TRES EM UMA
A Bento Prado

I — Pelo interior da metafisica, ou de como Céndido percorreu
caminhos que ndo levam a parte alguma.

O “Céndido™ é um livro metafisico. O que o faz assim nfo é o
seu alvo explicito — a demolicio do castelo da Westfilia, malgrado
sua porta e suas janelas — mas o compromisso da atividade demoli-
dora com a metafisica passada. Voltaire contesta a perfeicio e a bon-
dade da Natureza: “Que ¢é o otimismo? perguntou Cacambo. Ai de
nds, respondeu Cindido, ¢ a firia de sustentar que tudo vai bem
quando tudo vai mal”. Entretanto, o fildsofo nio objeta contra a
existéncia da ordem e da racionalidade naturais, “E idéia de um fa-
nitico olhar o universo como uma prisio e todos os homens como
criminosos a serem executados. E sonho de um sibarita acreditar que
o mundo & um lugar de delicias, onde s6 temos prazeres. E ser um
homem sibio pensar que a terra, os homens e os animais sdo o que
devem ser na ordem da Providéncia” (1). Abandonemos a especula-
¢do fandtica ¢ a alucinagdo sibarita. Ndo percamos a medida huma-
na. Sejamos sdbios, isto é, pensemos naquilo em que podemos pen-
sar: ma terra, nos animais e nos homens que vemos. Aceitemos a fi-
nidade e sua imersdo no visivel. O “Cindido” é uma objecio ao
otimismo e, como é de praxe na disputa metafisica, ha uma resposta
a obje¢do: as “Consideracdes sdbre o Otimismo™” de Immanuel Kant.
Em 1759 o circulo metafisico ndo foi rompido ainda.

Pangloss ¢ Martin sdo faces antindmicas de uma dialética inso-
livel nela mesma. A solugiio € outorgada de fora, pelo recurso ao
trabalho redentor. A desavenga tedrica encontra seu esgotamento
dpenas no instante em que a tagarelice dos doutos é interrompida
a forca pelos bragos calados e operosos de Céndido, e quando a es-
peranca se volta para a pratica.

Por que, no “Candido”, a demoligio da metafisica passa pela
geografia?

Em 1637, Descartes escrevéra: “Quando empregamos demasia-
do_ fempo a viajar, acabamos tornando-nos estrangeiros em nossa
Propria terra. .. depois que empreguei alguns anos a estudar assim
—

(1) — Voltaire — “Lettres Anglaises” 25a. carta — ed. Jean Pauvert.
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no livro do mundo, e a procurar adquirir alguma experiéncia, tomei
um dia a resolugio de estudar também a mim préprio e de empregar
todas as forgas de meu espirito na escélha dos caminhos que devia
seguir. O que me deu muito mais resultado, parece-me, do que se
jamais tivesse me afastado de meu paifs e de meus livros” (2). E, em
1791, Kant escrevera: “Lembro-me de haver lido nas “Cartas sdbre
as Montanhas e sbbre a Histéria da terra e dos homens” do Sr.
Deluc, cuja viagem tinha como finalidade estudos antropoldgicos,
que éste filintropo pusera-se a caminho com a idéia preconcebida de
que os homens sdo naturalmente bons. Procurou encontrar as mar-
cas dessa bondade nos lugares onde a corrupgio das cidades ndo
pudera estender seu contgio, nem estragar o coragio dos homens.
Percorreu as montanhas desde a Suica até o Harz. Ora, depois que
a experiéncia abalou sua crenga na disposigiio dos homens para uma
caridade desinteressada, acabou concluindo: “o homem, sob o as-
pecto da benevoléncia, seria suficientemente bom (isto nao € nada
surpreendente, pois trata-se de uma disposicdo inata cujo autor &
Deus), se apenas nio testemunhasse um pendor desagraddvel para a
duplicidade” (o que também ndo é surpreendente, pois a repressio
désse pendor depende do cariter do homem, e éste € obrigado a fa-
zer por si mesmo seu proprio cariter) . Eis ai um resultado a que
qualguer um poderia chegar sem necessidade de viajar pelas mon-
tanhas. Teria sido suficiente observar seus vizinhos. Menos ainda.
Bastaria entrar em si mesmo” (3).

No intervalo désses dois recolhimentos, os sentidos tiram férias.
O “Céndido™ é a desforra da sensibilidade sobre o intelecto: o espi-
rito abandona-se 4 plenitude dos fendmenos, regula-se por éles, en-
contra néles sua verdade e sua medida. O Cogito é a necessidade de
sentir-se sempre tnico e sempre em casa. E o médo de perder-se no
contacto com o Outro (4). Céindido conquista sua identidade enfren-
tando a diferenca fenomenal, opondo ao espago homogéneo da geome-
tria cartesiana o espago qualitativo da geografia. Por isso o estudo

(2) — Descartes — “Discurse do Método” — trad. Bento Prado Jr. — Difel
pg 47-48.

(3) — Kant — “Sur Vinsuccés de tous les essais de Théodicée” 'ed. Vrin pg
213-214.

(4) — “Tanto em geografia quanto em moral, é muito dificil conhecer o mundo
sem sair de casa” — Voltaire — “Dictionnaire Philosophique” — verbete

Geografia — t. IV pg 245 ed. Armand Aubré.

“Se nio aprendo a rcconhecer em mim mesmo a jungdo do para si e
do em si, nenhum désses mecanismos que sio os outros corpos poderd
animar-se; se nio tenho exterior, os outros nio tém interior. A plurali-
dade de consciéncias é impossivel, se eu nio tiver consciéncia absoluta de
mim mesmo ... por principio meu cogito ¢ tinico e nio é “participavel”
por um outro ... O cogito me faz coincidir com Deus”. — Merleau-Ponty
— “Phénoménologie de la Pérception” — ed. Gallimard pg 429-430.
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do “livro do mundo” ndo € negligencidvel: sem a viagem, Cindido
ndo poderia chegar ao cultivo do jardim. “Se nosso amigo Pangloss
tivesse visto o Eldorado, nfo diria mais que o castelo de Thunder-ten-
-Tronchk era o que havia de melhor s6bre a terra. E certo que deve-
mos viajar”.

A argumentagio kantiana de 1791 é paralela & do “Céndido”,
de sorte que a conclusdo de ambas € a mesma: o descrédito da teodi-
céia. A pretensdo de defender a causa do Criador contra as objegdes
que lhe sdo enderegadas em nome dos males que vido pelo mundo, é
uma pretensdo irrealizdvel. Para ganhar a causa, o filésofo-tedlogo
precisaria demonstrar que o mal é apenas uma aparéncia. Ou, entfo,
se o mal for um defeito, demonstrar que ¢ sdmente o resultado de
uma deficiéncia inevitivel das coisas criadas. Ou, enfim, se o mal
for positivo, demonstrar que nao depende de Deus, mas de alguma
criatura dotada de férga prépria, como o homem ou o demdnio. Ora,
o mal existe mesmo, e as criaturas sdo criaturas de Deus, portanto, a
causa estd perdida. Pangloss e Martin continuariam a discutir inde-
finidamente sébre o mal fisico e sdébre o mal moral, se Cindido ndo
pusesse um paradeiro ao bate-papo. A semelhanca das conclusdes,
entretanto, ndo significa que, das “Consideragdes™ ao “Insucesso”, te-
nha havido uma “voltairizagio” de Kant (o que seria, antes, sua vo-
latizagdo) . Voltaire refuta a teodicéia em nome da duplicidade vi-
sivel dos homens, cuja natureza se apresenta como mescla de bem e
de mal. A refutagdo nasce e morre no plano da empiria, donde a for-
¢a demonstrativa da viagem, a exibir a natureza mista do homem. A
inutilizacfo da andanca indica uma outra ruptura: aquela que silen-
cia a metafisica, enquanto o filésofo se recolhe no abrigo do trans-
cendental, para criticar.

Quando Kant recorre 4 geografia (5), esta é apenas cartografia.
Nao ¢é percurso, ¢ mapa. Voltaire ndo é cartégrafo, é marinheiro in-
cauto. Com a régua ¢ o compasso nas mios Kant mede, mapeia.
Voltaire agarra o timdo, embora nZo saiba onde aportari. A cautela
kantiana e a temeridade voltaireana indicam a diversidade de seus
projetos: o de Kant é primordialmente filoséfico, o de Voltaire, pri-
mordialmente politico.

(5) — “A metalisica é como um pais desconhccido, sdbre cuja posse ficamos
indecisos e cujo local e acesso procuramos inicialmente com cuidado. En-
contra-se na semi-esfera da Razdo Pura; tracamos o contérno e marca-
mos onde esta ilha do conhecimento estd ligada por pontes ao pais da
expcriéncia, e onde mares profundos a separam déle; tragamos assim, seu
contdrno e conhecemos, por assim dizer, sua geografia, mas ainda nio sa-
bemos o que se pode encontrar nésse pais que alguns consideram inhabi-
tdvel para o homem, e onde outros viram sua verdadeira pousada”, —
Kant — “Reflexionen” — Rx. 4458 — cit. por Gérard Lébrun in “Kant
et la fin de la mélaphysique® — ed. A. Colin pg. 18.
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A teodicéia esgotou tddas as possibilidades metafisicas, chegan-
do a um impasse. Tais possibilidades e seu esgotamento antinémico
sdo oferecidos pelas figuras metafisicas do “Céndido™: o otimismo
teimoso de Pangloss, o pessimismo resignado de Martin, o ceticismo
entediado de Pococurante e o misticismo silencioso do derviche., A
sucessdo dessas figuras espelham o percurso da prépria metafisica:
teimosia, resignagio, tédio e siléncio. “Para que a questdo ndo se
deslocasse de novo do saber para a fé, e nio se fundisse naquéle “abis-
mo” irracional de que falara Pascal, o unico remédio era recorrer a
outras [or¢as espirituais e confiar-lhes a diregio da emprésa™ (6).
Essas “outras forgas espirituais™ pertencem 2 esfera social. O “Cén-
dido™ destréi a idéia de melhor dos mundos metafisicos porque deslo-
ca o problema para a possibilidade do melhor dos mundos sociais.
Por isso o siléncio de Candido ¢ diferente do siléncio do derviche.
Mas, justamente porque a solucio das dificuldades metafisicas consiste
apenas em afastar suas consequéncias, a atividade demolidora de
Voltaire permanecerd prisioneira do circulo metafisico. E por isso o
trabalho de Ciéndido é diferente da prética de Kant.

Pode ser perigoso afirmar que a problemética do “Céndido” é
primordialmente politica. Tomando-a como projeto de propaganda,
corremos o risco de tratar scu autor com uma severidade excessiva.
Ao analisar o estilo propagandistico de Voltaire, Auerbach (7) nio
lhe poupa criticas. Voltaire simplificaria o real, deformando-o gragas
ao prestigio de uma linguagem leve, rdpida e paradoxal. A frase vol-
taireana, muito curta, redniria incopossiveis, num tempo artificial e
artificioso, pois esvasiaria o tempo efetivo daquilo que foi reunido.
Voltaire perderia de vista as determinagdes essenciais e histéricas da
realidade, de sorte que os térmos agrupados seriam o produto de uma
associacdo fundada em tragos exteriores. O objetivo seria o de tor-
ni-los intrinsecamente absurdos e cdmicos. Voltaire negligenciaria a
especificidade dos elementos associados, bem como a especificidade
de seu relacionamento reciproco com o todo que deveria determind-
-los. A falsificacao voltaireana residiria na simplificacio extrema das
causas e dos efeitos e na apresentagio de uma experiéncia irreal, co-
mo se fora real. O engddo seria proveniente da omissdo das condi-
¢Oes historicas, materiais e espirituais daquilo que é apresentado. Em
suma, Auerbach enderega a Voltaire as criticas que costumamos en-
deregar ao empirismo.

Ora, acreditamos que se Voltaire simplifica e deforma, se seu
estilo é galhofeiro e superficial, a despojar o dado de interioridade,

(6) — Cassirer — “La filosofia de la Iustracion” — ed. Fondo de Cultura Eco-
nomica, pg. 173. 1

(7) — Auerbach — “Mimesis — The representation of Reality in Western Lite-
rature” — ed. Anchor Book.
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ou seja, de sentido, isto ocorre porque no “Candido” o_a!vo nio é o
proprio dado, mas a justificativa que &ste rc?c?be nos sistemas feols-
gica-mctafisicos. O alvo é a linguagem filosofica, glossério vazio que
recobre a realidade, escamoteando as coisas, a ponto de torné-las in-
compreensiveis. Mais ainda, como a filosofia, ao se popqlarizar, pas-
sa a governar o discurso do senso-comum, éste fica desorientado, pois
ancora-se numa regifio onde os lagos da percepgdo com a linguagem
foram desfeitos. O que Céindido poderia dizer a Pangloss, sifilitico
por causa do “terno amor”, senfo: “Como esta bela causa pdde pro-
duzir um efeito tdo abominével?”

A apresentagio de um universo paradoxal, onde frases curtas
retinem o que estd separado habitualmente, € a forma por cujo inter-
médio a propaganda voltaireana se insurge contra as frases longas da
dedug@io metafisica e do sermio religioso.

Cacambo descreve a obra de Los Padres. Los Padres sfo divi-
nos, pois conseguiram estabelecer um império evangelizando os ame-
ricanos, isto é, convencendo-os de que nfo deveriam possuir nada.
Los Padres sfio divinos, pois na América guerreiam espanhdis e por-
tuguéses, cujos reis, na Espanha e em Portugal, sdo coroados e en-
viados ao céu por éles. Los Padres sdo divinos, pois constroem um
mundo “obra prima da justica e da razio”. De onde vem o primor
da obra? Nao apenas da constatagdo de que evangelizar é espoliar,
nem da contradicio entre a guerra americana e a paz européia. O
primor esti na auséncia de religifio na obra religiosa. Voltaire nio
estd simplificando. Ao contririo, estd mostrando a especificidade da
Companhia de Jesus, enquanto ordem politica, econémica e diplomé-
tica (8). A Companhia de Jesus emerge como uma pritica determi-
nada, onde se ostenta sua verdadeira significacio.

Pangloss, ordculo da casa, maior filésofo da provincia, morador
de um castelo provido de porta e de janelas (a Westfalia é leibniziana,
mas com moderagio), demonstra que &ste é o melhor dos mundos
possiveis porque, se ndo ha efeito sem causa, hi olhos para usar o6culos,
pernas para usar calgas e castelos para serem habitados pelos melho-
res bardes do mundo. Se Voltaire coloca na mesma sequéncia os
Oculos, as calgas e os bardes, ndo ¢ porque os homogeiniza sob os
auspicios da razdo natural, mas porque visa um discurso que torna
e

(8) — “A Cia. de Jesus é a Gltima ordem religiosa de origem reaciondria ¢ auto-
ritdria, com cardter repressivo e diplomdtico, que ao nascer encerrou a
rigida crispacio do organismo catélico. As novas ordens, nascidas depois
de.la, tém escassissima significacio religiosa e uma grande significacio disci-
plinar sobre a massa dos fiéis: sio ramificacdes ou tenticulos da Cia. de
Jesus, ou converteram-se nisso. Sio instrumentos de resisténcia para

conservar posigdes politicas ja conquistadas™, Gramsci — “Antologia™ —
ed. Sigle Veinteuno pg. 372.
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esta sequéncia possivel: o discurso filoséfico, lacaio do poder vigente.
Afinal, o professor de metafisico-tedlogo-cosmdlogo-nigologia come
e bebe as expensas do melhor bardo do mundo.

A frase voltaireana é mais do que rapida e paradoxal. E uma
frase disparata: disparada e desparatada, porque exprime o néo-senso.

Que ndo-senso se exprime no “Céandido”? Aquéle produzido pela
desmesura na relagdo da linguagem com o mundo. Nio porque éste
seja violento e a frase voltaireana, jocosa. Mas porque existe uma
certa linguagem (a teolégico-metafisica) que em vez de dizer o mun-
do procura escondé-lo. O panlogismo é, no final das contas, pan-
glossismo. E algaravia, ndo ¢ linguagem. Glosa sem mote. Quan-
do Voltaire passa a dizer o mundo com os recursos dessa pseudo-lin-
guagem, sua frase torna-se necessariamente absurda. Seu estilo ndo
é leviano. E a dentincia de uma linguagem semdnticamente vazia,
enquanto linguagem filoséfica, mas seméanticamente plena, enquanto
linguagem politica. Nao € casual a passagem de Pangloss pelos tri-
bunais da Santa Inquisicdo. A tagarelice filosofica, narcisica, € ino-
fensiva em si mesma. Nao afeta os acontecimentos césmicos. Contu-
do, penetrando no dominio da controvérsia proibida, isto €, num mun-
do cuja politica ¢ determinada pelo dogma, a fala irriséria
de Pangloss torna-se perigosa porque reativa a querela intelectual,
ali onde toda querela tem um significado imediatamente politico.

Para Voltaire a metafisica é apenas a sangdo intelectual do fana-
tismo religioso, e havera tantas metafisicas quantos dogmas houver
para sancionar. A origem do fanatismo religioso € politica: nasce da
inadequagdo das leis 4 sociedade, de sorte que a imposigdo juridica
termina recorrendo i paixdo e A ambigfo religiosas. “Todos os hor-
rores de quinze séculos. renovados, em cada um déles, constituem a
histéria do fanatismo e de suas faganhas: povos sem defesa, degola-
dos ao pé de altares, reis apunhalados e envenenados, um vasto esta-
do reduzido 4 metade pelos seus proprios concidaddos ... violando
todas as convengdes humanas e divinas”. Quando, diante désses
horrores sociais, a metafisica estabelece plicidamente que o mal é a
sombra necessdria do bem, para que &ste seja o melhor dos mundos
possiveis, ousa justificar um estado de coisas anti-natural e anti-hu-
mano. O fanatismo é uma gangrena e a metafisica, longe de ser um
remédio, ¢ a crosta que encobre o mal. Por isso Voltaire nfio tentard
mostrar que a metafisica é uma ilusio inevitdvel da razdo. Sua firia
pretende demolir um sistema falso e louco. Peleja contra o inimigo,
mas como aceita as armas do adversirio acabari comprometido com
éste Ultimo.

