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“Ndo podemos mais
respirar num mundo fechado. Eis porque, para nos, os
arquétipos perderam inapelavelmente sua obviedade objetiva e
nosso pensamento trilha um caminho infinito da aproximagdo
Jamais inteiramente concluida. Inventamos a configuragdo: eis
por que falta sempre o ultimo arremate a tudo que nossas
mdos, cansadas e sem esperanga, largam pelo caminho.
Descobrimos em nos a unica substdncia verdadeira, eis porque
tivemos de cavar abismos intransponiveis entre conhecer e
fazer, entre alma e estrutura, entre eu e mundo, e permitir que,
na outra margem do abismo, toda substancialidade se
dissipasse em reflexdo, eis porque nossa esséncia teve de
converter-se, para nos, em postulado e cava um abismo tanto
mais profundo e ameagador entre nos e nos mesmos”’

Georg Lukacs ( IN: A Teoria do
Romance, Duas Cidades, Sdo Paulo,
2000,p.30-31)
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Resumo

O principio moderno de que s6 podemos conhecer aquilo que fazemos ( verum
factum convertuntur) assume na obra de Vico um sentido peculiar. De inicio,
aproximando-se e distanciando se dos fildsofos pos-cartesianos, Vico toma o
principio do verum-factum como eixo argumentativo para empreender uma
revisdo das teses cartesianas frente as criticas céticas. O resultado ¢ a
reivindicacdo de um espaco legitimo de conhecimento no qual o homem torna-se
senhor de seus proprios objetos. Na obra mais madura, porém, Vico toma este
principio para se pensar uma ‘“ciéncia do mundo humano” na sua dimensdo
propria — a historia. E impossivel ndo reconhecer o tom prometeico desta
conversdo. Porém, diferentemente de outros fildsofos modernos, Vico nao se vale
do principio do verum-factum como critério de planificagio do mundo historico-
civil. Aqui topamos com a outra ponta do fio da idéia viquiana de historia: a no¢ao
de “providéncia”. Como conciliar as duas afirmacdes? Se a historia é fruto de
Deus e ndo dos homens, com que direito pode-se almejar conhecé-la, uma vez que
s0 se pode conhecer aquilo que se faz? Trata-se de uma contradi¢do flagrante ou
de um sinal de prudéncia? Devemos concluir que Vico afim de salvar o
conhecimento histérico, cai numa visdo mistificadora, na qual o filésofo que
reflete sobre a historia, identificando-se plenamente coma mente divina torna-se
uma espécie de Deus, sendo capaz de abarcar a historia na sua totalidade e, ao
mesmo tempo, fazer prognosticos sobre nossa condi¢ao futura? Qual o significado
do termo “providéncia” em Vico e em que sentido “os homens fazem a historia”?
Tem sentido considerar Vico um “filésofo da histéria” no sentido moderno do
termo? O que dizer da separacdo entre historia “sagrada” e “profana” efetuada
pelo autor? Teria Vico dado um passo atrds em relacdo ao processo de laicizagao
moderno? Ou, ao contrario, ele antecipou criticamente as dicotomias deste
processo? A fim de responder estas questdes, veremos que na verdade as
ambivaléncias de Vico fazem parte de uma estratégia argumentativa que parece
encarnar o primeiro movimento em que a modernidade revé seus proprios
pressupostos, realiza uma autocritica, sem contudo abrir mado de uma idéia de
humanidade e de razdo. Nossa leitura tera como pano de fundo o contexto
filosofico da tradigdo renascentista, da qual Vico ¢ considerado o herdeiro tardio,
e as discussdes em torno da fundamentacdo do saber na passagem do século xvii
para o século xviii. E entre estes dois momentos que Vico tenta imprimir sem
sucesso suas idéias, que nao por acaso sé frutificariam muito tempo depois.

Palavras Chave: Cartesianismo, filosofia da historia, providéncia, modernidade.



ABSTRACT

The modern principle according to which we can know what we create ( verum
factum convertuntur) has a singular meaning in Vico’s works. In his early works,
sometimes far and sometimes close to the post-Cartesian philosophers, Vico takes
the principle of verum-factum as the argumentative center to make a review of the
Cartesian theses in face of the skeptical critiques. The result is the vindication of a
legitimate place for knowledge in which man is the master of his own objects. In
his late works, however, Vico considers this principle as the setting-off for
thinking about a “science of the human world in its own dimension — history. One
cannot help noticing the Promethean route of this conversion. However,
differently from other modern philosophers, Vico does not take the principle of
verum-factum to be the criterion for planning the civil historical world. Here we
find the other part of the Viconian idea of history: the idea of “providence”. How
to join these two ideas? If history is God’s act not man’s, how can we wish to
know it, since one can only know what one makes? Is it remarkable contradiction
or a mark of prudence? Shall we conclude that Vico, in order to protect the
historical knowledge, falls into a mystifying view, in which the philosopher, as it
identifies himself to the divine mind, becomes a sort of God, being capable to
embrace the whole history, and at the same time make prognostics of our future
condition? What “providence” stands for, according to Vico ? In which sense
“men make history”? Is there a sense in considering Vico as a “philosopher of
history” in the modern sense of term? What can we say about the distinction of
the “sacred” history and the “profane history” made by the author? Did Vico
make a drawback regarding the modern process of laicization? Or, contrary, did
he advance critically the dichotomies of this process? In order to answer these
questions we shall see that, in fact, Vico’s ambivalences are part of an
argumentative strategy that seems to engender the first moment in which
modernity make the review of its own assumptions, enacts an auto-critique,
without giving up of an idea of humanity an for reason. Our work shall have, as
its background, the philosophical context of renaissance, of which Vico is
considered a late heir, and the debate of the foundation of knowledge between
XVIIth an the XVIIth century. It is between these two moments that Vico
manages to establish successfully his ideas, which would bear fruits much later.

Keywords: Cartesiansm, philosophy of history, providence, modernity.



Capitulo I

Giambattista Vico : entre Barroco e anti-Barroco

Costuma-se apresentar o filosofo italiano Giambattista Vico como um
critico do racionalismo cartesiano e o legitimo herdeiro da tradi¢do renascentista. Embora
esta imagem ndo seja falsa, é preciso acrescentar que no ambito da tradi¢do renascentista,
no confronto e rearticulacdo das idéias do racionalismo cléssico, o arco das influéncias
de Vico ¢ tdo amplo e variado, reunindo aspectos isolados de autores de diferentes
tendéncias, que aquela imagem tende a ficar diluida. Em Vico, encontram-se vestigios
filosoéficos que vao desde os principios metafisicos contidos na visdo de mundo de
Marsilio Ficino e Pico de la Mirandolla, passando pelas inovacdes metodoldgicas
introduzidas por Bacon, até caracteristicas que o aproximam da tradicdo da retorica
humanista de Lorenzo Valla. Além disso, a obra principal de Vico — a Ciéncia Nova - ¢
composta num tom polémico contra as idéias dos principais autores do seu tempo.
Devido a esse amplo e complexo quadro de influéncias, aqueles que se aventuram a
percorrer o universo viquiano, logo de saida se véem diante da dificuldade de abordar um
tipo de pensamento de tendéncia aparentemente sincrética, no qual nem sempre ¢ facil
medir as linhas de forca e os tragos dominantes, pois revela quase sempre uma
ambivaléncia de fundo. Nao por acaso, Vico ¢ classificado, mesmo por um de seus
maiores admiradores, como "um pensador fecundo, sugestivo e original, mas
escassamente claro e coerente"'. Ao mesmo tempo em que se reconhece a originalidade
de seu pensamento, identifica-se em sua obra um amalgama de senso e contra-senso, no
qual idéias claras e confusas estdo entretecidas devido a falta de ordenacdo e
sistematizagdo caracteristica dos pensadores "paradoxais". A impressdo que se tem
quando se 1€ a Ciéncia Nova pela primeira vez ¢ que se trata de um livro complicado,
feito de retalhos de idéias alheias, como se o autor tivesse se debatendo em busca de uma
forma expressiva adequada para suas proprias idéias, como se elas s6 funcionassem por
contraste. Na verdade, Vico parece realizar uma espécie de “antropofagia filoséfica”,
lendo e absorvendo os autores que cita de um jeito muito pessoal. Dessa efervescéncia de

idéias e vestigios filosoficos, vé-se brotar um pensamento original que pretende superar o

" Berlin, I. Vico e Herder, UnB, Brasilia,1982. p.81.



pano de fundo intelectual de sua época, mas que ¢ incompreensivel sem ela. Se o
pensamento de Vico parece soar dissonante aos ouvidos mais “atentos”, isso nao
significa que seu tom se confunda com uma polifonia vaga e infértil. Ao contrario, o
proprio tom dissonante que se ouve em Vico ¢ sinal de fertilidade filosofica; prova disso
sdo as diversas e conflitantes leituras que se tem feito do seu pensamento, cada uma

apontando para uma dire¢ao.

A recepcao que se tem feito de Vico ao longo da historia, algumas vezes timida e
imperceptivel, outras vezes entusiasmada, trazem igualmente consigo as marcas da
ambivaléncia. Vico parece projetar em seus leitores mais destacados a sombra do seu
pensamento; estes, por sua vez, véem nele o reflexo de suas proprias idéias®. Alguns
consideram-no um autor catolico, antiiluminista, defensor da tradi¢do frente ao processo
de laicizagdo moderno e ao libertinismo erudito e cético encabegado por Pierre Bayle3|§|
outros, ao contrario, enfatizam seu racionalismo temperado ¢ o colocam em sintonia com
as tendéncias mais contemporaneas, seja no campo da antropologia, da sociologia, da
hermenéutica, da teoria da linguagem, da teoria do conhecimento e da epistemologia

. 4
desenvolvida em nosso tempo .

r

A questdo talvez esteja fora de foco. Afirmar que Vico é "moderno”, “nosso
contemporaneo" ou "antimoderno e arcaico", "defensor da tradi¢do", "antiiluminista" ou
"pré-romantico", pressupde uma interpretacdo quase sempre unilateral destes termos. Por
exemplo, se identificarmos apressadamente "[luminismo" com um conceito abstrato de
razdo, e "antiiluminismo" com tendéncias "obscurantista", ou "arcaisantes", corremos o
risco de perder de vista o verdadeiro alcance do seu pensamento. Nem estritamente
romantica, iluminista, moderna ou pré-moderna, a obra de Vico constitui um ponto de
intersec¢do entre  tendéncias diversas que marcam um periodo de crise que

inevitavelmente ainda nos toca.

2 E o caso de Benedeto Croce que opta por manter declaradamente um dialogo aberto e “critico” com
Vico. Na verdade, para Croce, "quem deseja conhecer verdadeiramente Vico, deve ler e meditar os livros
de Vico; e isto ¢ indispensavel, esta é a Unica objetividade possivel (...).A exposi¢do historica e critica de
um filésofo tem uma diversa e mais alta objetividade, e ¢ necessariamente um didlogo entre um antigo e
um novo pensamento, na qual apenas o antigo pensamento vem compreendido" ( Croce, B. La filosofia di
Giambattista Vico, Bari, Laterza, 1962, p.vii-viii)

3Esta é, por exemplo, a leitura que Mark Lilla faz em Giambattista Vico - The malking of an anti-modern ,
Harvard University Press, Cambridge-London, 1994.

*Ver,por exemplo, a interpretagio de Giorgio Tagliacozzo no texto Vico filosofo del diciottessimo secolo
(ma anche del nostro tempo)In:Leggere Vico, Spirali Edizioni, 1982,pp.45-45
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Vico de fato ¢ um critico do método que tem seu ponto inaugural em
Descartes, mas nem por isso devemos classificad-lo como um “antimoderno” ou um
irracionalista. Pode-se facilmente mostrar ao contrario que Vico trabalha com um
conceito menos restrito de modernidade e de razdo’. O autor da Ciéncia Nova na
verdade possui um conceito de razdo que pretende denunciar os excessos do

racionalismo triunfante e abstrato, que ele acredita identificar no cartesianismo.

Um dos argumentos principais de Vico contra Descartes se baseia no
fato de que as regras do método cartesiano estabeleciam um limite rigido entre o
que podia e o que nao podia ser abarcado pela razdo. Descartes considera que para
fundar o conhecimento objetivo era preciso colocar fora do ambito das ciéncias
tudo que ndo fosse redutivel a idéias claras e distintas. Em nome da objetividade, da
unidade e da universalidade da razdo, tudo aquilo que ndo podia ser devidamente
analisado, medido, ordenado de modo a fornecer uma demonstragdo racional, devia
ser simplesmente posto de lado, pois nao constituiria um verdadeiro objeto para o
conhecimento cientifico fundado no sujeito reflexivo. Isto fica evidente na
condenagdo explicita que Descartes faz do estudo da historia, ja que esta ¢ fornada
sem nenhum discurso de razao, com base em conhecimentos adquiridos através dos
testemunhos e fatos que o historiador, sempre interessado em defender um ponto de
vista, vai entretecendo e dispondo na linguagem com auxilio das faculdades da
memoria e da imaginagdo. O que equivale a dizer que entre o discurso que versa

sobre a historia e a estrutura das fabulas haveria apenas uma diferenca de grau:

As fabulas fazem imaginar como possiveis muitos
eventos que nao o sdo, ¢ mesmo as histérias mais fiéis, se
ndo mudam ou alteram o valor das coisas para torna-las
mais dignas de serem lidas, ao menos omitem quase
sempre as circunstancias mais baixas e menos ilustres, de
onde resulta que o resto ndo parece tal qual €, e aqueles
que regulam os seus costumes pelos exemplos que deles
tiram estdo sujeitos a cair na extravagancia dos paladinos
de nossos romances e a conceber designios que
ultrapassam suas forgas®.

3 Ver a este respeito a resenha de G. Cacciatore ; Vico anti-moderno? , BCSV, Napoli,

1997.

® Descartes, Discurso do método, p- 31.Abril cultural, Cole¢do os Pensadores, Sdo Paulo, 1983.
Até o ano de 1708, Vico compartilhava dessa opinido de Descartes. Num dos seus primeiros textos
ele escreve: “Tu, filologo, gabaste de saber tudo acerca do mobiliario e trajes dos romanos e
conhecer melhor os bairros, tribos e ruas de Roma do que os da tua propria cidade. Porqué este
orgulho? Nio sabes mais do que sabia o oleiro, o cozinheiro, o sapateiro, o oficial de diligéncias, o
leiteiro de Roma”( Vico, G.Opere filosofiche, a cura di Paolo Cristofoloni, Firenzi, 1971, p.744.)
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Na base desta afirmacdo, estd a oposi¢do que Descartes estabelece entre o
método da andlise, da objetividade do discurso que se apdia numa linguagem cujo
rigor consiste em ir do verdadeiro para o verdadeiro, e o antigo método da filosofia
topica do humanismo renascentista, ligada a tradicao retorica. Para Descartes, o
espirito que move o discurso patético-retorico, que lida com a arte de convencer,
opde-se frontalmente a sobriedade cientifica. Os dois registros ndo deveriam
jamais ser confundidos, pois de acordo com as regras cartesianas as proposi¢des so
possuem valor de ciéncia se forem rigorosamente demonstradas, através de longas
cadeias de razdes, com base no critério da evidéncia que estabelece proposigdes
validas de maneira universal e necessaria. O que ndo ocorre com a retdrica ou com
as narrativas da histoéria, que envolvem em seus discursos tudo aquilo que tem
causa incerta e que em principio pode ser posto em divida — o dominio do
arbitrario, do mutavel, do confuso, do imaginario, dos fatos ¢ das opinides. Além
dessa deficiéncia tedrico-cognoscitiva, as narrativas da historia, ao pretenderem
ensinar através de exemplos, ndo fornecem jamais uma base segura para o dominio
da acdo, pois acabam sendo menos realistas do que gostariam ao omitirem as
circunstancias que nao se encaixam em seus discursos. Na perspectiva cartesiana, €
va pretensao querer extrair da historia critérios objetivos para se orientar na vida
pratica. Aqueles que assim procedem, confundem o real e o imaginario e tropegam
na realidade se adotam como critério de conduta a pratica quixotesca ‘“dos

paladinos de nossos romances”.

Ora, se por um lado essas ponderagdes de Descartes comportam um carater
negativo em relagdo a historia, por outro, foram elas que durante o século xvii e
Xviil serviram para despertar a consciéncia critica que deve presidir a atividade do
historiador em relacdo as fontes. Isto fica claro sobretudo em Bayle. O autor do
Dictionnaire, armado da couraga da divida metodica, parte justamente dos limites
impostos por Descartes para dirigir-se diretamente “aos fatos”. Aplicando a duvida
a realidade historica, Bayle serve-se dela como de uma ferramenta para descobrir a

verdade histérica’, e , na medida em que prega a imparcialidade e positividade do

’Sobre o problema do conhecimento historico em Bayle ver:Cassirer, E. 4 filosofia do iluminismo,
Ed.Unicamp, 1994, p.273 e ss
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fato, encarna assim a figura do moralista e 16gico da atividade historiografica, ja

que “a histdria deve ser tocada com maos limpas”:

Todos os que conhecem as leis da Historia estardo de
acordo em que um historiador, se cumprir fielmente suas
fungdes, deve despojar-se do espirito de adulacdo e do
espirito de maledicéncia e colocar-se o mais possivel na
posicdo de um estdico, a quem nenhuma paixdo agita.
Insensivel a todo o resto, s6 deve estar atento para os
interesses da verdade, sacrificando a essa o ressentimento de
uma injuria, a lembranga de um beneficio e até mesmo o
amor a patria. Deve esquecer que esta num certo pais, que foi
instruido numa certa comunhao, que ¢ devedor de gratidao a
este ou aquele, que tais e tais sdo seus progenitores ou seus
amigos®.

Note-se porém que Bayle tem em vista apenas a historia considerada sob o
prisma da critica historiografica, ou seja, da histéria entendida como rerum
gestarum, como narrativa que obedece a normas rigorosas para reconstru¢do do
material histérico (res gestae). Bayle em nada nos adverte a respeito de um
processo historico, de uma ordem racional no curso das coisas humanas. Desse
ponto de vista, a realidade historica se apresenta a Bayle como um “amontoado de
ruinas”, pois “faltam todos os meios para se assenhorear pelo pensamento dessa
massa de materiais™. Descarta-se assim a possibilidade de uma ordem interna aos
proprios fatos e feitos humanos, essa “colecdo monstruosa de escombros” que o
cartesianismo, em sua seriedade, transparéncia discursiva, coeréncia e unidade, s6
poderia tratar de negligenciar no seu todo. Mas o que impede Bayle de avancar na
direcao de uma visdo filoséfica da historia ¢ menos as questdes metodoldgicas do
que seu ceticismo e pessimismo, que o impedem de descobrir em qualquer parte da

histéria um plano coerente intramundano, um todo racionalmente organizado:

Uma olhada para os fatos, para a historia real da
humanidade, deve bastar para nos curar de todas as
especulacdes e construgdes apressadas, ensinando-nos
que essa histdoria nunca foi outra coisa sendo o rosario
de crimes ¢ infortinios do género humano. Vé-se que,
quanto mais dirigirmos um olhar licido e penetrante
para o singular, mais teremos que renunciar ao

\

conhecimento do todo, a compreensdo verdadeira do

¥ Bayle, P. Dictionnaire, artigo “Usson”, comentario F. cit.por Cassirer, p. 281.
? Cassirer, op.cit., p.275.
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todo, reduzir a nada, pelo contrario nossa esperanca de
~ 10
compreensao.

E justamente aqui que intervém a Ciéncia Nova de Giambattista Vico.
Era evidente que a filosofia cartesiana jamais se ocuparia da historia se insistisse
em contempld-la em sua aparéncia — vistos em sua superficie os assuntos
humanos se perdem no turvo rio dos interesses individuais e contingentes, na
diversidade dos costumes e ndo revelam qualquer traco de racionalidade, sentido
e coeréncia. Para Vico, a0 mesmo tempo em que chamou atencdo para essas
“deficiéncias”, o intelectualismo cartesiano s6 fez ampliar ainda mais o fosso
que sempre existiu entre historia e filosofia.A Ciéncia Nova é o empreendimento
que busca langar uma ponte sobre esse abismo. Numa passagem bastante citada
de sua Autobiografia, escrita curiosamente na terceira pessoa, Vico coloca lado a
lado dois prototipos do seu pensamento, encarnados nas figuras de Téacito e
Platdo, que representam os dois lados da moeda (a filosofia e a historia), e

circunscreve o seu projeto de uma ciéncia nova nos seguintes termos:

Tacito, com uma mente metafisica incomparavel, contempla o
homem como ¢, Platdo como deve ser. Assim como Platdo, com
aquela ciéncia universal difunde-se em todas as obras de
honestidade realizadas pelo homem sabio de idéias; também
Tacito distribui a todos conselhos de utilidade, para que entre os
infinitos e irregulares acontecimentos da malicia e da fortuna, o
homem sabio oriente-se bem na pratica. A admiragdo por tal
aspecto desses dois grandes autores era para Vico um esbogo
daquele designio a partir do qual ele depois elaborou uma historia
ideal eterna, sobre a qual transcorresse a historia universal de todos
os tempos, direcionando, sobre certas propriedades eternas das
coisas civis, os inicios, estabelecimentos, decadéncias de todas as
nacdes, e dai formasse ao mesmo tempo o sabio dotado de
sabedoria elaborada (sapienza riposta), como ¢ a de Platdo, e a
sabedoria comum, como é a de Técito''.

Vico admite que o descompasso entre filosofia e historia, reside em que a
histodria, tal como concebida por Técito e pelos humanistas italianos, dirige-se ao
homem de agdo ¢ o descreve na sua dimensdao mundana, real, submetido ao
infortinio, movido quase sempre pela arbitrariedade das paixdes; ao passo que a

filosofia, desde Platdo, tem como meta ocupar-se de um mundo estético, regular,

12 Bayle, P. Dictionaire, artigo “Manichéens”, comentario D. cit. por Cassirer, op.cit. p.276
"' Vico, G. Vita scritta da se medesimo. In: Opere, Mondadori, Milano, 1990, p. 29-30.
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substancial, tomando o homem como ele deve ser. Do lado humanista, a historia,
enquanto narrativa das experiéncias passadas, ¢ vista como uma forma eficaz de
lidar com a transitoriedade e a incerteza a que as coisas humanas estdo
submetidas. A historia forneceria assim a chave para uma forma de sabedoria
ligada a0 dominio da prudéncia, a “sabedoria comum” que abrange o dominio da
¢ética e da politica no ambito concreto da civifas, pois investiga circunstancias
determinadas, reune exemplos, € amarra no discurso a cadeia de acontecimentos
que compdem o mosaico das experiéncias civis, das circunstancias que se repetem
no tempo, tornando-se desse modo capaz de dispor o homem para a vida pratica.
Vista do angulo da filosofia classica, porém, a historica, enquanto narrativa,
mobiliza sempre conhecimentos falhos, pois lida com um mundo sujeito ao
acidente. Além da historia ndo pertencer as ciéncias teoréticas e apoditicas, no que
no que diz respeito a forma de sua sabedoria, ela sequer deve ser posta em pé de
igualdade com outras formas mais elevadas do discurso, como ¢ o caso da
poesia.'>. Todavia, para Vico, o ideal da bios theoréticos que permeia essa visio
de mundo, surge como um tipo de sabedoria muito préxima de uma terapia
dirigida a regular apenas a vida do individuo na sua dimensao privada, afastando-
o das condig¢des concretas. O que fica explicito, segundo ele, nas dificuldades que
o platonismo enfrentou diante da realidade politica cambiante'®. Por estar
pautada em um ideal, a sapienza riposta dos filésofos chega tarde demais, isto &,
quando a sociedade esté feita, e ¢ irremediavelmente incapaz de fazer encarnar a
norma e a racionalidade na realidade historica: “a filosofia considera o homem tal
como deve ser, por isso s podera servir aos pouquissimos que pretendem viver
na republica de Platdo, evitando o refocilar-se nas fezes de Romulo”'* Segundo
Vico, salvo nos momentos de crise, em que a retorica ¢ o estudo da prudéncia
entraram em cena, o proprio perfil da filosofia e do filésofo que vem sendo
tracado desde Platdo desaconselharia uma aproximac¢do com a histéria. Com
efeito, nunca ¢ demais lembrar que o livro ix da Republica termina com a
indicagdo da distancia que ha, segundo Platdo, entre a norma da “cidade interior”

do filésofo (que ndo deve contudo ser confundida com uma cidade utopica,

2 Nio custa lembrar que ja Aristoteles considerava a poesia, cujas caracteristicas principais sdo a
necessidade, a verossimilhanca e a unidade discursiva , como “mais filos6fica e de carater mais
elevado que a histéria porque a poesia permanece no universal e a historia estuda apenas o
particular”(Aristoteles, Poética,1451B, Gredos, Madrid,1974.)

