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Resumo: Para Diderot, o principio que deve regular a politica ¢ o da continuidade: entre o material,
omoral e o politico ndo ha ruptura ou mutagdo. Este principio permite pensar como tensdo paradoxal,
¢ ndio como contradigio insolavel, a relagiio entre a tendéncia individual para a felicidade ¢ as
exigéncias da moralidade.
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“Os preceitos da virtude ndo diferem dos mefos de ser feliz”
(Enciclopédia, verbete “prazer”)

No verbete “paradoxo’, da Enciclopédia, define-se como uma proposigdo
paradoxal aquela que, sendo contrdria as opinides comuns, ¢ aparentemente
absurda, embora, no fundo, seja verdadeira. O exemplo classico do paradoxo
na obra de Diderot € o do ator de teatro, que se expressa da seguinte maneira:
aos olhos da platéia, um grande ator ¢ aquele que, ao representar um determi-
nado papel em cena, ndo apenas aparenta os sentimentos do personagem, mas
os experimenta realmente. Mas, aos olhos do critico, ou do filosofo, passa-se
exatamente o contririo: o grande ator ¢ aquele que mantém seus proprios
sentimentos sob absoluto controle, para representar um papel que foi meditado
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e construido. E o paradoxo se manifesta no fato de que quanto mais seu
trabalho for o resultado da reflexdo, no siléncio das emogdes, mais perfeita-
mente ele poderé retratar, diante do publico, as emogdes do personagem, sendo
assim, mais “verdadeiro” (DIDEROT 5, pp. 306-310). O paradoxo envolve,
por assim dizer, as duas “verdades” que aparentemente s¢ excluem, mas que,
de fato, se reconciliam.

Este tema do paradoxo, que aparece de maneira explicita na estética de
Diderot, est4 também presente em outros aspectos de sua obra, sobretudo se
considerarmos as implicagdes, na moral e na politica, do scu naturalismo
materialista. Em primeiro lugar, pode-se falar do paradoxo do homem virtuoso
que, embora reconhecendo que sua vontade ¢ sempre determinada, estabelece
para si mesmo normas de conduta como se ele fosse livre. Além disso, num
primeiro momento, estas normas em si mesmas sdo paradoxais na medida em
que consistem a0 mesmo tempo na busca do prazer € no dominio da razio sobre
os sentimentos e as paixdes. Em seguida, temos o paradoxo do cidaddo, que se
expressa do seguinte modo: quanto mais 0 homem, enquanto individuo, buscar
a sua propria felicidade, mais estara contribuindo para o bem-estar da socie-
dade (entendida como género humano). Por altimo, ha o paradoxo do filésofo:
embora ele afirme que o curso da historia seja determinado pela forga das
coisas, e pelas exigéncias da natureza, entende todavia sua propria atividade
intelectual como intervengdo efetiva que deve e pode, se nio transformar, pelo
menos acelerar a cadeia dos acontecimentos. Consideraremos, neste trabalho,
apenas o primeiro destes paradoxos, que diz respeito & moral.

Nada parece mais natural do que a reagdo de espanto da Senhorita de
Lespinasse, no final do Sonho de d'Alembert. Dirigindo-se a Bordeu, ela
pergunta: “mas Doutor, e o vicio ¢ a virtude?” (id. 3, p. 364). A questio se
justifica, em primeiro lugar, porque, no seu conjunto, as teses do Didlogo e do
Sonho, ao indicarem uma opgio pelo ateismo, eliminam aquilo que a tradigdo
considera como fundamento da virtude, a idéia de uma divindade que recom-
pensa e pune'’. Trata-se da mesma admiragdo da Marechala diante do filosofo
a0 mesmo tempo ateu e virtuoso: “Que motivo pode ter um incrédulo para ser
bom, se nio for louco?” (id., ibidem, p. 528). Nao é este, todavia, o motivo
imediato da introdugdo da questio moral no texto. Na verdade, a opgio pela
unicidade exige a afirmagio do determinismo universal e a consequente recusa
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da liberdade da vontade. Se o natural absorve o humano, a vontade s6 pode ser
entendida como resultado Gltimo de tudo o que fomos desde o nascimento até
o presente (DIDEROT 3, p. 362); ela nasce sempre “de algum motivo interior
ou exterior, de alguma impressio presente, de alguma reminiscéncia do pas-
sado, de alguma paixdo, de algum projeto para o futuro” (id., ibidem, p. 363).
E se 0 homem ndo ¢ livre de querer ou ndo querer, nio se poderia a rigor falar
de virtude. A autoconsideragio, o remorso, o arrependimento, perderiam seu
sentido, ji que ndo se poderia imputar ao homem o mérito ou o demérito de
suas agoes. A resposta de Bordeu no Sonho € neste sentido muito explicita. Ao
invés de falarmos de vicio e virtude, ¢ preciso falarmos de uma boa constitui-
¢do ou de um mé constituigio: “on est heureusement ou malheureusement né”
(id., ibidem, p. 364). Assim, o bem e o mal s6 podem ser definidos como
beneficéncia ou maleficéncia. Ou seja, sdo definidos na sociedade, que enco-
raja as agdes de um benfeitor e que castiga as agdes de um malfeitor. O que
significa dizer que a moralidade propriamente dita se instaura com a lei, e que,
do ponto de vista estritamente individual, ndo se deve atribuir conotagdo moral
as agodes dos homens.