Voltaire ndo diz que o mundo ndo tem sentido. Ao contririo,
mostra como as personagens do “Candido” estdo impedidas de ver ©
sentido porque se apropriaram de uma linguagem que ji estd desprovi-
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da déle. A pcrcepgéo_ das personagens estd determinada por sua lin-
guagem e desta maneira, sua visdo estando bloqueada, sua compre-
ensdo assim também estard. Por isso 0 €scravo negro de Suzrmam
sente-se perplexo: como conciliar o sermao dominical, a garantir que
todos os homens sdo irmaos, com a visdo c}a semana, em cujo trans-
curso alguns dos componentes da familia m seus ‘mf:‘mbro_s dece}‘)z}-
dos na moenda e seus corpos recobertos de andrajos? “Deveis admm.r
que nio se poderia tratar pior aos seus pareptes”. Pelo mesmo moti-
vo, no pais dos Orclhudos, Candido deverd comportar-se como um
europel, isto &, inadequadamen-te. Por que mata os macacos? Porque
tem uma compreensio européia do mundo: mata todo animal que
parega perseguir um ser humano; mata para salvar as nativas e assim.
expiar sua culpa por ter matado, um pouco antes, um outro homem;
mata para “tirar alguma vantagem”, isto &, para ser recompensado
pelos indigenas. Nio é, pois, surpreendente que, prisioneiro dos O_re-
hudos por ter matado os amantes das duas mogas e por estar vestido
de jesuita, s6 possa dizer: “serd que os Orelhudos ndo sabem que é
injusto, anti-humano e anti-cristdio matar um homem?”. E éle o diz
depois ter presenciado a guerra entre dbaros e biilgaros, depois de ter
sido vitima de um auto-da-fé e depois de ter matado trés homens.

E inevitavel que Candido “veja” sua vida como uma sucesséo de
sonhos funestos e de sonhos agraddveis, como alucinagio que paralisa
0 bom-senso-comum. Por que sonho? Porque dispde de um glossirio
vazio. O aparato linguistico e conceitual, fornecido por seu mestre,
ordculo palrador, nio ¢é capaz de dar conta daquilo que éle realmente
vé e sente. No entanto, nem tudo esta perdido. Ha lampejos de vigi-
lia, quando a realidade alcanga silenciosamente os olhos de Candido.
Cunegundes, tida por morta, aproxima-se recoberta de véus. Tudo
comeca num gesto: Céndido retira os véus. E a frase curta de Vol-
laire retoma a continuidade das méos no olhar; “le cré ver a srta.
Cunegundes, efetivamente éle a via, era ela mesma”. A passagem da
Crenca & certeza realiza-se através dos olhos — Céandido via Cune-
gundes efetivamente — porque os olhos estio na presenca das pro-
Prias coisas — era Cunegundes mesmo. Basta, porém, que Cune-
gsundes comece a falar para que o sentimento de sonho funesto res-
Surja. A alucinacfio, contudo, nio estd naquilo que Cunegundes nar-
rfa. Esti no modo como narra, fazendo a sucessio de calamidades
encontrar sua Razdo Suficiente na Providéncia Divina. E a teodicéia
que fala pela boca da aluna de Pangloss. O desfile de bens e males
110 ¢ louco em si mesmo. Converte-se em loucura quando a metafi-
Sica Procura justificd-lo ad majorem gloriam Dei.

b dc):\ mme{xsﬁo do “Céndido”’él a comédia. Haverd a[goa mais cOmi-
et gge é)b eufemismos metaﬁ;tcos que justificam o deséjo de sabe-
unegundes? “Um dia, Cunegundes, passeando perfo do
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castelo, num bosquezinho a que chamavam parque, viu entre as fo-
lhagens, o doutor Pangloss dando uma ligdo de fisica experimental a
criada de quarto de sua mie... Como a srta Cunegundes tinha muita
inclinagdo para as ciéncias, observou com o folego suspenso, as reite-
radas experiéncias de que foi testemunha. Viu claramente as razdes
suficientes do doutor, os efeitos e as causas, e voltou tdda agitada,
téda meditativa, tdda dominada pelo deséjo de ser sdbia, pensando
que poderia ser a razao suficiente do jovem Candido e que éste tam-
bém poderia ser a sua”. Nao é Cunegundes que € engragada, mas a
filosofia, que, em sua pedanteria, nunca chama as coisas pelos seus
nomes.

Para Auerbach, o “Céindido” é uma parddia: a super iluminagio
de certas partes do todo, o exagéro dos tragos, a sequéncia de panca-
darias ridiculas (e que, no entanto, ultrapassam a crueldade de qual-
quer campo nazista), constituem um arranjo da realidade a fim de
que esta apareca como uma farsa. Céindido é um palhaco de circo.

Mas, que é a comédia? O jogo simultineo da ignorincia da per-
sonagem (como sua conseqiiente angiistia) e do saber que banha a cena
impregnando todos os objetos, todos os lugares, todas as pessoas, in-
dicando 2 personagem o que deverd fazer em cada situagdio. E, no
entanto, a personagem, e ela sdmente, porque ndo percebe nada, niio
consegue apreender as indicacdes que lhe sdo oferecidas. O acaso
parce governar todos os seus gestos. Seus acertos e erros tém sempre
a ignoréincia como causa. E é dessa ignoriincia que nés, os sabidos,
rimos. Ora, a farsa estd no mundo que nos ensinaram a ver. A
comédia danifica a sapiéncia, porque estilhaca tddas as identidades
assumidas cotidianamente, porque desdobra um espago povoado de
desencontros. “Ai de mim, gemia Cindido, sou o melhor homem do
mundo e j4 matei trés homens, dos quais, dois eram padres”. A co-
média confunde a personagem... e o leitor sabido.

Cremos, assim, ter uma pista para acompanhar Céindido em sua
viagem pelo interior da metafisica. O “Céndido” € cOmico porque
suas personagens oscilam entre sonhos fastos e nefastos, acertando e
errando sem saber como nem por que. A viagem possui um sentido
triplice. Viajar pelo pais da metafisica é percorrer um mundo cuja
légica nos escapa intciramente, porque ndo estd onde julgamos encon-
tra-la. Mas viajar também é presenciar a recomposi¢iio do sentido.
quando as coisas se despojam da crosta metafisica. E por isso, en-
fim, viajar é desfazer-se do “ja visto”, do “ja dito” ¢ do “j4 feito” —
é assistir a recomposi¢do do sentido através do exercicio dos sentidos.
A viagem desperta o viandante, obrigando-o a assumir o contréle do
percurso. Forga-o a scparar os caminhos perdidos daquéles que con-
duzem a uma destinagfio segura, isto é, daquéles que vdo dar no Jar-
dim. “A filosofia francésa é mais viva, mais dinAmica, mais engenho-
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sa, ou melhor, éo prf‘)prio engenho. E o conc_eito absoluto que se
volta contra todo o reino das regresentagt_)es existentes ¢ nd°§ pensa-
mentos fixos, que destrdi todo o fixo e atribui-se a consciéncia da li-
perdade pura. Esta atmdade_: l’c[e'c}hsta tem como base a_Acel_"teza d'e
que o que é, o que vale em si, & toda a essencia d_a consciéneia de si,
de que nem os conceitos dg bem e do mal (esséncias isoladas que go-
yernam a consciéncia de si rfa}),_nem 0s que se referem ao poder e a
riqueza, nem as representacoes fli(aS da fé em Deus e em suas rela-
¢Bes Com © UNIVerso, com seu goveérno, € por sua vez, com rt_:lagao_ao§
deveres da consciéncia de si para com Deus, de que tudo isto néo &
uma verdade em si existente fora da consciéncia de si” (9). No “Di-
cionario”, o elogio de Locke termina com a recomendacio de que “é
preciso saber, ndo o que os homens .dls_seram sObre as coisas, mas
aquilo que nossa razio pode descobrir independentemente das opi-
nioes déles”.

A metafisica voltaireana, ao abandonar a obstinagdo dos sistemas
dedutivos, dirige-se para a descoberta das energias formadoras da
consciéncia psicolégica e de seu modo de insergdo no mundo social.
Céndido, “que fora educado para nunca julgar as coisas por si mes-
mo”, devera aprender a julgar, para que possa decidir. A destrui¢ao
dos “j4” é a destruic¢do dos preconceitos, forma pela qual Voltaire
interpreta os idola de Bacon. Como éste, Voltaire acredita que a ver-
dade reside na transparéncia do ver, do dizer e do fazer. Mas, ao con-
trario de Bacon, nio atribui o ofuscamento dos sentidos e da agdo a
uma faculdade da alma. Transfere a responsabilidade do érro para a
sociedade e para a filosofia que a serve. “O preconceito é uma opi-
nido sem julgamento. Assim, em tdda a terra inspiram-se s criancas
todas as opinides que se desejam, antes que possam julgd-las ... Nio
€ uma coisa engragada que nossos olhos nos enganem sempre, mesmo
quando vemos muito bem, e que o contrdrio acontega com nossos
ouvidos?. .. Deus parece ter pdsto a verdade em vossos ouvidos e o
&rro em vossos olhos, mas estudai a Optica e vereis que Deus nio vos
enganou, e que € impossivel que os objetos vos parecam de outra ma-
neira se forem vistos no estado presente das coisas” (10). A passa-
gem dos ouvidos para os olhos inicia a liberagio da consciéncia frente
a5 “representacdes existentes ¢ aos pensamentos fixos”. O apélo a
optica surge como argumento a favor da veracidade da visio. A
descoberta da refracio da luz por Newton outorga direito de cidada-
—_—

(9) — Hegel — “Historia de la Filosofia” — ed. Fondo de Cultura Economica
— t. III, pg. 383.

(10) — Voltaire — “Dictionnaire” — verbete Preconceito — op. cit, t. V, pg.
381. Ao colorir socialmente o preconceito, Voltaire nos explica porque
D_E%l:arl;es acabou renunciando As viagens e porque Newton ndo precisou
viajar: “Ele (Descartes) acreditou que era preciso fugir dos homens para
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nia as qualidades secundirias: ~ Prisma demonstra a realidade da
cor. A invengdo do telescopio por refragdo, substituindo a luneta por
reflexdo, demonstra que a possibilidade de aproximar ou afastar os
objetos, de vé-los em tamanho natural ou aumentado, depende da na-
tureza da prépria luz e nfio de uma deficiéncia dos olhos ou dos apa-
rélhos que foram feitos para ampliar seu poder. “Os metafisicos e
tedlogos assemelham-se a ésse tipo de gladiadores que combatiam com
os olhos vendados; mas quando Newton trabalhou com os olhos aber-
tos, sua vista conduziu-o aos limites do mundo” (11). O Génio Ma-
ligno estd ausente na percep¢do. Se éle existisse, operaria no plano
da especulacido metafisica.

O apélo a visdo percorre a totalidade do “Candido”. Em toda
parte tudo esta disfar¢ado e ver €, na verdade, recomecar a ver: Pan-
gloss deve ser re-visto sob a crosta sifilitica, Cunegundes, sob os véus,
o Baronete, sob a batina do jesuita. Esta re-visdo nfo supde que o
visivel nos engane, mas que nods nos deixamos enganar pelos disfarces.
Ver ¢ deixar de ser logrado. Por que Céndido deseja fugir “désse
inferno” que ¢ a Franga? Porque seu povo, “povo que canta e dansa”
¢ o mesmo do massacre da Noite de Sao Bartolomeu. Nossos sentidos
ndo nos enganam, mas tudo é feito para engand-los.

Como nos “Sonhos de um Visionirio”, no “Candido” a metafi-
sica ¢ denunciada por seu delirio onirico, mas nfio se recusa a possibi-
lidade da vigilia. A viagem. destruindo os preconceitos, desperta o
viajante para o poder da Razio, cuja onipoténcia € incontestivel no
que diz respeito ao conhecimento das coisas empiricas. O privilégio
da visdo supde a crenca de que o 6lho pode alcancar verdadeiramente
o real. A demolicdo voltaireana restringe-se a impossibilidade da
visdo espiritual, como apreensdo do supra empirico, mas nao alcanga
a raiz da fé metafisica, que, alids, ¢ também a sua: o dogmatismo.

O significado metafisico do Eldorado aparece agora.

Candido. educado para a alienagdo completa, vive a cata de con-
selhos. A auséncia de conselheiros entrega o pobre heroi a situagdes
que ndo pode controlar ¢ nas quais arrisca-se a morrer — a passagem
pelo exéreito bilgaro é exemplar. Desprovido de qualquer capacida-

poder filosofar com liberdade. Tinha razio. Os homens de seu tempo nao
sabiam o que era isso para poder esclarecé-lo, e sé eram capazes de preju-
dicd-lo. Deixou a Franga porque procurava a verdade, perseguida nessa
época pela filosofia miscravel da Escola; mas nio encontrou coisa melhor
na Holanda, para onde se retirara... A carreira do Cavaleiro Newton foi
muito diferente. Viveu 85 anos, sempre tranquilo, feliz e honrado em
suz patria. Sua grande felicidade foi a de ter nascido num pais livre, onde
apenas a razio era cultivada. Por isso o mundo podia ser seu discipulo e
nio seu inimigo”. — Voltaire — “Lettres Anglaises” — 14a, carta, 0.
cit. pz. 85-86.
(11) — Voltaire — “Dictionnaire” — op. cit., t. V, pg. 332.
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de para julgar, Céndido n#o sé fica & mercé fie seus conseﬁlheiros, co-
mo ainda € incapaz de avaliar a diferenga reinante entre éles — “na
falta de Pangloss, consultemos a Velha”. Quando seus sonhos sdo
agraddveis, dobra-se ao otimismo de Pangloss; quapdo sao Eunestqs,
pende para o lado de Ma}'un. E. quaf:do, desperto, e\obr:gado a agir,
deixa a palavra aos experientes, isto &, a Cacambo e & Velha. Depois
do Eldorado tudo comega a mudar. Pouco a pouco Cindido vai as-
sumindo o comando da viagem: € éle que decide abandonar Eldorado,
¢ ¢éle que decide a separar-se de Cacambo, incumbindo éste tltimo de
ir buscar Cunegundes. A transformagfio € lenta, muitas provagBes
ainda o atingem, mas é o Eldorado que permitird a decisdo final:
“Cultivemos nosso Jardim”.

Por que essa reviravolta? Porque o Eldorado € um experimen-
tum Crucis.

“Que pais é &ste, diziam os dois, desconhecido de todo o resto
da Terra e cuja natureza é de uma espécie tdo diferente da nossa?
Provavelmente é o pais onde tudo vai bem, pois é preciso absoluta-
mente que haja um désse tipo. E diga 14 o que disser Mestre Pangloss,
frequentemente percebi que tudo ia muito mal na Westfalia”.

Eldorado € a alteridade radical. Inaugura uma outra percepcdo
e uma outra linguagem, porque para compreendé-lo é preciso fazer
tibula rasa de tudo quanto se sabia antes. A pérda dos referenciais
obriga o viajante a ver ¢ a ouvir como se¢ antes féra cego ou surdo.
No Eldorado o ouro volta a ser poeira amarela, e as pedras preciosas,
pedregulhos coloridos. A alteridade é tamanha que Cacambo, expe-
riente ¢ viajado, que ndo se surpreendera durante todo o percurso,
sente-s¢ completamente desorientado, gesticulando com a mesma ina-
dequagdo que caracterizara Candido nas situagGes anteriores. Eldo-
rado inverte os papéis, transformando o amo em criado, Cindido em
valete de Cacambo — esta inversio é, na verdade, uma revelagéo,
pois mostra a CAndido o papel que vinha executando realmente, desde
que saira da Westfdlia. No Eldorado ndo ha 16gro forgando o reco-
mego da percepgio e da linguagem. Por isso mesmo ¢ uma utopia
metafisica, pois néle o recio nio é determinado pelo disfarce, mas
pela alteridade absoluta, de sorte que ndo hd um re-comégo, mas um
comégo absoluto do ver e do dizer.

Eldorado é o melhor dos mundos ndo porque cumpra as pro-
messas da teodicéia, mas porque realiza o melhor no dominio da pra-
tica. Suas terras siio cultivadas “para a necessidade e para o prazer”;
seus fisicos sdo engenheiros; seus habitantes ndo sio loucos a ponto de
Permitir a existéncia de uma religido sanguinolenta, propriedade de
monges e de tedlogos. Por isso, ali nfio existem Templo, Palicio da
Justiga, Parlamento, nem, dbviamente, Prisio. Ali existe o Paldcio
das Ciéncias, com “sua galeria de dois mil passos, cheias de instru-
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mentos de fisica e de matemitica”. Ali, Candido se surpreende de
que “as boas palavras do rei, embora traduzidas, permanecam aindg
boas palavras”. E que no Eldorado fala-se a linguagem universa] da
Razdo. A perfei¢io da linguagem ¢ a riqueza do Paldcio das Ciénciag
sdo o coroldrio necessario da auséncia de templos, parlamentos, pa-
licios de justica e prisdes. No Eldorado ndo hi especulagfio, “meta-
fisica instalada acima da inteligéncia humana e santuirio onde a re-
ligido se desenvolveu” (12).

Qual o pressupdsto do Eldorado e de sua réplica menor, o Jar-
dim? Eles ndo se originam apenas da crenga Ilustrada de que é pos-
sivel reeducar a Razdo, mantendo-a nos limites da experiéncia humy-
na, onde sua onipoténcia ¢ incontestivel. O Eldorado ¢ o Jardim dj-
terem do Castelo de Thunder-ten-Tronck apenas em termos de suag
respectivas organizagdes sociais, pois nos trés casos hd um ponto co-
mum a minimizar a diferenga: o isolamento. A passagem da teodicéia
para a politica € simplesmente a traducido do atomismo monidico de
um plano para outro. A secularizagdo mantém a disperso individual,
maior agora que o relojoeiro divino nido estd nos umbrais do mundo
garantindo a comunhfo das almas e dos corpos. Serd preciso contar
apenas com os bons sentimentos e com a boa vontade dos mortais pa-
ra sustentar a convivéncia. E como essa bondade é muito duvidosa,
o recurso a soliddo manifesta-se como a tnica saida para Céindido e
seus amigos.