" ¢f.SN1087

" SN131.
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fundada apenas no discurso) e a polis efetiva, entre ser e dever ser, entre o bem e
0 justo em si e a praxis no ambito das comunidades reais, finitas, entre a

diversidade da realidade historica e a unidade da Idéia:

“Glauco : —....(o filésofo s6 atuard) na cidade que
edificamos em nossa exposicdo. Aquela que esta
fundada s6 em palavras, pois ndo creio que possa ser
encontrada em algum lugar da Terra.

Sécrates: —Mas talvez exista no céu um modelo para
quem queira contempla-la e contemplando-a, fundar
de acordo com ela, uma para si mesmo. De resto, ndo
importa nada que a cidade exista ou venha existir em

algum lugar; pois ¢ por suas normas, ¢ nao pelas de

nenhuma outra, que ele pautara sua conduta”"”.

Vico reconhece muitas das exigéncias da filosofia de Platao — autor
que o influenciou decisivamente —, e pretende ser fiel a descoberta platdnica de
uma instancia superior e absoluta que nao se deixa medir pelo sensivel ou que se
funda apenas no discurso ( “s6 em palavras”), sem nenhum ponto seguro de
referéncia. Porém, ele mostra ao mesmo tempo que o que impossibilitava a
proximidade entre filosofia e historia era justamente a distancia entre a norma
interior do filésofo, voltado para a contemplacdo do ideal, e a cidade concreta
dos homens de carne e osso, submetidos ao fluxo do tempo, a inconstancia dos
interesses e corrupcao das paixdes. A fim de colocar dinamismo “na republica de
Platao” e racionalidade “no mundo de Tacito” € que Vico forjou a expressio
“storia ideale eterna”, na qual mistura os dois registros (histdria e idéia, tempo e
eternidade) para dar conta de uma “sabedoria completa”, que pretende ser o
ponto de equilibrio dos desdobramentos da historia. Os tragos definidores da
Ciéncia Nova, incluindo sua forma de exposi¢do, metaforica, imagética, refletem
portanto um esfor¢o duplo: tedrico e pratico. Era preciso captar a histéria no seu
desdobramento interno (como uma storia ideale eterna), incorporando a isso o
realismo do humanismo civico e, ao mesmo tempo, fornecer os critérios

metodoldgicos para a sua inteligibilidade.

Note-se, porém, que ao procurar retomar e fundir os pontos de partida
de seus autores prototipos, como ¢ o caso de Platdo e Téacito, Vico na verdade

estd dirigindo um olhar para os seus contemporaneos. Dai sua revolta contra o

'3 Platdo, Republica, 592b, Fundagio Caluste Gulbekian, 7°. Edigio.
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pouco caso dado ao seu projeto de Ciéncia Nova. Vico v€ nisso um sintoma da
indigéncia intelectual de um tempo que se perdeu em esquemas abstratos,
tornando-se incapaz de considerar “o mundo humano” como fonte legitima de
saber. Numa carta enviada a um dos raros admiradores que obteve em vida, Vico
atribui a causa da pouca fortuna da Ciéncia Nova aos prejuizos dos eruditos e

filésofos que correspondiam, num sentindo amplo, as “idéias” de sua época:

O motivo de tudo que escrevi € que por todos os lados ¢é celebrado
o critério de verdade do mesmo Descartes — a clara e distinta
percepgao — o qual, ndo estando definido, ¢ mais inseguro que o de
Epicuro, quer dizer, o sentido evidente de cada um, que cada paixao
nos mostra como evidente, o qual, desconhecendo as verdades
nascidas em n6s mesmos, pouco ou nada leva em conta das que se
deve recolher de fora, que necessita ser medida com a topica para
reconhecer o verossimil, o sentido comum e a autoridade do género
humano. Por isso, se desaprova os estudos que necessitam destas
coisas, que sao os dos oradores, historiadores, poetas, bem como das
linguas em que estes falaram(...)Com este espirito, a maior parte dos
doutos de segunda categoria julgam as obras de letras, pondo como
regra sua propria capacidade, justificando sua propria paixao. Assim,
nestes mesmos tempos nos quais eles cultivam metafisicas, métodos
e criticas, uma obra [a Ciéncia Nova] é condenada por estes dizendo
que ‘ndo se entende’, ja que se trata de matérias cujos estudos se
condenam a partir do método de Descartes, contra toda boa arte
critica, sem fazer um exame adequado, sem dedicar alguma atengdo,
com juizo soberbo'®.

Todo o problema ¢ que aos olhos de uma filosofia que procede com idéias
claras e distintas, que privilegia a andlise em detrimento da fantasia e da
imaginacdo, uma irracionalidade, uma obscuridade infinita parece residir na
histéria, ao contrario do ritmo regular que se observa na natureza ¢ da
objetividade que se verifica na matematica. A mudanga radical da “ciéncia” que
Vico pretende inaugurar em meio a crise do racionalismo classico, estd em tomar
o homem no seu todo; ndo apenas como um ser dotado de razdo, mas também de
sentimentos, fantasia, impulsos espontaneos, elementos que nao podem ser
reduzidos a demonstracdo geométrica, mas que também ndo devem ser
qualificados de “irracionais” apenas porque se apresentam inacessiveis a
mentalidade cartesiana. Trata-se portanto de levar a sério e buscar captar, segundo
um padrao de desenvolvimento, o sentido inerente as manifestagdes da

linguagem, das institui¢des juridicas, da retorica, da poesia, da mitologia, enfim

1% Vico, G.B. Lettere. IN: Opere, Mondadori, 1990,p. 335-336.
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de tudo aquilo que ¢ produto ou artefato do homem. Toda aquela massa disforme
de dados e documentos que havia se acumulado ao longo do tempo, e do qual se
ocupava a filologia tradicional e a historia antiquaria, entulhada de pormenores,
deveria agora ser compreendida como manifestagdes da mente humana e elevadas
a forma de uma nova ciéncia, transgressora em relagao ao modelo cartesiano da
ciéncia natural, limitada pela possibilidade de medicdo precisa. A Ciéncia Nova
visava mostrar assim em que medida textos e documentos como a lIliada, a
Odisséia, a Lei das Doze Tabuas e todo o conjuntos dos artefatos culturais podiam
ser compreendidos, ja que a maneira como os homens compreendem o mundo, a
si mesmos, € se compreendem uns aos outros ¢ completamente diferente dos

métodos empregados nas ciéncias naturais.

Escrita e reescrita varias vezes, ja no seu primeiro esbogo, a obra trazia as
marcas do “ensaio”; nas palavras de Vico, de uma nova scientia tentatur'’. Mas a
Ciéncia Nova nao pode ser considerada apenas um tratado com pretensoes
cientificas, pois ¢ também o fruto de um processo de maturagdo intelectual que se
inicia por volta de 1708 e se estende até 1744, ano da morte do autor e da terceira
edi¢do do livro. Para alguns comentadores, Vico desenvolveu suas idéias num
ritmo em que vérias obras publicadas por ele sio momentos cristalizados.®
Outros, porém, contestam esta divisdo rigida e apontam o fato de que, ainda que
se possa falar em rupturas teéricas na obra de Vico, as ultimas observagdes nao
invalidam completamente as primeiras. A esse respeito, como observa Eric
Voegelin, as obras de Vico parecem refletir “o estdgio alcancado pelo seu
processo meditativo: supdem-nas como degraus para atingir a forma final. As

fases sucessivas do seu pensamento ndo se esgotam na clarificagdo de uma idéia e

7 Vico,G.B. “De constatia Turiprudentis”, in: Opere giuridiche, a cura di P.Cristofolini,
Firenzi, 1974, p.387.

¥ Segundo o esquema de Giovane Gentile (Cf. Studi Vichiani , Messina, 1915) pode-se identificar
em Vico claramente trés fases de desenvolvimento intelectual: a primeira fase, cartesiana e
neoplatonica, compreende os anos das seis primeiras Orazioni, pronunciadas de 1699 a 1708 na
Universidade de Napoli; a segunda fase, compreende um periodo intermediario, no qual Vico
publicou textos fundamentais, como a oragdo inaugural De Nostri studiorum ratione ( mais
conhecido como De ratione) o De antiquissma Sapientia Italorum ( De antiquissima), 1711, ¢ o
conjunto de textos juridicos conhecidos como Diritto universalii (D.U), 170-1721; finalmente, a
grande virada tedrica de Vico, que compreende a tltima fase do seu pensamento, se daria com um
dos capitulos do D.U, intitulado De constantia philologiae, e se estende até a primeira edigdo da
Scienza Nuova (S.N.P), 1725, cuja ultima versdo (SN) foi publica em1744, ano da morte do autor.
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a interpenetragdo entre simultaneidade sistematica e clarificagdo progressiva ¢ um

. , . 5 . 519
dos mais graves obstaculos a interpretacdo de Vico” .

Além desta dificuldade, que quase sempre desnorteia o leitor desavisado,
somem-se outras: a linguagem arcaica, o estilo afetado, o tom polémico em relagdo
ao ideal classico de transparéncia total, as imprecisoes de citagcdo e referéncias em
relacdo as fontes que utiliza, talvez fruto das sucessivas redagdes do texto da
Ciéncia Nova, tudo isso contribui para o desconcerto e desanimo do leitor. Quem
se acostumou com o ideal metodico da filosofia classica que ensina a acompanhar
com rigor geométrico o encadeamento légico das idéias e a reproduzir
internamente a forca demonstrativa inerente aos grandes sistemas, fica aturdido
diante de um pensamento polifénico que nos convida a voltar os olhos para o
labirinto da histéria, na qual parece faltar um fio de Ariadne que aponte a saida.
Mas a dificuldade do leitor ndo deriva apenas de questdes externas ao
empreendimento viquiano. Ao contrario, elas sdo inerentes a obscuridade da
matéria (a res gestae) que no interior da obra vai sendo trabalhada
filosoficamente, exigindo assim uma nova forma de abordagem por parte do
proprio leitor. Vico tinha plena consciéncia disso, € bem que tentou dar as
diretrizes e fornecer os critérios de abordagem aos seus provaveis leitores. Para
i1sso, escreveu uma “introducao” ou “adverténcia ao leitor” no minimo curiosa, na
qual procurava reunir as conexdes profundas do seu pensamento. Numa primeira
versao desta “adverténcia ao leitor”, ele escreve: “aqui pouco se diz e deixa-se
muito para pensar. Por isso, deves meditar profundamente as coisas, € combina-las

20 Vico traga assim o perfil do leitor

mais ainda, para vé-las mais amplamente
ideal, que deveria ser mais do que um frio erudito que recebe passivamente uma
série de informagdes, dispondo-as na memoria, como se as guardasse em uma
gaveta. Por isso, para captar o espirito da obra era preciso ir além da letra; o leitor

deveria ser intelectualmente ativo, seguir as indicagdes do autor até o ponto de

1 Voegelin,E. Estudos de idéias politicas de Erasmo a Nietzsche. Apresentagio e trad. de Mendo
Castro Henriques, Edi¢des Atica, Lisboa. Uma versdo mais bem acabada do ensaio de Voegelin
sobre Vico encontra-se em: Voegelin, E. La sienza nuova nella storia del pensiero politico, Napoli,
1996.

2 SN1138. Grifo meu.
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penetrar nos intervalos e lacunas do discurso, naquilo que nado ¢ dito, mas tornam
as conexdes entre as idéias e os fatos apresentados na obra compreensiveis®'.

Em primeiro lugar, para se penetrar no universo da Ciéncia Nova era preciso
ter “a capacidade e o habito de raciocinar geometricamente”, isto é, era preciso
possuir a capacidade de reunir e reproduzir “os elementos do pensamento” ( as
sentengas, maximas e adagios), que Vico também chama de “dignidades”( degnitad)
dispostos na obra de maneira rigorosa ( tal como faz a geometria sintética ao reunir
os elementos, axiomas e defini¢cOes, diferente da geometria analitica que os
decompoe), de modo que ndo deviamos “abrir a obra ao acaso, nem fazé-lo por
saltos, mas continuar a leitura do inicio ao fim™**.  Esta referéncia 4 geometria
sintética ndo deve ser entendida como simples estratégia ou concessdo retdrica que
Vico faz a0 método geométrico que domina os Seicentos. Na verdade, a relacdo
entre conhecer e fazer, esta estreitamente ligado com o carater sintético da geometria
¢ e perpassado pelo mote de que “s6 se pode obter um conhecimento perfeito
partindo-se da causa”. Vico compartilha essa antiga doutrina renovada por filésofos
modernos, como Hobbes e Espinosa®. Para estes autores, uma concep¢io sintética
da geometria implica na agdo ou construcdo dos elementos, ndo em definigdes
vazias, € ndo pode portanto ser dissociada de um principio genético e ativo do

conhecimento. O exemplo € classico: s6 posso conhecer adequadamente a idéia de

um circulo a partir da construgcdo do circulo. Este ¢ definido verdadeiramente nao

*'Na propria estrutura interna da Ciéncia Nova ha uma estratégia discursiva na qual percebe-se a
vocagdo antisolipsista do pensamento de Vico, o que indica um dos grandes motivos dominantes
na sua doutrina do verum-factum, a saber: a idéia de que s6 podemos compreender aquilo que
fazemos ( verum factum convertuntur). Dai o papel reservado ao leitor que deve reconstruir
hermeneuticamente o sentido interno da obra, reunindo os fios que lhe conferem organicidade,
unidade e coeréncia, atributos que, segundo Vico, também existiriam na historia, desde que vista
para além das aparéncias. Para que esta afirmacdes ndo parecam gratuitas, que se tome as
indicacdes da fenomenologia da obra literaria de Wolfgang Iser. Ao falar do papel constitutivo do
leitor na obra literaria em geral, Iser diz algo que nos parece perfeitamente valido para entender a
constitui¢do interna da Ciéncia Nova: “ [o texto] é um sistema de tais combina¢des e assim deve
haver também um lugar dentro do sistema para aquele a quem cabe realizar a combinagdo. Este
lugar ¢ dado pelos vazios, no texto que assim se oferecem para a ocupagdo do leitor. Como eles
ndo podem ser preenchidos pelo proprio sistema, s6 o podem ser preenchidos por outro
sistema(...). Os vazios possibilitam as relagdes entre as perspectivas de representagdo do texto e
incitam o leitor a coordenar estas perspectivas”. (Iser, Wolfgang., 4 interagcdo do texto com o
leitor.in: A literatura e o leitor- textos de estética da recep¢do, Paz e Terra, Rio de Janeiro, 1979,
p.91)

2 SN1133.

2 Sobre a relagio entre conhecer e fazer no caso de Vico e Hobbes ver mais adiante o ii capitulo
deste trabalho. Sobre o tema em Espinosa cf. o prf. 72. do Tratado da emenda do intelecto., ¢
também as observagdes de Marilena Chaui em A nervura do real,p. 486 e ss.(op.cit. Cia das
Letras, Sdo Paulo, 1999)
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quando ¢ descrito de modo abstrato ( p.ex: “um circulo ¢ uma figura na qual todos
os pontos sdo eqiiidistantes do centro”), mas quando se diz que ele ¢ o resultado
concreto de uma acdo (i.e: “quando ¢ definido como o efeito da rotacio de um
segmento em torno de um ponto central”). E nesse sentido que se deve entender a
afirmacao de Vico de que a “Ciéncia Nova procede exatamente como a geometria
que enquanto constrdi com os seus elementos ou contempla o mundo da quantidade,
ela propria os cria; mas com uma realidade maior em relagdo as ordens
relacionadas as ag¢oes humanas, que ndo sdo marcadas por pontos, linhas,

- 24
superficies e figuras”.””.

Teremos a oportunidade de estudar em todo o conjunto de nosso trabalho a
transposi¢do efetuada por Vico do principio do verum-factum para o plano da
historia. Aqui porém vale a pena frisar que ha claramente uma mudanca de foco:
além de mostrar que a historia tem uma “realidade maior” que a geometria, ao
contrario de Espinosa e Hobbes, Vico ird valorizar nesse processo justamente as
faculdades do engenho e da fantasia que, segundo ele, ndo estdo simplesmente
vinculadas com a passividade dos sentidos e do corpo, mas sdo o indicio ou signo da
atividade sintética da propria mente humana. No caso especifico da sintese
geométrica, ¢ preciso entender que ela funciona muito mais como um modelo de
conhecimento auto-produtivo do que como um apego ao principio metodico da
demonstragdo dedutivel, ja que ndo estamos diante de relagdes matematicas e ideais,
mas de instituicdes sociais constituidas historicamente como as linguas, as formas
de governo, a jurisdicdo, etc. Assim, para além das relacdes formais na ordem das
idéias, o procedimento sintético, no caso de Vico, indica muito mais uma
composicdo ou ordenacdo racional da matéria que, uma vez feita na histéria
enquanto produto da acdo humana, precisa ser reconstruida ou refeito no plano da
razdo, ou seja, preciso ser filosoficamente ordenado; caso contrario, a forma
“demonstrativa”, a combinacdo dos elementos, axiomas, definicdes que formam um
sistema com necessidade intrinseca, fica apenas no nivel da hipotese sem jamais
tocar o factum, o plano da efetividade historica. Ha aqui uma certa circularidade
entre historia e filosofia. Esta estrutura fica clara no livro I da Ciéncia Nova,
sobretudo no capitulo ii, intitulado “Dos elementos”, na qual Vico dispde as

dignidades, os postulados e as defini¢des que estruturam internamente toda a obra e

 SN349. grifo meu.
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que s6 ganham sentido se forem reconstruidas pelo proprio leitor, o que nao ¢ feito a
partir da deducdo intelectual mas a partir da aproximac¢do hermenéutica do factum
historico, que compreende todo o dominio da filologia. E por isso que, segundo as
exigéncias de Vico, o leitor da obra deveria possuir “uma mente compreensiva™ |
ou seja, ser capaz de trabalhar os dados recolhidos pela tradigdao para lhes dar uma
direcdo interpretativa adequada, ja que a matéria da qual se ocupa a Ciéncia Nova
resvala no indizivel, ou vira letra morta, se ndo for reconstruida internamente, isto &,
se nao for feita, se o leitor ndo representar ativamente para si mesmo 0s caminhos
que a storia ideale eterna percorre no tempo. Para isso, seria preciso possuir uma
“forte agudeza mental”, isto ¢, ter a mente agucada, possuir a perspicacia de saber
operar com a forga ativa das faculdades da fantasia e do engenho ( ingenium).** O
filosofo quer dizer com isso que era preciso dispor o leitor para uma nova
metodologia que ultrapassasse as deficiéncias teoricas das praticas historiograficas
dos seus contemporaneos, privando-os de documentos fundamentais. Segundo Vico,
a Ciéncia Nova “contém descobertas diferentes, e na maior parte e maioria dos
casos, totalmente contrarios a opinido das coisas meditadas até o momento™’. Em
suas criticas, Vico parte da constatacdo de que “sempre que os homens ndo
conseguem formar qualquer idéia a respeito das coisas distantes e desconhecidas,
»

. . . s . 5 28 T oo
julgam-nas por aquilo que lhes ¢ familiar ou estd ao alcance das maos”". E assim

que idéias, formas de pensar, regras e convencdes de uma época culta e esclarecida

»SN1135

%6 Ide, ibidem. Em Vico, os termos “agudeza”, “engenho”, “fantasia” estdo interligados. A agudeza
de espirito refere-se a capacidade de raciocinar com a concisdo agucada e engenhosa. Em certo
sentido, corresponde aquilo que Pascal chama de “espirito de finura” em posig¢do ao “espirito de
geometria”. No De antiquissma, Vico reforga a diferenga entre o método da geometria analitica ¢ a
geometria sintética, ligada a arte da descoberta (ars inveniendi). Segundo ele, “a analise, a0 mesmo
tempo em que facilita, também enche de obstaculos o engenho e, ao querer cuidar da verdade, torna
arida a curiosidade. A geometria ndo aguca o engenho enquanto método, mas quando ¢ aplicada em
coisas diversas, de outra natureza e multiplos aspectos(...). Por isso, manifestei o desejo de que fosse
ensinada ndo analiticamente, mas sinteticamente, quer dizer, ndo para achar a verdade, mas para
cria-la. Achar é obra do acaso, criar é obra do empenho”.( De antigiiissima italorum sapientia. In:
Opere, a cura di Fausto Nicolini, Ricciardi, Milano-Napoli,p.303). Mais do que analise, aqui ¢
preciso langar mao de uma “arte” que vai além do que ¢ dado ou manifesto, ja que “para descobrir é
preciso engenho; pois achar coisas novas ¢ obra e fun¢do exclusiva do engenho”(idem, p.301). A
fantasia € para Vico “o olho do engenho”, ¢ através dela que vemos além do que estd manifesto e
efetivamente o novo pode surgir. Do mesmo modo, o “olho do intelecto é o juizo”(ars iudicandi)
idem, p.297). E nesse sentido que a propésito da Ciéncia Nova Vico faz a seguinte afirmagio: “[o
leitor] deve partir das premissas, comprovar que sdo verdadeiras e de que estejam bem ordenadas,
mas nao se espante se as conclusdes forem surpreendentes ( o que alias ocorre com freqiiéncia com a
geometria, como no caso das duas paralelas que se encontram no infinito, sem jamais chegar a se
tocar), ja que a conseqiiéncia deriva da fantasia, e as premissas se atém a pura razio
abstrata”(SN1133).

7 SN1136

¥ SN122
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acabam condicionando o trabalho do historiador que projeta no passado os critérios
de juizo e as categorias do seu proprio tempo. De modo que documentos
fundamentais para se compreender as praticas do homem primitivo e a passagem
para a vida civil sdo obscurecidos ou deturpados. Os poemas de Homero, por
exemplo, eram vistos antes de Vico como o fruto de um poeta rico em “sabedoria
elaborada”, e ndo como “dois enormes tesouros onde se guardavam os usos e

, . . 29
costumes da Grécia primitiva™.