Na Carta a Landois, de 1756, a questio da virtude ¢é tratada de maneira
idéntica a do Sonho. O texto sugere que hda duas maneiras de tratar a virtude:
a que Diderot chama de moralista, que emprega o tom do pregador (id. 2, vol.
19, pp. 432-438), e a maneira filosofica. Ao se dirigir a Landois no tom do
filosofo, ele afirma que ndo ha seres livres, e que todos somos aquilo que
convém & ordem geral do mundo. Nio se age sem motivo, a liberdade ¢ “uma
palavra vazia de sentido™ (id., ibidem, vol. 19, p. 435). Nossas a¢des tém
sempre como causa as determinagtes da ordem natural das coisas, a nossa
constituigdo fisica, e a cadeia dos acontecimentos de nossa historia pessoal. O
que nos engana ¢ a grande variedade destas agbes, que nos leva a considera-las
espontineas, quando, na verdade, nio sdo. Este equivoco se deve a nossa
ignorincia de suas causas™. Além disso, confundimos sempre o voluntirio
com o livre. A agdo voluntiria ¢ apenas a a¢io determinada e consentida. A
diferenga entre o voluntirio, o involuntirio e o livre & explicitada nos
Elementos de Fisiologia: o batimento cardiaco ¢ involuntirio; se tenho fome,
se ha alimento ao meu alcance, e estendo a mdo para pegi-lo, este movimento
¢ voluntirio, pois consentido; mas o consentimento ndo significa liberdade.
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Mesmo que ignoremos suas causas, as agoes voluntdrias se devem a “um
impulso exterior ou interior ao animal” (DIDEROT 2, vol. 19, p. 326).
Segundo os termos da Carta a Landois, a crenca na liberdade da vontade ¢
apenas um preconceito muito antigo ™ E se nio ha liberdade, ndo ha vicio
nem virtude, o que distingue os homens ¢ a beneficéncia ou a maleficéncia.
Tal como no Senho, Diderot conclui, na Carta, que o malfeitor deve ser
punido, e o benfeitor apresentado como exemplo, ja que, embora ndo sendo
livre, 0 homem é um ser “modificavel”. Estas consideragdes devem nos levar,
segundo o autor, a uma filosofia “plena de comiseragdio”, que “ndo se irrita
com o malfeitor mais do que contra um furacdo que nos enche os olhos de
poeira™™. Neste sentido, a sabedoria consiste em ndo censurar os outros, ¢ em
nio se arrepender de nada.

O discurso filosofico da Carta a Landois permite portanto ao leitor chegar
as seguintes conclusdes: os homens sio levados a agir por causas que na
maioria das vezes ignoram, Trata-se da tinica espécie de causas que existe: sdo
causas fisicas (id., ibidem, vol. 19, p. 436). Assim, ndo ha por que julgar suas
agdes dignas de elogio ou de censura. Cada um age conforme pode agir,
segundo a sua constituigdo. Mas os comportamentos prejudiciais & vida co-
mum devem ser punidos pela lei, niio porque sejam imorais, mas porque
ameacam o bem-estar dos outros. Ndo hd norma de conduta que seja universal,
a ndo ser no caso estrito dos deveres para com a sociedade.

Remeter a moral 4 utilidade social significa, para Diderot, como mostra
Yves Bendt, ter de enfrentar a seguinte alternativa: esta utilidade social deve
ser definida a partir da estrutura da sociedade estabelecida ou em fungéo de
uma sociedade a qual se aspira? (BENOT 1, p. 72).Tendo em vista a critica de
Diderot as instituigdes do Antigo Regime, a primeira alternativa parece estar
excluida. Mas, no segundo caso, a sociedade pela qual se luta deveria ser
definida a partir de um conjunto de valores de qualquer natureza, que estabe-
lecesse o que é socialmente titil ou prejudicial. Além disso, a auddcia e o carater
incisivo da solugdo dada ao problema moral no Sonho ¢ na Carta a Landois
precisam ser confrontados a outros textos nos quais, & primeira vista, a questao
da virtude parece ser tratada de maneira diferente. Basta lembrar, por exemplo,
as obras sobre o teatro. No Discurso sobre a poesia dramatica, Diderot
aconselha aos que se interessam pelo teatro que ** ao escrever, deve-se sempre
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ter em vista a virtude e as pessoas virtuosas (DIDEROT 7, p. 40). O teatro deve
ter uma fungdo moral de exortagdo 4 virtude, e apos um espetéculo, o ideal seria
que o perverso deixasse o camarote “menos inclinado a praticar o mal, como
se um orador severo e duro tivesse ralhado com ele” (id., ibidem, p. 45). Alids,
segundo Diderot, todas as artes de imitagdo deveriam ter o objetivo comum de
fazer os homens amarem a virtude e odiarem o vicio, e cabe ao filosofo fazer
uma convocagao geral para que todos se unam neste empreendimento pedagé-
gico-moral (id., ibidem, p. 44). Nos Salées de 1763, ao comentar o quadro
“Piété filiale” de Greuze, ele faz o elogio do que considera uma “pintura
moral”, que concorre para “nos tocar, nos instruir, nos corrigir e nos convidar
avirtude” (id. 5, p. 524; 2, vol. 3, pp. 259-260).

Sabemos que as teses apresentadas por La Mettrie no seu Homem-Md-
quina foram alvo, no século XVIII, de uma critica generalizada que atribuia ao
materialismo do autor um imoralismo cinico. Segundo o Bardo de Holbach, La
Mettrie faz parte dos filosofos ateus que negam a distingfio entre o vicio e a
virtude, e que pregam a libertinagem e a dissolugdo dos costumes (HOLBACH
14, vol. 2, p. 348). Ora, Diderot, aliando-se ao processo de difamagio sofrido
por La Mettrie, ndo hesita em qualifici-lo como “um escritor que niio possui
as primeiras idéias das verdades fundamentais da moral, esta drvore imensa
cuja copa chega aos céus e cujas raizes penetram até os infernos, 4 qual tudo
esta ligado, onde o pudor, a decéncia, a polidez, as virtudes mais leves, se é que
se pode falar assim, estdo vinculadas como a folha ao ramo ..."” (DIDEROT 2,
vol. 3, p. 217). La Mettrie, corrompido nos costumes e opinides, “ndo deve ser
incluido entre os filosofos”.

Textos desta natureza, pelo menos no que toca ao estilo “moralista”,
parecem remeter ao conceito tradicional de virtude, que supde o mérito, e que
portanto exige a liberdade, o que seria incompativel com a recusa do livre-
arbitrio apresentada no Sonho e na Carta a Landois. Segundo alguns criticos,
contradigdes deste tipo denotam o fracasso de Diderot do ponto de vista da
etica. Henri Lefebvre, por exemplo, espanta-se com “este curioso pregador da
virtude, que faz questio de ndo passar por imoral, por imoralista”, mas para o
qual “a virtude é apenas uma palavra da qual ele nio se priva de usar e abusar”
(LEFEBVRE 16, p. 228). Mesmo Yves Bendt, cuja leitura procura afastar-se
daqueles que insistem em apontar as “contradigdes” no pensamento de Diderot,
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faz questdo de lembrar que, no Sobrinho de Rameau, no qual Diderot teria
trabalhado até 1773, sdo recolocadas questdes sobre a moral, que haviam
recebido respostas definitivas em textos anteriores (BENOT 1, p. 73).

