, se a pergunta — o papel da razdo no pari — se refere a razéo
geométrica, deve-se admitir, com efeito, que ela ndo € apta para demonstrar a existéncia
de Deus e que seu papel continua sendo “matematico”, isto ¢, de assentar neste marco
umas bases racionais da aposta, porém é incapaz de transpor este plano, todavia tedrico:
sua andalise comparativa de perigos, ganhos e perdas segue sendo abstrato. Em outras
palavras, ndo pode indicar ao jogador se, na particular situagdo em que se encontra, lhe
é conveniente ou ndo apostar. Quem lhe indicard a maneira que deve agir € 0 coracao,
onde esta o esprit de justesse, que penetra viva e profundamente nas conseqtiéncias dos
principios, ou seja, que a partir da decisdo tomada de entregar-se a Deus, sabe extrair

vitalmente o modo de encarnar essa escolha realizada.

*80 Cf. Henri GOUHIER, Blaise Pascal: Commentaires, pp. 258-259.

“81 Cf. Frascisco LEOCATA, Pascal y la crisis de la razén, p. 75.
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Procuramos mostrar em paginas anteriores as acepgdes basicas que o termo
“razdo” tem para Pascal. Pareceu-nos que a estratégia de nosso apologista era, em
primeiro lugar criticar a raz8o matematica — da qual o libertino se sente tdo seguro — e
po-la em seu correto lugar. Logo, conseguida a desconfianca de seu interlocutor até
mesmo em relacdo a sua propria razdo, e desde o nivel em que este se encontra, fazé-lo
apostar. Mais tarde, uma vez feita a decisdo por Deus, Ihe convidara a descobrir as
infinitamente mais altas capacidades da razdo: trata-se de falar agora das raz0es de seu
coracdo. E serd em seu coracdo onde, removidos os obstaculos pelos meios oportunos,
um dia com fé se Ihe desvelard Deus. O segredo de Pascal estd na aposta raisonnable e
na reforma moral que ela implica, para poder chegar ao encontro deste Deus que, em
ultima analise, deve ele mesmo intervir para fazer-se sensivel ao coracéo.

Neste sentido, o pari ndo € sendo o0 comeco de uma possivel conversdo do
incrédulo. A tomada de posicdo frente a Deus constitui uma auténtica necessidade
existencial de todo homem. Isto revela, por um lado, que a aposta ndo equivale a
formulacdo matematica de um argumento sobre a existéncia de Deus; por outro lado e,
como uma conseqiiéncia, mostra o carater existencial do coracao: enquanto faculdade
intelectual, ¢ um entendimento vital da realidade, imediatamente ligado a propria
identidade. A aluséo que Pascal faz dos jogos de azar ndo tem outro objetivo que
mostrar ao jogador que assim como em certas ocasides é razoavel aventurar-se no que
para ele € incerto, assim também €é o apostar por Deus, que todavia é duvidoso para
guem ndo tem fé nem tentou compreender as tradicionais provas de sua existéncia.
Mesmo assim, o tema central do argumento é Deus e ndo a espera de um ganho infinito
futuro. Interpretar a aposta neste Gltimo sentido equivale a reduzir a razdo humana a um
papel meramente técnico, de avaliacdo de vantagens e inconvenientes e a deixar como
unico ponto de apoio a vontade do jogador. Mas isto, ndo obstante o imediato teor literal
do fragmento, ndo reflete 0 pensamento de Pascal: sem o coracéo néo é possivel apostar
no Deus existente.

Portanto, e a modo de conclusdo do capitulo, podemos dizer que o argumento da
aposta pode ser entendido, em linhas gerais, de duas formas. Uma delas, talvez mais
frequente, € considera-lo como a alternativa que resta depois de comprovar a ineptiddo
da razdo para conhecer a existéncia e a esséncia divinas. O unico caminho para aceder a
Deus seria o da fé que Ele mesmo oferece. E 0 modo de superar a distancia infinita que
nos separa de Deus seria a aposta, na qual 0 homem — para conseguir essa fé que busca
— se arriscaria a perder tudo o que tém em vista de um bem infinitamente superior, que é