Admitir isso, exigia uma reviravolta tedrica que
subvertesse a falsa imagem de uma “idade de ouro” e que fosse além da superficie,
das camadas e camadas de interpretacdo que se acumularam como o tempo. S6 apos
essa dificil limpeza de terreno, diz Vico, ¢ que “os grandes fragmentos da
antiguidade, até agora inuteis e dispersos, resplandeceram quando formam limpos,

9530

reunidos e restaurados Saber ler nas entrelinhas, no subterraneo de documentos

como a Iliada ou a Lei das Doze Tabuas, exigia portanto uma atividade de

reconstrucdo hermenéutica, uma “nova arte critica”™"

completamente desconhecida
até entdo. Todavia, essa “nova arte critica”, que ndo pode simplesmente ser ensinada
de modo dogmatico, ndo ¢ um elemento isolado da Ciéncia Nova; com ela, Vico ndo
queria apenas renovar a atividade historiografica; além disso, era preciso fornecer
um quadro amplo da historia no seu conjunto, encarando-a a partir de agora, para
além da superficie do que ¢ dado nesta ou naquela circunstincia, tomando-a como

um processo racional inteligivel. E justamente aqui que podemos encontrar os

motivos “praticos” que atravessa a idéia viquiana de “sabedoria integral”.

Basta abrir a primeira pagina da Ciéncia Nova para se notar o quanto
Vico tinha consciéncia da obscuridade e da novidade de suas idéias ¢, a0 mesmo
tempo, como ele ¢ movido pelo desejo de conferir unidade e coeréncia ao seu
pensamento. Nao ¢é por acaso que a referida introducdo da Ciéncia Nova apresenta
uma ilustragdo alegorica, na qual Vico retine todos componentes do universo por
ele investigado - o universo historico-civil ou “o mundo das nagdes”. O recurso da
alegoria, e da explicagdio que a acompanha, contém tanto as dimensdes
ontoldgicas e antropologicas do pensamento do autor, e revela uma intengdo
especifica: trata-se de um recurso didatico que permitiria “ao leitor ter uma

concepg¢do da idéia da obra antes mesmo de a ler, e apds a leitura, serviria para

2 SN904
30 SN357
3T SN7
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mais facilmente a reter na memoria’>>

. Mas, para além dessa inteng¢ao pedagogica,
a ilustracdo revela um esforco de sintese, e por isso constitui um instrumento
heuristico indispensavel. Evidentemente, a ilustragdo ndo deve ser vista como
uma tentativa de adornar um pensamento confuso. Sua importancia ndo esta no
seu valor estético, mas no fato dela fornecer um retrato ampliado de uma obra,

uma radiografia de um pensamento. Vejamos mais de perto o que este retrato nos

revela.

A 1ilustragdo ( ver fig.1) é composta por uma série de figuras, das quais
algumas se destacam, cada uma delas representa um aspecto enfocado pela
Ciéncia Nova.. No alto, no canto superior esquerdo, vé-se o grande olho de Deus,
a “Providéncia divina”, envolvido numa profusdo de luz. Um raio desta luz,

partindo de Deus e rompendo as trevas, se derrama no peito da mulher de

329N1
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témporas aladas. A mulher, que representa a "Metafisica", tem a cabeca voltada
para o alto e os olhos fixos em Deus, como em éxtase, e pode significar, segundo
Vico, tanto o desejo mais profundo e primitivo que move o homem na dire¢ao do
Infinito, como ela pode ser vista também como signo da elaborada disciplina
filosofica - a metafisica elaborada pela razdo - que s6 aparece num momento
posterior da histéria. Uma coisa ndo exclui a outra, ao contrario, se
complementam. O importante ¢ perceber que o raio de luz que atinge o coracdo
da metafisica, ndo se detém apenas nela, mas alcanga uma terceira figura, situada
do lado esquerdo. Essa figura representa uma estatua de Homero. Uma das teses
de centrais da Ciéncia Nova consiste justamente em mostrar que Homero nao ¢
um individuo particular, mas o fruto de um processo de constru¢do histdrica e
coletiva; processo este que recebe o nome de “Sabedoria Poética” - a forma
originaria da sabedoria humana. Dai toda valorizacdo de Vico da mitologia mais
primitiva, fonte primeira, mais ainda irrefletida, da propria razao. Logo abaixo da
estatua, na terra totalmente iluminada, vé-se tudo aquilo que constitui o mundo
historico civil, o mundo da cultura, incluindo ai a linguagem conceitual. E o que
antes era trevas, a opacidade da natureza, agora ¢ luz e civilizagao.

A primeira vista, a gravura parece indicar uma série de contrastes bastante
visiveis, bem ao gosto da mentalidade barroca: o alto e o baixo, a luz e as trevas, o
divino e o humano. Note-se que a propria posicdo das duas figuras centrais ¢é
sintomatica, criando uma tensao entre elas: a “Metafisica” tem a cabega voltada
para o alto, para Deus, ao passo que a figura de Homero tem os olhos voltados
para baixo, para o mundo histdrico. A “Metafisica”, agitando-se, quer elevar-se na
direcdo do eterno; a estatua de Homero, mais serena, estd apoiada sobre a terra, na
temporalidade.

Mas a ilustragdo, e isto nos parece muito fundamental, ndo mostra uma
ambivaléncia estdtica, a tensdo entre os dois pdlos extremos do temporal e do
eterno, do filosofico e do histérico. Ao contrario, hd aqui algo que podemos
chamar de equilibrio dinamico. O dinamismo ¢ criado pela presenca do raio de
luz, que imprime um certo movimento a cena, unindo a “Metafisica” a figura de
Homero, delimitando deste modo o jogo de contrastes. O ponto de equilibrio
porém ndo esta no raio de luz que procede de Deus, mas num outro signo, talvez o
mais importante de toda a gravura, pois ¢ ele que possibilita a convergéncia entre

r

os extremos. Este signo € uma quase oculta "joia convexa" que a senhora

24



metafisica traz junto ao peito. Vé-se na ilustragdo que € so por esse “detalhe” que
a luz se expande até estatua de Homero - até a sabedoria comum ou "sabedoria
poética" - e dai procede até a sociedade plenamente cultivada e racional. De
acordo com a explicagdo de Vico, se a joia, ao invés de convexa, fosse concava,
significaria que relagdo do filésofo com o divino, com o eterno, com os principios
universais, seria marcada por uma atitude de isolamento intelectual, na qual o
sdbio, adotando uma atitude solipsista, tipicas do intelectualismo que Vico
identifica em Descartes e no cartesianismo, acabaria retendo toda a luz apenas
para si, sem jamais projeta-la para fora de si mesmo ou para outras mentes no
ambito da vida social. Se a luz se projeta na historia € porque ela nao se detém na
metafisica racional entendida como disciplina filoso6fica. Com esse detalhe tdo
importante - a convexidade da joia -, Vico constréi uma imagem na qual o
conhecimento de Deus, buscado com ardor pela metafisica, ndo é objeto exclusivo
dos filésofos:“(...) o conhecimento de Deus ndo termina na metafisica, permitindo
iluminar-se com a exclusividade dos dotes intelectuais, e conseqiientemente,
regulamentar apenas seus fatos morais privados, tal como, até agora tem admitido
os filosofos™.

Pretende-se mostrar com isso que a sabedoria, representada na gravura
pelo raio de luz divino, constitui o elemento dindmico da historia. A figura isolada
do sébio ¢ assim substituida pelo operar continuo da sabedoria na historia. A
Ciéncia Nova reflete esse dinamismo. O esfor¢o de Vico é mostrar que a
racionalidade, a coeréncia e a unidade, tdo caras ao discurso filosofico, ja esta
encarnada de alguma forma no préprio processo historico. Dai o duplo registro do
seu pensamento que, no plano metodologico, procura fundir a necessidade e a
universalidade dos principios filoséficos com os dados concretos da filologia.

Vico substitui, portanto, uma filosofia abstrata, que se isola no exame de verdades

33 SN5. A critica de Vico aqui faz pensar na famosa passagem do Discurso do Método na qual
Descartes explicita o intelectualismo de sua moral provisoria: “Enfim, para a conclusio dessa
moral, deliberei passar em revista as diversas ocupagdes que os homens exercem nesta vida, para
procurar escolher a melhor; e, sem que pretenda dizer nada sobre as dos outros, pensei que o
melhor a fazer seria continuar naquela mesma em que me achava, isto ¢, empregar toda a minha
vida em cultivar minha razio, e adiantando-me o mais que pudesse, no conhecimento da verdade,
segundo o método que me prescrevera. Eu sentia tdo extremo contentamento, desde quando
comecei a servir-me deste método, que ndo acreditava que, nesta vida, se pudesse receber outros
mais doces, nem mais inocentes; e, descobrindo todos os dias, por seu meio, algumas verdades que
me pareciam assaz importantes e comumente ignoradas pelos outros homens, a satisfacdo que isso
me dava enchia de tal modo o meu espirito, que tudo o mais ndo me tocava.”’( Descartes, R. op.
cit, col. Os pensadores, 1983, p.43-44).

25



racionais e de conceitos descarnados, por uma filosofia que procura fornecer um
quadro vivo e concreto que a vida humana vai assumindo ao longo do tempo.

A imagem da "jéia convexa" revela-se importantissima, pois ilustra a idéia
de uma sabedoria expansiva que define a dindmica do processo coletivo no
interior da historia. O equivalente conceitual deste signo € a nogdo viquiana de
“senso comum”. Todavia, ¢ preciso perceber que sensus comunis ndo tem aqui o
sentido pejorativo que ird assumir na modernidade, mas designa o tipo de
sabedoria originaria, que torna possivel a vida humana em sociedade. Para Vico,
s0 se pode falar em uma nagdo quando existe, entre os membros que a compdem,
um ftecido comum, quando os homens compartilham valores comuns, exigéncias e
necessidades mutuas. Sem essa vida em comum e suas manifestagdes mais
primarias, que sdo os costumes, ndo haveria vida social mas apenas uma
arbitrariedade cega e desorientada; ndo haveria sentido na histéria nem
civilizagdo. E acompanhando as mudancas da disposi¢éo inerente a capacidade
humana de intercambiar experiéncias, ou seja, a disposi¢do natural do homem em
sentir o comum, ¢ que refletiria, tal como um espelho, as mudangas das
instituicdes, comportamento ¢ linguagem dos organismos sociais, que Vico
procura indicar um ponto de convergéncia entre o real e o ideal, o temporal e o
eterno, entre a paixdo e a razdo, o arbitrario e o necessario: “O arbitrio humano
incertissimo por sua propria natureza, consolida-se e se determina pelo senso
comum dos homens no que tange as necessidades e utilidades humanas™*.

Para completar o quadro introdutorio da Ciéncia Nova, deve-se
acrescentar que ndo ¢ apenas por motivos metodologicos e exclusivamente
tedricos que Vico decide langar-se em busca de uma ciéncia que dé conta do
mundo humano como um todo frente ao desleixo cartesiano. Se um abismo
separava o real do ideal, o mundo de Tacito do mundo de Platdo, era preciso
langar alguma luz nas obscuridades da historia para responder as dicotomias de
uma época que cavou um abismo ainda mais fundo entre homem e homem. Aos
olhos de Vico, a Idade Barroca se apresenta como a maxima expressdo desta
dualidade. E nesse sentido que, antes de ser considerada uma obra exclusivamente
tedrica, desvinculada do seu tempo, a Ciéncia Nova ndo apenas testemunha, mas

responde ao problema de uma época que se fraturou:

3 9N141
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O livro surgiu numa época que, com a expressao de
Tacito quando medita sobre seu tempo, muito parecido com o
nosso, ‘corrumpere et corrumpi ‘saeculum’ vocatur’; por isso,
como o livro aborrece ou incomoda a muitos, ndo pode obter o
aplauso universal. (...)Hoje o mundo flutua e oscila entre as
tempestades movidas pelos costumes humanos mediante o acaso
de Epicuro, ou se encontra cravado e fixo na ‘necessidade’ de
Descartes. E assim, abandona-se a sorte cega ou deixa-se arrastar
pela surda necessidade™.

O projeto de Vico ndo pode ser desvinculado da busca de uma resposta a
crise que acompanha o homem moderno, desencantado de si mesmo num mundo
dividido: um mundo decididamente aberto para o futuro, para o progresso da
razdo, da autonomia moral, mas ao mesmo tempo obscuro, cada vez mais
dessacralizado, sem ponto fixo, sentido ou unidade. Concebida sob o influxo das
luzes e sombras da Idade Barroca, a obra de Vico parece nao poder ser entendida
sem o movimento da histéria das idéias que culmina na “crise da consciéncia
européia”, como definiu Paul Hazard, ou seja, na desarticulagdo entre moral,
politica e religido. Este movimento, grosso modo, tem inicio com a decadéncia do
ideal da hominis dignitate que representou o ponto fixo do humanismo
renascentista ao colocar homem numa posicao central na hierarquia dos seres. Do
ponto de vista filosofico, o debate intelectual em torno da Reforma e da Contra-
reforma deu inicio, como se sabe, ao processo de descentralizag¢do, ao propor uma
série de analises teoricas e teologicas relativas a apreensdo intelectual que o
homem pode ter de Deus. A crise neopirrdnica, inaugurada pela Reforma, e a
polémica que se seguiu nas obras de filosofos tdo dispares entre si, como
Montaigne e Charron, Pascal e Bayle, nos séculos xvi e xvii, colocava em questao
a base do humanismo racionalista e o postulado da exclusividade da posse da
razdo e dos primeiros principios do conhecimento por parte do homem. Assim,
seguindo a senda aberta por Montaigne, como mostra Richard Popkin, Charron
podia concluir: “E melhor enfrentamos o fato de que apesar de nossa suposta
racionalidade somos na verdade apenas animais, € ndo dos mais impressionantes.

Ao invés de buscarmos a verdade, devemos aceitar o dito de Montaigne: ‘Nao

3 Vico. G.B, Lettere. In: Opere, Mondadori, 1990. p.322-323.
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pode haver primeiros principios para o homem, exceto se Deus os revelou: tudo o

.2 36
mais ¢ apenas sonho e fumaga’”".

Nessa perspectiva, o racionalismo naturalista ¢ duramente combatido. A
idéia que esta na base da ‘teologia natural’, a saber, a idéia de que uma unica e
mesma razao apareceria nos diferentes niveis - em Deus, no homem e no mundo
natural — ¢ substituida pela imagem da queda, acentuando-se a distancia entre a
debilidade da razdo humana e a onipoténcia divina. A dignidade humana ¢
confrontada com a miserabilidade da condigdo mundana: “o homem nao sabe em
que lugar se colocar. Esta visivelmente perdido e caiu de seu lugar sem conseguir
reencontra-lo. Busca-o por toda parte com inquietagdo e sem €xito, em meio a
trevas impenetraveis™ . Ao retirar as bases da ‘teologia natural’, o movimento
intelectual que teve inicio com a Reforma, acaba por condenar as pretensdes da
razdo humana em face do Absoluto, abrindo espaco para a graca, para a fé do
individuo isolado na sua relacdo direta e imediata com Deus, para o
reconhecimento de Deus como o totalmente outro da razdo. Todo esse processo

recebe seu acabamento na ideologia do Barroco:

O homem que havia acreditado poder desatrelar-se das
pesadas rédeas da autoridade fiando-se na quase divina,
quase soberana for¢a humana deveria reconhecer que a sua
rebelido levava a um mundo desordenado e cadtico, a um
individualismo do qual surgiu aquela crise de costume,
aquela incerteza e mutabilidade, da qual a arte barroca ¢ a
expressdo. Desta crise se pode encontrar o testemunho em
toda a vida italiana daquele periodo®.

Esta falta de sentido para a historia, essa fratura, Vico acredita identificar
na sua época - corrumpere et corrumpi ‘saeculum’ vocatur’ - precisamente

naquilo que ele chamou de “barbarie da reflexdo”. Com esse termo, Vico quer

3% Charron, la Sagesse, p.144. citado por Popkin, Richard. In: Histéria do Ceticismo de
Erasmo a Spinoza, Editorara Francisco Alves, Rio de Janeiro, p. 115.

37 Pascal, Blaise., Pensamentos, frag.427. Abril cultural, Sdo Paulo, p.142

% Isoldi-Jacobelli, A. G.B.Vico: La vita e le opere, p.14. Como escreve G.Ungaretti “Um grande
drama havia penetrado na vida: o mundo se apercebera de ndo saber mais o que ele era: se cristao,
se antigo, se salvo pelo oficio, se abandonado por Deus...e daqui procedera o Barroco: as
disciplinas das formas obtidas por absurdo: destrogando-as. Far-se-4 ordem com o terremoto, far-
se-a putrefacdo com o marmore. Com tibias e cranios irdo divertir-se a tecer malquereres”(
Ungaretti, G. “As origens do romantismo italiano”, p.245.IN: 4 inven¢do da poesia moderna,
Editora atica, Sdo Paulo,1996). Para uma visdo de alguns dos pontos de vista presentes na relagdo
de Vico com o Barroco. Ver o artigo de De Giovanni, B. “Vico baroque ”,in: Critique, 1985, p.
163 —181; e, ainda que numa outra diregdo, o livro Giusso, L. la filosofia di G.B.Vico e l’eta
barocca, Roma, 1943,
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revelar a perda do vinculo entre o individuo e a sociedade, o descompasso entre
as paixodes do sujeito isolado e o mascaramento da ordem social, da moral vista
como mascara utilitdria numa época marcada pelas guerras de religido e pela
expansdo da sociedade mercantil que configurava a nova ordem econdmica

européia®.

Deflagra-se aqui um processo de perda da organicidade do espirito
comunitdrio, acentuando-se cada vez mais a via solipsista que irrompe na
modernidade com o processo de introspec¢do em que o sujeito fecha um circulo
em torno de si mesmo para erigir um ponto fixo. Nessas condi¢des, a moral carece
de fundamento objetivo, ja que o vinculo com o Absoluto foi perdido; o respeito a
norma surge como fato privado, deslocado do contexto social. E assim que, no seu
diagnostico dos tempos modernos, Vico vé surgir as figuras sintomaticas dos
“fil6sofos monasticos e solitarios™* que ele identifica, de um lado, no estoicismo
dos cartesianos, os intelectualistas do seu tempo “que buscam a mortificagao dos
sentidos” e “se acorrentam ao destino” e, de outro, “os epicuristas”, como Hobbes

41 . :
. Aqui, em lugar do sensus comunis,

e Maquiavel, que se “abandonam ao acaso
aparece uma visao do homem desorientado, dominado pelo interesse utilitario ou
pessoal (o amour sui de Pascal, o egoismo de Hobbes), o homem dominado pelo

6dio e pelo temor, o homem que s6 segue a norma social e obedece as leis em

3 Cf.SN1006. Pode-se dizer que a Itdlia sofreu direta e indiretamente o reflexo dos conflitos
dirigidos para o equilibrio das for¢as na Europa durante o periodo da expansdo mercantil. Na época
em que Vico escreveu a Ciéncia Nova, a Italia vivia ainda sob o influxo da politica internacional
que subjugou o pais. O processo como um todo teve inicio com a invasdo francesa em 1494 ¢ se
prolongou até o século xix, época do Risorgimento, quando se deu a unificagdo italiana. Como a
balanga do poder era divida pela cultura politica dos diferentes reinos e cidades-estados, a Italia
ndo conseguiu se impor como nagdo e assumir um papel importante nas guerras internacionais
iniciadas com a Reforma e que definiram o novo quadro politico, tornando-se assim alvo facil do
dominio estrangeiro. Neste periodo, a Contra-Reforma promovida pela ctria romana, garantiu a
unidade religiosa da Europa catdlica; internamente, porém, a Italia vivia um periodo de
“decadéncia” : a perda do exercicio efetivo do poder resultou na instauragdo de um sistema fiscal
opressor ¢ a burocratizagdo do Estado imposta pelos dominadores. A cultura barroca na Italia
alimentou-se desse pano de fundo ambivalente, onde era vivo o contraste entre uma nagdo que
produziu o esplendor das letras e das artes retratado nas figuras de Maquiavel, Bruno, Campanella,
Galileu, mas que sucumbiu & nova ordem politica. E certo que a Ciéncia Nova nio se detém numa
analise concreta da situacdo italiana, embora Vico o tenha feito de maneira dispersa nos seus
escritos menores; alias, coube a um contemporineo de Vico, Pietro Gianone, escrever a primeira
historia moderna das institui¢des politicas, Istoria civile del regno di Napoli (1723). Vico concentra
sua atencdo nas grandes linhas da historia, na descoberta de sua forma universal, ultrapassando o
contexto local de uma nacdo isolada, construindo assim um diagnéstico mais amplo no qual a
situa¢do de seu pais é apenas um caso particular.(Sobre a relagdo de Vico a situagdo politica e
cultural de sua época ver. Jacobelli-Isoldi, A-M, G.B. Vico: La.vita e le opere,p.14 ss; também
Voegelin, E. op.cit.p.111 e ss.)

40SN130
4! Idem ibidem.
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funcdo da coagdo externa imposta pelo Estado soberano e nao porque sao guiados
internamente por um ideal de justica. Na base da vida social, segundo esta
perspectiva, estaria apenas uma mascara de bondade. Retirando-se a mascara, o
homem revela seu lado perverso. Com efeito, escreve Pascal, “todos os homens se
odeiam naturalmente uns aos outros. Faz-se o possivel para utilizar a
concupiscéncia em beneficio do bem publico; mas isso ¢ fingimento, e uma falsa

. . . , , q- 42
imagem da caridade pois no fundo ¢ apenas 6dio”.

A Ciéncia Nova ¢ a resposta viquiana a essa crise que se explicita numa
sociedade em que o vetor do progresso das institui¢des politicas — como o Estado
laico e a nova ordem juridica internacional surgida sobretudo apos as guerras de
religido —, claramente apontava para uma orientagdo racional da politica, que
passou a ser planificada e vista como um jogo de mascara cujas regras eram
determinadas pelo calculo utilitario do poder. A moral foi expulsa da esfera dos
costumes para dentro da autonomia do individuo, num contexto em que a queda
dos valores fixados pelo cristianismo, tornava explicita a perda de um sentindo
transcendente para a historia; por sua vez, como “o progresso” em relagdo ao
modelo feudal era evidenciado pela conquista de novas perspectivas juridicas,
politicas e econdmicas, um discurso sobre a histéria ja4 ndo podia apoiar-se nos
modelos circulares das visdes renascentistas, que se baseavam numa idéia fixa de
natureza humana, isto €, na idéia de que os homens s3o sempre os mesmos ao
longo do tempo. A crise barroca conservara destas visdes o fopos da historia
submetida ao girar ininterrupto da roda da fortuna, acrescentando-lhe a imagem
do teatrum mundi, atras de cujo palco, em que desfilam reis e imperadores, estaria
o dedo de Deus ou da Igreja apontando para um sentido ultimo. Isto fica claro nas
reflexdes de Bossuet, autor cuja fidelidade politica ao Absolutismo se dissimula

num discurso que pretende justificar a historia universal, restituindo a providéncia

42 pascal, frgm.451. ed.cit. Para Vico, como esclarece Alan Pons, “nenhuma vida social pode
florescer com base em tais principios e ¢ por isso que estdicos e epicuristas ‘devem ser chamados
de filosofos monasticos e solitarios’. Vico, portanto, recusa cidades ascetas ¢ hedonistas. As
ordens monadsticas, como os Solitarios de Port-Royal, por exemplo, seguem as regras do
ascetismo, porém, como o proprio nome sugere, sdo simples agrupamentos de solitarios, ndo
constituem comunidades reais. De acordo com isso, ¢ absurdo pretender encontrar, em nossa
imaginacao, cidades onde todos podem estar satisfeitos, como na abadia de Theleme de Rabelais,
ou entdo onde ‘a atragdo passional’ reinaria como no Phalanstére de Fourier. ‘A anarquia ou
liberdade sem limites do povo livre’ ndo poderia ser um ideal positivo. Conduz ao estado de
‘soliddo bestial’, uma vez que ‘dificilmente dois homens poderiam entrar em acordo, ja que cada
um segue seu proprio capricho ou prazer’( Pons, A Vico, Marx, Utopia e Historia. In: Vico y
Marx: afinidades e contrastes. Fondo de Cultura, Mexico1990, p.30 e31)
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divina um papel centralizador, no qual os homens concretos no interior de cada
nacdo desaparecem nas maos de um Deus ex maquina que conduz tudo rumo ao
melhor®. Evidentemente, encontraremos na mesma época respostas que insistem
em encontrar na crise moderna os indicios que apontam mais para um sentido
transcendente, buscando resgatar uma dimensdo espiritual para a historia - as
reflexdes de Pascal podem ser um bom exemplo disso. Mais tarde, o [luminismo
francés colocard fora de questdo toda referéncia exterior a historia, fixando um
sentido imanente com a idéia de progresso.** Vico demora-se um pouco mais
junto a crise barroca, afim de supera-la por dentro, o que da a sua visao da historia

um carater sui generis.