Penso que, para evitar estas dificuldades, ou para resolvé-las, é preciso
ater-se menos ao tom moralista de certas passagens e investigar se a metafisica
naturalista instituida no Sonho de d'Alembert permite a formulagdo de princi-
pios éticos, e de que natureza podem ser estes principios. A recusa do livre-
arbitrio por si 6 ndo significa necessariamente o fim da ética. Como nota Paul
Verniére, na sua introdugdio ao conto de Diderot, Jacques ¢ fatalista, mas nao
deixa de se conduzir como um ser moral (VERNIERE 18, p. 18).

Ao definir o homem como soma de tendéncias, e estabelecer o desejo de
ser feliz como paixdo fundamental, Diderot parece filiar-se & tradigdo epicu-
rista. Para Epicuro, os seres vivos, enquanto obedecem as suas tendéncias
naturais, procuram o prazer como seu bem. “Chamamos ao prazer, diz Epicuro,
o comego ¢ o fim da vida feliz. Com efeito, sabemos que é o primeiro bem, o
bem inato, e que dele derivamos toda escolha ou recusa, ¢ chegamos a ele
valorizando todo bem como critério do efeito que nos produz”. A afirmagdo de
que o prazer ¢ um bem pode ser encontrada, sob varias formas, nos verbetes da
Enciclopédia que tratam da moral, o que revela a presenca da tradigdo epicu-
rista no século XVIIL O verbete “prazer”, sem identificagio de autor, assinala
que a natureza conduz os homens pelo prazer. Em primeiro lugar, ha uma
consondncia entre as coisas naturais ¢ nossos sentidos, de tal modo que a
grandeza, as cores ¢ a simetria do mundo nos proporcionam prazer. Em
segundo lugar, esta espécie de conspiragao entre a natureza ¢ nossas inclina-
¢des faz com que os sentimentos de amizade, de ge nerosidade, de benevoléncia
sejam sentimentos de prazer. E por isso, diz o autor do verbete, que “todo
homem beneficente é naturalmente alegre, e todo homem alegre € naturalmente
beneficente™™®. Do mesmo modo, a inquietude, a tristeza, o 6dio, séo sentimen-
tos desagradiveis, e por isso todo homem malfeitor ¢ naturalmente triste.

Este otimismo naturalista pode ser identificado também na parte final do
verbete “virtude”, segundo o qual os preceitos da virtude ndo diferem dos
meios de ser feliz (DIDEROT, d' ALEMBERT 11, verbete “vertu”). No artigo
intitulado “voluptuoso”, o autor denomina de “rabugentos que devem ser
colocados no hospicio” aqueles que ensinam a doutrina austera segundo a qual
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seria preciso abandonar os prazeres sensiveis. A voliipia é o amor pelos
prazeres sensuais, e neste sentido todos os homens sdo mais ou menos volup-
tuosos (DIDEROT, d' ALEMBERT 11, verbete “voluptueux™). Enfim, o
verbete “epicurismo”, de autoria do préprio Diderot, assinala que Epicuro “é o
tnico dentre os filosofos antigos que soube conciliar a moral com aquilo que
considerava ser a verdadeira felicidade, e os preceitos morais com os apetites
e necessidades da natureza humana” (id., ibidem, verbete “epicuréisme”™). E
nesta perspectiva que se deve interpretar a heranga epicurista no meio enciclo-
pedista e no pensamento de Diderot: é preciso escutar a prescri¢io da natureza.

Segundo Diderot, a felicidade consiste na conformidade de nossas agdes
as indicagdes da natureza (DIDEROT 2, vol. 3, pp. 314-315). A primeira
norma da moral segundo a natureza ¢ o consentimento as paixdes. Nos
Pensamentos Filosoficos, de 1746, as primeiras pdginas siio dedicadas a uma
apologia das paixdes. Em primeiro lugar, Diderot assinala que as paixdes sio
a fonte de todos os nossos prazeres. Em segundo lugar, sio elas que tornam os
homens capazes de grandes coisas. “Sem elas, nio ha mais o sublime, nem nos
costumes, nem nas obras: as artes, sem elas, retornam a infincia, e a virtude se
torna uma coisa de minticias” (id. 3, p. 10). O constrangimento das paixdes leva
ao aniquilamento da energia da natureza humana. Paixdes amortecidas fazem
homens mediocres. Esta defesa das paixdes, e das paixdes fortes, opde-se, em,
Diderot, ao projeto da ascese cristd, que vé na submissio ao desejo o perigo de
pecado. O ideal da moralidade cristd, segundo os Pensamentos Filoséficos, é
destrutivo, na medida em que incita & negagdo do desejo e da sensibilidade;
perverte os sentimentos naturais. A perfeigio evangélica é “uma arte funesta
de sufocar a natureza™ (id. 10, carta 13, p. 71), uma regra que s6 convém a
homens melancélicos (id. 3, p. 538). Dar consentimento & natureza significa
portanto, para Diderot, recusar a mediocridade e a melancolia, e aderir 4
exuberdncia das paixdes e ao gozo dos desejos.