Deus mesmo e uma eternidade de vida feliz. No entanto, esta solugdo apresenta uma
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série de inconvenientes e contradicdes com o pensamento de Pascal. Por isso, a segunda
interpretagdo do pari pretende mostrar uma aposta que tem motivos bem diferentes.
Apostar por Deus é uma atividade do coracdo, entendido como razdo existencial e
intuitiva que capta como razoavel esta decisdo, porque percebe nela a realizacdo de seus
desejos mais profundos de felicidade. Apostar por Ele ndo é acdo da vontade sozinha,
mas do coracdo, que entende que somente na fé encontra as respostas Ultimas ao porqué
de sua vida e que compreende, a0 mesmo tempo, que é a fé do cristianismo a que esta
buscando. Apostar é também entender com o coracao quais sdo as consequéncias de sua
deciséo e de que maneira o costume nas boas acdes o dispde para receber a fé. Portanto,
apostar por Deus ndo equivale a uma fé fiducial. E o modo apologético de Pascal de
abrir o descrente para a transcendéncia.

Enfim, o “verdadeiro lugar” do argumento da aposta ndo ¢ a fronteira entre a
razdo geométrica e a imensa ampliddo da fé. Muito menos o pari é o Unico caminho
para chegar ao dominio do sobrenatural. O argumento de Pascal encontra seu lugar no
coragdo: razdo existencial que transcende a esfera do quantificavel e dos processos
dedutivos; que permite ao homem compreender a necessidade e o porqué da busca do
bem universal. O coracdo € o 6rgdo que impulsiona o ser humano a desejar Deus e a
conformar completamente a propria conduta com a vontade divina. E por ser um
conhecimento mais elevado néo deixa de ser certo. Pascal assegura ao seu interlocutor:
“a cada passo que derdes nesse caminho, vereis tanta certeza de ganho e tanta nulidade
daquilo que arriscais, que reconhecereis no fim que apostates por uma coisa certa,

infinita, pela qual nada destes™*?,

482 Blaise PASCAL, Pensamentos, Laf. 418; Bru. 233.
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CONCLUSAO

Percorremos longo caminho através da vida e do pensamento de Blaise Pascal,
indagando sobre o papel, os limites e as possibilidades da razdo e do coracdo na busca
por Deus. Depois desta paciente analise — cheia de voltas, desvios e reviravoltas —, que
nos permitiu seguir Pascal no detalhe de suas agOes e apreciar seu pensamento a partir,
principalmente, dos fragmentos recolhidos daquela que seria sua Apologia da Religido
Cristd, apresentaremos a seguir algumas consideragdes acerca do tema estudado, tendo
em vista os objetivos que pretendiamos alcancar com esta pesquisa.

Poucos pensadores necessitam uma revisdo concisa sobre seu pensamento e
sobre seu significado como no caso de Pascal. A visdo que dele se tém esta
normalmente deformada por exageracdes hiperbdlicas ou por criticas totalmente
apaixonadas e injustas. A critica contemporanea, apesar de numerosas reacgdes, continua
obcecada pela imagem do Pascal roméantico. E a imagem de um homem excessivo em
tudo, que gasta sua salde nas ciéncias, se lanca com toda sua alma ao mundo, e, depois,
se deixa bruscamente seduzir por uma espécie de fanatismo, consumindo-se na
austeridade. Cheio de angustia perante o siléncio do mundo e o mistério da graca, se
vira invadido pela davida e se teria escapado dela amparando-se na fé. Segunda esta
interpretacdo, Pascal teria sido, antes de tudo, um enfermo, um “louco sublime”, usando
uma expressao de Voltaire, que devia seu génio a seu temperamento excessivamente
nervoso, a sua imaginacdo alucinada, que escrevia em pleno sofrimento e febre.

Em nosso estudo, mais que julgar Pascal e seu pensamento, buscamos penetrar
no Pascal mesmo, para, desta forma, descobrir o véu das perspectivas alteradas. Tal
propdsito comportava, além da necessidade de pesquisar o que Pascal tinha dito sobre
as coisas, situar-nos o mais proximo possivel de sua época e do seu ambiente, a fim de
compreender sua atitude. Neste sentido, as reflexdes que fizemos no inicio do trabalho
sobre a vida de Pascal procuraram mostrar que o que se tomou por sua prépria angulstia
pessoal ndo ¢ mais que a angustia da humanidade privada de Deus. O célebre grito: “O
siléncio eterno destes espacos infinitos me apavora™® deve ser posto na boca do
descrente. Ainda que tenha brotado do coragdo mesmo de Pascal, apenas expressava um
momento provisorio de sua meditagdo, que logo culminaria numa triunfal certeza.