Essa presenca difusa da metafisica no “Candido” comega a ga-
nhar nitidés quando indagamos o motivo de seu sub-titulo: por que
“S6bre o Otimismo™? Qual o sentido da querela de Pangloss e de
Martin? Em que medida a racionalidade natural pode comportar ainda
a disputa do bem e do mal?

Um exame das figuras metafisicas do téxto, revela que Voltaire
ndo submete tddas elas ao mesmo tratamento. Pangloss é ridiculari-
zado sempre. Pococurante € logo abandonado, pois sob o manto ¢é-
tico esconde-se apenas o tédio, o pouco cuidado. O derviche tem uma
apari¢do fugaz, e o siléncio sugerido por éle é suplantado imediata-
mente pela tranquilidade do lavrador. O tratamento de Martim é
diferente de todos ésses.

Martin aparece depois do Eldorado, portanto, apés a faléncia do
otimismo: o melhor dos mundos. .. néo é déste mundo. E escolhido
por Candido entre centenas de candidatos ao titulo de “o homem mais
infeliz’. Na verdade, a escolha ndo é determinada pela infelicidade
do candidato, mas porque “o sibio poderia desentedid-lo durante 2
viagem”, discutindo sdbre o mal fisico e sdbre o mal moral. Martin
¢ um parceiro metafisico. Entretanto, Voltaire logo nos informa de

(12) — Idem, ibidem, verbete Religido, t. V, pg. 460.
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“um pobre sdbio, porém bom homem” (13). Isto,
- videntemente, N0 poderia ser dito a respeito de Pangloss, expulso
?Vl Westfdlia por. .. maus costumes. Martin, trabalhador infeliz, fo-
3 perseguido por suas conﬂvic.gﬁes. A superiqrid'ade mot:a! do pobr‘e
sdbio, mas homem bom, € indice de sua supenorxdfu_ﬂe teonga, permi-
tindo-lhe a vitoria sobre Pangloss, .forc;ado a admitir que 1}av1a so-
‘frido muito e que sustentava o otimismo, sem, contudo, acreditar mais
pisto”. Afinal, as sacudidelas do ml:mdo nio df.:1xam os sistemas in-
‘nctos. O sdbio honesto serd também o primeiro a compreender a
fépﬁca de Candido a Pangloss: “Sei que.de.vemosn cult}:var,nf)sso jar-
‘dim’”. concluindo: “Trabalhemos sem raciocinar; éste € o Unico meio
para tornar a vida suportavel”.

~ Por que o privilégio dessa figura? Porque ¢ a tunica a admitir a
+redutibilidade sem disfarces do mal. “O homem nasceu para viver
nas convulsdes da inquietagdo, ou na letargia do tédio”. Pascal
, pela boca de Martin. O pequeno grupo de Candido pde-se a tra-
‘balhar para ndo enlouquecer. Voltaire apela para a pritica porque
teme ser pascaliano.

“De um modo geral, parece-me que o Snr. Pascal escreveu seus
“Pensamentos” com a intengio de mostrar o homem sob uma luz
diosa. Encarnica-se para pintar-nos malvados e infelizes. Escreve
contra a natureza humana como escreveria contra os jesuitas. Atribui
a esséncia humana aquilo que pertence apenas a alguns homens. Diz
qiientemente injirias ao género humano. Quso tomar o partido da
i anidade contra ésse misintropo sublime; ouso assegurar que nio
‘somos nem tdo malvados nem tdo infelizes como éle diz. .. O homem
€ um enigma como o figurais, para terdes o prazer de decifré-lo.
'O homem parece estar em seu lugar na natureza: superior aos animais,
aos quais se assemélha pelos Grgdos, inferior a outros séres, aos quais
se assemélha, provavelmente, pelo pensamento. Estd, como tudo que
P mesclado de bem e de mal, de prazer e de dor. Estd munido
de paixio para agir, e de razdo para governar suas agbes. Se o ho-
- mem f__ésm perfeito, seria Deus e essas pretensas contrariedades, que
mais contradigdes, sdo ingredientes necessdrios que entram na com-
1630 do homem, que € aquilo que deve ser... Por que ter horror
 1nosso ser? Nossa existéncia nio ¢ tdo infeliz quanto nos querem
ﬁz‘_"l' acreditar. .. E o amor de nés mesmos que assiste o amor dos
ULros; € por nossas necessidades mituas que somos fteis ao género
(13) —

que S trata de

« ;o
Se exigirmos que o sibio tenha a mesma opinido que aquéles que enga-
nam os 1}omens, nao exigiremos que o sibio nio seja um homem de bem?”
— Voltaire — “Diclionnaire” — verbete Filosofia — t. V, pg. 435.
Ou, como diria Fichte: a filosofia que escolhemos depende do homem
QUe somos — a superioridade tedrica masce da superioridade moral.
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humano. .. Adoremos a Deus sem desejar mergulhar na obscuridade
de seus mistérios. .. Que seria um homem que ndo age mais e que
fica apenas se contemplando? Nio somente digo que éste homem &
um imbecil, inutil & sociedade, mas digo que &ste homem nfio pode
existir, pois o que contemplaria? Seu corpo? Seus pés? Suas mios?
Seus cinco sentidos? Seria um idiota, ou usaria tudo isso... O homem
nasceu para a agéo, como o fogo tende para cima e a pedra para
baixo. Para o homem, n@o estar ocupado é o mesmo que néo existir.
Téda diferenga consiste nas ocupacdes, que podem ser doces ou tu-
multuosas, tteis ou perigosas... Em vez de nos espantarmos e de
nos queixarmos da infelicidade e da brevidade da vida, devemos nos
surpreender ¢ nos felicitar com nossa felicidade e com sua duragio.
Raciocinando como filésofo ouso dizer que hi orgulho e temeridade
em pretender que, por nossa natureza, devemos ser melhores do que
somos” (14).

A resignacgio do filosofo reaparece na pantomina do herdi: “Co-
mo queres que eu coma presunto, se matei o filho do senhor bario
e se estou condenado a ndo rever a srta. Cunegundes? De que me
servird prolongar meus dias miserdveis, se devo arrastd-lo longe dela,
no remorso ¢ no desespéro? Falando assim, Cindido nfo deixava de
comer”.

A humildade do filésofo e a inconsequéncia de Candido ndo con-
seguem esconder a permanéncia do tema pascaliano, embora seu cen-
tro religioso tenha sido deslocado. A realidade do mal & insuperavel.
Nega-la seria impostura ou sandice, pois somente um charlatio ou um
louco poderiam recusar aquilo que penetra em nossos olhos e se cum-
pre por nossas maos.

Nio podendo, entretanto, colocar a génese do mal no pe-
cado, Voltaire é obrigado a transferi-la para a natureza humana (e
vimos que éste era o ultimo recurso da teodicéia). O mal é sempre
¢ apenas moral. Por isto o “belo auto-da-fé para evitar tremores de
terra” € um escandalo tedrico e pritico. Tedrico: porque antropomor-
fiza a natureza. Pratico: porque favorece o poderio eclesiastico s6bre
a massa supersticiosa. A Inquisicio é aquéle olhar fanitico que “vé
O universo como uma prisdo e os homens como criminosos a serem
executados™. E “a loucura religiosa, sombria e cruel”, “efeito de uma
consciéncia falsa, que submete a religido aos caprichos da imaginagio
e aos desarranjos das paixdes”.

Voltaire néo recusa os dados com que a teodicéia opera: o bem,
o mal, a vida, a morte, a ordem, a justica. A critica voltaireana, ¢ sua
graga, reside na maneira pela qual o contetido da Razio Suficiente
leibniziana € reduzido ao absurdo. Esta redugdo é operada pelo en-

(14) — Voltaire — “Lettres Anglaises” — 25a. carta — op. cit., pg. 151 a 171.
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trecruzamento de duas linguagens metlafisigas incopos‘siveis, presentes
na fala de uma mesma personagem, emissdria de Voltaire e de L(‘.‘,]P[l]_z.
Enguanto emissaria de Voltaire, a personagem apresenta sEmultanea-
mente os eventos ¢ sua verdadeira Razdo Suficiente, qual seja o enca-
edamento causal e neutro da Natureza. Mas, tornando-se emissdria de
Leibniz, a personagem sobrepde a essa verdade uma Razfo Suficiente
desmesurada: a vontade divina. Quando Pangloss justifica seu estado
lamentével por causa das doengas venéreas, apresenta, inicialmente,
uma sequéncia causal empirica e verdadeira: a intemperanca dos tri-
pulantes da Pinta, da Nifa e da Santa Maria é a razio dos males dos
europeus. Num segundo momento, razdes ainda empiricas contraba-
lancam o desastre fisiolégico: sem Colombo os europeus desconhece-
riam o chocolate. E no terceiro momento que a teodicéia surge para
ser ridicularizada: Pangloss eleva ésses eventos, tdo humanos e até
mesmo insignificantes, a uma dimensfio cosmica, onde encontram um
lugar que justifique o plano divino da criagdo. A tarefa voltaireana
consiste, pois, em baixar os eventos as suas condi¢des naturais e huma-
nas, deslocando a Razdo Suficiente dos arcanos inteligiveis para a em-
piria. H4 mudanca do contelido, mas ndo hd questionamento dos prin-
cipios.

A racionalidade da Natureza fica pois. preservada gracas & huma-
nizagao do bem e do mal. A critica do otimismo nio recusa, portanto,
a ordem natural, mas apenas sua avaliacdo por critérios humanos, muito
humanos. A viagem metafisica encontra repouso numa encruzilhada:
de um lado, conserva a questdo da maldade humana, como Pascal, e
de outro, recusa-se a transferi-la para a Natureza, como Espinosa. Por
&ste motivo a destrui¢do da teodicéeia provoca apenas um deslizamento
das significagbes, sem questionar seus principios. Evidentemente a ope-
ragio voltaireana ndo pode deixar intactas as idéias de bem, de mal e
de liberdade, mas seu remanejamento nio destroi a suposigio de que o
tgomem € em si mescla de bem e de mal, e de que sua liberdade se de-
fine no interior dessa bondade ¢ dessa maldade essenciais.

X 0 mal ¢ humano e inevitivel, mas como tudo o que existe, hi de
SCIvir para alguma coisa: sem fraquezas estariamos condenados ao
estancamento, deixarfamos de levar uma vida realmente humana, isto &,
Impulsionada por instintos ¢ paixdes. Ndo podemos subtrair-nos ao
mal, nem extirpa-lo. Contentemo-nos com o que nos € ntil, porque nos-
52 felicidade reside nisto. No limite, tudo estando submetido & ordem
umversal,. a nogdo de melhor ou de pior dos mundos nfo tem sentido
. SSvaziou-se metafisicamente. “Ndo se deve afastar o homem da
busca daquilo que lhe ¢ ttil, por considerar-se que éle niio pode co-
?::;fr_ tud}o._.. Conhecemos muitas verdades; cncontramos.muitas

oes Uteis. Consolemo-nos por ndo saber que relagdo existe en-
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tre uma aranha e o anel de Saturno. Continuemos a examinar o que
estd ao nosso alcance™ (15).

Nesse novo contéxto, onde o conhecimento e a acdo foram colo-
cados num plano exclusivamente humano, a idéia de liberdade sofre
uma alteragado.

Enquanto imperava a metafisica otimista, imperava também uma
nocdo abstrata da liberdade, entendida como livre-arbitrio. No exér-
cito bilgaro, Céndido tem o direito de exercer a liberdade, escolhendo
a forma do castigo que devera receber: ser fusilado ou ser espancado.

A liberdade. definida abstratamente como direito de escolha, nio
existe no “Céndido”. A todo momento, as circunstincias ultrapassam
a compreensio das personagens. Suas decisdes estio sempre determi-
nadas pelo conjunto da situago e sio arrastadas pelas forgas naturais
¢ politicas. De vez em quando, Céndido decide enfrentar as circuns-
tancias — “lutarei até a morte contra o exército jesuita” — mas seus
companheiros, mais experientes, interferem e suspendem a agdo suici-
da do heréi, que supde estar exercendo a liberdade quando, realmente,
estd candidatando-se 4 morte.

A viagem transforma essa perspectiva ingénua e aloucada. A li-
berdade s6 poderia identificar-se com o direito de escolha, se pudésse-
mos abarcar a ordem natural e a ordem humana em sua totalidade.
Como isto é impossivel, a liberdade real é apenas a busca da utilidade.
E quando esta é identificada com o trabalho, liberdade significa auto-
nomia social. Cindido, alienado pelos preconceitos, instrumento dos
outros e para os outros, torna-se livre quando passa a depender apenas
de si mesmo. O olhar e as maos definem uma liberdade proporcional &
medida humana, mas sem por isso definir ainda a especificidade do
mundo humano. Trata-se simplesmente de tirar proveito da ordem na-
tural, de onde nio podemos escapar. O mal comanda o desejo e, por-
tanto, a agio, pois o homem age para fugir do mal supremo: a morte.
As caréneias que suscitam o desejo definem a instincia real, de onde
nenhum homem pode fugir e, assim, a prética € a solugdo provisoria &
consoladora, cuja finalidade se resume em protelar a chegada da dor
¢ da morte. Em vez de chorarmos por homicidios cometidos em legi-
tima defésa, comamos presunto, porque sendo teremos deixado de mor-
rer pelas mios de um outro homem para morrermos pelas nossas pré-
prias maos. Dos males, o menor.

“De onde vem o mal? Por que existe? Oh! dtomos de um dia,
meus companheiros na pequeneza infinita, nascidos como eu para su-

(15) — Idem, ibidem, pg. 182. Por sse caminho, o problema das docngas vené-
reae é resolvido racionalmente por Voltaire: nio se trata de um flagelo
divino, mas simplesmente das relagfes sexuais mantidas pelos europeus com
os nativos da Ameérica.
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portar tudo e para ignorar tudo, haverd entre vés algum louco para
acreditar que compreende tudo isto? Nao, nio E}é. No fundo de vos-
sos coragdes sentis vosso nada, como rendo justtc;a_ao meu. Mas sois
muito orgulhosos e quereis que aceitemos vossos sistemas vaos. Nio
podendo ser tiranos de nossos corpos, pretendeis ser tiranos de nos-
sas almas” (16).

Em vez de nos abismarmos no orgulho ou na fé, recorramos a
humildade redentora do trabalho. A horticultura é o compromisso com
a velha metafisica, cuja critica fica, assim, postergada.

I — Pelo interior da ideologia, ou de como Candido redimiu
Addo economizando a via crucis.

A viagem metafisica é um apélo a visdo. Inaugurando um novo
aprendizado, conduz o viajante da certeza sensivel até & pritica. Resta
saber por que, entre varias escOlhas possiveis, o “Céndido” eclege o
trabalho. Uma outra viagem comega agora: a do heréi burgués.

A caminhada ndo é uma peregrinagdo. Candido nio é o Cava-
leiro do Santo Graal percorrende o Bosque Maldito, rumo &s Fontes do
Fim do Mundo. Das armas, conhece apenas o exercicio bilgaro, que
nao o faz cavaleiro, mas simples mercendrio. Nfo aspira ao infinito
(17) . Nada estd acima de suas fér¢as, nem além de sua esperanca.
Expulso do castelo da Westfilia, o0 novo Addo deixa o Jardim das
Delicias rumo a4 Horta da Honestidade.

Como D. Quixote, Cindido entra no mundo pela porta errada:
a metafisica de Pangloss ndo ¢ mais verdadeira do que os livros de ca-
valaria. Mas se D. Quixote, Cavaleiro da Triste Figura, ¢ o heréi do
anacronismo, Céndido é o homem de seu tempo. Sua viagem ndo é
ofuscamento, é aprendizado perceptivo.

Como Fausto, Cindido se debate com a existéncia do mal. En-
tretanto, Martin ndio é Mefisto. E um olhar desconsolado, nio
uma férga perversa. Se Fausto é dominado pela maldade, Céndido
Sente-se capaz de conjur-la. Sua viagem ndo é submissdo, é desco-
berta da autonomia.

“Do eterno érro, na eterna viagem/ O mais que exprime na alma
que ousa/ E sempre nome, sempre linguagem/ O véu e capa de uma
outra cousa™ (17a).

e e

(16) — Voltaire — “Dictionnaire” — verbete Imaginagio — op. cit-, t. IV,
pg. 454,

an — «

Quanta ciéncia em mente de homem cabe/tdda embalde juntei; por mais
que explore/férca nenhuma se criou ci dentro;/nio cresci a grossura de
um cabelo,/e em nada do infinito estou mais perto”® — “Fausto” — trad.
Antonio Feliciano de Castilho 1a. parte, quadro V, cena I.

(172) — Fernando Pessoa — “0 Primeiro Fausto”.
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D. Quixote e Fausto sdo os her6is malditos do encantamento,
vitimas do Génio Maligno. Para D. Quixote o visivel € enganoso
porque as coisas estdo sob feitigo, dilacerando seus olhos e seu saber:
ver uma camponesa ¢ saber que Dulcinéia estd enfeitigada (18).
Para Fausto as coisas nfio sdo o que aparentam ser porque € €le quem
estd endemoniado, pervertendo tudo o que vé e toca. O prazer é
perdigio para éle e para Margarida, acorrentados & seducio demo-
niaca (19).

A agonia da morte devolve a lucidés a Dom Alonso Quijano.
Anglistin cega Fausto para que a verdade fulgure em seu espirito e
para que Deus ganhe a aposta. “Os homens sfio cegos a vida inteira;
Fausto serd cego no fim!”