Mas o consentimento & natureza significa também a aceitagdo da incons-
tancia humana. Na Carta sobre os cegos, o didlogo com o cego de Puiseaux
assinala que o estado de nossos orgios e de nossos sentidos exerce um papel
decisivo na maior ou menor forga de nossas afecgdes. Os cegos s6 podem, por
exemplo, sentir compaixdo se ouvirem a queixa. Do mesmo modo, nés mes-
mos deixamos de senti-la quando a disténcia ou a pequenez do objeto produ-
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zirem em nos o mesmo efeito da cegueira. Assim, compreendemos que alguém
possa matar a distincia e nao ser capaz de atacar um animal com suas maos
(DIDEROT 3, p. 92). Ora, considerando-se que a organizagiio geral, os senti-
dos. a forma exterior, as visceras, variam de individuo a individuo, e que, em
cada um, “tudo estd em vicissitude perpétua... que o sofrimento sucede ao
prazer, a saide a doenga” (id. 5, p. 283), levando-se ainda em conta que nas
diferentes fases da vida nos diferimos de nés mesmos, chega-se a conclusdo de
que, do ponto de vista das afecgdes ¢ das paixdes, esta mesma variedade se
reproduz. Toda regra portanto que exigir do homem uma constancia absoluta
& contraria a sua natureza e tenderé a ser desobedecida. E se tiver o cariter de
lei, acabara por transformar em crime agdes perfeitamente naturais. Tal por
exemplo é o caso do celibato dos padres ¢ da proibigdo do divorcio. A
inconstancia das agdes humanas e de seus sentimentos se revela sobretudo na
paixdio sexual. No Ceci n'est pas un conte, que contém duas historias de
infidelidade amorosa, o narrador, Diderot, toma o partido dos infiéis. Na sua
opinido, niio se pode julgar o carater de um homem por uma Unica agéo; nao
se deve exigir de ninguém uma constancia severa ¢ rigorosa; nenhum de nos €
mestre em reanimar uma paixiio que se apaga (id. 6). Uma outra historia de
infidelidade, Madame de la Carliére, mostra como uma falta leve pode se
tornar um crime aos olhos do pablico. A moral da fibula do punhal e da bainha
no Jacques le fataliste tem 0 mesmo sentido: o erro nio ¢ mudar, mas prometer
que nunca mudaremos. E & na mesma perspectiva que, no Suplemento a viagem
de Bougainville, Diderot contrapde a liberdade sexual entre 0s povos do Taiti
as restrigdes impostas a sexualidade na civilizagao européia. O esmoler da
esquadra revela a Orou, o taitiano, que, no seu pais, as relagdes sexuais se
fazem sob certas condigdes e apos certas cerimdnias, em consequéncia das
quais 0 homem se liga a uma mulher, ¢ a mulher a um homem, por toda a vida.
Ora, para o selvagem do Taiti, estas regras parecem contririas & natureza e 4
lei geral dos seres. Com efeito, nada lhe parece mais insensato do que “um
preceito que proscreve a mudanga que ha em nds; que ordena uma constancia
que nio pode existir, e que viola a liberdade do macho e da fémea, vinculando-
0s um ao outro para sempre; nada parece mais insensato do que uma fidelidade
que limita o gosto mais caprichoso a um mesmo individuo, e um juramento de
imutabilidade entre dois seres de carne, diante de um céu que ndo € em nenhum
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instante 0 mesmo, sob grutas que ameagam ruir, embaixo de uma rocha que se
transforma em poeira, ao pé de uma arvore que racha, sobre uma pedra que
balanga (DIDEROT 3, p. 480). Se a natureza inteira estd em constante mu-
danga, ndo se pode esperar nem exigir que o homem permaneca sempre o
mesmo.

Jacques Chouillet afirma que o triptico constituido pelo Ceci n'est pas un
conte, Madame de la Carliére e o Suplemento a viagem de Bougainville tem
como resultado a negagio do imperativo categoérico. Nio ha divida de que, a0
colocar a questio da moral a partir da consideragio dos desejos originados na
organizagdo que ¢ propria da espécie humana, Diderot se situa num universo
absolutamente distinto da ética kantiana, Segundo Kant, o principio da agdo
deve ser livre de todas as influéncias de motivos contingentes, ¢ “ver a virtude
em sua verdadeira figura ndo ¢ mais do que representar a moralidade despida
de toda mescla de elementos sensiveis e de falsos adornos da recompensa ¢ do
amor de simesmo” (KANT 15, p. 133). Ora, aquilo que Kant considera como
“falsos adornos” constitui-se, para Diderot, no tinico fundamento possivel da
moralidade, que ¢ o desejo de ser feliz. Todo homem, na opinido de Diderot,
tem direito  maior felicidade possivel, e qualquer obrigagio que niio possa se
conciliar com este direito deve ser rompida (DIDEROT in RAYNAL 17, vol.
4, p. 397). O dever, moral ou politico, deve fundar-se na procura da felicidade.
Alias, na Carta a Landois, Diderot mostra que podemos chegar ao ponto de
considerar a virtude como um sacrificio ¢ de nos sentirmos felizes negando
nossas inclinagdes somente na medida em que nos tornamos com isto grandes
e dignos aos nossos proprios olhos (DIDEROT 2, vol. 9, p. 435). Tudo o que
fazemos, fazemos por nos mesmos, e quando parecemos nos sacrificar, na
verdade estamos nos satisfazendo.

A apologia das paixdes e a aceitagiio da inconstincia humana, porém, nio
levam Diderot a um ceticismo moral ou a um imoralismo. As afecgdes e sua
variabilidade inviabilizam a postulagio de regras atemporais de validade
absoluta. Mas a consideragio da estrutura propria dos individuos da espécie
humana num estégio determinado de sua histéria possibilita a formulagdo de
regras para alcangar a maior felicidade ou bem-estar possiveis, ou, do ponto de
vista kantiano, regras que se expressam como imperativos hipotéticos, A
eficicia dessas regras se mede de homem a homem:; elas s6 sio universais na



16 Nascimento, M.G.S., discurso (19), 1992:7-27

medida em que a espécie humana, entendida como tendéncia a um fim comum
que € proprio aos individuos que a compdem, possui uma certa universalidade,
que se manifesta nas relagoes de tensiio e harmonia entre as fibras orgdnicas.
A predominéncia de certas fibras sobre outras, a maior ou menor rigidez do
sistema inteiro determinam estados ou naturezas distintas de felicidade.