Ao chamar a atengdo para o despertar da consciéncia histérica que marcam
um periodo de crise, Vico trata de desfazer o temor filoséfico em face da historia,
que deixaria de ser um enigma absoluto, configurando assim um sentido profano
que compete ao homem realizar e conhecer. E com o seu principio do verum-
factum, com a tese de que s6 podemos conhecer aquilo que fazemos, que Vico
enfrenta a possibilidade de uma nova abordagem da historia, mostrando que o
homem ao perseguir seus objetivos e inclina¢des, acaba dando forma e sentido ao
mundo, interpretando e reinterpretando a si mesmo ao longo do tempo. Trata-se
de um sentido, bem entendido, que transcende a mera aparéncia dos eventos
isolados uns dos outros e se dirige a um determinado objetivo intramundano. Mas
ndo se trata de um sentido ultimo, a qual, segundo Vico, nunca podemos ter
acesso completo, ja que os caminhos da historia sagrada e a realizacao do reino de
Deus sempre serd um enigma, ao passo que a historia profana pode ser objeto

legitimo de conhecimento. No caso de Vico, portanto, se justifica plenamente a

B A justificativas do direto divino , por exemplo, sdo apoiadas numa releitura que Bossuet faz da
antiga doutrina agostiniana da providéncia; mas, no caso do Bispo francés, subverte-se a dimenséo
espiritual da historia de Agostinho. Este ultimo ainda mantinha separada “a cidade de Deus” da
“cidade terrena”; Bossuet ignora claramente esta distingdo de modo que a mao de Deus, ndo serve
apenas para justificar as disputas no interior da Igreja e os combates as heresias na dire¢do do
progresso espiritual , mas o estabelecimento da monarquia absoluta, o combate a guerra civil e as
guerras externas baseadas na “razdo de Estado” durante o auge do mercantilismo. Uma doutrina
inicialmente religiosa € assim transformada em instrumento ideolégico de adulagdo dos donos do
poder: “Mas talvez eu esqueca e sonhe, 14 onde os impérios e monarquias sao referidos por mim
como tendo um presente pouco relevante. Nao, ndo Senhores, eu ndo esquego; ndo, eu ndo ignoro
quéo grande e augusto ¢ 0 monarca que nos honra com sua atencdo, € eu sei constatar quanto Deus
¢ bondoso 14 do seu lugar, quando lhe confia a guarda de tdo grande e nobre parte do género
humano, para protegé-la através do seu poder”( Bossuet, Sermon sur la Mort e autres Sermons,
Paris, Garnier, Flamarion,1996, p.96.)

* Sobre a idéia de progresso no iluminismo francés ver: llustragdo e histéria — pensamento sobre
a historia no iluminismo francés, de Maria das Gragas de Souza, Discurso editorial, 2001.
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afirmagdo de Karl Lowith de que “ndo se procuraria o sentido da histéria se o
mesmo estivesse nos acontecimentos histéricos. E justamente a falta de sentido
que motiva sua procura”.*> Ao que parece a desorientagio moderna, que confunde
meios e fins, foi 0 motivo principal que despertou em Vico o propoésito de desafiar
com outros olhos o enigma da historia. Desafio cujo resultado nao ¢ apenas um
método original na abordagem da histéria, mas também a desconfianga em
relacdo da busca de um fim abstrato, na cren¢a na realizacdo do reino de Deus
neste mundo ou numa escatologia moral fechada para a realizagdo pratica no
presente e que v€ no jogo das forgas historico-sociais o progresso inelutavel rumo
ao melhor, dissimulando-se por fim em postulado ou em utopia®®. E por isso,
como procuraremos mostrar mais adiante, que a abordagem viquiana difere das
filosofias da historia desenvolvidas depois dele com o agravamento da crise
moderna, sobretudo na Franca a na Alemanha. Sobre esse ponto a observagio
que faz Eric Voegelin nos parece muito precisa: “Sem duvida que, como ja Jacobi
demonstrara, Vico ‘antecipa’ muito de Kant e Hegel. Mas ¢ grave erro esquecer
que, embora os dotes epistemoldgicos e 16gicos de Vico possam nido estar a altura
dos pensadores alemaes, a sua filosofia da historia € superior a dos alemaes: o
espirito do cristianismo impede-o de exaurir o significado da histéria numa

. 47
estrutura intramundana”

. E também nessa direcdo que, segundo Lowith, ao
desafiar o enigma da historia, o resultado a que chega Vico ¢ nada mais nada

menos que “a primeira constru¢do empirica da historia universal — da religido, da

* Loewth,K. O sentido da histéria,. Edi¢des 70,Lisboa, p-17.

 Sobre as relagdo entre escatologia, utopia e historia no interior da modernidade ver as analises
de Reinhart Koselleck no seu livro Critica e crise ( ed.uerj-contraponto, Rio de Janeiro,1999).
Segundo Kosseleck, no interior da modernidade “planejar a histdria torna-se tdo importante quanto
dominar a natureza. O mal entendido de que a historia seja planificavel é favorecido por um
Estado tecnicista, incapaz de fazer-se compreender por seus suditos como uma constru¢do
politica.(...) Pela separacdo entre moral e politica, a moral forcosamente se aliena da realidade
politica. A moral, que ndo pode integrar a politica, precisa fazer da necessidade uma virtude, pois
se encontra no vazio. Alheia a realidade, vislumbra no dominio da politica uma determinagdo
heteronoma, nada além de um estorvo a sua autonomia. Por conseguinte essa moral acha que,
atingindo as alturas de sua propria determinagdo, poderia varrer do mundo a aporia politica. Que a
politica seja o destino, ndo no sentido de uma fatalidade cega, ndo é compreendido pelos
iluministas. Sua tentativa de negar, pela filosofia da historia, a facticidade histdrica, de ‘recalcar’ o
politico, tem em sua origem um carater utopico. Enquanto a historia é alienada pela filosofia da
historia, permanece a crise desencadeada pelo processo que a moral se empenha em mover contra
a historia.”( op.cit. p.16). E interessante observar que o fato de Koselleck, que cita Vico apenas de
passagem, quase ndo se ocupar do fildsofo italiano demonstra a cautela que também devemos ter
para nao enquadra-lo na mesma linhagem dos modernos fildsofos da histdria; porém, no momento
em que se constata toda dissimulagao e faléncia das filosofias da histéria como sintomas de reagdo
a crise moderna, todas as vantagens pendem para o lado do filésofo italiano.

47Voegelin,E. Estudos de idéias politicas de Erasmo a Nietzsche. Apresentacao e trad. de
Mendo Castro henriques, Edigdes Atica, Lisboa, p.113.
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sociedade, dos governos, das instituigdes e das linguas — sobre o principio
filos6fico de uma lei eterna do desenvolvimento providencial que ndo é nem
progressista nem redentor nem mesmo simplesmente ciclico e natural”*.

Esta apresentacdo sintética da visdo viquiana da histéria nos parece
também muito precisa; todavia, em sua leitura de Vico, o comentador ndo tira
todas as conseqiiéncias de sua afirmagdo. E preciso compreender o significado
profundo desta idéia de historia. Afinal, o que significa dizer que a concepcao de
Vico ndo ¢ redentora (como quer a visao cristd), nem ciclica e natural (como quer
a visdo renascentista), nem simplesmente progressista (como quer a visdo
iluminista)? Haveria alguma alternativa para além das perspectivas indicadas? Ou
a visdo viquiana da historia seria uma mistura hibrida de todas elas? Aqui ndo
cabe adiantar o passo. Limitamo-nos por enquanto a afirmar que Vico parece
mover-se em diregdes contrarias, mas até certo ponto confluentes, desde que
entendamos que o joio € o trigo estdo separados. Assim, quando opta por separar
o sagrado e o profano, a0 mesmo tempo em que nega uma visdo salvifica da
histéria no plano intramundano, Vico também respeita os limites entre razdo e fé
e, portanto, jamais nega uma visdo redentora da histéria como um todo. Se ha
um plano divino para a histéria universal, um sentido, uma finalidade, uma
escatologia, ndo foi o homem que determinou tal fim, que o fez, portanto, seu
reconhecimento s6 pode ser matéria de €, ja que a finitude humana impede que
se estabelega todos os caminhos deste plano, que contém, irremediavelmente, um
fundo de mistério. Mas se o caminho do sagrado ¢ absolutamente transcendente e
permanece impenetravel para a razdo, o mesmo ndo deve ser dito da historia
profana. O curso que seguem as nagdes na sua trajetoria de ascensdo e queda, nao
apenas ¢ inteligivel, mas deve ser explicado de forma imanente. Do ponto de vista
da Ciéncia Nova, a totalizagdo da historia profana coincide na sua forma com a
storia ideale eterna, cuja reconstrucdo tem como limite justamente a historia
sagrada que ndo segue a estrutura dos corsi-ricorsi que Vico identifica na historia

4
profana®.

* Lowith,K.op.cit.p.120. grifo meu.

* Aqui vale a pena sublinhar o rigor da intrigante expressdo “storia ideale eterna”. Afinal, o termo
“storia ideale” ja ndo bastaria para identificar a estrutura universal da historia profana? O que
significa entfo o acréscimo da complicada palavrinha “eterna”? Por que esta reiteragdo no plano
do conceito? Evidentemente, ndo estamos diante de um mero adorno retdrico, nem se deve ver ai
uma concessdo que Vico faz a cosmologia do Timeu platonico, onde o tempo ¢ visto como a
imagem movel da eternidade. A nosso ver, talvez ndo seja preciso buscar um explicacédo tdo longe,
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Vico ndo adere plenamente a visdo ciclica e determinista utilizada de
Polibio a Maquiavel, mas afirma que nada garante que a historia ndo possa sofrer
reveses, sendo plenamente possivel, mas nem por isso necessdrio, um retorno ao
mesmo ponto de partida, pois isso depende ndo apenas da forma da historia, mas
de condig¢des concretas. Pelo mesmo motivo, embora reconheca a perfectibilidade
moral e intelectual do homem, Vico ndo admite que a histdria se complete de uma
vez por todas, quer dizer, ele ndo aliena ou sublima as dicotomias da politica
numa idéia abstrata de progresso, pois pode ocorrer que a propria razio se
converta em instrumento que reforca a desagregagdo social, como ¢ o caso da
“barbarie da reflexdao”. Caso esta tendéncia desagregadora se mantenha, muito
embora “o espirito do cristianismo tenha penetrado em sua visdo da historia”,
como afirma Voegelin, Vico ndo adota como antidoto a via apologética e ascética
que enaltece a “verdadeira historia” e “a verdadeira religido”, e isto o diferencia
da postura pascaliana diante do quadro tenebroso da sociedade pintado pelo
Barroco. Vico ndo se agarra ao abismo da fé, do mesmo modo que nossa visao
desliza para o ponto de fuga no alto de uma catedral, pois a histéria que deve ser
fonte de conhecimento ndo é aquela da teologia agostiniana. O que interessa a
Vico ndo ¢ afirmar diretamente o desdobramento do “corpo mistico de Cristo”, a
“cidade de Deus” que surgird intacta e perfeita das ruinas do tempo. Sobre isso a
Ciéncia Nova ndo diz uma unica palavra. O que estd em jogo ¢ a proposta de uma
nova forma de “ciéncia” que, incorporando muitos aspectos do racionalismo dos
Seicentos, pretende superar o equivoco cartesiano de abandonar a esfera da

historia efetiva, pois isto indiretamente dava margem para que o monstro cético

se de fato for mantido o nexo entre aquela expressdo e a historia profana ( a tinica da qual se ocupa
objetivamente a Ciéncia Nova). A expressdo “storia ideale eterna“ na verdade mostra a coeréncia
da imagem e do conceito em relacdo a coisa mesma que esta sendo significada: o curso e recurso
das na¢des que formam “a perpetuidade da historia universal profana” (SN399). Vico parece
indicar com suficiente rigor conceitual que a historia profana, a estrutura universal das nagdes,
estd encerrada em seus proprios limites. Dai sua “eterna recorréncia”, ja que a historia profana néo
tem um sentido para além de si mesma, ndo tem um objetivo final supramundano que transcende
a ordem do tempo. Por isso, uma forma que descreve a historia universal como se ela progredisse
ao infinito em linha reta, ndo é apenas um sinal de indeterminag¢do, mas uma transposi¢ao
equivocada para o plano intramundano das visdes escatologicas. Tudo isso, pode ser valido apenas
para a histdria sagrada, que esta dirigida para o futuro, para o tempo messianico, ndo para o tempo
profano; dai segundo Vico, a proibicdo das adivinhagdes e dos oraculos na religido hebraica
(cf.SN197). Por outro lado, como os modelos circulares da renascenca ja ndo bastam, a storia
ideale eterna de Vico ndo esta distante da imagem de uma historia que progride em espiral. Isto
porque Vico ndo ignora o carater aberto que a historia adquire na modernidade, muito embora ele
ndo caia nas visdes utdpicas da indeterminacdo de um progresso que subtrai o elemento realista
do fluxo histérico das épocas ou idades que se sucedem umas das outras no curso e recurso que as
nagdes percorrem.
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ali se alojasse. Nao era a toa que Leibniz via no ceticismo “uma revolugao geral
que no momento ameaca toda a Europa™’. A gravidade da crise, tal como a
entende Vico, “leva a um ceticismo ainda mais desesperado que o dos antigos,

pois as defesas tradicionais do homem — a religido, a autoridade, a retorica —

foram varridas”.”’ E bem verdade que entre os fomentadores desse novo

ceticismo ( a saber: “os epicuristas” Gassendi, Hobbes e Maquiavel, “o estéico”
Espinosa, e o “pirrdnico” Bayle), talvez nem todos aceitassem facilmente a
acusacao de “céticos” que Vico lhes dirige. Seja como for, o fato é que Vico
identifica nesses autores uma mesma postura diante do enigma da historia,
afirmando que “os céticos” terminam por negar uma base racional para se

entender a acdo humana no interior da historia. Para Vico, isto equivale a dizer

i A 552
que eles desconhecem ou negam a idéia fundamental de uma “providéncia’”.

Mas Vico ndo pretende ser um novo Bossuet; caso contrario, ndo teria separado o
sagrado do profano. Embora seja extremamente complexa e pareca sobre o pano
de fundo do racionalismo classico, a nocao de providéncia de Vico tem por base

um principio universal de justica que esta na raiz da propria idéia de humanidade:

Ouvimos todos os dias réplicas dos argumentos de
Carnéades, o qual, ponderando os pros e os contra, coloca em
duvida que se possa encontrar a justica nas atividades humanas,
como alids ouvimos repetir as razdes acrescentadas por Epicuro,
e também as do Principe de Maquiavel, do De cive de Thomas
Hobbes, e do Tratado teologico politico de Baruch Spinoza.
Recentemente, vimos Pierre Bayle propor em seu grande
Dicionario(...) que a justiga variadamente adaptada em tempos e
lugares distintos se deve valorar em razdo de sua utilidade.
Somente [ em relagdo | aos débeis se invoca a equidade, porém
para quem esta no poder, como diz Tacito, ‘o mais eficaz ¢ o
mais justo’. E recolhidos todos os argumentos se conclui, sem
mais, que a sociedade humana se freia com o temor, e que as leis
ndo sdo outra coisa que um meio encontrado pelo poder para

ludibriar a multiddo ignorante’.

Ao negarem a providéncia, segundo Vico, os céticos modernos admitem
duas alternativas: ou tratam o mundo natural e civil como reino do acaso, ou

submetem-no a mais absoluta necessidade. O erro estdico € negar o livre-arbitrio

% G. Leibniz, Novos ensaios sobre o entendimento humano, 1V .xvi.p.377.(Cole¢io os
Pensadores, Abril Cultural, 1984)

3! Lilla, M.op.cit.p. 64.

*2 Cf. SN 310-313

33 Vico,G. De uno universi iuris rincipio et fine uno, Sinopsi del diritto universali, cap.
XWvi,p.61.in: Opere giuridiche, a cura de P.Cristofolini, Firenzi, Sansoni,1974.
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e as paixdes, colocando o préprio Deus nas rédeas da necessidade. O erro
epicurista consiste na crenga que o acaso rege o mundo, o que equivale a adotar a
postura de Trasimaco e dizer que a justica ¢ fruto da opinido dos homens. Na
leitura de Vico , o critério epicurista consiste em reduzir o direito ao util. Uma vez
que nao ha mais, como desejava Platdo, nenhum suporte metafisico para a esfera
da vida pratica, esta fica reduzida a uma convencdo ou a um jogo de interesses.
Em nome desse realismo historico, consciente do tempo e das circunstancias,
retira-se da esfera da vida pratica toda dimensdo transcendentalista. A
conseqiiéncia disso ¢ considerar a histéria como regida pela Fortuna, a qual se
deve opor a virtu do principe prudente capaz de utiliza-la a seu favor no tempo
oportuno (kairds), como fica claro em Maquiavel. Todavia, segundo Vico, como
partidarios de um “epicurismo”, de um atomismo social, Maquiavel e Hobbes
tratariam o homem simplesmente como um corpo em meio a outros corpos, o que
equivale a fazer da for¢a o principio que rege a vida humana e da razdo um
instrumento de planificagdo da politica e da histéoria. Com base nisso,
comentadores como Mark Lilla afirmam o seguinte: “um materialista cético que
nega a Providéncia se vera também forcado a negar a sociabilidade natural do
homem. Dado que a filosofia moderna vé o homem como que impulsionado pela
paixdo e nao por Deus, ndo causa surpresa que esta mesma paixdo o lance a um
mundo de terror hobbesiano que o instrui na asticia maquiavélica. Para o cético,
‘a sociedade’ é simplesmente um produto mundano, no qual os individuos
perseguem o seu proprio beneficio (que Vico denomina utillitas). O homem sem
Deus ou independente da razio nio pode ser naturalmente um ser social™>*,

Ora, ao contrario do que afirma Lilla, ¢ justamente o aspecto “mundano”
da historia que parece interessar diretamente a Vico, o que ndo significa que sua
visdo se fixe num sentido total intramundano. Nao ¢ porque, na sua luta contra “os
céticos” modernos, Vico reintroduz a idéia de providéncia que ele deve ser
classificado como um “antimoderno”, como quer aquele comentador. Basta
pensar no ponto de vista adotado por Hegel ao identificar na histéria uma “astiicia
da razao” para se dar conta que o problema levantado por Vico esta na raiz da

modernidade, o que denuncia que Lilla tem uma visdo estreita do que seja

* Lilla, M. op.cit. p.64.
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“filosofia moderna™’. Assim como Hegel, Vico ndo nega de forma alguma as
paixdes e a logica da for¢ca. De modo algum, ele ird se opor frontalmente a
Maguiavel, incorporando inclusive muitos elementos do seu realismo’®. O que
Vico pretende ¢ mostrar que, embora tenha seu “momento de verdade”, ou melhor
sua “ocasiao” ligada ao dominio da prudéncia, a concepgao utilitarista da razao
que sabe quando e como servir-se da for¢a ndo constitui a verdade da historia no
seu dinamismo interno. A histdria € regida por um movimento na qual “a idéia de
providéncia”, de organicidade, de ordem, desempenham um papel fundamental
para a inteligibilidade desse processo. E preciso esclarecer portanto o que Vico
chama de “providéncia” ndo corresponde a imagem de um Deus todo poderoso
intervencionista, sendo corre-se sempre o risco de se confundir seu pensamento
com o de autores como Bossuet. Além disso, ndo faz sentido afirmar que Vico ¢é
um defensor do "arcaico", do “anti-moderno” se, ao mesmo tempo, ele escreve
um livro com o portentoso titulo de “Principios de Ciéncia Nova acerca da
natureza comum das nagoes ", tudo isso em meio a vaga de incerteza trazida pelo
ceticismo. Afinal, em que sentido sua obra seria entdo uma "ciéncia"? Em que
medida ela ¢ "nova"? Numa palavra, em que sentido ela é ou permanece

moderna?

skeksk

Para dar conta da idéia de historia em Vico, bem como dos pontos que neste
primeiro capitulo apenas tocamos de forma introdutoria, dividimos nosso estudo
nos trés capitulos restantes. No proximo capitulo, faremos uma leitura das obras
iniciais de Vico, sobretudo o De ratione e o De antiquissima, onde o principio do
verum-factum esta esbocado, mas que ja contém na sua estrutura elementos que

depois seriam assimilados. A analise aqui terd como pano de fundo o contexto

> Giuseppe Cacciatore, em sua resenha do livro de Lilla, esclarece essa questdo, sublinhando o
fato de que Lilla possui uma visdo radicalmente bipolar do mundo moderno que opde frontamente
o ideal iluminista ao pensamento antiiluminista da autoridade e da ordem: tertium non datur.
Segundo Cacciatore, esta concep¢ao “nom solo cantraddice una ricostruzione storica e filosofica
del moderno, almeno per noi convincente, che, a partire da Weber a fino a Habermas, hé criticato
ogni riduzeoni seccamente dicotomica del nesso tradizione-novitda e hd insistio sul di
‘incompiutezza’ della modernida ( proprio grazie alla rinuncia ad ogni visione finalistica e linear-
evolutiva della storia)”. Ver Cacciatore, G. Vico anti-moderno? In: Bolletino del centro di studi
vichiani (BCSV), Napoli, 1997.

%% Sobre o paradoxo do antimaquiavelismo de Vico ver o artigo de Olivier Remaud: Conflits, lois
et mémoire. Vico et Machiavel. In: Revue philosophique, n.1, 1999.p.35 ap.60.
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filosofico da tradicdo do humanismo renascentista, da qual Vico é considerado o
herdeiro tardio, e as discussdes ontoldgicas que permeiam o problema em torno da
fundamentag@o do conhecimento no racionalismo do século xvii, com o qual Vico
debate. Esta analise ¢ importante para mostrar que o principio do verum-factum, tal
como aparece na Ciéncia Nova, assume um sentido bem mais profundo que aquele
encontrado nas primeiras obras. Se nestas obras o verum-factum ¢ lido numa chave
proxima de um ceticismo mitigado, na Ciéncia Nova ele deve ser problematizado
em funcdo da nova antropologia elaborada por Vico em contraponto as visdes
pessimistas e utilitaristas do barroco. E o que procuraremos mostrar a partir do
capitulo iii (cujo titulo € A antropologia de Vico: historia e providéncia) e,
sobretudo no capitulo iv, (O principio do verum- factum como cdnone
hermenéutico). Do pano de fundo dessa problematizacdo, o principio do verum-
factum aparecera entdo como um “canone herméneutico” que, do ponto de vista
metodologico, jamais justifica um conhecimento total e absoluto da historia, mas
que permite um acesso a suas estruturas, na medida em que o homem ¢ visto como
categoria operante e autocompreensiva, isto €, faz e pode compreender o sentido
daquilo que faz..