Entre o louco e o possuido, entre a morte e a cegueira, instala-se
o breve momento da inteligéncia, da vida e da certeza: o “Céndido”,
interlidio feliz, quando é possivel confiar nas coisas, porque se pode
confiar em si mesmo. Bela ou feia, nobre ou escrava, Cunegundes
nao perde sua identidade, e o olhar de Cindido é sempre capaz de
enxergi-la sem dissolvé-la num fantasma. E éle ndo € responsivel
pelas desgragas da amada, ao contrério, € seu salvador. As coisas nio
estdo enfeiticadas e a consciéncia nio estd endemoniada. Néste curto
lapso em que o mundo ¢ a consciéncia se reconciliam, cabe apenas
cuidar-se contra as artimanhas dos mortais.

0O “Céndido” ndo é um livro fantdstico. Brailsford (20), procura
mostrar que o texto de Voltaire ¢ uma “cronica veraz”, enumerando,
para isto, todos os eventos reais que subjazem a cada capitulo. Nio
cremos que seja necessdrio apontar a “veracidade” do “Candido” pa-
ra saber que ndo ¢ fantdstico (21) e para encontrar seu sentido. Em
geral, o que espanta os leitores ¢ a sobrevivéncia miraculosa das per-

(18) — “Que malquisto eu sou dos nigromantes! E v& até onde se estende sua
malicia ¢ o 6dio que me tém, pois me quiseram privar do contentamento
que me poderia dar ver minha dama na plenitude de sua formosura ...
&sses traidores logo transformaram minha Dulcinéia em mulher de tio vil
condigio e tio feia como aquela alded”.

(19) — “Desprezou o entendimento e a ciéncia/Que sio do homem os supremos
dons/Entregou-se aos bragos do deménio/E tem necessariamente que pe-
recer”.

(20) — Henry N. Brailsford — “Voltaire” — cd. Fondo de Cultura Economica.

(21) — O fantéstico é ruptura insélita da ordem, hesitagio entre o natural e ©

extra-natural, vacilagio que nenhum ilustrado pode admitir. Pelo contra-
rio, ¢ a ambiguidade que procura eliminar. “O fantdstico é fazer uma
idéia muito especial das heterogeneidades admissiveis na convergéncia.
nio ter médo do encontro fortuito (e que ndo serd) de um guarda-chuva
com uma maquina de costura,.. as grandes surpresas nos esperam ali
onde aprendemos, por fim, a nio nos surprendemos com nada” — Cor-
tazar — “La wuelta al dia en ochenta wmundos”. ed. Siglo Veinteuno,
pE. 47.
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sonagens, malgrado a batelada de calamidades que despencam sébre
suas cabegas. Por isso Auerbach considera o livro irrealista, enquanto
Brailsford procura justificar o milagre. Ora, nem tbdas as persona-
gens sobrevivem — muitas delas morrem definitivamente (o bardo, a
bamnesa, o anabatista, o inquisidor, o judeu). Quem ndo sucumbe?
Somente aquéles que sdo requisitados para as tarefas de uma nova
ordem social: os trabalhadores honestos de um mundo que deve vir.
O pequeno grupo de Céndido, caleidosedpico, mostra-se apto para
essa renovagdo: os bastardos, as mulheres nobres, os mesticos, os fi-
l6sofos viajados e os frades sem vocagio, vitimas do mundo existente,
devem iniciar um outro, onde o sangue, o titulo ¢ a primogenitura
percam seu valor. Morrem aquéles que sfio inaptos para a nova so-
ciedade. As porradas ndo matam: sdo incubadoras de uma vida nova.
Af estd a “veracidade” do “Céandido”.

A viagem que ora se inicia é a narrativa do processo necessirio
de aburguesamento das personagens, isto é, de sua re-educagéo pelo
trabalho.

Nobre e apetitosa, Cunegundes vive s expensas de sua beleza.
Ei-la desesperada com a morte de seus protetores interesseiros. “Onde
arranjarei outro judcu ¢ outro inquisidor para me sustentarem?” Seu
bem-estar e sua miséria dependem de seu belo corpo (ndo que Cune-
gundes desgoste disto (22), mas seu prazer arrisca-se continuamente
a degenerar-se em sofrimento) . A estéria de Cunegundes, como a da
Velha ¢ a de Paqueta, é a histéria da prostituicio feminina, num
mundo em que a mulher se situa como objeto belo e prazeiroso. Mas
Cunegundes envelhece e enfeia. Torna-se rabugenta. Suas oportuni-
dades para conseguir um amante rtico sao minimas. Ei-la, porém,
recuperada pelas virtudes do trabalho: torna-se feliz e bem-humorada
porque se revela uma pasteleira excelente (23).

e

(22) — “O capitio achava-me muito bonita, devo confessi-lo, ¢ quanto a mim.
nao negarei que éle era muito bem-feito de corpo e tinha a pele branca
e suave™,

(23) — “A fémea sendo mais fraca, tornou-se repclente e hedionda em sua velhice,

O objeto mais medonho da terra é uma decrépita”, Assim se exprime Vol-
taire no verbete “Homem™, do “Dicionario”. Essa mesma idéia da velhice
como horror aparece no poema “Les Vous et les Tu”, analisado por Leo
Spitzer (“Critica stilistica e semantica storica” ed. Laterza). O tempo
do poema ¢ construido pelo contraponto da juventude, cujo tinico orna-
mento ¢ ela propria, e da velhice, que se disfarca no luxo, passando da
beleza pura a condigio de bibeld recoberto de *attraits précieux™. No
caso de Cunegundes, o trabalho modifica a perspectiva voltaireana: como
téda velha, Cunegundes é desagraddvel, mas ao contririo da mulher de
saldo, sua decrepitude fica a mostra, sem cair no ridiculo do disfarce.
A alegria do labor converte a mulher fanada num ser til e satisfeito
consigo mesmo. A aristocrata e a burguesa niio enfrentam a velhice do
mesmo modo, e ao que parvece a segunda é quem sai ganhando (em que
pesem as disposigdes em contrario do Women's Lib) .,
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Candido, bastardo e sem vintém, nfio pode possuir Cunegundes,
No castelo de Thunder-den-Tronchk seu idilio s6 pode acabar comg
acabou: com um pontapé no traseiro. Embora expulso do Paraiso
nosso heréi ndo desiste da bem-amada. Mais do que isto. Diante d(;
futuro cunhado, que recusa o futuro parentesco, Candido afirma sey
direito de casar-se com Cunegundes, pois ela e o irmio foram resga-
tados por éle. Na qualidade de devedores devem aceitar as pretensges
do comprador. Nessa barganha o saldo credor pertence a Céndido,
O sangue e o titulo ndo pagam dividas de ninguém. Céandido tem
direitos porque os comprou. E nfo & apenas nessa transagiio que o
herdi se revela como burgués. Deparando-se com Cunegundes velha
¢ feia, recia assustado. Entretanto, logo volta e assume o dever de
casar-se com ela, apesar dos pesares. Céndido possui direitos e cum-
pre deveres: é um homem honesto.

Um outro trago, mais pertinente, caracteriza a transformacio da
personagem. Expulso do Paraiso, Candido vagabundeia sem rumo.
Sua viagem comega realmente quando vem a saber que Cunegundes
ndio morreu. Parte ao seu encontro. Até aqui nada o distingue do
Cavaleiro Andante. Mas surge uma novidade em seu percurso. Inin-
terruptamente bens e fortunas caem-lhe nas méos: o exercicio biilga-
ro, tao 1til na guerra americana, os tesouros do judeu e do inquisidor,
os presentes do Eldorado. Entretanto, todos ésses bens vio-se como
vieram, ¢ Céndido nem chega a lucrar com sua sabenga militar. Por
que os bens ndo podem ser conservados? Porque Céndido ndo fez
juz a éles. Sdo produtos da sorte ¢ ndo de uma vida laboriosa.

Aparece aqui uma primeira relagio entre a viagem metafisica e
a viagem ideolégica. Na primeira, a certeza sensivel define a finica
forma de conhecimento possivel para a inteligéncia humana — defi-
ne, pois, a natureza da consciéncia por aquilo que ela pode conhecer.
A consciéncia, entretanto, s6 existe para si mesma se for reconhecida
por outra. E ésse reconhecimento que Céndido exige do barao-jesuita,
culminando com uma exigénecia de morte: “ji te matei uma vez; s
for preciso eu te re-matarei”. A luta mortal pelo reconhecimento deve
produzir uma transformagio da relagdo primitiva, existente entre as
consciéncias que se enfrentam: Céndido, expulso do castelo, expulsa
o barfio do jardim. O reconhecimento é vitéria sobre a morte ¢ sobre
a dor, e somente o trabalho é capaz de algar-se a ésse resultado, pro-
movendo a liberdade. O jardim é a possibilidade oferecida pela ad-
missdo de que “o trabalho afasta de nés trés grandes males: a caréncid,
o tédio e o vicio”, porque suprime a dependéncia, cria uma operost-
dade 1til e permite a virtude. B a forma concreta da liberdade: grd-
cas a &le a consciéncia nio depende mais das coisas nem dos outros
mas apenas de si mesma. Vem dai o elogio voltaireano do lema 10°
glés: “Liberty and Property”, pois, como pode ser livre alguém que
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ndo tenha propriedade? Como Cindido poderia ser livre se ndo pos-
suisse as terras de seu jardim? Se a felicidade s6 pode nascer da li-
berdade, esta s6 pode advir da propriedade.

A critica da teodicéia, no “Céndido”, tem um fim ideolégico pre-
ciso: redimir Adao, outorgando um sentido positivo ao trabalho, con-
tra 2 imagem eclesidstica que o reduzia a condigdo de estigma do pe-
cado original e de peniténcia. A Igreja viu apenas a forma do trabalho,
ndo viu seu contetido; viu o esforco, nao viu o fim. Entretanto, a no-
va ideologia ndo pode simplesmente afirmar que o trabalho é um
direito natural, precisa atribuir-lhe valor moral para vencer a imagem
eclesidstica negativa: transforma a desocupagfio num crime e o labor
numa virtude. Para realizar essa metamorfose, € indispensivel supri-
mir o papel de Deus na formagfo da sociedade.

Uma segunda relacdo entre as duas viagens pode ser apontada
agora. A chegada ao Jardim tem que passar pela demoli¢fio da teolo-
gia porque precisa diminuir (e, se possivel, reduzir ao minimo) o pa-
pel da Providéncia Divina. Ao afirmar a racionalidade da ordem na-
tural e a confianca na experiéncia e na pratica, a primeira viagem des-
tréi o nicleo misterioso que sustentava a teologia e prepara o advento
do mundo “natural” do trabalho.

Com efeito, a existéncia de pobres e de ricos sempre foi conside-
rada um mistério da Providéncia. Ora, Deus escreve certo por linhas
tortas. A religido e a teologia mostram que, criando o rico, Deus criou
o grande, sdbre o qual sua Onipoténcia pode abater-se. Criando o
pobre, criou o pequeno, para quem dirige sua Misericérdia. Sem ri-
cos e pobres, as qualidades divinas permaneceriam ocultas para o ho-
mem, como demonstra Pangloss. Deus “destinou o pobre a honrar a
autoridade suprema, por sua submissdo, e destinou o rico a imitar a
misericérdia infinita, por suas boas-obras; quis dar a um o mérito da
paciéncia e ao outro, o mérito da caridade™ (24). O pobre se salva
porque se humilha e o rico, porque socorre. E tudo se compde para
formar o melhor dos mundos possiveis. O problema, porém, é que
nessa genealogia tdo bem feita ndo parece haver um lugar para o
burgués.

E preciso Deus para explicar a existéncia de pobres e ricos, mas
a divindade ¢ supérflua para explicar porque hd burguéses: todo mun-
do vé o burgués trabalhar, enriquecer, construir sua casa e povoa-la
de burguesinhos que irfio repetir a faganha do progenitor. Todo mun-
df_’ vé a origem profana de sua fortuna e de sua casa. A burguesia
Nao tem mistérios — & “natural”. Deus féz o rico, a Igreja féz o po-
bre, mas o burgués féz a si mesmo. Nio & por acaso que Candido apa-

fece como filho natural. Uma genealogia excusa faz do bastardo uma
e ——

(24) — Charles Frey de Neuville — “Sermons” — t. III, pg. 365.
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figura sem lugar, no mundo dos ricos ¢ dos pobres. Por isso a viagem
deverd conduzir o herdi a uma posicdo conquistada por mérito pré-
prio, instaurando um local onde o bastardo desaparega para que surja
um homem que vale por si mesmo.

Demolir a teodicéia € redistribuir o espago da atividade humana,
que passa a cooperar com Deus, a fim de anuld-lo: a Providéncia Di-
vina estabelece a ordem natural e a Previdéncia Burguésa pde-se a re-
guld-la. Cumprida a tarefa da Criagdo, o Todo Poderoso pode gozar
as delicias de um domingo eterno. O livro de fisica experimental e o
livro de balanco-de-fim-de-ano encarregam-se de uma semana, também
eterna.

“Estou longe de inferir que seja preciso agarrar-se somente a uma
pratica cega, mas seria uma felicidade se os fisicos e os gcometras
unissem tanto quanto possivel a pritica 4 especulagdo. Aquilo que
mais honra o o espirito humano deve ser o que é menos Gtil? Um
homem, com as quatro regras da aritmética torna-se um bom nego-
ciante... enquanto um pobre algebrista passa sua vida a buscar em
seus numeros relagoes e propriedades espantosas, mas sem uso e que
nio lhe ensinarfo o que € a troca. TOdas as artes estdo mais ou me-
nos na mesma situag@io: passado um certo ponto, as investigagdes séo
feitas apenas por curiosidade. Essas verdades engenhosas e inteis
assemelham-se a estrélas que. situadas muito longe de nds, ndo nos
ddo nenhuma claridade™ (25). Este esbéco de novas “Regulac ad
Directionem Ingenii”, invertendo as posi¢Ses da teoria e da pritica,
pretendem realizar o desejo cartesiano de dominagdo da natureza. O
projeto de laicizagdo da ciéncia sé pode ser cumprido quando o heréi
burguds entra definitivamente em cena. Ainda uma vez, a primeira
viagem ilumina a scgunda. O pais da metafisica é como a ilha voado-
ra de Laputa, paraiso das arbitraricdades, dos sonhos vazios e dos
mundos invertidos. Seus habitantes, perdidos em especulagdes filo-
séficas. tém um 6lho voltado para dentro e outro voltado para o céu,
enquanto a infelicidade grassa por téda a nagdo. Para Swift, a ilha
de Laputa é mecupemvel a natureza estd corrompida a tal ponto
que 08 olhos nunca mais operardo em sinergia e nunca mais se diri-
girdo as préprias coisas. Para Voltaire, ao contrdrio, a descoberta
da aberragio visual j4 aponta o caminho de sua regeneragdo. Basta
iluminar o alvo para que os olhos atiem adequadamente. E a ilumi-
nacio sé depende do abandono das “estrelas distantes, que j4 ndo
diio nenhuma claridade”. Este abandono € possivel, porque as trevas
sdo resultado dos preconceltos e nio do desvirtuamento definitivo da
posicao natural dos olhos.

(25) — Voltaire — “Lettres Anglaises” — 23a. carta — op. cit., pg 149-150.

1
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O apélo a pritica é determinado pela supressio de um dos an-
coradouros da metafisica cldssica: a idéia inata. A natureza ndo pos
idéias inatas nos homer}& mas colocou 1}elcs o c_lese;o de .fellcldade:
cujo 1inico pressuposto € um j‘atalabsermvd:.a vida. A lei natura]l é
apenas a aplicagio da razdo a objetos d§Ecr11_11nado§, capazes de satis-
fazer o desejo de conservagdo. A consciéncia, aptfdao para discernir
o Gtil e o nocivo, volta-se naturalmente para a pratica.

O grande sabe que sua grandeza requer a existéncia da pobreza,
porque a grandeza é sempre re!at'iva e contrastada. Olbu’rgués nio
precisa de um complemento negativo, porque a burguesia é o estado
patural do homem, definindo uma origem e uma finalidade idénticas
para téda a humanidade. Ou melhor, definc a humanidade do homem.
Ninguém pode criticar-nos por nao sermos bardes, mas é por nossa
falta que ndo somos burguéses. O pobre é um burgués falhado e a
pobreza é um defeito. O pecado se desloca da transgressdo para a
preguica.

Pangloss, que ji invertéra tantas séries causais, pode inverter
mais uma: “Quando o homem foi colocado no jardim do Eden, foi
posto ut operatur eum, para que trabalhasse, o que prova que nio
nasceu para o repouso”.

A laicizagdo das diferencas entre pobres e ricos moraliza uma
situagdio de fato a fim de tornd-la uma situacfio de direito. Este pro-
cedimento supde a naturalizacdo do problema, realizada por inter-
médio da nogdo de propriedade.

No verbete Lei Natural do “Diciondrio”, Voltaire considera o
direito & propriedade como um direito natural. Trata-se da posse do
proprio corpo e dos bens necessdrios i sua conservagio. No verbete
Propriedade, a acepeio do térmo j4 é mais restrita. Trata-se, agora,
da propriedade da terra e de bens. A segunda acepgiio é derivada da
primeira. A passagem do sentido amplo para o sentido restrito é feita
pela nogdo de trabalho das mios, isto ¢, de trabalho inscrito natural-
mente no corpo do préprio homem. Dessa maneira, o direito natural
a0 trabalho cria o direito natural a propriedade do produto, pois ca-
da homem, proprictario de seu corpo, tem o direito de apropriar-se de
tuv:'lo O que necessita para conservi-lo. Uma coisa, portanto, é pro-
Pricdade de alguém quando é retirada da terra pelo seu proprio cor-
PO. O roubo e a mendicincia sio violéncias porque sio apropriagdes
aﬂfl-naturais. “B — O essencial permanece sempre. Mostrai-me um
PAis onde seja honesto roubar o fruto de meu trabalho, violar uma
Promessa, mentir para prejudicar, ser ingrato para com o benfeitor. . .
A — Esquecestes que Jean-Jacques, um dos pais da Igreja Moderna,
d"§se que o primeiro homem que ousou fechar e cultivar um terreno,
0L 0 inimigo do género humano, e que deveria ser exterminado, pois

os f = SR s
S frutos sip para todos e a terra, de ninguém ... B — Quem ¢
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gsse Jean-Jacques? Certamente ndo é nem Jodio Batista, nem Jodo
Evangelista, nem Tiago Maior, nem Tiago Menor. Aquéle que escre-
veu essa impertinéncia abomindvel deve ser um belo-espirito, ou
entio algum bufo-magro desagraddvel que desejou rir daquilo
que o mundo inteiro leva a sério... O autor dessa passagem me
parece um animal bem insocidvel” (26).