Vimos também que Pascal foi, sobretudo, um violento, porém esta violéncia ndo

é a de um doente nervoso, mas sim a violéncia propria de toda aquela geracao vigorosa

483 Blaise PASCAL, Pensamentos, Laf. 201; Bru. 205.
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da primeira metade do século XVII. Esta violéncia €, em primeiro lugar, ardor de vida.
E um equivoco imaginar Pascal encerrado entre as paredes da cela de um convento. Ele
teve um temperamento de homem de ac¢do. Mas esta violéncia também € paixao. Paixao
pela verdade em todas as suas formas e paixdo pelo infinito. E, a esta violéncia
fundamental podemos acrescentar uma profunda sensibilidade. Para Pascal a principal
fonte da emoc&o é o sentimento da comunica¢do com Deus, com o Deus vivo da Biblia.
Como vimos, o Memorial é um arrebate de amor até o Deus de Abrado, de Isaac e de
Jaco. Esta sensibilidade tdo original é a que confere um carater sublime a inquietude
pascaliana, expressdo genial da inquietude crista: inquietude pela prépria salvacdo. No
entanto, prevalece aqui a confianga. Muito mais lhe perturbava a inquietude pela
salvacdo dos demais: quando Pascal julga a situacdo do incrédulo com seus olhos de
crente é quando o sentimento tragico do destino humano Ihe inspira uma espécie de
angustia.

Porém, Pascal soube unir a esta violéncia intima, a esta profunda sensibilidade
um grande dominio de si. Este homem violento ndo € um instintivo, este pensador
sensivel reflete sobre suas emocdes. Raras vezes sua natural fogosidade o leva além dos
limites que se tinha fixado. Nunca, nem no éxtase mais intenso, perde seus direitos a
lucida razéo. Pascal domina sua vida e sua obra com a forca de sua vontade e com a
claridade de sua inteligéncia. As suas terriveis lutas interiores mostram um homem que,
a uma vida interior muito profunda, unia um espirito dotado de altas disposicdes
matematicas, e que quis submeter os ultimos e mais importantes problemas da alma
simultaneamente as maiores intuicbes de uma ardente fé e a precisdo abstrata de um
grande talento matematico.

Outra conclusdo que tiramos com esta pesquisa é a de que Pascal ndo apenas
seduz pelo vigor de sua personalidade, mas também porque possui o prestigio proprio
de todo pensador poderoso e original. Ndo é que foi um filésofo no sentido literal da
expressdo: ndo organizou suas idéias em um sistema completo e coerente. Porém, sua
obra transmite uma “mensagem”, se entendemos por isso algumas grandes idéias que
havia assumido profundamente e as que deu vida duradoura, suscitando entusiasmos por
um lado mas, por outro, provocando violentas contradi¢bes. Neste sentido, quisemos
mostrar que sua “filosofia” foi uma das primeiras das reacdes contra o intelectualismo
cartesiano que a histéria registra e uma das mais vigorosas criticas contra a
absolutizacdo da razdo: vimos que, para Pascal, a razdo ndo é todo o homem, e o que

nos da a conhecer ndo é todo o mundo.
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Outro aspecto digno de mencéo nesta parte conclusiva do nosso trabalho é o fato
de termos encontrado em nossa andlise dos Pensamentos alguns dos temas mais
proximos do existencialismo: o absurdo da condi¢do humana, expressada mediante 0s
termos ‘“‘contradi¢ao” ou “despropor¢do”; a angustia resultante; a “nausea”, a que
corresponde o tédio, no sentido forte do século XVII; a necessidade de escolher, de
comprometer-se, de apostar.

Todavia, quando aproximagOes como essas sdo feitas entre certo campo
antropologico em Pascal e a idéia de existéncia, achamos oportuno o esclarecimento

feito por Pondé na primeira nota de rodapé do seu O Homem Insuficiente:

Quando utilizamos o termo “existencial” ou “existéncia”, ¢ sempre como
uma variagdo proxima de “vida interior consciente de si mesma”, ou
percepcdo dessa vida interior nas suas manifestacdes temporais. N&o deve
ser Vis}g4 ai nenhuma tentativa de fazer de Pascal um “existencialista avant la
lettre™".