Como o leitor perceberd, os capitulos que compdem esta dissertacao estao
dispostos segundo uma perspectiva que procura apresentar os textos de Vico
segundo uma “leitura interna” que visa compreender diferentes periodos de seu
pensamento. Todavia, como apontamos mais acima, Vico realiza uma espécie
de‘““antropofagia filosofica”, de modo que a exposi¢ao de suas idéias sempre vem
acompanhada de um tom polémico com os mais diversos autores que ele cita. No
caso de Vico, portanto, uma exposicdo exclusivamente “interna” da obra
inviabiliza o dinamismo do seu pensamento que ¢ inseparavel de um contexto
filosofico “externo” que ele ora assimila, ora recusa. Esse trabalho ndo poderia
portanto se limitar a expor os conceitos viquianos como se eles tivessem brotado do
nada ou pairassem no limbo da histdria das idéias. Dai o empenho em compor, aind
que de forma preliminar e tendo plena consciéncia dos riscos envolvidos, um
quadro mais amplo que nos permitisse verificar as idéias de Vico do modo mais
objetivo possivel. Sem a recomposi¢do desse pano de fundo, as intengdes do
filésofo ndo apenas ficam deslocadas, como sdo em grande medida obscurecidas ou
deturpadas. Vico tinha um enorme desejo de ser compreendido e as resisténcias que

seu pensamento encontrou em sua época serviram para reforcar a imagem de um
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filosofo “precursor”. Ainda que esta imagem nao seja de todo falsa, ao menos no
que diz respeito a idéia de historia, ndo se pode superestima-la tomando o caminho
mais curto que coloca Vico apressadamente no rol dos “fildsofos da historia” que
atravessam nossa modernidade fraturada. Nesse contexto, para reconhecer a
verdadeira originalidade de Vico € preciso dar um passo atrds, o que somente um
olhar retrospectivo ¢ capaz de fazer. SO apos esse ajuste de foco, ¢ que se pode
verificar até que ponto esta ou aquela interpretagdo que foi feita sobre a idéia
viquiana da historia ¢ ou ndo adequada. Isto ficara claro em nosso ultimo capitulo,
no qual o leitor encontrara um balango final de algumas dessas leituras.

Uma ultima palavra de adverténcia: essa dissertagdo tem um carater
claramente introdutorio e, como tal, procurou se concentrar em torno de um ponto
do pensamento de Vico que nos pareceu central e que naturalmente poderia ser
expandido a outros tantos pontos igualmente relevantes de sua obra. Portanto,
nosso objetivo primeiro nao foi introduzir de modo panoramico as idéias do autor,
mas apresentar um problema filoséfico especifico enfrentado por ele e que dinamiza
internamente seu pensamento. Como se vera a seguir, o principio do verum-factum
desempenha um papel centralizador, estd intrinsecamente ligado a idéia de historia
e nao pode ser separado do tema da providéncia, da critica ao direito natural, das
questdes relativas a natureza da linguagem, etc. E certo que cada um desses
aspectos mereceria uma abordagem concentrada; também ¢é correto afirmar que
poderiamos adotar outro ponto de partida, mas isto, por outro lado, nos privaria do
todo da questdo que nos interessa diretamente e a qual aqueles temas estdao

necessariamente ligados.

Capitulo II

Os limites do conhecimento e o0 novo critério de certeza

"A verdade ¢ que se alguém introduz o método
geométrico na vida pratica; ndo faz outra coisa que se
empenhar em ser racionalmente louco."

G.B.Vico

Para se compreender o nucleo do principio do verum-factum nas

primeiras obras de Vico, ¢ importante observar o proprio papel que Deus, enquanto
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modelo de conhecimento perfeito, ocupa nas teorias de conhecimento da filosofia
moderna com as quais Vico debate. Nao custa lembrar que os maiores filosofos do
século xvii, inspirados no cartesianismo e na tradi¢ao renascentista, compartilham, de
uma forma ou de outra, de um fundamento “teoldgico” para seus sistemas,
compreendendo de diferentes modos a relagdao entre Deus, o mundo, o homem e o
conhecimento. O critério epistemoldgico de Vico também nao escapa dessa estrutura.
Mas o principio do verum-factum adotado por ele difere da posicao assumida pelos
grandes pensadores seiscentistas no que diz respeito ao tema dos limites da razao
humana. Além disso, diferentemente do racionalismo do xvii, Vico ndo trabalha com
a no¢ao do Deus gedmetra, que ja se encontra em Ficino, passa por Galileu, até se
tornar um dos pilares da filosofia cartesiana. Isto fica claro na oragdo inaugural De
nostri studiorum ratione ( Sobre o método de estudos do nosso tempo). Nessa obra, o
principio do verum-factum surge no contexto em que Vico, remetendo-se ao Bacon
do De augumentis scientiarum ( Sobre os Progressos da Ciéncia), ira afirmar que
todas as conquistas modernas no campo da fisica ndo derivam do método analitico

cartesiano, mas do método experimental de Galileu e do préprio Bacon.

O De ratione marca a inser¢ao de Vico na famosa querela entre “os
antigos ¢ os modernos”. Esta disputa que havia se difundido na Franca com a
publicagdo da obra Paralléle des anciens e des modernes de Chales Perrout, em
1688, e da Digression sur les anciens e les modernes de Fontenelle, publicada no
mesmo ano, teve repercussao por toda a Europa. Na Italia, porém, a questao ndo
era inteiramente nova. Suas origens remontam ao Quattrocento, periodo em que
os humanistas ja debatiam o tema da imitacdo dos Antigos e até que ponto podiam
supera-los. Na segunda metade do século xvii, a polémica havia ganhado novo
folego. O centro da disputa ndo se encontrava apenas nas interminaveis discussoes
sobre a superioridade da inatingivel sublimidade de Virgilio e Homero que
agitava a “republica das letras” ou sobre o carater das regras poéticas que Horacio
e Aristoteles haviam fixado, e nas quais os “modernos” franceses se apoiariam
durante todo o classicismo. No caso da Itdlia, e também da Inglaterra, o centro de
gravidade da Querelle estava também nas novas descobertas no campo da ciéncia
da natureza, impulsionadas sobretudo por Galileu e Bacon. Aqui um novo mundo
se abria aos olhos do século que havia acumulado toda sorte de conhecimentos e

se sentia muito mais maduro para o saber do que “os antigos”. Os modernos nao
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sao mais considerados como andes nos ombros dos gigantes ou jovens € imaturos
rebeldes. Em Napoles no ambiente dos ‘inovadores’ escrevera Leonardo de
Cépua: “Assim nds que nascemos no velho mundo ¢ que devemos realmente ser
chamados de velhos e antigos, ¢ ndo aqueles que nasceram no mundo infante e

jovem e que, por experiéncia, conheceram menos do que nos”>’

No De ratione Vico pretende denunciar todo abstracionismo e
hipertrofia, segundo ele, derivados do método analitico que impregnava a cultura
do seu tempo e renegava todo o dominio das humanae literae para fora do ambito
do conhecimento racional. Descartes embora também afirmasse o progresso do
saber, optou por construir o edificio do conhecimento deixando de lado as velhas
"verdades" da tradi¢do, procurando raizes mais profundas na prépria razio
universal e atemporal, o que lhe permitiria fundar de maneira rigorosa a arvore
do conhecimento. Afinal, diz Descartes, "ndo ha tanta perfeicdo nas obras
compostas de varias pecas, ¢ feitas pelas mdos de diversos mestres, como
naquelas em que s6 um trabalhou. Assim, se vé que os edificios empreendidos e
concluidos por um sé arquiteto costumam ser mais belos e melhor ordenados do
que aqueles que muitos procuraram reformar, fazendo uso de velhas paredes

construidas para outros fins”®

Contra este solipsismo metodologico, contra esta visdo intelectualista do
conhecimento, Vico reconhecia uma necessaria pluralidade de métodos nos
diversos campos do saber; além disso, mostrava que o emprego irrestrito do
método cartesiano deixava estéril e ignorava a capacidade inventiva e a
descoberta. Para Vico, a importdncia da fisica moderna de Galileu e da
epistemologia de Bacon reside no seu valor pratico, na importancia que estes
autores atribuem a faculdade do engenho (ingenium) e a inventio , isto é, a

capacidade humana de construir artefatos uteis para a comunidade humana.

" De Capua, Leonardo, Parere sull’origine, progresso e incertezza della medicina. Napoli,
1681,p.67. cit. por Rossi,P. In: Naufrdgios sem espectador — a idéia de progresso, Editora Unesp,
p.72.

> Descartes, R. Discurso do método, ed.cit.p. 34. Do ponto de vista de Descartes, como escreve
Gilles-Gaston Granger “o estabelecimento das verdades da ciéncia ¢ obra de um s6. E que a
estreita concatenagdo das razdes que se ‘encadeiam’ exige, segundo ele, que o mesmo espirito
percorra o conjunto de seu sistema. O tempo da ciéncia, também seria um tempo descontinuo,
devendo cada um fazer por conta propria o caminho ja percorrido. Um individualismo to radical,
ainda que seja perfeitamente coerente com a visdo cartesiana das coisas, sera aceitavel para nos?
Com ele esta posta em causa a relagdo entre o coletivo e o individual.” ( Granger, Gilles-Gaston,
“Os pensadores”, Abril, 1973, p.29)
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Assim, a relevancia de um fisico como Galileu ndo deriva de suas convicgdes
ontoldgicas, como os motivos platonico-pitagoéricos, tdo caros aos fildsofos
renascentistas. E certo que Vico ndo ignora os motivos platdnico-pitagdricos que
permeiam a fisica galilaica, cujo pressuposto basico é a convic¢ao de que o livro
do mundo esté escrito em linguagem matematica e de que € preciso saber ler esta
linguagem, utilizando-a "como um fio de Ariadne para se penetrar no tenebroso
dominio da natureza"50d0 o problema para ele estd em ir além disso,
atribuindo a matemadtica e a geometria, como querem os cartesianos, um valor
absoluto que conduz a uma fundamentag¢ao ultima e a uma visdo desencarnada do
universo, como se a fisica ensinada com o método geométrico revelasse a

esséncia da propria natureza.

Tanto Vico quanto Bacon diferem dos defensores da concepgao
intelectualista do conhecimento ou de um principio metafisico totalizador, ja que
deste ponto de vista Deus € concebido ora como um "visionario idealmente
racional", ora como o modelo mais elevado de conhecimento, como no caso de

61 .
" Vico

Locke, "em virtude de um aparato sensorial perfeito e uma razao perfeita
e Bacon, partidarios do principio construtivista do verum-factum, afirmam que
"Deus possui a totalidade do saber porque ¢ todo poderoso". Dai que Bacon tenha
igualado "conhecimento e poder", sendo que o homem pode conhecer como

.. . 62
imitador dei.

% Ver De ratione, p.99: “Nio entra nesta discussio estabelecer se em virtude da andlise a
geometria tornou-se mais explicita, porém o certo é que nossos mestres modernos a utilizam
ampliada com novos e engenhosissimos instrumentos, e para ndo serem abandonados por estes no
tenebroso caminho da natureza, transportam o método geométrico para a fisica, e com este fio de
Ariadne, completam o caminho que inicialmente se propuseram, descrevendo as causas pelas
quais esta maravilhosa maquina foi construida por Deus, ndo como fisicos que procedem tateando,
mas como arquitetos de um edificio imenso"*’. Mais adiante Vico acrescenta: “No caso da
natureza se comportar do modo que conceberam deveriamos parabeniza-los, porém onde sua
construgdo fosse diferente e falsa uma unica norma por eles fixadas sobre 0 movimento ( para ndo
dizer que mais de uma ¢ verificadamente falsa), que eles tenham o cuidado de ndo tratar com
seguranga a natureza com base nos fundamentos de tais edificios”( De ratione, p. 115)Para a
relagdo entre Galileu e Vico ver as analises de Angela Maria Jacobelli-Isoldi, in: G.B.Vico -la vita
e le opere, Capelli editore, Urbino, 1960, pp. 28-35 ¢ 183 ¢ ss.

o' Bhattacharya,N. EI conocimento cientifico en Vico y Marx.In: Vico y Marx- afinidades y
contrastes, FCE, 1990,p.188.

2 Em seu conhecidissimo prefacio do Novum Organum Bacon ja advertia: “Aqueles dentre os
mortais, mais animados e interessados, ndo no uso presente das descobertas ja feitas, mas em ir
além: que estejam preocupados, ndo com a vitoria sobre os adversarios por meio de argumentos,
mas na vitoria sobre a natureza, pela a¢do; ndo em emitir opinides elegantes e provaveis, mas em
conhecer a verdade de forma clara e manifesta; esses, como verdadeiros filhos das ciéncias, por
tantos palmilhados sem resultados, penetram em seus reconditos dominios”. (Bacon, F. Novum
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PAGE \# "'Page: '#' '"  __ ver De ratione, p.99. Nas palavras do proprio galileu, " a filosofia esta escrita neste grande livro que permanece conntinuamente aberto aos nossos olhos.Mas o livro nao pode ser compreendido a nao ser que se apreenda , primeiro,  a compreender  a linguagem e a ler as letras com que esta composto. Esta escrito na linguagem da matematica e os seus caracteres  sao triângulos e outras figuras geometricas, sem as quais 'e humanamente impossivel compreender uma so palavra; sem isso o homem caminha num labirinto escuro"(Galileu, O ensaiador , apud: Baumer, F. L. in: O pensamento europeu moderno - Volume  I, edi/oes 70, lisboa 1990.). Para a rela;cao entre Galileu e Vico ver as análises de Maria Jacobelli-Isoldi, in: G.B.Vico -la vita e le opere, capelli editore, Urbino, 1960, pp. 28-35 e 183 e ss


Como diz Karl Lowith, "para a ciéncia baconiana facere ¢ intelligere
possuem o mesmo significado, nosse e posse, isto €, intelligere e facere se
determinam reciprocamente, porém o que ¢ mais importante para Bacon ¢ que o
homem obrigue a natureza a colocar-se ao seu dispor. Para que a natureza se
manifeste nao € suficiente questiona-la, contemplando-a e deixando-a tal como
¢; ao contrario, ¢ preciso obrigd-la a manifestar-se under the trials and vexations

of art”™?

. No entanto, Vico ndo possui este otimismo quanto a possibilidade de um
dominio cognoscitivo preciso sobre a natureza. Para Vico, embora a tese de que
o engenho (ingenium) seja o principio fundamental da forma humana de conhecer
tenha raizes no pensamento de Bacon, a propria constatagao de que as descobertas
cientificas se renovam, testemunhando o avango do saber, mostraria que as
verdades da fisica ndo sdo nunca absolutas. A razao disso deriva diretamente do
proprio principio do verum-factum e esta intimamente relacionada com a idéia de
conhecimento per causas ou conhecimento a partir da génese. Como a origem do
mundo ndo estd em nds, mas em Deus, que o cria ex nihilo, somente ele pode ter
um conhecimento total sobre todas as coisas. O homem apenas recolhe do mundo

os fendmenos superficiais, sendo incapaz de ler completamente o livro da

natureza:

Estas coisas que se apresentam em fisica como
verdadeiras em virtude do método geométrico, nao sdo sendo
verossimeis, da geometria recebem o método, ndo a
demonstracdo. Demonstramos as proposi¢cdes da geometria
porque as fazemos, se pudéssemos demonstrar a fisica, nds
as farfamos. Somente no Deus Otimo maximo sdo
verdadeiras as formas das coisas, porque sobre elas se
modela a natureza. Portanto, trabalhemos em fisica como
filésofos, para bem educar nossa alma, superando nisto os
antigos, que cultivavam estes estudos para rivalizar
impiamente com os deuses, embora noés o facamos para
rebaixar o orgulho humano. Reclamamos a verdade, pela

organum IN: Os pensadores, 1999, p.29-30). Sobre a relagdo Bacon-Vico. Além do artigo de
Bhatacharya supra citado, ver o livro de Peres Ramos, A. Francis Bacon and the maker's
knwledge tradition, Cambridge Univerity press, 1985 e o artigo de De mas, E. Vico's fours
autthors , In: Gianbattista Vico - An international symposium, pp.3-14, Baltmore e London, Jonh
Hopkins, 1969.

8 ver Loewith, K. "Verum factum convertuntur": le premesse teologiche del principio di Vico e
loro conseguenze secolari.. In: Omaggio a Vico,p.92. Ndo custa lembrar também que Bacon
estabelece uma distancia entre Deus e a natureza, tornando o homem apto, por meio da scientia
operatrix a domina-la. Como um cristdo, Bacon tinha certeza que Deus criou a natureza, ¢ que
as obras da natureza sdo uma manifestacdo do poder de um grande artifice. No entanto, esta
verdade s6 podia ser conhecida pela teologia revelada, ndo a partir da filosofia e da ciéncia.
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qual ansiamos, e quando nao a encontramos, 0 mesmo desejo
;. . ;. 64
nos conduz a Deus, uinica via e nica verdade™.

Essa afirmagdo do De ratione, que defende claramente um ceticismo
mitigado, pode ser melhor esclarecida por meio da leitura da obra seguinte de
Vico, o De antiquissima sapientia italorum ( Sobre a antiqiiissima sabedoria dos
italianos), na qual o principio do verum-factum, na sua primeira formulagao,
aparece amplamente discutido. S3o importantes também, neste contexto, as
respostas que Vico escreveu 'as criticas que lhe foram dirigidas pelo Giornale dei

letterati d'Italia.

Embora seja um livro relativamente curto, o De Antiquissima ¢&
extremamente complexo, envolvendo toda uma discussdo de ordem ontoldgica,
epistemologica e metodoldgica que tem como pano de fundo o debate em torno
do ceticismo nos Seicentos - o debate sobre a possibilidade de fundamentacao
ultima do conhecimento. Dos muitos temas que aparecem na obra, ao menos dois
devem ser discutidos aqui. O primeiro, mais critico, diz respeito ao
estabelecimento de uma nova gnosiologia que, indicando limites precisos para o
conhecimento humano, pretende refutar e denunciar a insuficiéncia metodologica
presente na tentativa cartesiana de vencer o ceticismo. Vico questionard
diretamente a pretensdo cartesiana de fundar o conhecimento com base no critério
de clareza e distingdo e na evidéncia de uma verdade primeira (o cogito, ergo
sum), a partir da qual poder-se-ia estabelecer o conhecimento objetivo e
verdadeiro em todos os ramos da ciéncia. O segundo aspecto que merece destaque
no De antiquissima ¢ mais positivo, e diz respeito a reformulacdo viquiana do
principio do verum-factum propriamente dito; tema este que estd intrinsecamente
ligado a constitui¢ado do mundo e o modo de apreensao da mente humana em face

da transcendéncia racional divina.

Ja no inicio do De Antiquissima Vico expde a doutrina do verum-factum de
maneira mais precisa que no De ratione, utilizando uma imagem bastante

esclarecedora para marcar a distancia entre os dominios do divino e do humano:
Em latim os termos verum e factum se tomam um

pelo outro ou, como dizem os escolasticos se convertem; e
intelligere tem o mesmo valor que leggere perfettamente ¢

% De ratione, p.117.
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conoscere apertamente. Por outro lado, os latinos chamavam
cogitare o que vulgarmente significamos com pensare e andare
raccogliendo(...)Assim como as palavras s3o signos e notas das
coisas, por isso legere € reunir todos os elementos da escritura
com os quais se formam as palavras, do mesmo modo intelligere
consiste em reunir todos os elementos de uma coisa, necessarios
para expressar uma idéia em toda sua perfei¢ao(...) Os sabios da
idade antiga admitiam a seguinte doutrina: o verdadeiro se
identifica com o feito, e por conseguinte em Deus estd a primeira
verdade porque Deus é o primeiro fazedor; verdade infinita por
que fez tudo, absoluta porque representa os elementos
intrinsecos e extrinsecos das coisas, pois as contém. Saber ¢
reunir os elementos das coisas; dai que o pensamento (cogitare)
seja proprio da mente humana e a inteligéncia (intelligere)
pertenga a mente divina, pois Deus retine todos os elementos das
coisas, porque as contém e ordena; ao contrario, a mente humana
como ¢ limitada e exterior a todas as demais coisas que ndo seja
ela mesma, pode aproximar os pontos extremos, mas nio reuni-
los todos; pode pensar nas coisas, porém nao entendé-las; por
isso, apenas participa, ndo ¢ dona da razdo.(...) Para ilustrar tudo
isso com uma comparacdo: a verdade divina € uma imagem
solida das coisas, em trés dimensdes, como uma escultura; a
verdade humana ¢ um monograma, uma imagem plana, como
uma pintura®

O autor do livro do mundo ¢ Deus, que lhe da forma e contetido, ao seu leitor
parcial, o homem, devido a sua préopria condigao finita, cabe apenas juntar, reunir,
recolher (colligere) os elementos do mundo dado, externos a mente, construindo a
partir deles, de acordo com um procedimento sintético e seguindo os fios das
relagdes, um quadro plano, uma imagem, na qual a profundidade ndo seria mais
que ilusdo. Dai a critica ao paradigma cartesiano da introspec¢do e da analise.
Para Vico, o homem ignora todos os elos do mundo, suas causas e fundamento
ultimo. Todavia, se ndo compreende o mundo em sua totalidade, ¢ nele que o
homem pensa e age; reconstruindo-o em seus artefatos, com seus experimentos, o
homem da ao mundo uma outra forma, imprimindo nele sua marca. O homem,
assim concebido, ndo ¢ mais um simples espectador passivo diante do mundo,

mas um ser capaz de acio.

Estas idéias de Vico, revelam um duplo aspecto. De um lado, como ja
assinalamos, ele faz elogios ao engenho humano, enaltecendo a capacidade
inventiva do homem tdo caras a ciéncia moderna. Por outro lado, Vico coloca o

homem no seu devido lugar, mostrando a fraqueza de sua condicdo e a

% De antiquissima, p.248.
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incapacidade de se atingir o verum absoluto, posto como um ideal perpetuamente
buscado mas nunca alcangado de modo absoluto. Esta duplicidade esta na base do
principio do verum-factum, tal como o encontramos no De antiquissima, o que
fica evidente na releitura que Vico faz da dignitas hominis de Pico della
Mirandola e Marsilio Ficino. Segundo Pico della Mirandola, o homem nao ¢ “nem
celeste, nem terrreno, nem mortal, nem imortal, posto "no meio do mundo para
que possa observar mais facilmente tudo que esta nele"(...) "¢ artifice quase livre e
soberano, plasmador de si mesmo, escultor de sua prépria forma.(...).Podera
degenerar nas coisas inferiores que sdo os brutos, poderd, segundo seu querer,

regenerar-se nas coisas superiores que sio divinas"®

. A alma humana escapa aqui
de uma posicao estatica e cristalizada. Na sua poténcia viva e criadora, o homem
estaria disposto a meio caminho entre transcendéncia e imanéncia, entre o

superior e o inferior, entre Deus ¢ o mundo.