A propriedade ¢ a legalizagio civil da apropriacdo natural, feita
pelo trabalho. A apropriagio coletiva dos produtos seria roubo ou
mendicincia e, portanto, anti-social. Somente um misantropo veria
na propriedade um delito de lesa-humanidade, quando ao contrério,
sem ela nio haveria sociedade. A vida social é apenas a organizagio,
pelo direito civil, das relagdes humanas inorginicas, existentes em
estado natural. O trabalho é a condicdo do reconhecimento pessoal.
A propriedade legaliza éste reconhecimento, tornando-o mais efetivo.
A propriedade sustenta a humanidade do homem.

O direito 2 propriedade niio exclui a desigualdade econdmica e
social: a natureza féz os homens desiguais em seus falentos e ndo
distribuiu de modo sempre idéntico a fertilidade do solo, por isto nem
todos os homens se apropriam do mesmo modo das mesmas coisas.
A desigualdade é natural e tende a crescer por uma lei da propria
sociedade. Com efeito, os homens trocam o excedente perecivel de
sua produgdo. Quando surge o dinheiro, a troca pode ser diferida,
pois o metal é imperecivel. Agora, os homens se distinguem pela
poupanga e pelo desperdicio. Aquéles que poupam podem adquirir
mais produtos e mais terras, investindo os lucros da produgdo no co-
mércio. A lei da prosperidade temporal da propriedade determina a
finalidade da vida econdmica: uma vez ultrapassadas as caréncias
vitais, a apropriagio tem como fim produzir para trocar, frocar para
acumular e acumular para investir. O mundo ccondmico introduz a
temporalidade na vida social.

Costuma-se comparar o “Candido” as viagens de Gulliver. Bm-
bora vilida, a comparagiio é parcial. Eldorado corresponde a Brob-
dingnag ¢ ao pais dos Huyhnmns. A parcialidade da compara¢ao
decorre de se tomar o Eldorado como a utopia do “Céndido”, quan-
do na verdade a utopia é o Jardim. Céndido é compardvel a Ro-
binson Crusoe.

A utopia de Swift é negativa. Gulliver € um homem vencido
que parte em busca de um outro mundo que seja seu € que, MO N~
tanto, nunca poderd encontrar, porque ¢ um representante involun-
tario do mundo em que nasceu. Nunca estd bem em parte alguma:
ora é muito pequeno, ora é muito grande, ora é muito humano ¢ nio

(26) — Voltaire — “Dictionnaire® — verbete Lei Natural — op. cit-, t. IV, pg-
158-159.
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cabe nos mundos que percorre. Por outro lado, suas au‘sél}cias pro-
longadas acabam por torna-lo um estranho em seu proprio pais e
em sua propria casa.

Como no Eldorado, o rei de Brobdingnag escandaliza-se com
os relatos do visitante acéreca de seu .pais de origen?: “Fizeste um pa-
negirico bem extrag:rdinério’a. respeito do teu pais; provaste que a
jgnordncia, a preguica e o vicio podem ser, as vézes, as unicas qua-
lidades de um homem de Estado; que as leis podem ser esclarecidas,
interpretadas e aplicadas o melhor possivel por individuos cujos in-
terésses e rapacidade levam a corrompé-las, a esbulhd-las e a iludi-
las. .. Suponho que a maioria dos teus compatriotas ¢ a casta de
vermes mais perniciosos que a natureza permitiu que rastejasse sO-
bre a superficie da terra™ (27). A negagdo vai tdo longe, que a civi-
lizagdo mais perfeita é atribuida aos Huyhnhmns, que s@o cavalos, e
em cuja companhia Gulliver julga ter encontrado “repouso e tran-
quilidade para o resto da vida”. Entretanto, os Huyhnhmns acabam
por exclui-lo de seu meio, porque todo Yahoo, representante do gé-
nero humano, é um risco permanente para uma comunidade perfeita.
Gulliver é expulso da utopia e seu retdrno a pitria é uma renfincia
ao melhor, rentncia forcada. Eis porque Cindido se distingue da
personagem de Swit. E éle proprio que reconhece seu nfio-perten-
cimento ao Eldorado. E tendo descoberto que ali nio é o seu lugar,
decide partir.

Eldorado, Brobdingnag ¢ Huyhnhmns obedecem ao padrio das
utopias feudais: descrevem comunidades fechadas e hierarquizadas
rigidamente, onde a sociedade é estdvel e estabilizadora (a divisdo
em classes € quase uma divisio em castas, cada uma com seus deve-
res e direitos proprios e com limites intransponiveis) . A felicidade é
coroldrio do isolamento ¢ da intemporalidade, é a clausura dos ho-
mens numa idade de ouro perene (El Dorado). O contraste entre a
perfeigao ideal e a imperfeicio real cava um abismo entre o melhor
dos mundos e o mundo existente. E esta separagdo que leva o via-
jante a desconfiar para sempre da humanidade. Depois do Eldorado,
Cindido ndo poderd mais dobrar-se ao otimismo de Pangloss. O
encontro com Martin estd inscrito na ordem necessdria do percurso e
do aprendizado.

Céandido decide abandonar Eldorado, mas nio desiste do melhor,
como Gulliver — o Jardim é a possibilidade de viver bem no interior
do mundo existente. E a descoberta da condigdo para a vida melhor,
Porque alicercada na independéncia do trabalho. Gulliver é um he-
01 contemplativo: os poucos objetos que produz sdo adornos ou curio-
sidades, e quando se oferece para produzir um objeto utilizado em seu
e

@7) — switt — “Viagens de Gulliver” — 2a. Viagem — ed. Jakson pg. 135.
P
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pais natal, a oferta é um verdadeiro escédndalo — o rei de Brobdingnag
repele a construgdo de um canhdo. Os objetos de Gulliver ou sdo ini-
teis ou sdo nocivos, como todo objeto produzido por sua cultura.
Céandido aprende a ver, como Gulliver, mas o olhar é apenas uma
propedéutica para as maos. A tranquilidade nfo pode nascer da vi-
520 (o mundo ndo é um espeticulo encantador), tem que ser produ-
zida pelos bragos. A produgdo é sempre ftil, como Robinson prova.

Robinson Crusoe é o herdi burgués perfeito porque é o herdi da
soliddo. Viaja porque hd mundos para conquistar e encontra-se bem
em téda parte, pois em téda parte encontra a réplica de seu préprio
mundo. A utopia de Robinson é a da coldnia de um s6 homem, onde
o individuo deve tudo ao seu esfér¢o, sem que ninguém o ajude ou
moleste. Robinson é um demiurgo: sempre ativo, reproduz em sua
ilha o modélo aperfeicoado do mundo que deixou. A ilha € utdpica
porque, num mundo definido pela competi¢ao e pela concorréncia, a
independéncia, levada ao absurdo da soliddo, significa primordialmente
auséncia de competidores e apenas secundariamente, auséncia de mao-
-de-obra. O Jardim é a ilha de Céndido, a utopia do “Candido”.

Ao decidir abandonar Eldorado, o motivo aparente de Céndido
¢ a busca de Cunegundes. Entretanto, o heréi deixa escapar uma
afirmagio que confere & sua partida um outro sentido: “Partamos.
Aqui seremos iguais a todo mundo, mas em nossa terra seremos supe-
riores aos préprios reis, com as riquezas que daqui levarmos”. A po-
eira amarela e os pedregulhos coloridos reassumem a fungdo de signos
da riqueza e de instrumentos para a satisfagfio de todos os desejos.
Candido sabe que seu lugar € entre homens desiguais, cujo poder e
prestigio vém da desigualdade das posses. E é nésse mundo, onde rei-
nam a competi¢iio e a violéncia, que éle deseja viver.

A decisdo de partir revela o verdadeiro sentido do Eldorado: o
pais dos Incas ndo é uma utopia, ¢ um mito. E um comentdrio nega-
tivo da realidade social, oferecida pela experiéncia da viagem. “Néo
é uma descricio do real, mas quer justificar as omissoes da realidade.
visto que as posiges extremas sdo imaginadas somente para mostrar
que sdo insustentdveis; éste procedimento, préprio da reflexdo mitica,
implica na admisso de que a pritica social, quando examinada em
profundidade, estd contaminada por uma contradi¢io insuperdvel”
(28).

O Parque da Westfilia, o Eldorado e o Jardim constituem os re-
ferenciais da viagem ideoldgica, determinando um trajeto que parte
do Paraiso Perdido, atravessa o Paraiso Impossivel e chega ao Pa-
raiso Congquistado.

(28) — Lévi-Strauss — “La Gesta de Asdival® — in Estruturalismo y Totemismo
— ed. Nueva Vision — pg. 60.
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Da Westfdlia ao Paraguai, nada muda. “Este hemisfério é tdo
ruim quanto o outro”, geme Céindido. Do Paraguai ao Eldorado, tu-
do muda. “Encontrei o melhor dos mundos”, exulta Céndido. Do
Eldorado ao Jardim, um novo olhar permite compreender o que se
passa entre os homens e prepara o advento de uma vida melhor, no
mundo tal como é. O primeiro trajeto € real; o segundo, imagindrio
e o terceiro, utdpico.

O percurso real € ininteligivel para o viajante — o bem e o mal
ndo podem ser claramente identificados e repartidos, porque sua gé-
nese ndo ¢ conhecida. O conhecimento é proporcionado pelo trajeto
imagindrio, que aponta simultineamente as tensdes existentes na rea-
lidade, bem como sua supressdo radical num mundo idealizado. O
Eldorado revela a Europa na figura de seu opdsto impossivel e esta
relagdo dialética entre o ideal e o dado aponta as causas que impedem
o mundo existente de alcancar o optimum: o fanatismo religioso e
politico com seu séquito (guerras, especulagdes filosdficas intteis,
exploragdo econdmica). O mito, cristalizado em sistema, é o pensa-
mento “que se ultrapassa a si mesmo e contempla, para além das
imagens ainda aderentes & experiéneia concreta, um mundo de con-
ceitos liberados desta serviddo e cujas relagdes se definem livremen-
te” (29) . O Eldorado é um mito por sua composi¢do — as categorias
que a nova ideologia apresenta como constitutivas de uma outra
ordem social mais justa e mais feliz, siio tomadas como categorias har-
moénicas e complementares. Esta harmonia e esta complementarieda-
de tém uma consequéncia (nica: a supressdo do tempo. O Eldorado
¢ uma Idade de Ouro ndo apenas por causa de sua perfeicio, mas
porque esta perfeicdo supSe uma sociedade mergulhada num tempo
imével. E tal imobilidade é condicionada pelo isolamento volunti-
rio. Isto faz do mito do Eldorado o modélo para a utopia do Jardim.

O Jardim pretende suspender o curso do tempo econbémico e
social no interior de um mundo temporalizado; pretende isolar-se no
seio de uma sociedade definida por relages de troca; pretende alcan-
¢ar a felicidade Inca, ali onde as condigBes para esta felicidade fo-
ram suprimidas. O Jardim é o novo otimismo, nascido das cinzas do
outro: ergue-se sGbre a irredutibilidade do mal, a fim de esquecé-lo.
Almeja ser a forma concreta do mito, procurando repetir uma socie-
dade que Voltaire considera a realizagio do Eldorado na terra dos
homens: a Pennsilvinia. Nesta, como no Eldorado, o soberano ¢ tra-
tado com familiaridade, o govérno é laico e nfio existem padres, o
POvo nao vive armado e reina a igualdade politica entre os cidaddos.

Guilherme Penn poderia vangloriar-se de ter trazido A terra a Idade

(29) — Lévi-Strauss — * Du miel au cendres” — ed. Plon pg. 407.
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de Ouro de que se fala tanto, e que s6 existiu, parece, na Pennsilvi-

nia” (30).

Entretanto, Voltaire sente-se bastante desconsolado com o desti-
no dos quakers, apds a fase primitiva de entusiasmo renovador: “Nio
posso advinhar qual serd a sorte dos quakers na América (31), mas
vejo seu perecimento em Londres. .. ndo podem ser membros do
Parlamento porque recusam-se a prestar juramento... Estdo reduzi-
dos a ganhar dinheiro pelo comércio. Seus filhos, enriquecidos pela
indGstria de seus pais, querem gozar e ter honras; tém vergonha de
serem chamados quakers e fazem-se protestantes para andar na mo-
da™ (32).

O fim dos quakers ¢ ditado pelo mercantilismo, isto &, pelo seu
afastamento da terra e pela riqueza sem mérito dos seus descendentes.
O Jardim pretende ser simultineamente a volta & terra ¢ a apologia do
trabalho, como garantia contra a dissolucio de costumes puros. Por
isto € ut6pico: € a suposi¢do de que a Pennsilvinia nio tem histéria
e a recusa de assumir como inevitdvel a situagdo do quaker no mundo
mercantil. Promove um isolamento impossivel, incumbido de reali-
zar a harmonia que Leibniz ndo soubera encontrar, por té-la julgado
pré-estabelecida (isto &, supra-humana) quando, na verdade, é a har-
menia conquistada por um grupo de homens honestos e diligentes.
O trabalho preenche as fungbes das altas montanhas do Eldorado.
Mas os habitantes do Eldorado decidiram cortar todo contacto com
os homens, enquanto Céandido, decidiu voltar & sociedade. E no en-
tanto, aspira situar-se fora dela. Ao colocar Céindido no Jardim, Vol-
taire cega a personagem que fora tdo clarividente no seu juizo sobre o
Eldorado. Fazendo de Céindido um horticultor isolado, Voltaire reti-
ra-lhe a compreensdo, em cujo nome o fizera viajar. E Céndido nem
sequer pode obter o mesmo cons6lo que Fausto, porque sua cegueira
ndo conduz a visdo espiritual da verdade, pois a viagem depositou o
verdadeiro sdbre as coisas visiveis.

O Jardim insere-se como possibilidade interna ao mundo exis-
tente. Durante todo o itinerdrio, Cindido ¢ despojado de seus bens.
Este despojamento encontra-se determinado duplamente: de um la-
do, constitui o processo educativo do heréi, que deve converter-se de
vagabundo em trabalhador; mas, de outro lado, descreve o mundo so-
cial como mundo do roubo. Candido ¢ ludibriado de direito, porque
ndo passou pelo caminho legitimo da apropriagdo, ¢ de fato, porque
(30) — Voltaire — * Lettres Anglaises” — 4° carta — op. cit., pg. 34.

(31) — Nos sabemos qual foi. Depois de percorrer a América, metamorfosear-se
em protestante, comerciante, industrial e financista, o quaker desembar-
cou em Sdo Francisco, para viagens que dispensam o Mayflower. Da
Pennsilviinia aos hippies, os quakers erraram por quatro séculos, mas con-

seguiram, enfim, recuperar o ideal da vida silvestre.
(32) — Voltaire — “Lettres Anglaises” — 4° carta — op. cil., pg. 36.



s W

atravessa um mundo governado pelo dinheiro. E inevitdvel que de-
sembarque no Jardim: o cultivo da terra produz bens legitimos e o
isolamento preserva do furto. Assim como na viagem metafisica, ver
é deixar de ser logrado, na viagem ideoldgica, trabalhar no isolamen-
to é deixar de ser roubado.

O Jardim é um apélogo moral. Estranhamente, o livio de Vol-
taire, verdadeiro panfleto politico, aconsélha &s suas personagens um
apolitismo total, como condigéo da felicidade. “A sorte do velho la-
vrador parece-me preferivel a dos seis reis que vimos em Veneza”.
A consciéncia de si, demolidora das “representacdes existentes e dos
pensamentos fixos”, ndo pode ser a consciéncia de si como cidaddo.
Ser feliz é desinteressar-se do que vai pelo mundo, por que certamen-
te néle tudo vai muito mal. Na primeira viagem, Céndido aprendeu
que os homens séo mescla do bem e do mal, sendo tolice intervir em
suas vidas. Como ndo é possivel extirpar o mal, resta eviti-lo. Se para
isto é preciso enclausurar-se no Jardim, bendita seja a clausura!

Esta solugdo ¢ inevitdvel. Para preservar “o essencial” posto pelo
“Dicionario”, Voltaire seria obrigado a colocar o mundo moral fera
do mundo econdmico e social, o que, no entanto, para éle, ¢ impos-
sivel, dado o monismo da Natureza. Com efeito, o “essencial” posto
pela lei natural, situa no mesmo plano a imoralidade do furto, a da
quebra da promessa, a da mentira ¢ a da ingratiddo. A universalidade
moral funda-se na universalidade da lei natural. Postas as coisas
néstes térmos, Chndido, viajante, constata quio pouco os homens res-
peitam a natureza humana, e a vida social emerge como espago da
imoralidade. O conflito entre o individuo, ntcleo da universalidade
moral, e a sociedade, barreira para a vida honesta, traduz o conflito
entre a liberdade e a utilidade, entre a felicidade e o desejo. A socie-
dade, que Voltaire defendéra contra Jean-Jacques, ergue-se agora con-
tra Candido. Ao que parece, a felicidade burguésa € incompativel
com a virtude, a menos que o reino dos fins e o reino dos meios fi-
quem separados. Esta separacio (possivel justamente depois da Re-
volugio Francésa) implica na quebra do monismo natural, funda-
mento da posi¢io voltaireana. A dnica saida possivel para Voltaire
¢ a constituicio de uma sub-sociedade, encarregada de preservar a
harmonia entre o desejo e a virtude, harmonia que a sociedade global
¢ incapaz de sustentar. A felicidade de Céndido e a salvagdo de Faus-
to exprimem a mesma contradigio em dois momentos distintos da
nova ideologia: antes ¢ depois do surgimento do mundo moral, sepa-
rado do mundo natural.