Deste modo, acreditamos que o cristianismo de Pascal pode, igualmente,
qualificar-se de existencial, no sentido de que ele viveu a sua religido e tentou ajudar
outros a viverem-na, por meio de uma aguda percepcdo dessa vida interior nas suas
manifestacBes temporais. Pascal acreditava que é refletindo sobre a propria existéncia
que o homem descobre a necessidade de Deus, Unico capaz de preencher o vazio que
sente em si mesmo; de um Deus vivo, encarnado, que vive em cada um de nos,
membros de seu Corpo mistico.

As péaginas que descrevem a miséria do homem sem Deus, de toda a obra de
Pascal, talvez foram as que mais tiveram repercussdo. Porém, como vimos no segundo
capitulo, esta idéia aparece nos Pensamentos sob uma forma muito original e precisa. A
miséria do homem &, essencialmente, impoténcia. E um efeito de sua grandeza. A
miséria do homem provém da contradi¢do entre a realidade do que é e o ideal ao qual
aspira. Aspira a verdade e sO encontra erro; aspira a felicidade e sO encontra
aborrecimento; aspira a verdadeira justica e ndo encontra sendo a falsa justica; aspira ao
infinito e so encontra finitude.

Porém, com esta descrigdo, ao contrario do que ocorre a Kierkegaard, Pascal ndo
quer dar a impresséo de que o homem esteja esmagado sob 0 peso do seu destino ou de
que esteja condenado a uma angustia perpétua. Uma descricdo apurada de sua miséria
constitui ao homem um convite a superar-se, a encontrar esse infinito a que aspira. Dai

que as paginas mais pessimistas do comeg¢o da Apologia contenham uma chamada ao

*8 |uis Felipe PONDE, O Homem Insuficiente, p. 7, nota 1 [grifo do autor].
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heroismo, até Deus. S6 existe miséria no homem que esta “sem Deus”. E todo homem
que, ao tomar consciéncia de sua miséria, sinta o desejo de sair dela, encontrara Deus.
Todo mal provém do homem, todo bem vem de Deus. Para libertar-se da propria
miséria, & preciso renunciar a si mesmo.

No que tange ao problema da validez do conhecimento humano, a questdo vem
subjetivamente envolvida ao sentido antropolégico da filosofia de Pascal. O exato valor
do conhecimento proprio do homem, como o de qualquer outra atividade humana, esta
implicado no valor teoldgico da natureza humana. O conhecer, tal como
existencialmente se encontra na vida humana, segue neste ponto, a indole particular do
ser do homem. Pascal centra, em Gltima instancia, em uma concepcéao antropoldgica que
é, por sua vez, pessimista por um plano e otimista em uma dimensao transcendente, a
validez do conhecimento racional que reflete a complexidade dessa dupla significacdo:
valido em certo sentido, invalido em outro. Esta fundamentacdo subjetiva do
conhecimento tem pleno sentido no que concerne ao conhecimento entendido como
funcdo, desde o ponto de vista do sujeito. Desde o ponto de vista do objeto, entendendo
0 conhecimento como ato, o fundamento é explicitamente objetivo, € no ser, na
realidade onde radica a fundamentacédo objetiva do conhecimento.

Em nossa anélise da antropologia pascaliana, vimos que a vontade desempenha
papel importantissimo no interior da alma: ela ndo é apenas uma faculdade deliberativa,
mas possui uma funcdo cognitiva; ndo se trata, no caso, de uma simples sobreposicao de
duas funcdes independentes. Com efeito, Pascal estabelece uma diferenca entre os
conhecimentos humanos e o0s conhecimentos sobrenaturais a partir da faculdade
segundo a qual eles entram na alma. A ordem correta é aquela segundo a qual as coisas
sobrenaturais sdo amadas e depois conhecidas, ordem perturbada ap6s o pecado: dai por
diante, o homem s0 acredita no que Ihe agrada. Assim, a vontade tomou a dianteira
porgue, mesmo ndo sendo ela o 6rgdo do conhecimento, pode agir sobre este.