Embora tenha muitos pontos de contato com a concep¢ao da hominis
dignitate da renascenca, o pensamento de Vico revela alguns tracos
tipicamente barrocos, e reforca o abismo que separa o homem de Deus, o

finito do infinito, j& que o homem "apenas participa; ndo ¢ dono da razio"®’

,Ja
que a incapacidade de se entender a natureza por dentro serviria muito mais
para "rebaixar o orgulho humano"®*. Ao mesmo tempo que enaltece a razdo,
Vico defende no De antigiiissima um ceticismo parcial, pois duvida das
pretensdes utopicas que nao reconhecem a fraqueza de nossa condigdo de seres
finitos, imersos na obscuridade do conhecimento limitado, incapaz de sintetizar
o todo. Ao dedicar o De antiquissma a seu amigo Paolo Matia Doria, fil6sofo e
matematico, Vico nao deixa de sublinhar: “Aqui tens, sabio Paolo Doria, uma
metafisica compativel com a insuficiéncia humana, pois ndo concede ao
homem toda a verdade, nem nega-lhes todas, mas apenas algumas; uma
metafisica adaptada a religido cristd, como aquela que distingue a verdade

divina da humana e ndo propde a ciéncia humana como norma da divina, mas a

divina como critério da humana; uma metafisica posta a servi¢co daquela fisica

% Pico de la Mirandola, Oratio de dignitatte hominis,p.104-106. In: Uomo e Natura nella
filosofia del renascimento, Org e trad. A cura di Colombero, C. , Loescher, Torino, 1985,pp.
96-97.

%7 De antiquissima, p.248.

% De ratione, p. 117.
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experimental que, com tantos beneficios ao género humano, se cultiva em

. 5569
nossos dias™”".

E desse ponto de vista ambivalente que devemos entender a formulagdo do
principio do verum-factum, tal como ela aparece no De antiquissima, bem
como as criticas dirigidas as teses centrais do cartesianismo, isto €, o critério
das idéias claras e distintas assentadas no cogito, que permitiria fundar o
conhecimento, demonstrando Deus e o mundo, postos na representagdo do ego
pensante. Mas antes de passarmos as criticas de Vico valeria a pena reconstruir

minimamente o itinerario de Descartes.”’

O Ego e o Infinito: a ambivaléncia da metafisica cartesiana

Descartes abre as suas Meditacoes Metafisicas com a busca de um
ponto fixo e seguro na qual pudesse apoiar todas as verdades da filosofia e da
ciéncia, destruindo as pretensdes céticas que negavam a possibilidade de um
conhecimento objetivo e universalmente valido. O cogifo seria este solo firme -
um fato diante do qual, a divida metodica, deveria cessar: “Cumpre enfim
concluir e ter por constante que esta proposi¢cdo, eu sou, eu existo, € necessaria
todas as vezes que a enuncio ou que a concebo em meu espirito”.”' Assim
concebido, o cogifo seria um critério de certeza psicoldgica, uma experiéncia ou
um fato, uma evidéncia intuitiva que se apreende a cada momento da vida do
espirito. Mas este fato nao basta para fundar o conhecimento. Descartes procura
entdo ultrapassar o mero registro psicologico indo na dire¢do da determinagdo
ontoldgica, afirmando a substancialidade do ego como “coisa pensante”: “um

re . ~ 2 . r
espirito, um entendimento ou uma razio”’>. Posso duvidar de tudo, até mesmo

pPOSSO me imaginar sem um corpo, porém como o pensamento € o ultimo residuo

% De Antiquissima, p. 307

7 Nio custa lembrar que em um dos seus primeiros trabalhos filoséficos— a Oratio I , proferida
em 1699 — Vico ¢ claramente influenciado por Descartes. Trata-se de um texto fundamental para
se entender o processo de formacao intelectual de Vico, mas optamos por prescindir dele, pois
nosso objetivo ¢ flagrar o momento preciso em que Vico se afasta de Descartes, o que ocorreu de
forma mais explicita no De antigiiissima. Para uma leitura da Oratio I ver o texto de Olivier
Remaud Vico et le cartesianism, in: Les ames ( Annales littéraires de I’université de Francche-
comté,676), 1999.

! Descartes, R. Meditagbes metafisicas, ed.cit.p.92

2 Idem. p.94.
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que resiste a duvida, sou for¢ado a reconhecer que “o pensamento ¢ algo que me

. ~ . 573
pertence, s6 ele ndo pode ser separado de mim”

. Descartes ndo pensa portanto
num “eu pessoal”, ainda obscuro, mas num “eu puro”, num ego formal, claro e
distinto, dotado de necessidade intrinseca e auto-suficiéncia que, enquanto
intelecto puro, ¢ condi¢do universal de todo conhecimento possivel. Com este
modelo de conhecimento claro e distinto em suas mados, com esta “primeira
verdade”, fundamento para outras verdades, Descartes ja indica o caminho da
passagem do pensar ao ser, da consciéncia a existéncia, ainda que isto se dé
inicialmente apenas no registro do intelecto, isto €, sem fazer referéncia a nada
que seja exterior ao pensamento. A série de negacoes da duvida pelo pensamento
termina assim triunfantemente com a afirmac¢ao de um residuo minimo de ser:
“Eu ndo sou essa reunido de membros que se chama o corpo humano; ndo sou um
ar ténue e penetrante, disseminado por todos estes membros; ndo sou um vento,
um sopro, um vapor, nem algo que posso fingir e imaginar(...)verifico que nao

. . 74
deixo de estar seguro de que sou uma coisa que pensa’.

O cogito nao ¢ tomado portanto como um fato meramente psicoldgico,
nem mesmo exclusivamente como um suporte epistemologico. Na base de sua
psicologia e teoria do conhecimento, parece estar uma ontologia, ainda que nao
totalmente esclarecida’. Na verdade, com a conquista do cogito Descartes da a
antiga ontologia aristotélica uma nova direcdo: o que antes desempenhava papel
de subjectum, de hipokeimenon ( a saber: a ousia e suas quatro causas) ¢é
transferido agora ao Ego e suas cogitacdes. Quando Descartes retira as causas
(aitiai) que sustentavam os entes no seu Ser, isto ¢, a substancia (ousia) das coisas
em si mesmas, ele devolve ao Ego as caracteristicas da propria substancialidade.
De fato, em Descartes, o cogito unifica todas as representacdes, ja que o
pensamento acompanha todas as representagdes do sujeito. Dai a prerrogativa do
pensamento em relagdo aquilo que ¢ representado. As coisas sdo aqui “coisas

pensadas”; estdo sustentadas pela “res cogitans”, que ¢ a “coisa fundamental”. As

7 idem, Ibidem.

" Idem, Ibidem.

> Como afirma Jean-Luc Marion em seu Sobre a ontologia cinzenta de Descartes, “O cogito no
seria mais que uma banalidade ( ¢ os mil e um exemplos histdricos seriam disso a prova) se a
operacdo psicologica que ele mobiliza ndo tivesse revestida de um papel de um principio —
determinante para o ser dos outros entes. O jogo pelo qual o ego se cogita como ente supremo, se
cogita como existente, tem como indissoluvel espago de jogo a existéncia que ele torna possivel de
outros entes como cogitata.” ( op.cit. 290)
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coisas nao sao tomadas em si mesmas, sao “objeto” para um “sujeito”. O ego ao
voltar se para si mesmo na sua substancialidade, isto ¢, ao refletir-se como res
cogitans, inspecionando o contetido de suas modalidades ( sua propria capacidade
intrinseca de medir, avaliar, imaginar, desejar, sentir ) torna possivel que o ente,
despojado do seu Ser, se manifeste no interior do espirito na forma de idéias. As
idéias ou representagdes serdo tomadas por Descartes como uma realidade
independente do conteudo que elas representam. Ao admitir que as idéias
possuem um nivel de ser, Descartes ultrapassa assim o realismo ingénuo. Ao
questionar ou colocar entre parénteses a correspondéncia entre coisas e idéias, ele
vé€ no cogito o campo de andlise das idéias, tomando-as como realidades objetivas
no interior do intelecto que pensa e julga. De acordo com os preceitos do método,
inspecionando-se devidamente as idéias ( pois nem tudo que ¢ pensado existe), o
ente pode entdo surgir em sua objetividade, como € caso do exemplo da cera, que
revela sua substdncia como figura e extensdo, tornando-se desta forma
transparente para a consciéncia. O ego ¢ assim 0 ente supremo para uma

“ontologia do ente representado’:

Passa-se do Ser como fundamento da coisa, para o Ser
como pensamento do Ego que fundamenta a coisa.(...) Continua a
ser claro uma ontologia, mas, tal como a coisa extasiada fora da
sua ousia, mediatamente referida a ela por intermédio de um Ego
que lhe confisca imediatamente a decisdo ontologica, degenera em
objeto. Objeto, ou a coisa alienada de sua ousia. Dai o dialogo
entre o Ego e os objetos, sombra das coisas, seu duplo defeito: dai
o carater crepuscular do mundo cientifico, que s6 entra em didlogo
com o universo das sombras que suscita: ‘Por isso deixai, durante
algum tempo, que o vosso pensamento saia para fora deste Mundo,
a fim de ver um outro completamente novo, que eu farei nascer em
sua ( 0 pensamento) presenga nos espagos imaginarios’’.

O mundo cartesiano, que ¢ o mundo da objetividade cientifica e da
especulacdo filoséfica, surge assim repartido ao meio. Por um lado, o mundo de
Descartes ¢ claro e distinto, mas por outro lado, o mundo fora da consciéncia, o
mundo que remete as idéias sensiveis, o mundo da percepg¢do, das coisas em si
mesmas fica na sombra gigantesca do intelecto. Isto fica evidente na Sexta

meditagdo metafisica, ja que o mundo exterior e suas qualidades sensiveis

® Marion, J-L. 4 ontologia cinzenta de descartes, p.265. Cf.Descartes, R. O mundo,
VI,AT,31,23-24. cit. por Marion, J-L.
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escapam dos preceitos do método que, no seu ambito, circunscreve apenas as

condi¢des de possibilidade do conhecimento a partir do ego pensante.

Tudo isto parece estar de acordo com as intengdes de Descartes. Em sua
“ontologia da representagdo” ou “ontologia cinzenta” o cogito parece ocupar o
papel central. Descartes diz com todas as letras: “tomei o ser ou a existéncia deste
pensamento pelo primeiro principio ( a alma ou pensamento), do qual deduzi
muito claramente os seguintes: a saber que existe um Deus, que ¢ autor de tudo

que existe no mundo™”’.

Ora, justamente aqui topamos com a outra face da metafisica cartesiana, a
saber: as nog¢des de causa. e de infinito que revelam a tensdo que permeia o
pensamento de Descartes. Afinal, serd que ¢ o realmente o cogifto em si mesmo
que transmite o estatuto de ser as idéias? O ego ndo possui apenas a realidade do
pensamento, isto €, as representagdes enquanto contetidos mentais? De onde as
idéias retiram entao sua objetividade? Como distinguir uma idéia verdadeira, clara
e distinta, de uma quimera, ja que se as considerarmos como puras modulacdes
do espirito, como meros atos mentais, ‘“nenhuma idéia pode ser falsa”, inclusive

aquelas que provém da imaginagdo’*?

Para solucionar o problema Descartes, de um lado, nega que as idéias
sejam meros entes de razdo e, de outro, trabalha com uma hierarquia entre as
idéias”. Além disso, Descartes remete diretamente ao principio de causalidade,
pois se as idéias sdo algo € preciso procurar por suas causas. Somente explicando
o conhecimento a partir das causas ¢ que se abre uma via para esclarecer
completamente a adequagdo que ¢ preciso encontrar entre a idéia e aquilo que ela
representa. Ora, a idéia enquanto representagdo s6 pode ser efeito ndo causa.

Segundo Descartes, posso sem duvida pressupor que eu mesmo seja causa das

7 Principios, Prefacio,A-T,1X-2,10.4-8. Cit.por J-L.Marion.

8 Cf.Meditagbes Metafisicas, ed.cit. p.103.
" Cf. Meditagdes Metafisicas, p.103:. “Caso essas idéias sejam tomadas somente na medida em
que sdo certas formas de pensar, ndo reconhego entre elas nenhuma diferenga ou desigualdade, e
todas parecem provir de mim de uma mesma maneira; mas considerando-as como imagens, dentre
as quais algumas representam uma coisa € as outras uma outra, ¢ evidente que elas sdo bastante
diferentes entre si. Pois, com efeito, aquelas que me representam substancias sdo, sem duvida, algo
mais e contem em si (por assim falar), mais realidade objetiva, isto é, participam, por
representacdo, num maior niimero de graus de ser ou de perfeicdo do que aquelas que representam
apenas modos ou acidentes. Além do mais, aquela pela qual eu concebo um Deus soberano,
eterno, infinito, imutavel, onisciente, onipotente e criador universal de todas as coisas que estdo
fora dele; aquela, digo, tem certamente em si mais realidade objetiva do que aquelas pelas quais as
substancias finitas me sdo representadas”.
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idéias cujas realidades objetivas sdo finitas, mas eu mesmo, enquanto ser finito e
imperfeito, sujeito a duvida e ao acidente, ndo posso ser, nem por hipotese, a
causa da idéia cuja realidade objetiva seja infinita. Isto porque, de acordo com o
principio de causalidade, o maior ndo pode sair do menor, o infinito do finito;
portanto, no que se refere a idéia de Deus, ndo se pode sustentar que eu proprio a
tenha criado. A causa da idéia de uma substancia infinita s6 pode ser uma
substancia infinita, causa de si e de tudo o mais que existe, caso contrario
procederiamos negativamente ad infinitum, procurando uma causa para outra
causa, numa série interminavel. Portanto, deve existir necessariamente um ser
necessario que exista em ato - um infinito atual - e que sirva de garantia de
objetividade das idéias. O que ¢ o mesmo que dizer que Deus ¢ o fundamento da
verdade. E Deus mesmo que serve de garantia toda vez que procedo com método

¢ atinjo uma representagao clara e distinta.

Isso ndo quer dizer que o cogito e o0 ego ( que se revelou um ente supremo
para os entes representados) tenham sido simplesmente postos de lado. Descartes
ndo se serve do cogito como se servisse de uma escada e, ap6s ter subido por ela,
apos escalar os degraus de conhecimento, seguindo passo a passo “a longa cadeia
de razdes”, simplesmente a abandona. Esta afirmacdo parece apressada, pois o
cogito com suas cogitata continua exercendo sua poténcia mesmo depois que o
ego, seguindo o fio condutor do método, reconhece sua propria imperfeicao, sua
impoténcia face a Deus. Se agora, apoiando-se em Deus, se constata o valor
objetivo das representagdes, isso ndo parece despotencializar ou desautorizar o

cogito. Ao contrario, o cogito faz aqui valer os seus direitos.

E inegavel que nas Meditacées de Descartes parece haver de fato um
conflito entre os dois principios — Deus e ego — uma espécie de curto circuito
metafisico entre as duas séries de razdo que os comentadores ndo ocultam: a
primeira vai da duvida ao ego perfeito e que, na sua perfeicdo, ocupa o lugar de
primeiro principio; a segunda, leva do ego a Deus, principio em face do qual o
ego se mostra imperfeito. Da-se aqui uma inversao total, pois, “a auto-suficiéncia

do eu substitui-se a de Deus”®’.

Outros comentadores procuram sublinhar a
continuidade, homogeneidade e ndo a ruptura entre Deus e o ego, entre as duas

séries de razdo. Assim, para Gouhier, “ a demonstracdo cartesiana da existéncia

% Gueroult, M. Descartes selon 1’orde de raisons, v.I p. 122.
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de Deus ¢ o movimento do eu aprofundando sua consciéncia”., ou ainda, como
afirma F. Alquié, “O cogito ¢ idéia de Deus e ndo outra coisa(...) a idéia de Deus
ndo esta na consciéncia, ela é consciéncia”®! Deste ponto de vista, comenta Jean-
Luc Marion, “o ego encerra em si mesmo uma tal amplitude que pode justamente
desconhecer o seu alcance e tem de meditar a amplitude da sua relacao direta com
o ente divino — nas duas hipoteses, por continuidade ou por heterogeneidade, o
ego reinvidica o estatuto de um primeiro principio em nome de uma constitui¢ao

ontoteoldgica. Aproxima-se assim do privilégio de Deus”™.

De fato, nota-se que o proprio principio de causalidade tem em Descartes um
alcance universal. Com este principio, at¢é mesmo a idéia de Deus ¢ posta em
causa, ou seja, Deus deve fornecer a razdo de sua inteligibilidade. Nao ha coisa
existente, afirma Descartes, “da qual ndo se pode perguntar qual a causa pela qual
ela existe. Pois isso se pode perguntar at¢ mesmo de Deus: ndo que tenha
necessidade de alguma causa para existir, mas porque a propria imensidade de sua
natureza ¢ a causa ou razao pela qual ndo precisa de qualquer causa para
existir™®. A onipoténcia divina ndo suprime a idéia de que até mesmo Deus esta
posto em causa - Deus também ¢é questionado em sua razdo de ser. “Deus, ao
deixar-se definir como ominipotens, confessa a sua impoténcia: s6 permanece
ente supremo ao submeter-se & metafisica da causa — defendendo também ele a
sua causa pelo Ser”*. Ocorre que o ente supremo tem aqui o privilégio de
defender sua causa sem se tornar efeito de um causa que lhe seja estranha e, o que
mais importante, que ndo seja estranha a propria ratio”. A ratio ( a razio, a
inteligibilidade) ¢ assim o solo, o fundamento que ultrapassa e sustenta todo e

qualquer ente no seu Ser. Tudo o que ndo tenha recebido a rubrica da razao,

8! Gouhier, H. Essais sur Descartes, Paris, 1949, p.128. F. Alquié, La decouvert metaphysique de
[’home, Paris, 1950. Ambos citados por .Jean-Luc Marion .op. cit, p.290.

%2 Op.cit,p.291

% Descartes, R. Obje¢des e Respostas, p.172.

% Marion, J-l.op.cet.p.282.

% Para alguns comentadores, como Y.Belaval, “a formula causa sive ratio nio é cartesiana”(
Leibniz critique de Descartes, p. 448). Nao ¢é por acaso que Leibniz langard mao do principio
onto-teo-logico “da razao suficiente” para mostrar definitivamente que deve haver uma vinculagao
necessaria entre todos os atributos de Deus, coisa que, segundo ele, Descartes ndo faz. Na visdo de
Leibniz, nio deve haver descompasso, por exemplo, entre a poténcia e a sabedoria de Deus. Na
verdade, para Descartes, a principio, Deus poderia conceber, por exemplo, que 2+2 ndo fosse 4 ;
mas um vez assim disposto Deus ndo pode mudar a ordem por ele estabelecida, pois seria ferir sua
propria sabedoria ( @ ratio). Descartes de fato afirma “ndo penso as esséncias das coisas e essas
verdades matematicas que se pode conhecer sejam independentes de Deus, mas penso que, como
Deus assim o quis e disp0s, elas sdo imutaveis e eternas”( Cf. Obje¢des e Respostas, In: Os
pensadores, p.197).
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permanece, portanto sem fundamento. A razdo assim concebida, pode até ser
elevada paulatinamente a maxima poténcia, no caso do homem, mas ¢ ato puro
somente se coincide com Deus. A ratio, portanto - e nisso consiste a esséncia do
racionalismo -, ndo é uma poténcia finita, condicionada e contingente, mas uma a
razao total, a raiz metafisica, o fundamento absoluto que nao requer qualquer
fundamento, a poténcia unica, infinita, infalivel que retira sua necessidade de si

mesma para exercer o seu poder ordenador.

13

Se o fundamento coincide com a inteligibilidade, isto significa, que “a
ratio antecipa todo o ente, ndo se situando em nenhum ente. Ou antes, esta
antecipacao torna-a indiferente ao ente que, quase acidentalmente a gere, como
seu depositario. A ratio deixa em branco o espaco em que, com sua assinatura, tal

86 4 . .
”*E por isso que o ego pode ser visto

ou qual ente pode vir a tomar posse dele
como principio supremo de todo ente representado, inclusive em relagdo a Deus,
do qual se demonstra a existéncia. Em rela¢do ao ego, Descartes falara de uma
similitudo Dei : “¢ bastante crivel que Deus, de algum modo, me tenha produzido
a sua imagem e semelhancga e que eu conceba essa semelhanga ( na qual a idéia de
Deus esta contida.) por meio da mesma faculdade pela qual me concebo a mim
proprio™®’. Portanto, é a atualizagio de uma mesma faculdade ( a saber: o
pensamento) que me permite expandir até o infinito as perfeicdes humanas a fim
de atribui-las a Deus, tendo como ponto de apoio a similitude Dei que, em ultima
instancia, constitui o ego. Descartes parece descrever aqui um movimento que faz
lembrar o de Santo Agostinho, isto ¢, o movimento de interioridade ( o ego
refletindo-se a si mesmo) e transcendéncia (o ego reconhecendo sua dependéncia
em relagdo a Deus). Mas, ao contrario de Agostinho, para quem ¢ a fé que rompe
como escolho do orgulho cético, para Descartes essa fun¢do deve ser cumprida
unicamente pela razao, como fica claro no caso da prova a priori da existéncia de
Deus, com a qual Descartes diz ficar plenamente satisfeito: “Pois como a fé nos
ensina que a soberana felicidade da outra vida ndo consiste sendo nessa
contemplagdo da Majestade divina, assim percebemos, desde agora, que
semelhante meditagdo, embora incomparavelmente menos perfeita, nos faz gozar

988

do maior contentamento de que sejamos capazes de sentir nesta vida Esse

% Marion.JL.op.ci.285.
87 Descartes, Meditagdes, ed.cit. p. 112.
*¥Idem, p.112-113.
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contentamento intelectual ¢ o resultado de um processo em que o ego, “para
conceber Deus, ndo precisa de mais nenhuma faculdade para além daquela mesma
que s6 o cogito lhe assegura principalmente por si mesmo e pelas cogitata. Os
dois principios concordantes fundamentam-se na ambivaléncia de um tnico
principio, o cogito, possivelmente tao valido para um ente (Deus) quanto para

outro (o ego)”gg.

O curioso ¢ que Descartes parece propositadamente deixar essa
ambivaléncia em suspenso. Ele ndo nos responde explicitamente a quem compete
o papel de primeiro principio. Ao que tudo indica, permanece ambiguo em
Descartes se a prerrogativa caberia a uma metafisica da causa (concebida como
ratio) ou a uma a ontologia da cogitatio. Descartes parece ter deixando aberto o
fosso existente entre o divino e o humano. Este abismo metafisico seria uma
heranga que ele legou aos “cartesianos”, “pds-cartesianos”, “anti-cartesianos” que

o sucederam, todos em débito, inclusive Vico, com os problemas por ele

levantados.