Na “Histéria da Filosofia”, Hegel aponta o reformismo dos ilus-
trados francéses, pegos de surpresa por uma revolugdo que ndo ha-
viam previsto. O reformismo, na opinido de Hegel, decorria da in-
compatibilidade entre as reformas propostas ¢ os preconceitos existen-
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tes de fato. O defeito dos ilustrados estava “em que s6 podiam ter
uma idéia geral de como as coisas deveriam ser, mas ndo sabiam co-
mo assinalar o modo de consegui-las™. Esse defeito congénito dos in-
telectuais, sempre os deixa perplexos diante de uma revolugdo. Ora,
na “Fenomenologia” as coisas ndo se passam da mesma maneira.
Aqui, o Terror aparece inscrito necessariamente na dialética da cons-
ciéncia ilustrada, como sua culminincia. Néste caso, a filosofia fran-
césa, levada as suas (ltimas consequéncias, ja é filosofia da Revolucdo,
embora niio o saiba. Com efeito, a utilidade faz com que as institui-
¢Oes existentes ndo sejam mais em si, mas para os outros, isto é, faz
com que surjam como lfeis ou nocivas para os homens. Desta ma-
neira, prepara o advento da vontade universal e absoluta, de sorte que
o mundo deixa de ser algo opaco e resistente para tornar-se algo cons-
truido pela prépria vontade dos individuos. A Revoluciio é o momento
final do processo da laicizagiio da realidade, porque nela o real apa-
rece como produto da agdo livre dos homens. Por isso mesmo os
Jacobinos e os Democratas reclamam a aplicagio rigorosa do Contra-
to Social, bem como o direito de sancionarem a Constituicio e as leis.
Se os fildsofos se surpreenderam com o movimento revolucionério foi
porque nfio haviam apreendido o alcance de suas proprias teses.

A incapacidade para chegar a essa apreensfio vincula-se, no caso
de Voltaire, & maneira como estabelece a relagiio entre a propriedade
¢ a liberdade. O conflito entre o individuo e o cidadfo define a nova
ideologia e estd presente, por isso mesmo, no discurso dos revolu-
ciondrios. St. Just mostra-se tio desacorgoado, quando Voltaire: “so-
mente o estoicismo, virtude do espirite ¢ da alma, pode impedir a
corrupgdo numa republica mercante ou numa republica que carega de
costumes™ (33). Mas o revoluciondrio logo acrescenta: en me apu-
nhalaria se considerasse impossivel criar uma cidade bem legislada e
capaz de preservar a purcza dos costumes. “O° Legisladores, dai-nos
leis que nos forcem a améa-las. A indiferenga pela pétria ¢ o amor de
si proprio € a fonte de todo mal. A indiferenga por si préprio e o
amor pela pitria € a fonte de todo bem” (34). Como explicar que
partindo das mesmas premissas e das mesmas categorias que Voltaire,
St. Just tome o rumo oposto? Parte do atomismo social, como Vol-
taire: apenas o sentimento de justica e de piedade reciproca podem ci-
mentar as relagdes entre os homens. Parte, também, da critica ao
Antigo Regime, lugar do fanatismo religioso, da corrupgio moral e da
exploragiio econdmica. E deposita téda sua esperanga no trabalho ho-
nesto de cada um: “a vida ativa enrigece os costumes ¢ os homens
que trabalham se respeitam”. A difercnga entre o pré-revoluciondrio

(33) — St. Just — “Lesprit de la Révolution™ — ed. 10-18 pg. 144.
(34) — Idem, ibidem — pg. 63.
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e o companheiro de Robespierre, diferenga pritica, determina uma di-
ferenga tedrica: Voltaire e St. Just, habitando o mesmo campo cate-
gorial, manipulam diversamente as categorias da liberdade e da pro-
priedade. Voltaire define a liberdade como poder para agir e toma a
propriedade como condigdo déste agir. A propriedade, guardia da li-
berdade, revela o Jardim como lugar da autonomia. St. Just define a
liberdade pela submissdo a leis racionais. Se numa republica mercante
hé furto e corrupgdo, a propriedade corre riscos permanentes porque
nfo ha leis que a protejam. O Estado deve surgir como poder legitimo
que promove leis racionais e que, pondo a liberdade, garante a proprie-
dade. A cidadania € a guardi@a da economia. Desta maneira, a critica
enderecada ao Antigo Regime ganha um outro sentido: a monarquia
nio € imoral porque permite o logro e a corrupgio, mas leva a isto
porque é ilegitima. Sua ilegitimidade cria sua imoralidade. Assim, tam-
bém, o elogio do trabalho conduz & negagio do Jardim: “A questdo do
bem geral pode ser posta assim: € preciso que todos trabalhem e se
respeitem”. O trabalho torna-se uma questdo politica visto que a “pd-
tria ndo € o solo, mas a comunidade de afei¢es”™, e todo govérno legi-
timo “deve impedir que os homens se isolem de fato”. O Jardim é
utdpico porque estabelece um vinculo imediato entre a liberdade e a
propriedade. A posicdo de St. Just é realista, ndio porque houve a re-
volugiio, mas porque entre a liberdade e a propriedade interpde-se uma
media¢io necessdria: o Estado. Nem Voltaire nem St. Just resolvem
o conflito origindrio do individuo e do cidaddo, mas o segundo procura
enfrentd-lo — “Formemos a cidade: é surpreendente que esta idéia nio
esteja na ordem do dia” — enquanto o primeiro tenta esquecé-lo, vi-
vendo-o como mal-estar e ndo como contradigio.

Voltaire espera que a utilidade e a liberdade afastern o pequeno
grupo de trabalhadores daquilo que serd seu efeito necessdrio: a sub-
versdo da ordem social. As categorias que deveriam comduzir ao Jar-
dim so justamente aquelas que tornaram a horticultura e o artesanato
impossiveis.

O engano politico de Voltaire ¢é soliddrio de uma compreensio
nostilgica do significado do trabalho. Nio se trata de mostrar, aqui, o
surgimento do trabalho no interior do Jardim, como simples revelador
de talentos naturais ¢ diferentes, nem como simples produtor de valor
de uso, a fazer com que o valor propriamente dito apareca como pro-
longamento da utilidade, em vez de ser sua causa determinante. Em
suma, néo se trata de fazer uma “leitura retrospectiva” (35) do texto

(35) — “E preciso, pois, evitar uma leitura retrospectiva que emprestaria & ani-
lise classica das riquezas apenas a unidade ulterior de uma economia poli-
tica que foi constituindo-se por tateios... De fato, 0s conceitos de moeda,
devalor, de circulagio, de mercado niio foram pensados no século XVIII a
partir de um futuro que os esperava na sombra, mas sim séhre o solo de
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de Voltaire, mas de assinalar o resultado utdpico da operagio voltairea-
na, a partir das proprias categorias manipuladas por ela.

Se, no Eldorado, o ouro € poeira amarela, ¢ porque uma coisa s6
possui valor quando atende as exigéncias de uma necessidade humana.
A fonte do valor é a necessidade individual. A éste aspecto subjetivo,
corresponde um outro, objetivo, qual seja, a Natureza, reservatdrio
inesgotdvel de riquezas. A riqueza € um atributo da Natureza, consegui-
do pelo homem, gracas & apropriagéio natural daquilo que, sendo neces-
sario, torna-se ipso facto, valioso. A troca simplesmente acrescenta uma
apreciacdo ao valor origindrio do objeto. Assim, embora ela compare
os valbres, aumente e dimintia seus pregos em funcio de sua utilidade
relativa, esta utilidade é determinada, em ultima instincia, pelo desejo
subjetivo daquéles que trocam. Conseqiientemente, o valor antecede e
condiciona o intercimbio. A poeira amarela possuiria, entdo, um valor
intrinseco? Seria sempre ouro? Nio, porque o valor primitivo enraiza-se
nas coisas imediatamente necessarias para a conservagao. O metal tor-
na-se valioso quando se mostra util para tal fim. Aquilo que nfo
passa pelo crivo do desejo e nédo € obtido pelo trabalho, ndo tem valor.
A Natureza prodigaliza bens, mas s6 os bragos laboriosos podem apro-
priar-se déles. A horticultura e o artesanato sdo formas primitivas,
naturais ¢ legitimas de apropriagio.

A troca é apenas ocasido reveladora da pré-existéncia do valor,
pois s6 pode ser trocado aquilo que pode ser cedido por uma outra
coisa, também oriunda do trabalho. Somente os equivalentes sdo in-
tercambidveis, mantendo entre si uma relacfio especular. A troca re-
presenta o valor, mas nio o constitui. O comércio remete-se & socie-
dade; a riqueza, promotora do valor, remete-se & natureza. A poeira
amarela converte-se em ouro quando passa a funcionar como signo do
valor, signo capaz de representar de maneira mais facil e simplificada
o sistema complexo das equivaléncias instauradas pelo mercado.

A moeda designa uma riqueza, fixando seu prego. Se o valor ndo
pré-existisse, nunca bhaveria um “prego justo”, pois nada na prépria
mercadoria indicaria, intrinsecamente, a quantidade de moeda necessd-

uma disposicdo epistemoldgica rigorosa e geral” — Foucault “Les mots et
les choses” — ed. Gallimard pg. 178. Devemos evitar uma leitura ana-
crénica e ingénua como esta; “Atrds da tentativa daquéles que se esfor-
cam para apresentar a circulagio de mercadorias como a fonte da mais-
-valia, esconde-se quase sempre um quidproquo uma confusio entre valor
de uso e valor de troca. B, por exemplo, o que ocorre com Condillac...
que niio sé confunde valor de uso e valor de troca, mas que procedendo
de um modo pueril atribui a uma sociedade baseada em um regime de-
senvolvido de produgio de mercadorias, um estado de coisas em que ©
produtor produz diretamente seus meios de subsisténcia e langa na cir-
culagiio o que sobra, depois que satisfaz suas necessidades, o excedente” —
Marx — “El Capital” — t. 1, pg. 114 ed. FCE. (sic).
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ria para adquiri-la. Ora, o mundo comercial despoja a mercadoria de
seu valor natural e, consequentemente, surge com um mundo violento,
onde o roubo é a regra do jogo. Por isso Céndido paga pregos exorbi-
tantes para chegar até Cunegundes. O capitdio holandés ndo pergunta
se a viagem é em si mesma necesséria, donde valiosa, para seu passa-
geiro, mas calcula quanto poderd extorquir do pobre ingénuo, em vista
da presteza com que éste lhe paga, seja qual for o prego estipulado.
Candido é ludibriado porque para éle a viagem possui um valor in-
trinseco, medido pela figura de Cunegundes e pelo seu préprio desejo.
Para o capitdo, ao contrario, a viagem vale o quanto o passageiro se
dispuser a pagar. Para um, o valor estd interiorizado, para o outro, é
uma pura exterioridade mercante.

O Jardim € a resposta contra uma sociedade fraudulenta, governa-
da pelo dinheiro e desgarrada da Natureza. “Como as propricdades de
um ob'eto n@o brotam de sua relacdo com outros, visto que esta rela-
¢dio parece apenas confirmar tais propriedades, parece que o objeto
deve sua forma de equivaléncia a prépria natureza, assim como a pro-
priedade de ser pesado ou de guardar calor. Por isso, a relacdo de
equivaléncia parece um mistério, que s6 surge como tal para a cons-
ciéncia burguésa, quando esta relacfio se materializa definitivamente
no dinheiro™ (36) . Para Cindido o resultado désse mistério é o 16gro.
O universo mercantil perverte as relagGes entre os homens porque
instaura a troca fraudulenta dos objetos. A convengdo monetéria €
contrdria 4 sociabilidade natural dos proprietdrios, tornando os ho-
mens meios para outros homens. Eliminando o dinheiro e a troca, o
Jardim pretende recuperar, no dominio da pratica, a mesma relagio
imediata com as coisas e com as pessoas, tal como existe no dominio
da visibilidade . Para poder usufruir as coisas em companhia dos outros
¢ preciso eliminar o trafico dos produtos, assim como para poder con-
fiar no visivel é preciso eliminar a interposi¢do dos preconceitos entre
o 6lho e a coisa. A relac@io dos olhos e das mdos com as coisas € uma
relagdo natural, imediata e individual. Para que a relacio social seja
justa deve dobrar-se aos cénones das duas primeiras.

A Pensilvinia e o Jardim almejam recomegar a vida social sem os
vicios da sociedade existente. E para isto precisam ficar fora dela, ali
no mundo silvestre, ainda nfo corrompido pelo mercado. O comércio
aparece ndo apenas como alienagiio das mercadorias, mas como alie-
nagéo do individuo. Isto significa que o individuo alienado é aquéle
que precisa de coisas produzidas por outrem, e, portanto, o fim da
alienacdo estaria condicionado pela recusa da circulacfio dos bens, isto
€, pela supressdo do consumo, na base da compra e da venda.

(36) — Marx — “EI Capital” — t. I, cap. T, pg. 24 ed. FCE.
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Ora, Voltaire € obrigado a admitir o fracasso da experiéncia
Quaker, devorada pelo Moloch Comércio. Mas ndo € s6 isso. Quando
elogia as ciéncias aplicadas, considera suas vantagens para os comer-
ciantes — as regras da aritmética favorecem os negécios. Quando elo-
gia a Bolsa de Londres, por sua tolerncia religiosa e social, coloca a
finanga como novo templo dos homens livres. Em todas essas ocasides
mostra-se capaz de compreender a nova ordem social. Desta maneira,
a proposta do “Céndido” parece um verdadeiro mistério. A estranheza
vai mais longe, se levarmos em conta que as categorias orientadoras
da compreensdo voltaireana da vida social e politica incluem a lei da
prosperidade temporal da propriedade, portanto, sua historicidade. O
Jardim contradiz ndo apenas a realidade da experiéncia Quaker, como
também a efetividade do processo econdémico. E a tentativa paradoxal
para reunir as vantagens do estado de natureza (direito a apropriacio,
isolamento e auto-suficiéncia) com as vantagens do estado civil (legi-
timacdo da propriedade, reconhecimento reciproco e troca do excedente
da producio), como se o tempo que governa a propriedade e, conse-
quentemente a sociedade civil, ndo anulasse radicalmente as vantagens
iniciais do estado natural. Jean Jacques compreende &sse processo
muito melhor do que Frangois-Marie, reconhecendo simultdneamente
a propriedade como perversio, mas dotada de regras tais que o cal-
culo e o interésse particulares revelam-se como lagos sociais muito
ténues. O contrate ¢ o Legislador, isto €, o Estado, sdo indispensi-
veis para garantir a apropriagdo, de sorte que o proprietirio é obri-
gatoriamente cidaddo. O “animal insocidvel” & aquéle que nos con-
vida ao cultivo do Jardim.

A lei da prosperidade temporal da sociedade pde a circulagio
como acabamento necessirio do processo econdmico, refluindo, em
seguida sobre éle, de forma que a situacg@o inicial da produgéio passa
por uma completa mudanga — embora se comege trocando para su-
bsistir termina-se subsistindo para trocar. Foucault assinala que a
economia ¢ o tnico lugar da episteme cldssica que atribui um indice
temporal as representagdes (37). Assinala, ainda, que mercantilistas
¢ fisiocratas operam com as mesmas categorias “definidas rigorosa-
mente pela episteme”, embora as séries causais que apresentem este-
jam invertidas uma com relagdo & outra: no mercantilismo, o comér-
cio é a fonte do valor, suscitando a exploragido do solo; na fisiocracia,
a terra ¢ fonte do valor, suscitando o comércio como simples efeito.
Ora, se a diferenca fosse apenas esta, o Jardim permaneceria um mis-

(37) — Assim, em que pesem secus anacronismos (sic) a critica da economia poli-
tica parece que ndo se engana ao apresentar-se como materialismo histé-
rico! Quem sabe se ndo fol gragas & leitura errada feita por Marx que
Foucault pbde perceber a temporalidade econdmica numa episteme calcada
sub espécie aeternitatis. ..
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tério, pois cédo ou tarde o comércio bateria 4 sua porta. E preciso
compreender que o “indice temporal” ndo opera da mesma maneira
nas duas concepgdes econdmicas. O tempo mercantil é prospectivo
— ¢ o tempo do calculo, tempo contabilizado e vazio, do qual se espe-
ra que no futuro traga de volta e aumentado aquilo que lhe foi con-
fiado no presente. O tempo fisiocrata € retrospectivo: se o valor é
intrinseco ao objeto util, se a utilidade é promovida pelo trabalho dire-
tamente vinculado 2 terra, se o comércio € um efeito que pode ser
neutralizado sem alterar o valor, entdo a economia e a sociedade per-
feitas instalam-se no comége do processo produtivo e nio no seu tér-
mino. Se quisermos ser livres e felizes devemos viajar contra a cor-
rente da histéria, rumo ao momento original, quando o trabalho é
apenas supressio das caréncias vitais. O indice temporal determina
duas formas antagonicas de relagdo com a Natureza. Embora mercan-
tilistas e fisiocratas considerem o valor como natural (seja porque a
troca € uma relacdo natural, seja porque a fonte da riqueza é a terra
¢ o desejo humano), o tempo fisiocrata detém-se no momento da re-
lagdo imediata do trabalho com a Natureza, enquanto o tempo mer-
cantil refere-se a uma Natureza abstrata, dada como simples suporte
das qualidades imutdveis dos objetos trocados. A circulagdo, a partir
do surgimento do dinheiro, estabelece uma temporalidade que é afas-
tamento crescente de téda substincia natural, pela manipula¢io de um
objeto reduzido a simples veiculo do valor.