Acreditamos também que outro ponto relevante deste trabalho foi mostrar que o
espirito, a outra faculdade que constitui a alma do homem, também foi atingida pelo
pecado original. Seu ferimento é tdo grave quanto o sofrido pela vontade: subsistiram
apenas alguns restos de sabedoria que Adao possuia em seu estado de pré-lapso. Pascal
ndo acredita que o homem possa chegar ao conhecimento das verdades Gltimas. Tudo
que pode fazer é ordenar conhecimentos que ja possui, pois lhe € impossivel remontar
ao infinito. Assim, pois, 0 homem ndo esta condenado a ignorancia total, mas ao
conhecimento imperfeito. Pelo coragdo, de fato, ele pode conhecer os primeiros

principios de maneira intuitiva — por sentimento, diz Pascal. Mas a razdo ndo os pode
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provar, ferida ainda do pecado original. Concluimos, portanto que, para Pascal, 0
desdobramento do conhecimento tem um sentido bem preciso: nem tudo se da a
conhecer pela razdo, ha verdades cujo conhecimento Ihe escapa, mas que nao sao menos
verdadeiras do que as outras.

Todavia, a impossibilidade de conhecer verdadeiramente os primeiros principios
ndo constitui a Unica limitacdo da razdo. Mostramos que, se 0 homem pode conhecer
através de duas faculdades, o entendimento e a vontade, verifica-se que, no estado em
que se encontra, ndo é mais pela via mais natural, o entendimento, que o0s
conhecimentos entram em sua alma, mas por aquela que é a mais comum e indigna,
estranha quando se trata do conhecimento das coisas profanas, pois, segundo a ordem
natural, seria preciso conhecer antes de amar, ao passo que, em se tratando das coisas
sobrenaturais, entra-se na verdade pela caridade. Estas Ultimas véo do coracdo a mente,
e ndo no sentido inverso, porque, dessa maneira, Deus quer, por um lado, humilhar a
razio e, por outro, curar a vontade doente por causa do pecado original. E s6 depois de
ter recebido as gracas divinas que curam a vontade que o homem pode conhecer a
verdade. Quando a vontade e o intelecto entram em conflito, a verdade corre o risco de
ndo ser conhecida, pois, para Pascal, a entrada principal da verdade na alma é
constituida pela vontade, isto é, ela deve ter o benepléacito da vontade antes de ser
recebida como verdadeira. Assim, Pascal afirma como um dado de fato sobre o qual
repousa a sua arte de persuadir, que a vontade representa a entrada principal da verdade
na alma e que as verdades que, embora tendo sido estabelecidas pela razéo, vao contra a
vontade, ndo podem ser recebidas.

Vimos ainda uma terceira limitacdo a poténcia gnoseoldgica do espirito, que
vem, esta, da imaginacdo. Sua capacidade para 0 mimetismo impede o estabelecimento
de uma regra para distinguir os efeitos de sua poténcia do conhecimento dos principios
que a vontade libera. Além disso, a imaginacdo altera as produgdes das outras
faculdades, de tal modo que se torna impossivel estabelecer a diferenca entre o essencial
e o0 acidental. Vimos também que, se ela combate a razdo, imitando-a ou alterando os
seus efeitos, tudo o que apresenta ndo pode apenas ser rejeitado como falso. Com efeito,
se ela altera as verdades da razdo, impedindo-a de se deter sobre uma verdade,
mantendo-a sempre em movimento, esse movimento ¢ uma oscilagdo do verdadeiro e
do falso. O problema esta em conté-la, ndo em passar sem ela; a imaginacdo é uma
poténcia da alma; tanto mais que ela é também capaz de ajudar a razdo, permitindo-lhe