Nos Saldes de 1767, Diderot afirma que “¢ absolutamente indiferente ser
um homem ou um coelho” (DIDEROT 2, vol. 9, p. 124). Esta afirmagio
paradoxal significa, em primeiro lugar, que cada espécie possui o grau de
bem-estar que lhe é proprio, ou seja, que a felicidade ndo varia de uma espécie
a outra. Mas significa também que a felicidade varia entre os individuos da
mesma espécie. Em outras palavras: ¢ indiferente serum homem ou um coelho,
mas nio & indiferente ser um homem ou outro. Isto leva Diderot a apontar para
a possibilidade de se conceber uma moral prépria a diferentes individuos ou a
grupos de individuos de condigdes semelhantes. Ele pensa, por exemplo, numa
moral dos artistas, e que “poderia muito bem ser o avesso da moral usual™®. O
texto dos Saldes segue uma trajetoria curiosa. De inicio, trata-se de dar 4 moral
um fundamento universal de carater biologico: “a moral encerra-se no interior
da espécie. O que é uma especie? Uma multidio de individuos organizados da
mesma maneira. O qué? A organizagio seria a base da moral? Creio que sim”
(id., ibidem, vol. 9, p. 124). Mas esta moral definida a partir da espécie seria
por demais geral para orientar a vida concreta de cada individuo. Por isso
mesmo, Diderot pensa em morais particulares a grupos de individuos, con-
forme as suas paixdes ou fibras dominantes.

Esta é uma das razdes pelas quais a busca do “modelo ideal” empreendida
pelo personagem Aristo, no Discurso sobre a poesia dramdtica se revela tio
longa e dificil, para terminar com a conclusio de que, este modelo ideal,
fabricado “a moda dos escultores”, deve ser sempre modificado segundo as
circunstancias. Dirigido inicialmente a questdo do modelo de beleza, o texto
remete também A nogdio do modelo moral. A reflexiio de Aristo parte da
constatagdo da diversidade entre os homens: “Talvez niio haja, na espécie
humana inteira, dois individuos que apresentem entre si alguma semelhanga
aproximada” (id. 5, p. 283). As causas desta variagéio se encontram na organi-
zacdo geral, nos sentidos, na forma exterior, nos miisculos, nas fibras. Destas
diferengas resultam outras, na memoria, na imaginagiio, nos gostos, nos talen-
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tos. Por fim, ha diferencas devidas ao clima, aos costumes, aos governos ete.
Aristo entdo se pergunta como seria possivel que dois homens tivessem
precisamente “um mesmo gosto, as mesmas nogdes do verdadeiro, do bom e
do belo™ (DIDEROT 5, p. 283). Sob o risco de cair num ceticismo tanto moral
quanto estético, Aristo investiga a possibilidade de estabelecer uma “medida”,
que poderia ser a imagem de um homem ideal, criado a partir de elementos
constantes tomados da natureza. A construgio deste modelo exigiria uma
quantidade enorme de conhecimentos fisicos e morais, e ao final do trabalho,
ter-se-ia certamente um homem feito segundo a medida daquele que o fabri-
cou. Ou, como diz Aristo, cada homem teria um modelo ideal “proprio a seu
estado”. Para saber o que fazer com ele, a tinica alternativa seria adaptd-lo as
circunstincias, como o fazem os artistas, que, tendo concebido um corpo
humano ideal, modificam-no conforme a condigdo dos homens que retratam:
um homem de letras, um soldado, um carregador, uma mulher gravida sio
pintados ou esculpidos segundo a sua condigio. A vida dos homens altera as
proporgdes do corpo, mas estas variagdes sdo executadas pelo artista a partir
de uma forma estabelecida, se nio como modelo ideal, pelo menos como
modelo mais geral™. Para o filésofo, a construgdo deste modelo exigira o
estudo aprofundado das paixdes, dos costumes, dos caracteres, dos usos; ao
final desta longa aprendizagem, tera elaborado um simulacro a partir do qual
as outras representagoces dele derivadas poderdo surgir. Assim, se os artistas
devem saber que “a beleza ndo é a mesma para todos — uma crianga tem uma
beleza que lhe ¢ propria, o adolescente tem a sua, a do homem feito nio é a
mesma, muito menos a do ancido” (id. 2, vol. 9, p. 243), o filésofo, por sua vez,
deve saber que “a felicidade de um ser ndo pode ser a mesma felicidade de
outro” (id., ibidem, vol. 11, p. 124).

No Sonho de d'Alembert a questdo da possibilidade do estabelecimento de
um modelo face a constatagio da diversidade ¢é analisada através de uma outra
via. No sistema orginico que define o homem, ¢ a relagdo constante entre o
centro ou a “origem do feixe”, e suas ramificagdes, que constitui a unidade do
animal. Trata-se, evidentemente, da relagéio entre o cérebro ¢ os outros orgios.
Curiosamente, Diderot introduz um vocabulario politico para expressar esta
relagdo: se a origem do feixe comanda, o animal vive sob o despotismo; se sdo
as extremidades, ele vive sob a anarquia (DIDEROT 3, p. 546). No primeiro



18 Nascimento, M.G.S., discurso (19}, 1992 : 7-27

caso, 0 animal é mestre de si; no segundo, imagem de uma administragdo fraca,
“os fios da malha se sublevam contra o seu chefe” (DIDEROT 3, p. 346). A
oposigio despotismo/anarquia, tirada do universo politico, da lugar em seguida
a uma outra oposi¢o, desta vez com termos que possucm uma certa conotagio
moral: se aorigem domina os fios, somos firmes; sea origem ¢ dominada, somos
fracos. Além disso, o “estado de anarquia’ aparece como uma espécie de
doenga, cuja cura consistiria na retomada da autoridade por parte da origem. De
outro lado, a contengiio continuada do espirito, que caracteriza o estado de
despotismo, ¢ tida como perigosa. Este estado, que pode ser identificado por
exemplo no homem em meditagao profunda, no fandtico que tem visdes, no
gxtase, e que representa uma tensao violenta dirigida para o centro, ndo pode
perdurar, caso contréario o animal enlouquece.