Os limites do cartesianismo: critica ao cogito e ao argumento ontologico

E preciso observar que a interpretagdo que Vico faz das Meditagées é
claramente enviesada; muitas vezes, ao traduzir o pensamento de Descartes, ele
ndo estd sendo fiel a letra cartesiana. Isto ndo quer dizer que Vico seja um leitor
apressado, ingénuo ou que tenha se apoiado em comentarios de segunda mao
bastante difundidos em seu ambiente cultural. Na verdade, ainda que sua leitura
seja distorcida em relacdo as intencdes de Descartes e as suas criticas exageradas,
Vico parece ter captado muito bem a ambivaléncia que atravessa a metafisica
cartesiana, cujas oscilagdes e tentativa de “solu¢do” se fazem sentir nos sistemas
de Leibniz, Espinosa e Malebranche. Dos trés, apenas o ultimo ¢ comentado por
Vico explicitamente no De antiquissima’, sendo que ambos, assim como 0s
outros pos-cartesianos, ndo por acaso também sdo criticos do cogito como
primeiro principio. O que estes filosofos questionam ¢ justamente o estatuto
ontologico do cogito, ou seja, ndo véem nele propriamente um fundamento

metafisico para o conhecimento. Dai que Vico tenha separado o intelligere divino

% Op.cit. p.291
%Cf. De antiquissma, p.290-291.
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do cogitare humano. A descoberta da consciéncia ndo descobre aqui o
fundamento da verdade, mas a certeza de um sentimento, de um fato. Como fica
claro em Malebranche, o cogito parece também ficar reduzido a um fato
psicoldgico e propedéutico, certamente importante para negar a insensatez que vé
o conhecimento dependente das coisas materiais (“Il — o cogito - nous révéle que
le monde des corps peut s’evanouir sans que s’evanouisse l'univers de nos

1’)

pensées.” ”’); porém, a consciéncia que tenho de mim mesmo ndo ¢ um
conhecimento perfeito, claro e distinto, como cré Descartes, mas um
conhecimento obscuro e confuso: “En effect, le primier principe doit étre clair et
distinct. Or, on vient de voir que loin d’étre la primiére des connaissances claires
et distinctes(...) le Cogito n’est qu’obscurément et confuséntement connu. Certes,
il est une connaissance certaine, celle de mon existence, mais il n’est pas une
connaissance proprement dite. En disant “Cogito”, je sais que je suis; mais si je
sais que je pense, je ne sais nullement par 14 ce qu’est ce moi pense. Je n’ai pas en
effet 1’Idée, mais le sentiment de mon ame. Et ce sentiment obscur e confus, s’il

L. . . 92
témoigne de mon existence, ne me renseigne pas sur mon essence’” .

Vé-se que Malebranche ndo nega a importancia do cogito (“‘des toutes nos
connaissances, la primiére c’est I’existance de notre ame: toutes nos pensées en
sont démonstrations incontestables, que ce qui pense actuellement est

actuellement quelque chose™”

). Todavia, ha um principio ontologicamente
anterior ao cogito, que lhe da suporte ou fundamento, pois se ndo duvido que sou
alguma coisa é porque “o nada ndo tem propriedades™*. Também Leibniz em sua
critica a Descartes, reconhecerd que “ha verdades de fato como percepcdes
imediatas” , como é o caso da certeza que tenho da consciéncia, mas o que
sustenta toda realidade ¢ em ultima instidncia “o principio da razdo suficiente”.
Vico, por seu turno, seguindo o modelo de conhecimento verdadeiro, ou seja,

tomando Deus como "norma da verdade” , segue as pistas do cartesianos apenas

para demarcar os seus limites. Para Vico, também o conhecimento verdadeiro ¢ o

o' Guerout,M. Malebranche: la vision en Dieu, p-34.

“Guerout, M. Malebranche: la vision en Dieu, p33. Em Recueil I, pp.273-274, Malebranche
assevera: “Rien n’est plus sir que le sentiment intérieur pour pouver qu une chose est; mais il ne
sert a rien pour me faire connaitre ce que c’est.”. Cf. também a traducdo portuguesa parcial da
Busca da verdade feita por Plinio Smith (ed.Paulus-Discurso,2004): “E pela luz ¢ por uma idéia
clara que o espirito vé as esséncias das coisas, os nimeros e a extensdo. E por uma idéia confusa
ou por sensagdo que ele julga a existéncia das criaturas e conhece a sua propria.”(op.ct.p.299)

% Malebranche, N. R. d. V, Vi, 2 partie, ch. vi (t.ii), cit.por Guerout ,p.239.

% Guerout, op.cit, p.44.
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conhecimento per causas, feito a partir da génese; com o principio do verum-
factum, ele mostrar que o cogito ndo pode ser critério de certeza universal, jamais
pode fundar a ciéncia:

O critério e a regra do verdadeiro ¢ té-lo feito. Por
conseguinte, nossa idéia clara e distinta da mente ndo s6
nao ¢ um critério para outras verdades, como tampouco ¢é
um critério para si mesma; pois ao conhecer a si mesma a
mente ndo faz a si mesma, e por ndo se fazer desconhece

a génese deste seu conhecimento ou o modo pelo qual se
produz este ato cognoscitivo.

Na interpretagdo de Vico, Descartes hipertrofia a fung¢do do cogito.
Levadas até as ultimas conseqiiéncias isto supde em certo sentido que o cogito
deva ser causa do eu que se cogita, da objetividade do mundo e, o que ¢ mais
grave, de Deus, concebido apenas como suporte de representagdes, como uma
peca dentro do sistema. Na sombra gigantesca do ego e suas representagdes, o
infinito positivo se desvanece cada vez mais em pensamento. Para Vico, o erro de
Descartes foi ter confundido a comnsciéncia de existir, que cada ser humano
distingue nos atos concretos de sua vida perceptiva, e a ciéncia do ser, que supde
o conhecimento das razdes e das causas. Ou seja, o que falta a Descartes ¢
justamente uma transparéncia ontoldgica, ja que os entes supremos ( Deus e £go)
parecem rivalizar perpetuamente. O cogito nao suprime esta fratura, apenas a
torna mais explicita. Vico ndo ird portanto reconhecer o estatuto ontolégico do
cogito, ou melhor, mostrard, como Malebranche, que este depende de algo
anterior e mais elevado. Segundo Vico, o cético ndo duvida em nenhum momento

que pensa; ele possui a certeza de existir, por isso "procura a tranquilidade

% De antiquissima, p.254. Esta afirmac¢do de Vico, em certo sentido, nos recorda aquilo que
Merleau-Ponty dird na Fenomenologia da Percep¢do ao falar do estatuto do cogito: “Toda
consciéncia ¢, em algum grau, consciéncia perceptiva. Naquilo que a cada momento chamo de
minha razdo ou de minhas idéias, se pudéssemos desenvolver todos os seus pressupostos sempre
encontrariamos experiéncias que ndo foram explicitadas, contribui¢des do passado e do presente,
toda uma ‘historia sedimentada’ que ndo concerne apenas a génese de meu pensamento, mas
determina seu sentido. Para que fosse possivel uma evidéncia absoluta e sem nenhum pressuposto,
para que meu pensamento pudesse penetrar-se, encontrar-se, chegar a um puro ‘consentimento de
si a si’, seria preciso, para falar com os kantianos, que ele deixasse de ser um acontecimento que
fosse ato de um lado a outro, para falar como a Escola, que sua realidade formal estivesse incluida
em sua realidade objetiva; para falar como Malebranche, que ele deixasse de ser ‘percepgdo’,
‘sentimento’ ou ‘contato’ com a verdade para tornar-se pura ‘idéia’ e ‘visdo’ da verdade. Em
outros termos, seria preciso que, em lugar de ser eu mesmo, eu me tornasse um puro conhecedor
de mim mesmo, ¢ que o mundo tivesse deixado de existir em torno de mim para tornar-se puro
objeto diante de mim” ( Merleau-Ponty, M. op.cit. Ed.Martins Fontes, p.529).
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suspendendo o assentimento para ndo aumentar as moléstias reais com as da
opinido; porém a certeza de que pensa ndo a chama de ciéncia, mas
consciéncia"”. Com esta separac¢do entre a consciéncia (de existir) e a ciéncia (do
Ser), Vico chama a aten¢do para o fato de Descartes fazer da certeza do ato de
pensamento o ponto de partida para alcancar o fundamento dogmatico da verdade,
o que revelaria os limites de sua critica ao ceticismo. Com o cogito, Descartes
realizaria uma transposi¢ao equivocada do plano da certeza (certum) para o plano
do verdade (verum). Para Vico, a unica positividade do cogito ¢ a da certeza da
propria vida, mas esta certeza nao pode servir de fundamentum inconcussum para
a ciéncia:

O dogmatico replicara que o cético adquire a ciéncia do ser
pela consciéncia do pensar, pois de tal consciéncia nasce a
indiscutivel certeza de ser, e ninguém pode estar absolutamente
seguro de que existe se ndo deduz seu ser de algo do qual ndo
pode duvidar. Portanto, o cético ndo esta seguro de que existe
porque ndo o deduz de nenhuma coisa absolutamente
indubitavel. A isso refutard o cético, negando que a ciéncia do
ser deriva da consciéncia do pensar, pois afirma que saber é o
conhecimento das causas das quais nascem as coisas. Mas em
mim que penso coexiste mente e corpo, € se 0 pensamento fosse
a causa de minha existéncia o pensamento seria a causa do
corpo. Porém corpo é o que ndo pensa, eu, ao contrario penso
porque estou formado de corpo e espirito, de tal modo que estes
dois elementos unidos sdo a causa do pensar: se fosse s6 corpo
ndo pensaria, se fosse sO espirito entenderia [isto €, seria um
entendimento puro e em ato, como Deus]. Certamente o pensar
ndo ¢é a causa de que eu seja espirito, mas seu signo, seu indicio.
O cético sensato ndo negara a certeza dos indicios, mas negara a
das causas’’

Ao langar mao do argumento ontologico, Descartes desejaria transpor o
abismo entre o mundo da consciéncia perceptiva e o plano do realidade objetiva.
Descartes passa da idéia do infinito, da idéia do ser perfeito presente no espirito
humano, para a necessaria existéncia do infinito que, assim concebido, pode servir
de garantia para todas as verdades, desde aquelas claras e distintas e inatas da

matemadtica até as da fisica geometricamente demonstrada. Porém este recurso a

% De antiquissima, p258.

°7 Idem, p.258. Na primeira resposta ao Gionale dei literatti, Vico escreve : “Logo, ndo refuto,
como me adverte, a analise com a qual Descartes obtém a sua primeira verdade. Eu a aprovo,
tanto, que digo que também o so6sia de Plauto, quando Mercirio como um génio falaz o faz
duvidar de toda coisa, se aquieta dizendo “’sed quom cogito, equidem sum’. Porém que esse cogito
seja signo indubitdvel do meu ser, ndo sendo causa do meu ser, ndo me da a ciéncia do
ser.”(ed.cit.p.314 -315)
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Deus por parte dos cartesianos €, para Vico, uma mascara para encobrir a idéia de

uma consciéncia soberba e absoluta:

Se considero a mim mesmo tenho absoluta certeza de
que 'se penso, existo', porém penetrando em Deus, que € o
unico e verdadeiro ente, reconhego verdadeiramente que
ndo existo. Assim, quando consideramos a extensdo e suas
trés medidas estabelecemos verdades eternas; porém na
realidade caelum ipsum petimus stultitia [por estulticia
langamo-nos contra o proprio céu] porque as verdades
eternas estdo somente em Deus™.

Vico faz claramente uma distin¢ao entre Ser e ente, entre o Absoluto ¢ o
relativo, para marcar a diferenga ontologica no interior da estrutura metafisica
Deus/homem/mundo. Neste ponto, ele introduz com uma roupagem “cartesiana”,
um tema ja trabalhado pela ontologia medieval. Como se sabe, para esta
ontologia “ser” ndo tem um sentido univoco, mas “analdgico”, pois entre o ens
creatum € o ens perfectissimum, subsiste uma diferenca infinita de ser. Assim
posso me expressar com um mesmo termo quando digo “Deus ¢”,, “homem ¢,
“mundo ¢”, mas sempre num sentido diferente, pois se a significacdo do termo
“¢” fosse univoca, entdo o criado teria 0 mesmo grau de ser € 0 mesmo sentido
que o ndo criado ou entdo o ndo criado e Absoluto seria rebaixado a0 mesmo

nivel das coisas criadas.

Deus ¢ o unico ser verdadeiro, as demais coisas
sdo muito mais atributos de Deus. Por isso Platdo,
quando diz "ente" em sentido absoluto, se refere a
divindade suprema. Porém, que necessidade temos do
testemunho de Platdo quando Deus se define a si mesmo
como "Eu sou aquele que sou" (Exodo.lll,13-14)(...) E
nossos ascetas, os metafisicos cristdos, predicam: ‘ante
Deus, por maiores que nos consideremos e qualquer que
seja a origem de nossa grandeza, somos nada.”’

Ao ignorar a distdncia que separa a consciéncia humana da ciéncia
divina, o certum do verum, o cogitare do intelligere, o ser do existir, Descartes
defende, segundo Vico, uma tese impia que inverte os papéis entre criador e
criatura: "Devemos acusar de curiosidade impia aqueles que buscam provar a

existéncia do Deus 6timo maximo a priori. Isto ndo equivale ao esforgo inttil ser

% G.B.Vico, Prima Risposta , Opere, a cura di Nicolini, F. Ricciardi editore, Milano, p.24

% De antiquissima, p. 252.
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deus de Deus? Nio ¢ isto negar o Deus que se procura"'”’. Para Vico, Deus é "a
norma da verdade sobre a qual devemos medir as verdades humanas"'"', mas nos
¢ impossivel possuir a intuicdo ilimitada do ser supremo, remontando aos seus
principios, que inevitavelmente nos escapam. O erro de Descartes foi ndo ter
percebido que as idéias, arquétipos das coisas, ndo estdo no entendimento
humano, mas em Deus. Pela via do argumento ontologico, segundo Vico, o
espirito humano assume veladamente o lugar de Deus, como se o ser supremo
para existir dependesse de um decreto da razdo humana. Com o ponto fixo do
cartesianismo (0 cogito), o homem se colocaria como medida de todas as coisas.
O argumento ontoléogico nao ¢ mais que um esforco inutil, verdadeira
manifestagdo de impiedade, por meio do qual o homem tenta extrair Deus do seu
proprio espirito. Mas, segundo Vico, nds ndo podemos passar da esséncia de Deus
para sua existéncia. Note-se que de modo algum o filésofo duvida da existéncia
de Deus, mas nao acredita que ela possa ser demonstrada, pois o “Deus dos
filosofos”, o “Deus cartesiano” nao tem outra func¢do fora do ambito das
representacdes intelectuais. Para Vico, o homem ndo pode conhecer Deus, pois

conhecer verdadeiramente Deus seria 0 mesmo que fazé-Lo.

A critica de Vico ndo se detém nesse ponto e vai da metafisica para o
modo como Descartes concebe a apreensao da realidade, voltando-se em primeiro
lugar para as pretensdes da fisica cartesiana que, como se sabe, ¢ condicionada
por principios metafisicos e garantida por Deus. Segundo Descartes, os
fenomenos da fisica deveriam estar justificados, antecipados e compreendidos,
com a construcdo de um sistema dedutivo que demonstrasse a priori a
necessidade destes fenomenos, atingindo através dos principios claros e
indubitaveis de extensdo, figura e movimento a esséncia da propria natureza.
Para Vico, porém, ha um verdadeiro abismo entre as verdades da metafisica e as

coisas concretas do mundo fisico:

A clareza da verdade metafisica é quantitativamente como a da
luz que conhecemos somente a partir das coisas opacas. Assim brilha a
luz da verdade metafisica: ndo esta contida em nenhum limite, ndo esta
recortada em nenhuma forma, porque é o principio de todas. Os objetos

1% De antiquissima, pp.267-268.
1% De antiquissima, p.260.
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da fisica sdo opacos, quer dizer, tem forma e sdo finitos, neles vemos a
luz das verdades metafisicas.'*

Em outros termos, a metafisica transcende a fisica porque trata de coisas
infinitas, a fisica trata de formas e coisas determinadas, situadas no tempo e no
espaco. Mas € possivel superar o abismo que separa a fisica da metafisica, o eterno
do temporal, o Absoluto e infinito, do finito e condicionado? Estamos aqui diante
do antigo problema neoplatonico, isto €, de como entender a passagem do mundo
ideal para o mundo real, do Uno para o multiplo. O neoplatonismo resolve este
problema adotando o ponto de vista da imanéncia, isto ¢, da emanacao do Absoluto
que se desdobra em diversos niveis até atingir um nivel menos elevado de ser na
forma concreta das coisas, sendo que o homem, estando a meio caminho entre
unidade e multipicidade, entre Deus e mundo, ¢ capaz de abarcar o universo em si
na imanéncia do espirito. Todavia, ao tocar neste ponto, Vico recusa a dialética
descendente, o descensus que permeia todo o neoplatonismo, pois isto equivale a
negar o abismo ontolégico que separa Deus do mundo, o que ndo quer dizer que
Deus esteja apartado de sua criatura. De fato, como observa Jacobelli-Isoldi “o
primeiro problema que se apresenta a Vico na sua interpretacdio de Deus como
Primo Fattore nos termos da formula verum/factum consiste na necessidade de

.. . . . 1
distinguir o Deus criador da sua criatura™®.

Vico quer evitar com isso as
conseqiiéncias extremas que derivam do ponto de partida do neoplatonismo
renascentista. Caso contrdrio, se o entendimento divino (o verum divino) como
causa de si, coincide com o seu fazer, com sua criacdo, deveriamos concluir que as
coisas sdo co-eternas com Deus, o que equivale a assumir o ponto de vista da
imanéncia, ou seja, a afirmar, como no caso de Espinosa, que Deus e a Natureza sao

o mesmo. Por isso, o principio do verum factum, em Vico, deve ser lido numa otica

criacionista e transcendentalista'™. A posi¢do de Vico aqui ¢ bastante clara:

Os filésofos pagdos adoravam um deus que agia sempre ad
extra, o que nossa teologia nega. Por isso, em nossa religido, em que
declaramos que o mundo foi criado do nada no tempo, € necessario
estabelecer uma distingao entre o verdadeiro criado que é convertivel
com o feito, € o verdadeiro incriado [isto ¢, gerado na mens divina].

12 De antiquissima, p.268.

19 Jacobelli-Isoldi, A. M. GB.Vico — la vita e le opere , p.205

1% Como afirma Karl Lowith, "sem a premissa cristd-teoldgica de que em Deus conhecer e fazer
se identificam, e que o homem ¢é semelhante a Deus, o principio viquiano do verdadeiro com o
feito careceria de um fundamento metafisico, isto €, onto-teo-16gico"(Loewith, op.cit,p.80)
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Desta maneira, as sagradas escrituras com  propriedade
verdadeiramente divina, chamaram Verbum a sabedoria de Deus que
contém em si mesmo as idéias de todas as coisas e também os
elementos de todas as idéias, pois Nele verdade e compreensdo de

todos os elementos sdo o mesmo, a qual forma este universo, e,

querendo, poderia formar infinitos mundos'®” .

Na concepcao de Vico, os “ antichi filosofi italici” puderam identificar
verum € factum porque presumiam que o mundo existia incriado desde a
eternidade, e porque, por conseguinte, Deus operava sempre ad extra em um
mundo previamente existente. Isto ¢ inaceitdvel na teologia crista, porque o
mundo € criado ex nihilo. O cristdo deve assim distinguir entre verum creatum e

verum increatum; apenas o verum creatum ¢ idéntico com o factum; o verum

195 De antiquissima, p.249-250. grifos meus. Aqui Vico parece bem proximo de Malebranche:
“Deus contém em si, portanto, os corpos de uma maneira inteligivel. (...) E necessario dizé-lo
assim, visto que Deus fez os corpos e que conhece o que fez, antes mesmo de o ter feito” ( A
busca da verdade, ed.cit.p.302). E importante frisar o quanto Vico se esforga por escapar de uma
ontologia da imanéncia absoluta, tal como encontramos em Espinosa, o que ndo quer dizer que
Vico afirme uma transcendéncia igualmente absoluta. Para Vico, deve-se distinguir o fazer de
Deus que ¢ infinito, do fazer do homem que ¢ finito e se encontra a meio caminho entre Deus e
mundo. Ndo se pode negar esta dualidade sem ferir a autonomia do finito frente ao infinito,
considerando sua atividade finita como um momento da atividade infinita de Deus, ou melhor,
como manifestacdo finita de uma infinitude realizada por Deus enquanto unica substancia
verdadeira. Vico toma como certa a proposicdo que define o homem como finitum quod tendit ad
infinitum, e que ¢ valida tanto para o neoplatonismo quanto para a teologia cristd. Desse ponto de
vista, Deus esta sempre presente indiretamente a consciéncia finita na forma de aspiracdo ou
animus, mas a0 mesmo tempo também esta ausente.( cf. De antigiiissima, p.286). Se a posigdo de
Vico parece ser ambivalente, dado que a autonomia humana é sempre relativa e limitada por sua
aspiragdo a Deus, deve-se entender que esta ambivaléncia € constitutiva do homem, e é sobre esse
pano de fundo ambivalente da imanéncia (dado que Deus, enquanto infinito atual, ndo pode ser
completamente estranho a sua criatura), e da transcendéncia ( dado que Deus nunca se deixa
determinar completamente) que ele pretende fundamentar o livre-arbitrio humano e, mais tarde na
Ciéncia Nova, circunscrever a historia como um dominio no qual, do ponto de vista da mente
humana, fazer e conhecer coincidem. Isto implica na afirmacdo de um dominio legitimo do
conhecimento humano através de uma atividade sintética, o que para Vico ¢ impossivel obter do
ponto de vista de uma “filosofia natural” que identifique de forma completa Deus e Natureza. Ja
numa perspectiva espinosana que entende o homem como um autOmato espiritual ¢ uma
modificagdo (modus) dos atributos divinos ( extensdo, pensamento), o abismo que existe na
metafisica transcendentalista, isto ¢, a diferenga entre a causa primeira infinita (Deus) e seus
efeitos finitos (o mundo) é suprimida. E por isso que diferentemente de Descartes, Espinosa aplica
na demonstragdo Deus o método geométrico da sintese, ou seja, “indo da causa para o efeito a
partir da causa de si”. Isto s6 ¢ possivel na filosofia espinosana porque, como escreve Marilena
Chaui, “diversamente do que acontece em Descartes ( e nos filésofos judeus e cristdos), ndo ha
descontinuidade ou salto entre a causa primeira ¢ seus efeitos porque a causa de si, isto é, Deus,
ndo cria 0 mundo por um ato contingente de sua vontade. Em outras palavras, para uma metafisica
que aceita a idéia de criacdo do mundo a partir do nada pela a¢do de uma vontade onipotente, ha
um abismo separando causa e efeito, e ndo se pode partir dela para se construir uma ordem
ininterrupta de coisas e idéias. Em contrapartida, para uma ontologia da imanéncia, que demonstra
o carater imaginario da criacdo ex nihilo e afirma que a Natureza é um efeito imanente da acdo da
causa de si, a sintese geométrica e perfeitamente adequada e mantém firmemente o adagio: °
conhecer é conhecer pela causa” ( Chaui, M. Politica em Espinosa, cia das Letras, Sdo Paulo, p.
208.).
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increatum mnao ¢ factum mas genitum. Como diz Vico, as escrituras sagradas
chamavam Verbum a sabedoria de Deus. No verbo ou ac¢do divina, a verdade e a
compreensdo dos elementos de todos os mundos possiveis sdo idénticas; a
cognicdo intrinseca a onipoténcia divina reside no verbo perfeito e real, que
"conosciuto ab aeterno dal Padre, ¢ stato ab aeterno generato da lui stesso"'".
Vico quer assim preservar a separa¢do entre o plano fisico, existencial, finito,
concreto, contingente e o plano metafisico, arquetipico, ideal. Sob o segundo
aspecto, todas as coisas estdo em Deus, sob o primeiro aspecto todas as coisas sao
ad extra, o que indica, mais uma vez, os limites da forma humana de conhecer em
relagdo a plenitude divina. A ciéncia humana imita a divina, mas com uma
diferenga capital: Deus conhece o verdadeiro gerando ad intra desde a eternidade,
o homem a partir do que est4 fora de si mesmo no tempo e no espago. Quando o
espirito humano cria, ele estd sob a dependéncia de matérias que limitam o seu
esforco. A criagdo humana, ao contrario da divina, ndo € ex-nihilo. O homem
enquanto participante da ratio divina pode engendrar o real partindo das coisas
que lhe vém de fora e que, por meio do engenho e da fantasia, ele vai
progressivamente assimilando, experimentando,transformando reunindo de modo
cada vez mais completo. O pensamento divino cria por si mesmo a forma e a
matéria dos seres: somente ele tem a chave de leitura do livro que escreveu. O
homem, criatura finita, esta imerso nas trevas e no tempo; s6 com muito esfor¢o
chega a compreender parte da escritura do mundo. A conclusdo de Vico ¢ que
nos ¢ impossivel compreender como e porque o infinito assume formas concretas
e finitas que preservam um grau minimo de ser. Caso contrario, estariamos no
mesmo patamar de Deus, penetrando nas causas ultimas de todas as coisas. Para
Vico, isto equivale ao ato insano e soberbo dos que desejam atingir a altura divina
com a medida da razdo humana, condicionada a limites estreitos. A mente
humana, incapaz de sintetizar o todo, separa, classifica, vé parte por parte, opera

no tempo. A mente divina abarca o todo a partir da eternidade.