ir além do visivel.
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Assim, pois, podemos concluir que a marca determinada pelo pecado original
imobilizou definitivamente a vontade e o intelecto numa posi¢do que da conta da
insuficiéncia do conhecimento e da possibilidade do erro. Para Pascal, portanto, a razéo
foi atingida trés vezes: uma primeira vez porque ndo pode conhecer 0s primeiros
principios que lIhe sdo comunicados pelo coracdo; uma segunda vez porque, fora de um
conhecimento que seria suficientemente provado, a verdade ndo pode ser recebida na
alma a menos que seja aceita pela vontade, mas a vontade também ¢é atingida pelo
pecado, tem apegos a carne: ndo aceitando sendo tudo que a satisfaz, encontrara a sua
satisfacdo apenas em tudo que satisfizer a sua concupiscéncia. Enfim, a razdo é atingida
uma terceira vez pela guerra que com ela trava a imaginagdo. Essas trés limitacdes
fazem que a razdo ndo esteja em condicdo de fixar um valor as coisas. A natureza
humana esta submetida a um movimento continuo, e a razéo é incapaz de encontrar uma
regra para parar 0 movimento do a favor ao contra que a vontade e a imaginacao
imprimem as coisas. Desse modo, o homem, segundo Pascal, é uma criatura que 0
pecado original impede de coincidir consigo mesma, esquartejada entre o coragdo que
sabe com certeza um saber indemonstravel e a razdo que nao pode sendo tender para 0
saber convincente. A razdo se supera no ambito da fé, ao qual se subordina. Na
“submissdo da razdo” postulada por Pascal, ja estd pré-anunciada esta subordinacao.
Isso implica a admissdo de realidades que estdo além da razdo. A analise critica dos
dominios da razdo confirma a necessidade desta superacdo, que somente a fé torna
possivel. Mas inferir desta revisao critica da razdo, sua negacdo para interpretar Pascal
como um irracionalista é tdo absurdo como a tese contréria de seu racionalismo
exclusivo. A dramatica situacdo da insuficiéncia da razdo se resolve, neste caso,
seguindo a via da fé.

Por sua vez, tentamos mostrar que, no argumento da aposta, a razdo que Pascal
critica é concreta, propria de quem se sente incapaz de crer, porém que gostaria de fazé-
lo, que gostaria de viver como cristdo e ndo sabe como. Em Pascal, trata-se da razéo de
um personagem que reza e pede a Deus que se lhe dé a conhecer.

O salto a fé parece, em principio, contraditério em um homem que esta feito
somente pra pensar. As limitacbes do pensamento que evidenciam sua natural
deficiéncia, ndo sdo, contudo, a via segura e unica que nos encaminha ao ambito da fé.
Tudo o que pertence a esta ordem é incompreensivel ao homem. Porém, tdo pouco
existem razdes terminantes que neguem sua possibilidade. E na vida de nossos atos, na
luta com nossas paixdes e impulsos, no dinamismo de nossas acfes espontaneas e de

nossos habitos, onde se encontram o0s obstaculos maiores e mais graves para a
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determinacdo desta mudanca. Isso faz supor que alguma conexao deve pre-existir entre
0 dominio da fé e o da vontade.

Neste sentido, o peso da vontade é dado justamente pelo amor que conduz ou
para Deus ou para a criatura. Assim, quando Pascal escreve que “[...] € 0 proprio Deus
que os inclina a crer e assim eles ficam muito eficazmente persuadidos™®, deve-se
entender que ele age sobre a vontade para a levar a caridade. O coracdo, sede do amor,
desenvolve também uma fungdo cognitiva: os cristdos, como todos 0s outros, querem
seguir os pensamentos do seu coracdo. Ou, ainda, sobrepdem a tendéncia da vontade
para o verdadeiro bem e o poder de conhecer do coracdo. Sobre como 0 coracdo opera
esse conhecimento e o que conhece, mostramos como Pascal € claro neste ponto: o
coracdo permite um conhecimento imediato e intuitivo que ultrapassa 0 processo
discursivo e logico da razdo. Essa oposicdo, que tem raiz na coexisténcia de duas
naturezas no homem, € importante para Pascal: depois de ter identificado o coracdo aos
instintos ele poderd considerar o instinto e a razdo como as marcas dessas duas
naturezas.