As relagdes entre o centro do feixe e suas ramificagdes permitem também
conceber uma espécie de caracterologia: se a origem ou principio ¢ vigorosa
demais, temos os poctas, 0S artistas, os entusiastas e os loucos; se é fraca
demais, temos 0s homens brutos; se 0 sistema inteiro é frouxo, os imbecis. E ,
finalmente, a sabedoria é o resultado de um sistema “enérgico, bem afinado,
bem ordenado” (id., ibidem, p. 354). Trata-se, parece, da formulagio de um
“modelo de sabio”, a partir da nogdo de ordem ¢ harmonia do sistema, € que
remete i metafora do cravo-filosofo, que apresenta o sabio como um instru-
mento bem afinado®. Nos Didlogos sobre o filho natural, Diderot define a
virtude como um certo gosto pela ordem, e este gosto, dominante na espécie
humana, nos leva a estabelecer proporgoes entré 0s SCres. Neste sentido, a
desordem ou desafinagio do sistema de fibras pode tornar-se, no plano moral,
fonte de mal-estar e de sofrimento, como ocorre no plano fisico.

A doutrina do diafragma, apresentada no Sonho imediatamente apos a
passagem sobre o “sistema enérgico e bem ordenado”, parece confirmar esta
nogiio de “sabedoria”. Trata-se de uma teoria segundo a qual o ser humano
possui dois centros de atividade, que sdo o cérebro e o diafragma. Este segundo
centro é considerado como o lugar proprio das emogdes, € 0 homem cujo
sistema ou feixe de fibras é dominado pelo diafragma € o que se chama de um
“homem sensivel”. O termo sensibilidade é tomado aqui como qualidade de
quem a todo momento experimenta um tumulto interior. No Paradoxo sobre o
comediante esta qualidade é identificada como uma disposigdo singular, de-
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vida & mobilidade do diafragma e a delicadeza dos nervos, que se inclina
sempre a emogdes violentas e a atitudes extremadas. Ora, esta disposigio
orgdnica € por assim dizer inata, e o homem assim constituido se deixa tomar
a tal ponto pelas emogdes que todo o seu corpo € abalado; “abandonado a
mercé do diafragma”, deixa-se sufocar pelos seus proprios sentimentos'™,
Experimentando alternativamente o prazer e a dor violentos, permanece como
uma crianga, que chora e ri ao mesmo tempo‘'”. Na verdade, o homem sensivel
se exalta, se entristece e se entedia, e ndo usufrui propriamente do prazer. Para
experimentar o prazer “puro’ € preciso que a origem do feixe predomine sobre
o centro da emogdo. Além disso, o homem sensivel, segundo Diderot, nada
podera fazer de grande: ndo sera bom ator, nem um grande politico, nem um
grande magistrado, nem um homem justo (DIDERQOT 3, p. 356). Ou seja, nido
serd sdbio, na medida em que a “crispagio do diafragma” acarretard no seu
sistema, ao menor acontecimento, “abalos funestos na origem do feixe™".
Assim, aquele que possui esta disposigdo natural da sensibilidade produzida
pela grande mobilidade do diafragma, “deverd ocupar-se incessantemente a
enfraquecé-la, a domina-la, a tornar-se mestre de seus movimentos e a conser-
var todo o império na origem do feixe” (id., ibidem, p. 359). S6 deste modo
serd sabio, e reinard sobre si mesmo.

E preciso assinalar que, neste aspecto, Diderot se inspira na tradigdo
médica hipocratica. Ao conceber a virtude como equilibrio do sistema, ele nos
remete a concepgio antiga do equilibrio dos humores. Esta filiagdo ¢ perfeita-
mente compreensivel: ndo ¢ por acaso que o porta-voz de Diderot no Sonho de
d'Alembert, o médico Bordeu, pertence 4 escola de medicina de Montpellier,
que, ao contrario da escola de Paris, de perfil mecanicista e intervencionista,
define-se exatamente por sua formagdo classica, pelo recurso aos textos do
corpus hipocritico, € que, portanto, ensina uma pritica médica que afirma o
poder auto-regenerador da natureza. A diferenga situa-se no fato de que, ao
invés de falar no equilibrio dos humores, Diderot fala em equilibrio entre fibras
nervosas, ou entre “feixes” ou centros de atividade nervosa.

A doutrina do diafragma também remete a tradi¢do hipocratica, segundo
a qual este orgio dispde “ao delirio e ao transporte™'?. A Enciclopédia
descreve também os sintomas de um delirio frenético devido a um desarranjo
no diafragma. O doente parafrénico apresenta respiragio dificil, riso tumul-
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tuoso e convulsivo, palpitagdes, que se explicam a partir do fato de que existe,
entre o cérebro e as visceras, uma influéncia reciproca considerdvel (DIDE-
ROT, d'ALEMBERT 11, verbete “paraphrenesie”). Assim, a saude consiste,
sob este aspecto, numa espécie de “duumvirato” no qual as atividades do
cérebro e das visceras niio se sobreponham umas as outras. E por esta razio
que o homem cujo centro de paixdes e emogoes tende a prevalecer precisa, para
recobrar seu equilibrio, esforgar-se para fortalecer o outro centro ativo que se
situa no cérebro.

Esta espécie de ascese fisiologica, entendida como o exercicio do sabio
para alcangar a plenitude, ndo se constitui como negagio do prazer. Em textos
posteriores ao Sonho de d'Alembert, Diderot reafirma sua recusa de uma
filosofia que reduza o homem & mediocridade do gozo™*. Ndo se trata também
da sabedoria do estoico, para o qual, segundo Diderot, “o desprezo da volipia
& a propria voltpia”. O estoicismo rigoroso assemelha-se a um voto de apatia
(DIDEROT 2, vol. 3, pp. 314-315), que ¢ contrério a plena realizagio da
energia da natureza humana. Em contrapartida, ao devolver a origem do feixe
o dominio sobre o diafragma, ou, em outras palavras, ao manter a sensibilidade
sob a vigilancia da raziio, o sébio do Senho ¢ o unico que pode usufruir do
“prazer puro”, que ndio se mistura com a dor, ou ainda, do prazer meditado, que
nio se confunde com a embriagués. Sem davida, este exercicio do sabio
diderotiano se assemelha ao cdlculo refletido de Epicuro, mas reflete também.
de certo modo, a inspiragdo espinosista da ética de Diderot: agir por virtude
ndo ¢, segundo Espinosa, outra coisa sendo agir, conservar o seu ser, viver sob
a diregdo da razdo. Tanto num caso quanto no outro, estabelece-s¢ uma
hierarquia entre o corpo e o pensamento. Todavia, esta hierarquia nio ameaga
em nada a metafisica monista. Para Espinosa, a alma é constituida pela idéia
do corpo, e ambos sio modos que exprimem oS atributos de Deus ou da
natureza; para Diderot, a alma é uma parte do corpo, origem do feixe nervoso
que constitui a unidade do homem.