A primeira viagem combate a abstragio metafisica. A segunda
combate a abstragio econdmica, pretendendo fazer com a sociedade o
mesmo que a primeira fizera com Deus: deixd-la agir até certo ponto
e, em seguida, neutralizi-la. Deus pde a ordem natural e descansa.
A sociedade legaliza a propriedade ¢ sai de cena. Ora, se Deus pode
ser neutralizado é porque € transcendente, mas a sociedade é imanente
a propriedade (como o préprio Voltaire admitira), de modo que tu-
do o que afeta uma delas afeta necessariamente a outra. E o exemplo
dos Quakers estd ai para que Candido o compreenda. Mas Voltaire
bloqueia essa compreensio, imaginando que uma comunidade cam-
pestre poderia subsistic & margem de uma sociedade que a fizera pos-
sivel, sob a condigio obrigatéria de que desaparecesse. Imagina que,
retirando o pequeno grupo de Cindido da loucura do consumo, ga-
rante sua felicidade. A solugdo voltaireana é utépica porque, inscrita
na contradicdo necessiria entre a autonomia individual, definidora do
novo homem, e a dependéncia economica e social, definidora da nova
ordem, busca a solugio do conflito pela neutralizagdo de um dos con-
traditérios.

O pais da ideologia esta retalhado em caminhos divergentes e ca-
da vereda € um esforco para retificar as sinuosidades do caminho prin-
cipal, como se seus meandros ndo lhe féssem essenciais. O resultado
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€ a proliferacio de estradas secunddrias que perderam o rumo. A ideo-
logia, no seu todo, consegue estabelecer o quadro completo das cate-
gorias necessarias para a descri¢io e para a justificativa da nova ordem
social: a auto-consciéneia, ancorada na certeza sensivel e voltada para
uma prdtica esclarecida e 1til; a liberdade, promovida pelo trabalho,
fundado na utilidade; a propriedade, condicdo sine qua non do exerci-
cio da liberdade € do reconhecimento intersubjetivo; o progresso, re-
sultado da educacéio da consciéncia e da melhoria das condigdes de
vida, gracas a uma exploragdo racional das riquezas. Entretanto, é por
uma vereda que se chega ao Jardim, remédio para uma sociedade doen-
te, e ndo emergéncia concreta das categorias apresentadas. Se estas, no
seu todo, sdo suficientes para explicar a nova ordem social, contudo
sdo incapazes de promover o homem livre ¢ feliz que esta ordem pro-
metera. Ao contrario, a sociedade se manifesta como bloqueio para o
surgimento désse homem. O desajuste entre as categorias e a realidade
manifesta-se no desajuste entre a totalidade da ideologia e uma parte
dela, isto €, a utopia. A vereda resulta de um corte no caminho social .
E a sclegio de algumas categorias, a fim de que instaurem uma sub-
ordem, em cujo interior possa nascer o individuo livre e feliz. Abando-
nando a estrada social ¢ enveredando por uma picada vamos das nu-
ma pequena comunidade laboriosa que mantém relagSes imediatas en-
tre secus membros e déstes com as coisas.

Vencer Pangloss nio € suficiente para abolir a Triste Figura.
Céindido, que surgira como homem de sua época é condenado por seu
préprio autor a um retérno impossivel, como se os tempos deixassem
a Natureza intacta, pronta para uma reconciliacio definitiva com o
homem. Se D. Quixote percorria um mundo enfeitigado, Céndido
féz a viagem da lucidés. Se D. Quixote era inofensivo porque estava
louco, Céndido € responsdvel, porque é consciente. Quio irriséria é
esta diferenca! Para que serviu a razdo? Para converter Cindido em
Quixote? De modo algum. Se Céndido é uma figura triste é porque
sua lucidés € simples resignagio. Ndo, ndo ¢ por isto. E porque sua
lucidés € mé fé: D. Alonso empunhou a langa e enganou-se de com-
bate, mas Céndido guardou as armas e saiu a plantar flores.

III — Pelo interior da antropologia, ou de como Céndido desco-
briu que a Westfdlia ndo era o mundo .

“Iremos para um outro universo, dizia Cindido. Nele certamente,
tudo vai bem, pois ¢ forgoso admitir que poderiamos gemer um pouco
a vista do que se passa no nosso, tanto em fisica quanto em moral. ..
Tudo ird bem. O mar déste Novo Mundo ja é melhor do que os ma-
res de nossa Europa: ¢ mais calmo, os ventos sio mais constantes.
Certamente o Novo Mundo é o melhor dos universos possiveis”.
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Velas ao vento, Candido navega rumo ao Outro, disposto a en-
contrar e acolher a diferenga, como se ventos e mares favordveis anun-
ciassem homens melhores. Homens melhores. A diferenga procurada
estd colorida de valor. Sem a dimensdio valorativa seria muito dificil
compreender porque o encontro exige a mudanca de hemisfério, pois
as duas viagens anteriores apontam um universo constituido por desi-
gualdades, de sorte que o outro estd em tda parte.

“Meu caro senhor, replicou Cacambo, estais sempre espantado
com tudo. Por que considerais que em certos paises haja macacos
que obtenham as boas-gragas das damas? ... Eu sempre julguei que
fossem fdbulas, respondeu Candido. Deveis estar convencido agora
de que se trata de uma verdade, tornou Cacambo. E véde como a usam
as pessoas que nao receberam uma certa educagdo”.

A viagem antropoldgica, como as outras, € uma viagem educativa.
Qual € a “certa educagio” a que se refere Cacambo? A resposta é for-
necida pelo “Tratado de Metafisica”. Descontente com defini¢cdes do
homem que os sdbios inventaram, o filésofo propte um estratagema
capaz de chegar a uma definicio univoca, em cuja base instala-se a
constataciio das diferengas. O estratagema ¢, justamente, uma viagem.
“Suponho que nasci com a faculdade de pensar e de sentir que possuo
presentemente, mas sem ter a forma humana, desco ao globo, vindo de
Marte ou Jupiter... Descido sdbre ésse punhado de lama, e ndo tendo ne-
nhuma nogio do homem, como éste niio tem nenhuma dos habitantes de
Marte e de Jupiter, desembarco nas costas do Oceano, no pais da
Cafreria, ¢ comeco a procurar um homem” (38). A “certa educa-
¢d0”, necessdria a Céndido, consiste em assumir o ponto de vista de
Sirius: alcangar a neutralidade do olhar, impedindo que preconceitos,
por simpatia ou antipatia, se interponham entre o 6lho e os homens.
Pensar e sentir como um homen, sem contudo ter a forma humana é
a hipétese limite, levando a despojar o entendimento de todo com-
promisso bastardo com os preconceitos e com a ambiguidade, presente
na relagio intersubjetiva. A viagem antropoldgica é a educagiio do
6lho cientifico .

O filésofo interplanetirio comega a procurar um homem. E en-
contra homens. Insurgindo-se contra a monogenia cientifica de Buffon,
¢ a teoldgica do mito addmico, o viajante espacial enfrenta a diferen-
¢a como poligenia. Descendo na Africa, percebe certos séres negros
que superam outros gragas a sua linguagem, mais articulada, e gragas
a sua capacidade para adquirir idéias. Conclui, entfio, que o homem
€ “um animal negro que tem a cabega recoberta de 14 e que caminha
sobre dois pés”. Que surpresa, porém, ao chegar as Indias. Aqui, os

(38) — Voltaire — “Traité de Métaphysique” — ed. Armand Aubré t. I, pg. S e 9.
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elefantes, ledes e macacos sdo idénticos aos da Africa, mas os homens
sdo totalmente diferentes, e o viajante sente-se obrigado a “colocar a
natureza humana sob duas espécies: a amarela, com crina, ¢ a negra
com la”. Ora, chegando & Europa, o visitante descobre homens bran-
cos, barbados, de olhos claros e cabelos loiros que Ihe mostram Ame-
ricanos, de pele-vermelha e sem barba. O espanto aumenta ainda
mais quando, apds a visio de homens tdo diferentes, o marciano topa
com uma espécie muito singular: um homem “vestido com uma longa
sotaina negra, que se diz feito para instruir os outros, afirmando que
todos os homens nasceram do mesmo pai”. E a criatura do espago
ouve 0 homem de negro contar uma histoéria muito comprida sdbre a
genealogia humana. . . “O que éste animal me diz parece-me altamente
suspeito”, conclui o ouvinte. E curioso, indaga se os negros geram
filhos brancos, se os brancos geram filhos vermelhos, se em condi¢des
climiticas diferentes cada espécie pode produzir homens de uma outra,
A resposta obviamente ¢ negativa, Donde, “parece-me que estou bem
fundado para crer que os homens sdo como as arvores. As pereiras, os
abricoteiros, os pinheiros e os carvalhos ndo veem todos da mesma
arvore. Os brancos barbados, os negros com 13, os amarelos com crina
¢ os homens sem barba ndo veem todos do mesmo homem”. Pelo
mesmo motivo nio existe uma lingua-mater, origem unitiria de todas
as linguas, como nfo existe uma comunidade originaria que se dispersou
pela terra. Nem Addo nem Babel constituem o tronco tnico de uma
tnica humanidade. A nocéo de raca como forma natural fixa e origi-
néria, instala a diferenga como principio para a compreensio do ho-
mem. Cada raga, enfrentando situagdes geograficas especificas, elabo-
ra sua natureza propria: cada raga possui seu proprio temperamento,
cunhado no embate da forma fisica dos seus membros com a forma
geogréfica de seu meio. E, assim, cada raca tem sua prépria histéria
e segue com seu ritmo préprio a marcha geral e Unica da razdo. Isto
supde a possibilidade de uma historia universal — resta saber como a
diferenca origindria pode desembocar na identidade. E o que Céandido
deve descobrir, aprendendo que os homens sdo como animais: ambos
sdo maquinas passionais, providas dos mesmos 6rgdos da vida, movi-
dos pelas mesmas caréncias e pelos mesmos desejos. Nio é espantoso
que as mulheres dos Orelhudos sejam amantes de macacos. A varieda-
de dos séres exprime a simplicidade da agdo inteligente e infinita do
Criador. “Cada género de ser é um modo & parte, ¢ longe de que uma
matéria cega produza tudo pelo simples movimento, é verossimel que
Deus tenha formado uma infinidade de séres com meios infinitos, por-
que éle proprio € infinito™ (39). Céndido ndo deve ser maniqueu: a
diferenga ndo é produto do enfrentamento do Bem e do Mal, é expres-

(39) — Voltaire — “Elements de Philosophie” — ed. Beuchot pg. 58.
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sao da infinidade divina. A viagem antropoldgica é sustentada pela
viagem metafisica.

Se atentarmos para a descri¢io do itinerario de Cindido no Novo
Mundo, notaremos que a diferenga racial, enquanto diferenca fisica,
nunca ¢ mencionada. Os nativos que vivem nas missdes jesuiticas nio
tém rosto: sdo séres indistintos que comem suas ragdes sob o sol es-
caldante. Nenhuma descri¢éo é fornecida sdbre o fisico dos Orelhudos
ou dos habitantes do Eldorado. Cindido apenas se refere i “beleza
singular” dos eldoradinos. Tal auséncia leva-nos a admitir que a dife-
renca procurada ndo € a mesma que aquela do filosofo interplanetario.
Isto nos obriga a repetir a questdo inicial: quem & o outro campeado,
que obriga a passagem para um novo hemisfério?

A viagem metafisica propusera a imersiio do olhar no visivel.
Ora, o reino da visibilidade € o reino da diferenga e néle qualquer um
¢ o outro. Opondo-se ao intelectualismo de Pascal, fundado na identi-
dade conceitual para suprimir as diferencas entre as subjetividades per-
cipientes, Voltaire declara: “A cor branca ndo pode servir como pro-
va. O branco, reunidio de todos os raios, parece brilhante para todo
mundo; ofusca pouco a pouco; produz o mesmo efeito sdbre todos os
olhos. Entretanto, poderiamos dizer que, talvez, as outras cores nio
sejam percebidas da mesma maneira por todos os olhos” (40). A lu-
minosidade pura € idéntica ao ofuscamento, e a luz do conceito pode
ser a cegueira dos olhos. A visibilidade nasce no jogo da luz e da
sombra, isto &, no universo das cores: a diferenca no objeto é diferenca
para os olhos, e essa diferenca é duplicada pelo ponto de vista do vi-
dente. A identidade final das cdres no branco estabelece o limite da
visdio possivel, e o inicio das trevas. Assim sendo, o outro, diferenca
colorida e diferenca do olhar, povoa a totalidade do visivel, consti-
tuindo-o. Nao sabemos ainda por que Cindido deve transferir-se de
hemisfério, pois o outro palmilha todo seu caminho.

“Ha poucos homens originais; quase todos pensam e sentem sob
a influéncia do costume e da educagio. Nio hd nada mais raro do
que um espirito que caminhe por uma estrada nova. Mas, na multidio
que caminha junta, cada homem possui pequenas diferengas que as
vistas mais acuradas podem perceber” (40a). A primeira vista, a
questtao parece respondida: no Velho Mundo Céndido encontrou o
Mesmo, e sempre o Mesmo, porque se deparou com homens submeti-
dos & mesma educaciio e aos mesmos costumes — a sociedade é um
rolo compressor que esmaga as diferengas individuais. Entretanto,
Voltaire acrescenta: a massa é homogénea em sua superficie, mas um
olho fino apreende o singular. O individuo permanece apesar da coer-

(40) — Voltaire — “Lettres Anglaises” — 25a, Carta op. cit., pg. 179,
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¢ao social . Assim nao fosse, o dilema posto pela segunda viagem teria
desaparecido, ou melhor, nem sequer teria surgido. Se a viagem an-
tropolégica ndo procura diferengas raciais, também ndo procura dife-
rengas individuais — néste ponto Voltaire concordaria inteiramente
com Kant, admitindo que para isto bastaria olhar a volta de si. Tam-
bém, ndo se pode dizer que viagem procure diferengas sociais. Os ho-
landéses sdo protestantes e os francéses, catdlicos, isto ndo os impede
de massacrar seus irmdos em nome da fé. A filha do papa, horroriza-
da com os processos de revista a que os corsarios marroquinos sub-
metem seus prisioneiros, vem a saber que os guerreiros cristios usam
0s mesmos recursos em suas pilhagens, obedecendo todos, mugulma-
nos e cristios, ao “direito das gentes”. E nada pode distinguir dbaros
¢ bilgaros quando se enfrentam numa “carnigaria herdica”

A viagem antropoldgica busca a diferenga no plano da civilizagdo.
E nio procura uma outra civilizagio qualquer, mas a melhor possivel.
Ciandido devera viajar até encontrar um mundo onde possa ouvir um
homem dizer: “Meu Deus estd 14 — e apontou o céu — minha lei esta
aqui dentro — e colocou a mio sdbre o coragdo” (41). O melhor dos
mundos é aquéle onde a cultura ajuda o homem a suportar o mal, e,
portanto, um nundo que, confrontado com a Europa, revele que nesta
“todos os infelizes sé o sdo por causa do papa” (42). A avaliagdo
antropolégica tem no seu horizonte a religido e a teologia, fundadoras
de certas concepgdes de Deus e da Natureza que determinam préticas,
usos e costumes.

O percurso antropoldgico estd cindido em dois movimentos, mar-
cados pela transformagéio do olhar de Céndido. O olhar inocente €
sempre um olhar espantado (por vézes, aparvalhado) a conviver com
o inesperado. E aqullo que nfo se espera é aquilo que ndo se pode
identificar. Ao sair da Westfilia, Cindido perde todos os parimetros
do reconhecimento. Mas nfio perde a meméria e seu olhar converte-se
numa tentativa de rememoragio. Seu espanto ¢ conseqiiéncia da im-
possibilidade de reduzir o desconhecido ao j conhecido. Todas as vé-
zes em que usa sse procedimento seu embarago cresce e sua agdo
fracassa — a aventura no exército bilgaro, o suplicio em Lisbda, 0
engano no pais dos Orelhudos nascem da inadequacdo entre seu olhar
e sua memdria. Entretanto, o espanto de Cindido ndo possui a mes-
ma significacio em tddas as circunstincias: no Velho Mundo, Céndi-
do espanta-se porque encontra o mal onde julgara que houvesse o bem;
no Novo Mundo, surpreende-se porque encontra o bem quando ja
concluira sua impossibilidade. Nos dois casos o procedimento & o
mesmo: a expectativa ndo é preenchida, segundo o esquema do re-

(41) — Voltaire — “ Histoire de Jenni” — ed. Bibliothtque de Cluny, pg. 254.
(42) — Voltaire — “0 Ingénuo™ — trad. Sérgio Milliet — ed. Abril, pg. 328.
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conhecimento. O verdadeiro aprendizado consiste, portanto, em nfo
ter expectativas, em langar-se ao mar sem o apoio da cartografia.

Por que as expectativas de Céndido convertem-se em decepcdes?
No caso do Velho Mundo ¢ dos mundos que éste ji alcangou pela
colonizacdo ¢ pelo comércio — a Bulgéria, Portugal ¢ a Franga sdo
tdo ruins quanto o Paraguai, Surinam e o Marrocos — a tentativa de
reconhecimento fracassa porque néles a hipocrisia é a regra da convi-
véncia. Sdo mundos onde o gesto e a palavra ndo coincidem mais.
Candido se espanta porque sempre encontra o Qutro disfarcado, e a
queda dos disfarces reduz todos os outros vistos & mesma figura ma
e perversa.

Entretanto, o viajante ndo estd s6 em seu engano. Os Orelhudos
também agem a partir dos sinais que julgam reconhecer. “E um je-
suital E um jesuita! gritavam éles. NG&s nos vingaremos e comere-
mos um belo repasto. Comamos jesuita! Comamos jesuital” A batina,
que salvara o nosso heréi um pouco antes, vai ser agora a causa de
sua perdigdo. Nio féra a voz de Cacambo, e a viagem teria termi-
nado. Ao falar, Cacambo inicia um novo processo de reconhecimento:
a linguagem comum converte o inimigo em amigo. Os Orelhudos se
deparam com alguém que talvez seja 0 mesmo que éles proprios.