Na ultima parte da pesquisa buscamos sublinhar que, em Pascal, o coracéo
representa um conceito fundamental para entender seja em geral seu projeto
apologético, seja em particular o argumento da aposta. O coeur pascaliano é inteligéncia
que esta além da razdo geométrica e, por tanto, transcende o plano da verificacdo e das
puras deducdes. Mediante o esprit de finesse Pascal intuira, com efeito, que a religido
ndo é contraria a toda logica humana, apesar de estar acima daguela que se extrai de
uma demonstracdo matematica. Este espirito de finura é o que capta o contetdo e a
conveniéncia de cada alternativa que se apresenta ao apostador na hora de apostar. O
coracdo é o 6rgdo que julga de modo pratico e existencial, isto é, pondera sobre a
necessidade de escolher Deus ou de recusé-lo, ndo de modo distante e desinteressado,
mas compreendendo que se trata de uma decisdo que compromete toda a vida e, ao
mesmo tempo, com a consciéncia das conseqiiéncias imediatas que disso decorrem. E
somente através do coeur que o apostador entende em que consiste a “trama do jogo” e
também o conteudo concreto das agdes que devem acompanhar sua decisdo por Deus.
Mas vimos que, inseparavelmente, o coracdo também é desejo, tendéncia ou inclinagao.
Neste sentido, é o coragdo que impulsiona a apostar a favor ou contra Deus, e 0 0rgao
que sustenta na perseveranca do objetivo por conformar a prépria vontade com a divina.
E o coragdo também é o lugar da graga no homem, onde aninha o dom gratuito da fé, ou

seja, o lugar onde o homem se abre a intimidade com Deus. Em resumo, € o coracao que

485 Blaise Pascal, Pensamentos, Laf. 382; Bru. 287.
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permite ao jogador perceber que apostar por Deus, decidir-se a seguir seus
mandamentos e rogar fervorosamente que Ihe conceda o dom da fé é algo razoavel, ndo
contrario aos principios fundamentais intuidos pela luz natural da inteligéncia.

A tomada de posicdo frente a Deus constitui uma auténtica necessidade
existencial: eis aqui a necessidade de apostar de todo homem. Porém, este fato nédo
constitui uma justificacdo para deixar de lado o papel daquela faculdade que transpassa
os limites do quantificAvel e do proceder puramente discursivo; daquela que avalia
globalmente as alternativas apresentadas e conclui que é razoadvel apostar; daquela que
Pascal chama coracdo. Quando somente se reconhece, fora da fé, a razdo geomeétrica
como a totalidade das luzes naturais, o pari se traduz num calculo de probabilidades, em
um problema de tomada de decisbes sob o risco, ou, em um probabilismo que Pascal
sempre esteve longe de aceitar. Como aqui as insuficiéncias de uma razdo puramente
discursivas sdo evidentes, as criticas neste sentido ndo se fizeram esperar. Mesmo
assim, as interpretacbes da aposta como uma avaliagdo técnica de vantagens e
inconvenientes frente a uma recompensa esperada tdo pouco foram infreqlentes. A
nosso ver, o motivo de tais interpretacdes talvez esteja no fato de ndo terem
compreendido suficientemente nem o motivo — a finalidade — do argumento da aposta,
nem a intima relacdo entre fé, razdo e coracéo.

A identidade do interlocutor de Pascal ndo se restringe a um determinado grupo
de pessoas: 0s destinatarios da aposta sdo de condicdo variada. A conversdo, finalidade
da aposta, ndo consiste somente em levar a fé a quem ndo cré, mas em fazer que os
crentes 0 sejam até as Ultimas consequéncias: que ambos vivam a religido de modo
auténtico e sincero. Para isso é preciso reconhecer a grandeza do poder e da
misericérdia divina e, com esta luz, admitir a baixeza de nossa condicdo humana, que
devemos aniquilar com a ajuda imprescindivel do Unico mediador entre Deus e 0s
homens: Jesus Cristo. Dentro desta perspectiva, 0 argumento da aposta se dirige tanto a
cristdos como a descrentes, porque ambos se encontram na necessidade existencial de
acreditar ou ndo em Deus. No entanto, como vimos no terceiro capitulo, o publico
contemplado no fragmento Laf. 418; Bru. 233 ndo é tdo amplo. O texto da a entender
claramente que se trata de um incrédulo que terminara pedindo a fé que reconhece
faltar-lhe. Sobre a identidade deste descrente, o resto do projeto apologético de Pascal
revela que se dirige a diversos personagens, que tém em comum, ao menos, a falta de fé
no Deus do cristianismo, ainda que alguns deles estejam de acordo em admitir a
existéncia de um Ser supremo. Todos consideram como validas epistemologicamente 0s