A hierarquia entre o pensamento € as emogoes, ou entre o cérebro e o
diafragma permanece pois, em Diderot, uma hierarquia organica, que caracte-
riza exatamente a espécie humana, na qual, “o 6rgao do juizo” & dominante!'”,
E por esta razio que a condigio daquele que controla racionalmente a expe-
riéncia do prazer é de felicidade, tal como para Espinosa. Nio estamos diante
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de uma negag¢do da norma, nem de um amoralismo, mas da constituigdo de uma
norma que nao culpabiliza. A predominéncia do diafragma ndo ¢ um erro, nem
um vicio, mas apenas um estado menor ou menos intenso de felicidade.

No Comentario sobre Hemsterhuis, retomando as teses do Sonho de
d'Alembert, Diderot define a tendéncia a felicidade como uma fonte constante
e permanente de nossas idéias morais, e acrescenta que toda lei contraria é um
crime de lesa-humanidade e um ato de tirania. Deste modo, a reflexdo sobre a
moral remete imediatamente a politica, sob dois pontos de vista. Em primeiro
lugar, porque, precedendo a politica, a ética s6 se completa nela, na medida em
que a relagdo entre a tendéncia individual a felicidade e a mesma tendéncia do
género humano enquanto espécie se resolve na sociedade. Em segundo lugar,
porque, precedendo a politica, a ética se constitui como seu fundamento. Pois,
para Diderot, o contrato social nio da origem a uma ruptura entre o estado
natural e o estado civil. O homem vive em sociedade para alcangar mais
facilmente a sua propria felicidade, e o contrato ndo implica em renincia aos
seus anseios naturais. Assim, o principio da felicidade, que rege a ¢ética, deve
fundar a politica. Nas Observagdes sobre o Nakaz, Diderot classifica como
absurda toda legislagio que obrigue o cidadio a sacrificar continuamente o seu
gosto e sua felicidade ao bem-estar da sociedade (DIDEROT 4, p. 404).

Numa perspectiva naturalista, a sociedade, assim como o organismo, € um
agregado mais ou menos estiavel, resultado ao mesmo tempo do concurso e da
tensdo entre as forgas que a compdem. O bem-estar do individuo, como parte
constitutiva do corpo social, exige e simultaneamente resulta do bem-estar do
sistema inteiro. O principio que deve regular a politica é, tal como ocorre na
antropologia, o principio da continuidade: entre o material, o moral e o politico
nao ha ruptura ou mutagio. E este principio da continuidade, que supde
homogeneidade entre o corporal, o sensivel e o pensante, que permite pensar
como tensdo paradoxal, e ndo como contradigdo insolavel, a oposigio entre a
tendéncia individual ao prazer e a felicidade, de um lado, e as exigéncias da
moral e da lei, de outro.
~ Masnao ¢ neste otimismo conciliador que podemos encontrar a ligdo mais
Importante da reflexfio moral de Diderot. O trago mais fecundo desta reflexio
se situa no fato de que, na perspectiva diderotiana, ndo ha lugar para uma
autonomia absoluta do moral e do politico. O estabelecimento de regras morais
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e de leis civis precisa estar submetido a um valor que as precede. Este valor,
entendido seja como natureza humana, como espécie, como sistema orgéinico,
remete sempre, em Diderot, a condigdes concrewas da vida dos individuos,
dentre as quais a constituigdo fisica, a saude, a alimentagao, a sensibilidade, a
educacio, a historia pessoal etc. Neste sentido, a lei é universal na medida da
igualdade destas condigdes.

Abstract: In Diderot thought, the principle that should rule pouitics is that of continuity: Among
matter, morals and political there is no rupture or mutation, This principle leads to thinking of the
relationship between the individual tendency in search of happincss and the requirements ofmorality
as a paradoxical tension, and not as an insolved contradiction.

Key-words: determinism, materialism, naturalism.

Notas

(1) E verdade que Bayle, nos Pensées sur la cométe havia negado o fundamento
religioso da moral. Mas o préprio Voltaire, apesar da fi *¢a da sua luta anti-religiosa,
parece pensar que, pelo menos do ponto de vista do baixo pove, a crenga num Deus
remunerador e vingador é o fundamento da moral. Lembremos apenas algumas
passagens: "Quero, diz Voltaire, que meu procurador, meu alfaiate, meus criados,
minha mulher acreditem em Deus; imagino que assim serei menos roubado e menos
cornudo” (VOLTAIRE 21, vol. 26, pp. 511-512). E ainda: "A crenga nas penas e
recompensas apos a morte é o freio do qual o povo precisa” (id., ibid.). Ou entdo: ™
E bom fazer com que os homens acreditem que tém uma alma imortal, e que hd um

Deus vingador que punird meus camponeses se roubarem meu trigo e meu vinho ™ (id.
20, 14.626).
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(2) Tema que ja estd presente no verbete “animal”, da Enciclopédia, de autoria de
Diderot.

(3) Nota-se aqui, alids, um trago do espinosismo diderotiano. No escolio da proposigdo
I da Etica IlI, lemos que “... os homens julgam que sdo livres apenas porque sio

conscientes de suas agdes e ignorantes das causas pelas quais sdo determinados”
(ESPINOSA 12, p. 187).

(4) E curioso notar que esta “comiseragdo” implica condescendéncia. Diderot diz
claramente que “o malfeitor é um homem que se deve destruir e ndo punir”, e que é
preciso “destruir o malfeitor em praga puiblica”. A compreensdo dos motivos do
malfeitor ndo deve impedir a execugdo da justica (DIDEROT 2, vol. 9, p. 436).

(5) E preciso assinalar que, a certa altura do texto, o autor fala do prazer do
cumprimento do dever em relagdo a Deus, e se opde explicitamente a Epicuro. Mas,
no seu conjunto, o verbete ndo contesta o principio epicurista segundo o qual o prazer
é um bem (DIDEROT e d'ALEMBERT 11, verbete “plaisir”).