Esses encontros e desencontros nos fazem suspeitar de que, no
final das contas, 0 mesmo ¢ o outro sdo simples esteredtipos, Até a
chegada ao Eldorado, a viagem s6 descobre o mesmo porque a so-
ciedade e a colonizagdo produziram tipos humanos fixos. Os biilgarus,
os abaros e os russos sio soldados sanguindrios. Os italianos, canto-
res capados, papas desavergonhados e nobres entediados. Os fran-
céses, intrigantes ganaciosos. Os holandéses comerciantes safados.
Os portuguéses, faniticos. Os espanhdis, enfatuados. Os ingléses, in-
flexiveis. Essas diferengas, porém, recobrem uma identidade funda-
mental: a barbdrie e a hipocrisia, que afogam as diferencas nacionais
¢ individuais no jégo social da corrupgdo. No mdximo, o olhar en-
xerga formas diferentes da perversio da natureza humana. Por isso
0 Outro s6 poderd ser o Eldorado, porque néle existe uma outra
civilizagdo .

Expulso da Westfilia, Cindido sai pelo mundo carregando ape-
nas o fardo de sua meméria, tropecando em seu préprio olhar. Como
Amabed, enxerga cerimoniais sem sentido e como Amabed, oscila
entre duas atitudes: ora aprecia os cerimoniais como jogos ininteligi-
veis (Cindido ¢ os biilgaros, Amabed e Roma s vésperas da eleicdo
de um novo papa); ora os apreende a partir de um sentido memorioso
(Céndido e os Orelhudos, Amabed e o festim de Ledo XIIT) . Pouco
4 pouco, entretanto, o sentido real daquilo que é visto comega a de-
senhar-se num contérno mais preciso. O segundo movimento da
trajetéria antropolégica de Céandido e de Amabed comeca quando
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enfrentam a alteridade radical, avéssa a todo reconhecimento. E nés-
se ponto, Cindido e Amabed se separam. O Eldorado leva o primeiro
a apreender o sentido negativo de sua propria civilizagio, enquanto
a Europa permite ao segundo reconhecer a superioridade da sua.
“E assim, divino Shastaid, que entre ésses barbaros da Europa, en-
contramos homens que sdo um composto de &rro, fraqueza, cupidés e
idiotice, e outros que s@o patifes consegiientes e endurecidos. . . Quem
acreditaria que seria num barco, vogando pelas costas da Africa, que
aprenderfamos a conhecer os homens;. .. Sentes a superioridade que a
lingua indd, tdo antiga, conservard sempre sébre todos os jargdes da
Europa: aquilo que exprimimos em quatro palavras, exige déles o
uso de pelo menos dez, e mesmo assim, fazem-se entender com muita
dificuldade™ (43). Candido também se surpreendera com a “bon-
dade” da lingua do Eldorado: o rei Inca e o sibio Indu falam a lin-
guagem de civilizagGes superiores, a lingunagem simples, concisa e cla-
ra da Razdo. Surge aqui um novo elemento da avaliacdo antropolégica:
a civilizagao superior, aquela que auxilia o homem na dura peleja
contra o mal, é aquela que manifesta uma racionalidade desenvolvida,
presente em sua religido e em sua linguagem. A finalidade da viagem
antropoldgica estd concentrada na busca do Outro como figura da
Razdo Aperfeicoada, porque somente nela pode desenhar-se a figura
do Melhor.

Dizer que Céandido busca uma outra civilizagio que seja a me-
lhor, obriga-nos a perguntar qual o critério que a perspectiva poligé-
nica de Voltaire pode fornecer para isto.

Idénticas enquanto mdquinas passionais, a animalidade e a hu-
manidade se distinguem por uma diferenca especifica: a presenga,
na segunda, do sentimento moral. “Abandonando Locke néste par-
ticular, digo com o grande Newton: Natura semper sibi consona. A
natureza é sempre a mesma. A lei da gravitagio que age sdbre um
astro, age sdbre todos os astros, sébre tdda a matéria. Assim, a lei
fundamental da moral age igualmente sbre todas as nacdes conheci-
das. Ha mil diferencas nas interpretacdes dessa lei, em mil circuns-
tancias, mas o fundo subsiste sempre o mesmo, e éste fundo & a idéia
do justo e do injusto” (44). A lei natural, enquanto lei natural da
humanidade, é o “instinto que nos faz sentir a justica”. O sentimento
moral, investido com a dignidade de lei da Natureza, funda a identi-
dade entre os homens, malgrado a diferenca racial. Por esta via, a
alma recupera seu poder unificador, para além da diversidade corpo-

(43) — Voltaire — “Lettres d'dmabed” — ed. Bibliothéque de Cluny, pg. 133 e
153.

(44) — Voltaire — “Le philosophe Ignorant™ — ed. Armand Aubré — t. I, pg.
105-106.



— 121 —

ral. Se o Homem sio os homens, também é verdade que os homens
sdo o0 Homem.

O sentimento de justica é um sentimento de benevoléncia reci-
proca, germe da sociabilidade natural do homem e que vem cumprir a
lei da auto-conservagio, pois os homens nascem indefésos e sido obri-
gados a lutar com as forgas da natureza para poder sobreviver. Su-
cumbiriam inevitavelmente se também fossem obrigados a lutar com
seus semelhantes. A sociedade surge, portanto, como lei natural da
humanidade. A civilizagdo, por sua vez, nasce das diferentes interpre-
tacdes que as ragas diferentes elaboram sdbre o fundo idéntico que as
faz humanas. Cada raga, em fungdo dos caracteres que possui, inter-
preta a seu modo o sentimento natural de justica, e realiza a seu mo-
do, o impulso natural 2 benevoléncia. A geografia, que ndo exercéra
nenhuma influéncia sébre a constituicio das espécies, vem agora exer-
cer todo o seu poder sobre os caracteres morais que balizam cma ci-
vilizagdo. Nio é por acaso que Céndido confia nos ventos e nos ma-
res do Novo Mundo: sua constincia e calma prenunciam homens de
temperamento mais sereno ¢ benéfico. O sol inclemente do Paraguai
se reflete nos nativos sem rosto, comendo suas ragdes ao desabrigo.
A selva é o pano de fundo compativel com a antropofagia dos Ore-
hudos, como o terremoto repete a crueldade dos antropokaies de Lis-
boa.

Identidade moral, diversidade racial, diferenca cultural: qual o
critério para falar numa civilizagdo melhor? Como transferir o valor
da teodicéia para a antropologia?

Nos “Ensaios sObre os costumes”, Voltaire postula a identidade
da marcha histérica das nagdes: todas comegam selvagens e nomades,
vivendo nas florestas, lutando com e como os animais pelo alimento
e pelo abrigo. Néao possuem linguagem articulada, comunicando-se
apenas por sinais — gestos e gritos. Se nos comegos todas as nagdes
sao selvagens ¢ se mais tarde todas se civilizam, é porque a razdo €
uma forca de aperfeicoamento e de progresso. Por isso 0s animais
nio tém histéria. A raga é uma forma fixa, o cardter, uma natureza
plastica que se deixa modelar no embate da raga com a geografia, e a
Razdo, uma foérca plasmadora que distingue os homens dos animais,
e os homens entre si. A Raziio é, ao mesmo tempo, diferenga especifica
entre humanidade e animalidade, e diferenca especifica no interior da
prépria humanidade. E o fundo idéntico dos homens, mas diversifica-
do em graus. Somente os homens possuem histéria, mas embora os
passos dessa histéria sejam os mesmos para todos, ndo sdo dados si-
multineamente, de sorte que cada raga tem sua propria histéria, por-
que tem seu tempo especifico de desenvolvimento racional. A desi-
gualdade absorve, portanto, a identidade: ragas diferentes, civiliza-
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¢Oes diferentes, histdrias diferentes; A mesma alma em corpos dife-
rentes, torna-se alma diversificada.

Qual o critério para considerar Eldorado o melhor? Qual o jogo
da diferenca fisica e da identidade moral que permite essa avaliagio?
“Nao héd povo que seja nosso antipoda em Moral, porque nio hi povo
que seja antipoda no cultivo da Razao”, declaram os “Ensaios s6bre 08
Costumes”. A raga ¢ o sentimento moral no dependem da geogra-
fia — a diferenga e a identidade nfo sfo determinadas pelo meio, e
em nenhum lugar os costumes ¢ as leis civis ou religiosas podem con-
tradizer a lei natural. Mas a geografia atua sdbre o temperamento e
éste sObre a interpretagao da lei natural. A comparagio e a avaliacio
repousam sobre essa hermenéutica. Interpreta corretamente a lei na-
tural tdda civilizagdo que ndo seja despdtica nem fandtica. Por isso
Eldorado é o melhor, porque néle reina a fraternidade entre homens
naturalmente desiguais, mas sobretudo, porque néle impera uma reli-
gido natyral. “Cacambo perguntou humildemente qual era a religiio
do Eldorado. O velhinho enrubeceu e disse: Acredito que temos a
religido de todo mundo. Adoramos Deus noite e dia. Adorais um s6
Deus? indagou Cacambo, intérprete das dividas de Céndido. Apa-
rentemente, respondeu o velho, pois ndo hd nem dois, nem trés, nem
quatro. Considero que as pessoas de vosso mundo fazem perguntas
muito singulares. Cindido quis saber como se rogava a Deus no Eldo-
rado. Nio fazemos prece, disse o velho. Nio temos nada para pedir,
porque Ele nos deu tudo quanto precisivamos. Nés o agradecemos
incessantemente . .. Ndo tendes monges que ensinam e disputam, que
governam ¢ cabalam, que queimam aquéles que discordam déles?
Seriamos loucos se os tivéssemos, retrucou o velho”. Agora, ¢ somente
agora, Cindido, “que permanecia extasiado”, sabe que encontrou o
melhor, e pode concluir: “Isto é muito diferente da Westfilia. Se nos-
so amigo Pangloss tivesse visto o Eldorado, nao teria dito que o cas-
etlo de Thunder-ten-Tronckh era o que havia de melhor sébre a ter-
ra. E certo que devemos viajar”.

A idéia religiosa é o signo mais pertinente de uma civilizagdo. A
idolatria e o politeismo, do lado dos “povos grosseiros”, e o fanatis-
mo, do lado dos “povos policiados”, marcam a existéncia de uma no-
¢do confusa ndo apenas de Deus, mas da prépria Natureza, gerando
prticas, usos e costumes que nao podem promover um aperfeigoa-
mento da Razdo. A histéria da religifio exprime a histéria da civiliza-
¢do e, esta, a marcha do espirito humano.

Agora, enfim, sabemos porque Céndido muda de hemisfério. O
fanatismo e a corrupgio européia indicam uma civilizagio as voltas
com o perigo extremo: a barbérie. “Meus compatriotas da América,
retrucou o Ingénuo, jamais me tratariam com essa selvageria, éles ndo
tém a minima idéia disto. Chamavam-lhes selvagens; sdo, de fato,
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criaturas bastante grosseiras, ao passo que os homens daqui sdo uns
refinados patifes” (45) .

Voltaire é contrério i idéia do bom-selvagem. Os primérdios da
civilizagiio fermentam violéncia e grosseria — a Razfo iniciante néo
pode conter os mesmos atributos que a Raziio aperfeicoada. Bom e
selvagem sio térmos exclusivos. Por isso o Ingénuo diz que os hurdes
desconhecem a selvageria, apesar de seus costumes riisticos. Céndido e
o Ingénuo nio sdo de bda indole por serem selvagens, ao contrario,
em sua inocéncia estdo mais proximos da Natureza e mais distantes
dos preconceitos. Como europeus, sua naturalidade reside na pureza
dos gestos ¢ das intengGes. Suas viagens tém a finalidade de transpor-
ti-los para um “terreno favordvel”, onde seus temperamentos, “nasci-
dos num solo ingrato”, possam vir a aperfeicoar-se. O Ingénuo deve
passar da América grosseira & Europa civilizada, a fim de recolher de-
la seu melhor fruto: a filosofia ilustrada. Céindido deve deslocar-se
da Europa barbarizada para a América peruana, a fim de aprender
que os homens poderiam viver em paz se o desejassem. O primeiro
livra-se de uma gesticulagio bruta, o segundo, de uma linguagem frau-
dulenta. A fala do Ingénuo e a passagem de Céndido pelo Eldorado
obrigam o leitor a admitir que a selvageria nfio pertence ao passado
nem aos povos atrasados, mas é uma ameaga escondida no seio da
civilizagio. A barbirie & o simbolo de tédas as poténcias do mal. A
viagem antropolégica fundamenta a viagem metafisica. E explica o
recuo da viagem ideoldgica, em dire¢iio ao Jardim: entre duas regres-
sbes possiveis, a da barbirie e a do cultivo comunitario do solo, a
segunda oferece-se como a melhor.

Resta uma questio: se Céndido viu no Eldorado o reino perfeito,
a encarnagio da Razdo aperfeigoada, por que escolheu o Jardim? Quem
¢ ésse Outro com quem ndo quer e ndo pode conviver? Essc Outro
nio é a América, é a sombra de uma Europa impossivel. E assim,
Céndido viu no Velho Mundo o Mesmo; comportou-se no Novo
Mundo como se estivesse diante do Mesmo e féz do Eldorado um mo-
délo inexequivel do Mesmo. Serd que viajou?

* * *

Viajar! Perder paises!

Ser outro constantemente
Por a alma nfo ter raizes
De viver de ver somente

(45) — Voltaire — “0 Ingénuo® — op. cit., pg. 327.
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Nio pertencer nem a mim!
Ir em frente, ir a seguir
A auséneia de ter um fim,
E a ansia de o conseguir.

As trés viagens de Candido parecem descaminhos. A primeira
deveria conduzi-lo para fora da metafisica, e no entanto, deixou-o per-
dido nas veredas do Mal. A segunda deveria conduzi-lo para fora do
parque, mas fé-lo extraviar-se entre os canteiros de legumes. A terceira,
que deveria conduzi-lo ao Outro, conservou-o nos meandros do Mes-
mo. A primeira obrigou-o a refugiar-se no abrigo construido pela
segunda, e esta impediu-o de abandonar-se as solicitagdes do visivel.
Viagem paradoxal, porque regresso continuo, como se féra impossivel
partir de uma vez por tédas. Busca de refligio e de pitria, tragando)
um percurso obsessivo por jardins que se repetem, porque sio sem-
pre ¢ apenas figuras do Eden. Céndido nfo viaja, exorcisa o mal.
Nio € o herdi do visivel. E o herdéi da meméria. Sua aventura nio é
a da conquista do olhar, mas a do repouso no porto-seguro do sentido
interno.

“S6 és o mesmo pelo sentimento continuo daquilo que fostes e
daquilo que és. SO tens o sentimento do teu passado pela memoria:
portanto, somente a memoria estabelece a identidade, a mesmidade
da tua pessoa” (46).

Se Céndido parece navegar sem o apdio da cartografia, se parece
desvencilhar-se dos preconceitos, confiando apenas em si mesmo, se
parece aprender quando nido tem expectativas, é simplesmente porque
se desembaragou da memoria coletiva, crosta que esconde o individuo
autdbnomo. A autonomia da subjetividade so pode vir dela mesma, e
a subjetividade s6 pode existir porque é memoriosa. A viagem de
Ciéndido € a da apropria¢io de si e ndo a do acolhimento do outro.
Céandido isola-se no jardim reencontro do tempo primordial do tra-
balho, porque, afinal, sempre esteve ilhado em sua memdria. Al-
guns anos mais, ¢ Kant poderd livrar-se definitivamente da necessi-
dade de viajar.

A amnésia é o pior dos castigos (47) pois esquecer é ser obriga-
do a partir da visibilidade e da linguagem nascentes. E recusar o pro-
gresso. A memoria funda a identidade pessoal ¢ a possibilidade da ci-
vilizagdo: o sujeito, individual e coletivo, resulta de um processo de. . .

(*) TFernando Pessoa.

(46) — Voltaire — “Le philosophe Ignorant™ — ed. Armand Aubré — t. I, pg.
105-106.

(47) — Voltaire — “Aventure de la Mémoire” — Bibliothéque de Cluny.
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acumulagfio primitiva. A temporalidade, reduzida no “Céndido™ a pu-
ra cronologia dos percursos e das paradas, mantém-se na superficie de
uma identidade imutivel. A meméria recolhe a cronologia para cum-
prir o projeto progressista da Razdo. Por isso a viagem de Céndido é
tao confiante: estd referenciada. O sub-titulo do livro de Voltaire é
enganoso — “Sobre o otimismo™ ndo significa: destrui¢io da metafi-
sica leibnibziana, e sim: substitui¢do do critério do optimum.

A comédia, que estilhacara as identidades cotidianas, acaba por
recuperar todas elas, numa costura que forga Céndido a viver no mun-
do remendado. A metafisica permaneceu, o paraiso ressurgin e o
outro se perdeu. Realmente, os sentidos apenas tiraram férias, dei-
xando-nos com o sentimento desagradavel de quem € obrigado a vol-
tar para casa, devendo suportar as agruras rotineiras do bom-senso-
-comum.

Pedagogia para a anti-moénada, o “Céndido” ndo cumpre sua
promessa educativa: é apenas a versdo Ilustrada da Monadologia.
Do relojoeiro universal ao jardineiro diligente o centro deslizou de
Deus para o Homem, mas a possibilidade désse novo centro ja estava
anunciada no proprio Leibniz: “O conhecimento das estradas é util
para um viajante, enquanto viaja. Mas o mais importante para éle é
aquilo que diz respeito as fungdes a que estard destinado na patria”
(48).

MARILENA DE SOUZA CHAUI-BERLINCK

(48) Leibniz — Carta a0 Landgrave Ernst de Hesse — Rheinfels; nov. 1668.
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