resultados da verificacdo empirica e dos processos dedutivos da razdo matematica,
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preferencialmente seguindo o modelo da geometria que, no género das demonstragdes, &
0 que produz maior certeza. Nenhum dos interlocutores de Pascal parece sentir-se
particularmente atraido pelas tradicionais provas metafisicas da existéncia de Deus.
Com este fundo comum, encontramos pirronianos e dogmaticos, ateus e deistas. Uns e
outros, em ocasides diferentes, Pascal os denomina genericamente libertinos ou impios,
sublinhando, com isto, sua condi¢do de incrédulos, seja devido a erréneas convicgdes
intelectuais, seja a desordem de seus costumes.

O argumento da aposta conduz o jogador a reconhecer que deve apostar em
Deus. Uma das conseqliéncias desta decisdo € a necessidade de dispor-se
adequadamente para receber o dom da fé: é preciso superar as paixdes, que sd0 0S
principais obstaculos. Mas isso nédo significa que a fé seja produzida pelo costume, ou
que se cré por habituacdo e ndo por argumentacdo, nem se trata de um convite a realizar
a acdo que tenha previsivelmente a melhor conseqiiéncia possivel. Praticamente todas as
interpretacfes do pari que vao nesta linha obedecem a reducdo das luzes naturais a
apenas a razdo geométrica. Ao constatar sua insuficiéncia frente ao problema da
existéncia de Deus e da religido verdadeira, so restaria a vontade como Unica faculdade
com o qual podera dispor-se para receber a fé. Todavia, se Pascal, na Gltima parte do
fragmento Laf. 418; Bru. 233 insiste no controle das inclinagBes desordenadas, ndo é
porque a razdo ja ndo conta mais, ou seja, irrelevante, mas porque elas influenciam
notavelmente no juizo intelectual do apostador. Somente com este esforco que Pascal
exige de seu interlocutor, a busca da verdade podera ser frutuosa. Igualmente, quando se
separam em Pascal os distintos tipos de crenca — racional, vital e inspirada — facilmente
se cai numa concepgdo mecanicista, segundo a qual, o segundo tipo de crenca seria o
ambito de atuacdo de uma vontade cega, que atuaria sem rumo e sem sentido, e ndo
seria capaz de explicar porque exige algumas acdes e outras ndo. E preciso considerar as
distintas manifestacdes da crenca de um modo unitario, nas quais sempre é 0 coragao o
protagonista: o conhecimento cordial esta presente iluminando a razdo, guiando a
vontade, recebendo em si a inspiracdo sobrenatural da fe.

Por ultimo, mas ndo menos importante — ja que se tratava de nossa hipétese de
trabalho — vimos que, no argumento aposta, Pascal substitui o racional pelo razoavel.
Trata-se de um dialogo dirigido pela razdo, porém entendida em um sentido amplo,
como sinénimo de faculdade intelectual que engloba tanto o processo discursivo do
espirito de geometria como as intui¢fes do espirito de finura e as previses do espirito
de justeza. O papel destes dois ultimos espiritos corresponde em Pascal ao coracéo,

enguanto a razao se circunscreve, para nosso autor, a atividade do espirito de geometria.
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E o pari reflete de modo exato este conhecimento cordial: é a inteligéncia que sente que
apostar por Deus é raisonnable e, por sua vez, uma necessidade existencial na qual é
toda a pessoa que esta envolvida.

Assim, a estratégia de Pascal foi criticar a razao geométrica, da qual o descrente
se sente tdo seguro, assinalando o lugar que lhe corresponde segundo suas
possibilidades cognitivas. Somente quando seu interlocutor reconhece estas limitacdes,
abandonando a auto-suficiéncia de uma raz&o absolutizadora, é possivel apresentar-lhe
0 argumento da aposta do modo em que se recolhe no fragmento Laf. 418; Bru. 233
porque um crente também apostard, porém seguindo um caminho diverso: ja possui a fe,
que busca acrescentar e purificar, e ndo confia unicamente em sua razdo discursiva.
Uma vez que o descrente fizer a escolha por Deus, entdo Pascal o convidara a descobrir
as infinitamente mais altas capacidades de sua razdo, o0 animara a encontrar as razdes do

coracdo. E em seu coracao Deus pora a gratuita semente da fe.
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