(6) Esta passagem dos Saldes sobre as morais particulares remete, de certo maodo, aos
“idiotismos morais” do Sobrinho de Rameau, no qual, a um certo momento, Lui
pretende mostrar a Moi que hd uma consciéncia geral e excegoes a esta consciéncia
que sdo proprias a cada estado ou “métier”. (DIDEROT 9, p. 78). A aproximagdo
entre os dois textos supde, todavia, que se tenha tomado posi¢do a respeifo da
atribuigdo dos propésitos de Lui ao proprio Diderot. No preficio da edi¢do da
Garnier-Flamarion citada acima, Antoine Adam recusa esta interpretagdo, conside-
rando-a como resultado de “exegeses sutis em demasia” ou como “puros jogos de
dialéticos” (id., ibidem, p. 17), numa clara referéncia a tradigdo que, desde a famosa
passagem da Fenomenologia do espirito sobre o Neveu tende a ver no didlogo de
Diderot nio a exposigdo de “dois sistemas de vida ", mas uma espécie de espelhamento
entrea * consciéncia honesta” ea “consciénciadilacerada", entre as figuras da razdo
e da desrazio, entre o filésofo ilustrado e o anti-fildsofo cinico. Ora, mesmo que ndo
consideremos as leituras de inspiracdo hegeliana, é certo que a interpretagdo de
Antoine Adam ndo resiste a andlise do texto. Em boa parte dos casos, é a fala de Lui,
e ndo apenas a de Moi que encontra eco em outras obras de Diderot, como é o caso
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das “morais particulares” dos Saldes e os “idiotismos morais " do Sobrinho. Sen a
pretensdo de querer inovar em algum aspecto que seja nesta polémica, penso que, na
verdade, as duas faces, de Moi e de Lui, partem do mesmo principio que estabelece a
relacdo necessdria entre as exigéncias da natureza humana, os apetites ¢ o desejo, e
as normas morais. Por si $6, este principio é uma faca de dois gumes, e pode
fundamentar tanto o cinismo de Rameau quanto o estoicismo do filosofo que “se
mogquait des besoins".

(7) A Carta ao Senhor Petit, e a sua respectiva resposta, que a edigdo Assézat-Tourneux
publica antes dos Elementos de Fisiologia, fratam precisamente desta questdo: os
artistas, para retratar com fidelidade os homens das mais diversas condigdes, preci-
sariam possuir um certo conhecimento de anatomia, e ao mesmo tempo reconhecer
“os efeitos sucessivos de uma condi¢do, de uma doenga, de uma paixdo e de uma
deformidade sobre os orgios exteriores de uma figura originalmente da mais perfeita
regularidade” (DIDEROT 2, vol. 9, p. 239).

(8) Que alids difere do génio. A genialidade, segundo Diderot, é consequéncia de uma
“fibra tirdnica ", mais vigorosa no génio do que nos outros seres da mesma espécie;
ela corresponde ao instinto nos animais, no sentido em que predomina sobre todo o
resto do corpo. O talento poético de Voltaire, por exemplo, é obra da genialidade. O
génio e o instinto se tocam (id. 3, p. 355). Na Refutagio de Helvetius, a genialidade
aparece também como efeito da organizagdo: nio é verdade que todo homem sefa
apto a qualguer coisa (id., ibidem, pp. 576-580). No fragmento intitulado Sobre o
génio, Diderot concorda que a genialidade consiste "numa certa constituigdo da
cabeca e das visceras, uma certa constituigdo dos humores ", com a condigdo de que
se aceite que nio temos uma idéia precisa desta conformagdo, e de que se acrescente
aelao “espirito observador” (id. 5, p. 19). Overbete “génio ", da Enciclopédia, escrito
provavelmente por Saint-Lambert, mas remanejado por Diderot, estabelece uma
interessante comparagdo entre o génio e o filésofo. A filosofia exige certas qualidades,
como a atengdo, a reflexdo, a discipling, que nio se conciliam com o calor da
imaginagdo do génio. O filésofo trabalha com paciéncia, o génio é levado pelo
turbilthdo das idéias. Na politica, um homem de génio é mais apropriado para fundar

ou derrubar um Estado do que para governd-lo e manté-lo (DIDEROT , d'ALEM-
BERT 11, verbete “génio").
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(9) A sensibilidade inclina “a se compadecer, a tremer, a admirar, a temer, a se
pertubar, a chorar, a desmaiar, a socorrer, a Jugir, a gritar, a perder a razio, a
exagerar, a desprezar, a desdenhar, a nio ter nenhuma idéia precisa do verdadeiro,
do bem e do belo, a ser injusto, a ser louco” (DIDEROT 3, p. 342)

(10) “Vosso diafragma se aperta, e 56 vos resta uma sufocagdo que permanece o dia
inteire” (id. 3, p. 358).

(11) Aligs, o paradoxo do ator consiste exatamente nisto: quante mais ele puder
dominar seus proprios sentimentos, maior serd o seu talento para transmitir ao
espectador os sentimentos do personagem (id. 5, p. 362).

(12) Trata-se de um texto intitulado “Des maladies des Jeunes filles”. Ocupando-se
primeiramente das doengas caracterizadas por perdas de conhecimento e crise de
terror, que ameagam sobretudo as mogas solteiras, Hipocrates atribui este desequili-
brio ao aciimulo do sangue que, vindo do litero, sobe para o coragio e o diafragma.
A estas doentes 0 médico aconselha o casamento, que pode restabelecer o equilibrio
do fluxo sanguineo (HIPOCRATES 13, vol. 8, p. 467).

(13) Por exemplo, nas Observagdes sobre o Nakaz .de | 774, (DIDEROT 4, p. 404).

(14} No Ensaio sobre Séneca, lemos o seguinte: “Homem, pensas que deves a
qualidade que te distingue dos animais  fraqueza dos teus orgdos. Ambicionas o olhar
penetrante da dguia? Tu olharias sem cessar. O olfato do cdo? Farejarias de manhd
até a noite. O orgdo do teu juizo permaneceu predominante e o mestre” (id. 2, vol. 3,
p. 304),
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