Mesmo que Deus nos ensinasse nao poderiamos
compreender de que modo o infinito desceu a estas coisas
finitas, porque essa ¢ uma verdade propria da mente divina,
em que conhecer e fazer coincidem. A mente humana por ser
finita ¢ formada ndo pode entender as coisas indefinidas e sem
forma, pode apenas pensa-las, o que em nossa lingua materna
diriamos: puo andare raccogliendo, ma non gia raccorle tutte.

106 Tdem, Ibidem.
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Todavia, pensa-las € assumir que as coisas pensadas nao t€m
forma e carecem de limites. Por isso mesmo conhecer
distintamente indica mais um defeito do que uma virtude da
mente humana, pois € conhecer os limites das coisas. A mente
divina v€ as coisas no sol de sua verdade, isto é, enquanto vé
uma coisa reconhece infinitas coisas juntamente com as que
v€. A mente humana quando conhece uma coisa distintamente,

a v€ a noite e com lanterna: quando a vé€, desaparecem as

coisas que estdo ao redor'”’.

A caracteristica fundamental da mente humana ¢ a finitude e a
parcialidade, ja que ela estd necessariamente atrelada ao corpo que
inevitavelmente impde limites para o pensamento € , a0 mesmo tempo, o impede
de perder-se na noite da infinitude abstrata. A mente humana sé obtém certeza (o
certum) de algo quando conhece as coisas distintamente, mas a consciéncia ndo ¢
o fundamentum inconcussum capaz de abarcar o todo. Ela ¢ apenas o signo, o
indicio de uma atividade infinita, mas que nunca pode se identificar
completamente com o infinito, caso contrario perderia a si mesma. Em
comparagdo com Deus, clareza e distingdo ndo significam um ato intelectual que
nos identificaria de algum modo com o Absoluto, mas antes nos colocaria no

vazio da indeterminagao.

Vico ndo nega que nds podemos pensar em Deus na sua infinitude, mas
afirma que justamente por isso ndo podemos compreendé-Lo, demonstra-Lo,
determina-Lo. No6s s6 podemos fixar limites para o finito ndo para o infinito, ndo
podemos dividir o indivisivel, reduzir o ser perfeito a nossa medida, tornando-o
finito e movel como noés somos. Ao contrario do homem, Deus ndo estd
submetido aos limites do espacgo e do tempo, e capta internamente a totalidade e
unidade de todas as coisas, pois subsiste no divino os elementos do mundo de
forma imediata. A mente humana, por ser finita e formada, ndo pode abarcar
todos os instantes do tempo ou sobrevoar o espago em toda sua extensao, € nao
pode, portanto, ser definida como coincidéncia consigo mesma, posse de si, mas
deve ser vista como transcendéncia ou abertura para o mundo ja que esta dirigida
para fora de si mesma, sujeita a uma inadequacdo perpétua em relacdo aos entes
que entram no seu campo perceptivo, € que sO poderia ser captado na sua

totalidade metafisica, se as formas ou idéias das coisas fossem apreendidas de

7 De antiquissima, p.277.
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modo imanente, se fossemos seus criadores, o que ndo ¢é o caso. E o que sugere a
metafora da luz utilizada para expressar a finitude da consciéncia perceptiva, mera
lanterna que ilumina o dado sensivel e o retira das trevas do elemento infinito e
disforme, destacando-o do seu pano de fundo obscuro, cinzento. No nivel da
percep¢ao, no qual Vico procura situar a consciéncia, toda apreensao do objeto
exterior da-se de modo parcial, mutilada. Submetida ao fluxo do tempo, a mente
humana encontra-se numa relacdo pendular, que vai do finito para o infinito, da
parte para o todo. Mas este nunca ¢ capturado completamente partindo-se da
trama infinita que envolve a descoberta da génese ou causa do seu conhecimento
e, como a mente humana ndo faz a si mesma, em seu intimo, ela permanece
opaca para si mesma. Caso contrario, a mente humana ndo teria a minima franja
de obscuridade, como se ela fosse intelecto puro desligado do corpo, do mundo
dos sentidos que permanece irrecuperavel para o mundo da objetividade cientifica

cartesiana.

Apesar da certeza que o cogito fornece, como vimos ele ndo pode servir
de base para uma metafisica, pois o ego, com afirma Malebranche, ndo repousa
em uma idéia clara e distinta, mas em um sentimento intimo"”, Mas,
diferentemente de Malebranche, Vico vai mais longe, pois ndo aparta o ego
completamente do sensivel, ja que a consciéncia ndo pode ser separada do corpo,
e ocupa com ele sempre uma posi¢do determinada no tempo e no espaco, um
ponto de vista que ndo se confunde com a visio em Deus'”. Para Vico, a
consciéncia humana esta atravessada por um fluxo de percepg¢des € nao pode

saltar sobre si mesma, diluindo-se no Ser, no Uno, no Absoluto, sem ao mesmo

108 Cf.Malebranche, A busca da verdade, ed.cit. p.:305 “Como ndo vemos em Deus a idéia de
nossa alma, sentimos que somos ¢ o que se passa atualmente em nds. Mas nos é impossivel
descobrir claramente o que somos, ou qualquer das modificagdes de que somos capazes”. E
interessante observar que ao rejeitar a idéia de que a consciéncia reflexiva possa servir de
fundamento absoluto do conhecimento, o que a rigor ndo pode sequer ser afirmado nem para
Descartes, ja que Deus ¢é visto como o pdlo fundante, Vico ndo pode entender o ego como
principio transcendental, como estrutura universal do conhecer que se impde ao dado sensivel, tal
como encontraremos em Kant. O pano de fundo de Vico ¢ ainda as ambivaléncias do xvii e as
disputas metafisicas que se esfumacaram quando Deus foi convertido em postulado 16gico-moral.
1 Do ponto de vista exclusivamente metafisico, apesar de aderir parcialmente a tese da visdo em
Deus, Vico ndo hesita em fazer reparos nesta doutrina: “Se Malebranche quisesse ser coerente
com sua doutrina, teria que ensinar que o espirito humano recebe de Deus ndo apenas o
conhecimento dos corpos ao qual o espirito estda ligado, mas também o conhecimento de si
mesmo”( De antiquissma, p.291).
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tempo tornar a cair na noite da indeterminacdo.''’ A atividade absoluta que
unifica as vdrias facetas da percepcdo permanece relacionada a um todo ideal
irrealizavel que parece recuar quando nos esfor¢gamos por apreendé-lo e fixa-lo.
Deus ¢ assim a norma do verdadeiro, o infinito a que tende nossa natureza finita,
o centro da perspectiva que, paradoxalmente, nds temos e ndo temos, procuramos
e encontramos a cada instante, mas que ao mesmo tempo sempre nos escapa' . E
por isso que, citando os ascetas ou misticos cristdos, numa passagem a que ja nos
referimos, Vico sublinha: “ante Deus, por maiores que nos consideremos e

112 A .
”'°“. Essa referéncia ao

qualquer que seja a origem de nossa grandeza, somos nada
mistério do Ser, no entanto nao deve ser entendida como se Vico aceitasse que
diante da luz divina, s6 nos restaria o siléncio, o deleite ou o éxtase mistico e
contemplativo. Afinal, ndo had nenhuma dignidade para a mente humana, para
utilizar um termo caro a Pico dela Mirandolla, nenhuma faculdade que define
propriamente um estatuto positivo para a forma humana de criar e conhecer?

Como superar o residuo pessimista que o principio do verum factum a primeira

vista parece conter?

""Novamente o paralelo entre as idéias de Vico e as teses centrais da fenomenologia nio nos
parece gratuita: “Se a sintese pudesse ser efetiva, se minha experiéncia formasse um sistema
fechado, se a coisa e o mundo pudessem, mesmo que idealmente, ser explicitados ¢ o mundo
pudesse ser pensado sem ponto de vista, agora nada existiria, eu sobrevoaria o mundo e, longe de
que todos os tempos e todos os lugares se tornassem reais, ao mesmo tempo todos deixariam de
sé-lo, por que eu ndo habitaria nenhum deles e ndo estaria engajado em parte alguma”( Merleau-
Ponty, M. Fenomenologia da percepg¢do, ed.cit.441)

" Segundo Enzo Paci estas idéias de Vivo antecipam a tese de Kant que entende Deus como lei
formal do conhecimento: "Como para Kant, para Vico, pelo mais profundo e coerente pensamento
de Vico, Deus ¢ a lei formal do conhecer. E como Kant nega que se possa demonstrar a existéncia
de Deus, pois isto equivale a degradar Deus ao fendmeno, ja que Deus ¢é o principio ideal e formal
da propria razdo, assim Vico, para o qual sé se pode conhecer o que se faz, nega que se possa
demonstrar Deus a priori." (Paci, E. Ingens Sylva - saggio sulla filosofia di Giambattista Vico,
p.91). Esta identificagdo de Deus como lei formal do conhecer, que nos parece um tanto
exagerada, pode até certo ponto ser considerada valida para o De antiquissima, mas ndo para a
obra posterior de Vico, caso contrario a idéia de providéncia perderia sua importancia
antropologica. Embora o Deus de Vico seja inacessivel, ele tem um alcance “metafisico” e
religioso inegavel. Assim como acontece com o sujeito, também nos parece que o Deus de Vico,
ao contrario do Deus kantiano, ndo tem uma fung¢do exclusivamente epistémica no plano da teoria,
nem ocupa o lugar de fundamento para uma moral formalista, que desvincula a agdo de qualquer
elemento sensivel. Neste aspecto, como observa Franklin Leopoldo e Silva, Kant afasta-se do pano
de fundo ambivalente que encontramos em Descartes: “A decisdo kantiana de fundar o
conhecimento na funcionalidade légica do sujeito tedrico realiza assim o deslizamento da
subjetividade do centro logico-metafisico, presente ainda em Descartes, para um centro
definitivamente logico, a unidade da sintese cognitiva. Dessa forma perdeu-se a ordenagfo
metafisica do sujeito ao Absoluto e perdeu-se também o proprio estatuto metafisico do sujeito
(Leopoldo e Silva, F. “Etica e Raza0”,p.355. In: 4 crise da razdo, Cia das Letras).

"2 De antiqiiissima p. 252.
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Vimos que Vico, movido por um dualismo, atribui limites
intransponiveis a mente humana, situando-a entre dois polos extremos: Deus e
mundo. Nem o primeiro nem o segundo podem ser conhecidos em sentido
absoluto porque verum et factum convertuntur. Num primeiro momento, parece
que a tese de Vico vai desaguar no ceticismo € no pessimismo, ja que a mente
humana esta encerrada no fragmentario, fixada nos instantes pontuais do tempo e
do espago, conhecendo parte por parte sem jamais alcangar o todo, transitando
perpetuamente de nada em nada. Mas Vico ndo entende a mente humana como se
ela fosse carente de fundamento pois, como ja advertia Malebranche, “o nada nao
tem propriedades”; dai que Deus seja a tnica substancia verdadeira, sustentando o

- 113
0 ego a cada instante .

Poderiamos ser tentados a interpretar a positividade da mente humana a
partir da referéncia que Vico faz as teses da escoldsticas''®. Nesse sentido, os
aspectos positivos da mente humana derivam da continuidade que ha entre e
criador e criatura, ou seja, na continuidade entre o verum e o bonum, pois 0
atributo da inteligéncia de Deus, como ja afirmava a escoléstica, deve
necessariamente estar ligado com o atributo da bondade . O bom Deus cartesiano,
parece retornar desse modo pelas portas do fundo da mente, encarada a partir de
agora em sua atividade criadora. Nas palavras de Vico, “assim para Deus o
critério de verdade consiste em que Ele comunica bondade aos objetos de seu

’115)

pensamento - enquanto criava (‘Deus viu que eram bons - também para os

homens, por analogia, a bondade consiste em fazer as verdades que
conhecemos™.!'®  Como conhecer com verdade, segundo o principio do verum
factum, implica na capacidade de dar existéncia a alguma coisa com o proprio ato
cognoscitivo, pode-se falar que a mente humana, ainda que de modo limitado,
tem alguma participacao no operar da mente divina, sem contudo se identificar
com ela. Por um lado, “¢ inatil ao homem, conhecer uma coisa que tem uma causa

estranha a sua mente; mas, por outro lado, como sua mente foi criada por Deus,

trazendo a marca de sua bondade, entdo deve ser ao menos parcialmente capaz

'3 Cf. Lemos na Prima risposta, p.326-327: “existere ndo quer dizer outra coisa que ser-ai.”(...) O
ser ¢ propriedade dos principios, pois o ser ndo pode surgir do nada”.

"4 Para uma leitura nessa diregdo ver Isoldi-Jacobelli, op.cit. p.204 ¢ ss.

115 Génese, i, 12

" De antiquissima, p.255
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»117 Segundo  esta

daquele divino processo criador que pertence a Deus
interpretacdo, € isso que Vico quer dizer quando afirma que a mente humana
participa da razdo. O homem se eleva e participa daquela realidade superior que o

transcende quando se revela capaz de uma forga operativa analoga a Deus.

No entanto, nos parece que a grande virada do De antigiiissima consiste
em tomar a propria limitagdo e imperfeicdo humana como algo de positivo, € ndo
propriamente negativo, servindo inclusive para justificar a liberdade humana, quer
dizer, nosso esforco permanente e constante em procurar ultrapassar o cerfum da
consciéncia na direcdo do verum divino — que ¢ a fonte da prépria atividade
sintética de criar e conhecer. Além disso, as proprias limitacdes que a mente
estabelece ndo se perdem no vazio, desde que Deus seja tomado como centro de
referéncia, como norma ou vetor da verdade, pois os cortes e limites com que a
consciéncia opera no real também tem como caracteristica fundamental o animus,
a aspiracio continua ao infinito''®. De fato, como a mente humana est4 destinada
a aspirar continuamente a verdade, parece que a teoria viquiana deveria apontar
também para aspectos positivos. Evidentemente, o operar da mente humana nao
serd mais uma criatividade absoluta; mas uma criatividade relativa que encontra
seus limites, de um lado, na transcendéncia absoluta da esséncia racional de Deus
e, de outro, no mundo entendido como residuo da mente divina, inacessivel e
opaco para o homem. Aqui porém pode-se dizer que a impossibilidade de
transparéncia total é condicdo de toda transparéncia possivel. Isto parece
concordar plenamente com o capitulo VII do De Antiquissima, no qual Vico
aborda o conjunto das faculdades humanas ( o engenho, a memoria, a fantasia,
assim como a percepgao, o juizo e o raciocinio). O interessante ¢ que ao descrever
o conjunto das modalidades que estruturam o conhecimento humano, Vico
sublinha passo a passo a atividade sintética que ¢ inerente o homem e que
permeia cada uma destas faculdades, com destaque especial para o ingenium, a
faculdade humana verdadeiramente criadora. Aqui o principio do verum-factum
adquire toda sua relevancia e o homem passa a ser senhor dos seus proprios
objetos. Se conhecer € conhecer per causas, € isto consiste em dar razdo de ser a
alguma coisa, se 0 homem ndo pode ser causa sui, quais seriam entdo os aspectos

positivos da mente humana? Em que ambito ela revela uma for¢a operativa capaz

"7 Isoldi-Jacobelli, A.op.cit.211.
"8 of. De antigiiissima, p.286
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demonstragdo e ciéncia? Pode parecer surpreendente mas no De Antigiiissima, a
positividade de operacdo da mente humana vem identificada justamente com

matematica:

A aritmética e a geometria, que segundo a opinido comum nao
provam partindo das causas, na verdade, fazem suas demonstragdes
partindo delas. E o fazem precisamente porque a mente humana
contém os elementos das verdades que pode ordenar e compor. E de
tal exposi¢do e composicdo se origina a verdade que demonstram.
Assim, a demonstrac¢ao é o mesmo que o feito. E por isso mesmo ndo
podemos provar a fisica partindo das causas, porque os elementos
das coisas naturais estdo fora de nos. Pois, mesmo que fossem
finitos, compd-los e extrair deles um efeito supde uma poténcia
infinita. No que diz respeito a causa primeira, ndo pressupde menor
poténcia produzir uma formiga que criar o universo, pois ¢
necessario, tanto para a formacgdo da formiga quanto do universo, o
movimento mediante o qual este mundo foi criado do nada, mediante
o qual a formiga ¢ produzida de maneira existente.”'"’.

Como entender esta afirmagdo? Em primeiro lugar, percebe-se no De
antiquissima, talvez uma das ultimas obras do periodo cléassico da filosofia, uma
certa influéncia que a exaltacdo da matemadtica exerceu desde as origens do
pensamento moderno, do qual Vico ndo escapa, haja vista seu elogio da
operacionalidade da fisica galilaica. Isto certamente deve ter contribuido para que
Vico colocasse a matemdtica como ciéncia humana por exceléncia, como
testemunha da criatividade do homem. Todavia, o pensamento de Galileu parece
sustentar-se na crenga na capacidade humana de se adequar, por meio de um
processo experimental e matematico, @ mente divina, pois para Galileu a estrutura
matemdtica do mundo ndo tem um simples valor gnoseologico, mas um valor
ontoldgico enquanto representa, como no caso do 7Timeu de Platdo, a estrutura da
qual Deus se serviu para construir o mundo. Em outros termos, para Galileu, a
matematica e a geometria nao sdo simples meios para constru¢ao de um universo
hipotético, um universo compreendido apenas no registro da possibilidade; ao
contrario, matematica e geometria sdo verdades divinas que condicionam a
propria estrutura do real. Em Galileu, o motivo platonico, que poderia levar
simplesmente a uma visao estatica do mundo e da verdade, vem equilibrado pela
conviccdo de que somente a observacdo ativa por meio de instrumentos e de

provas sucessivas, pode tornar inteligivel como as inlimeras possibilidades da

"% De antiquissima, p. 268.
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mente divina estdo concretamente realizadas. Assim se, para Galileu, nao
podemos ter acesso ao porque das coisas, 0 que nos remeteria ao principio
metafisico de uma causa primeira, ao menos podemos ler no livro da natureza o
como, isto é, com quais regras Deus modelou a maquina do mundo. Portanto,
podemos descobrir na legalidade da natureza as marcas do eterno e do Absoluto.
Determina-se assim na%ncepgéo de Galileu, para além do conflito religioso
motivados por sua nova visdo de mundo, um dualismo que da origem a
avaliagdes contrastantes e aos conflitos internos do seu pensamento. Como

observa Jacobelli-Isoldi,

Por um lado, Galileu se coloca, no plano
cientifico, como defensor da forma veritas filia temporis,
como defensor de uma verdade que nasce e se
desenvolve lentamente pela atividade e esfor¢o humano;
ao mesmo tempo porém tem a intima convic¢do de que a
verdade que o homem vai descobrindo esta adequada a
uma estrutura do mundo ja dada que condiciona, no seu
ser, a investigagdo humana. A concepcao historica da
verdade aparece nele substancialmente limitada pela

concep¢do de uma verdade estatica preordenada por

121
Deus'%.

Vico ndo compartilha desta visdo adequacionista do universo. O Deus
de Vico ja ndo ¢ o mesmo de Galileu nem rigorosamente o mesmo do
racionalismo classico; logo, sua teoria apontara limites rigidos para o
conhecimento, indicando uma distincia entre o verum divino € o verossimil
humano, entre a tendéncia humana na direcdo do infinito (a busca perpétua pelo
ideal) e a incapacidade de demonstracdo completa da legalidade da natureza. O
que leva Vico a tese radical de limitar a validade da matematica, encarando-a
como uma ciéncia operativa, uma vez que a esséncia do mundo nao ¢
simplesmente composta de propriedades geométricas, que sdo insuficientes para
explicar a natureza, seu fundo de mistério e seu dinamismo proprio. Assim,
novamente as razdes invocadas por Vico diferem das razdes de Descartes, pois
este concebia a matematica como mathesis universalis por conter verdades inatas.
Para Vico, a regra e critério da verdade de uma coisa ¢ o fazer, o operar. A
matematica ¢ rigorosa por que constitui um mundo a parte, feito a partir de

nomes ¢ defini¢des que formam um todo coerente:

120 1sodi-Jacobelli, M. op. cit, p.32.
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As matematicas sdo as Unicas ciéncias que
comportam uma verdade humana, porque sdo as unicas
que nos tornam semelhantes a Deus, ao criar de certo
modo os elementos e definir certos nomes, desdobrando
se ao infinito em seus postulados, e estabelecendo enfim
por meio de axiomas certas verdades eternas(...).0
homem, contendo em si um mundo de linhas e de
numeros, opera com abstragdo neste mundo, como Deus
opera com o universal na realidade '*'

A matematica ndo ¢ um conjunto de normas inatas que correspondem a
uma estrutura do mundo, mas um conjunto de regras de um jogo. Adotando a
linguagem da matematica, pode-se efetivamente construir um mundo estavel,
feito de pontos, linhas, axiomas, etc, operando nos limites destas regras e lendo
com precisdo um livro escrito com todas as suas letras e sinais, aplicando
inclusive este instrumental rigoroso ao estudo do mundo natural € na construgo
de inventos, como ¢ o caso de Galileu. Mas os objetos da matematica e da
geometria, tal como sdo feitos pelos homens, ndo sdo entidades eternas que
compdem os degraus de uma ascese mistica, indica a dire¢cao que vai do mundo
dos sentidos até o Deus gedometra. Nao se trata aqui de “verdades eternas” que o
intelecto capta intuitivamente com o olho do espirito, mas sim de postulados que
tém como pano de fundo a superficie da percepg¢do, de cuja inadequagdo perpétua,
no entanto, se destacam para formar um mundo ordenado pela forca
demonstrativa do intelecto. Mas mesmo o0s objetos da matemadtica sdo sem
profundidade: se as figuras geométricas possuem objetividade, necessidade e
verdade, isto de deve porque sdo feitas, postas ou criadas sinteticamente pelo
mente humana que, tendo Deus como limite ¢ norma do verdadeiro, projeta no
infinito a necessidade interna do conjunto de axiomas, postulados e defini¢des. E
desta forma que, ao criar a terceira dimensdo, ou o lado escondido das coisas,
pela intersec¢ao de uma linha ou de um plano, na verdade a mente esta operando
com a faculdade primordial da fantasia, fixando o conhecimento adquirido na
memoria, 0 que permite operar na realidade sem pressupor a atualizacdo de uma
idéia inata. Para Vico, o que € inato ¢ justamente a forca ativa necessaria para se
conceber uma idéia verdadeira. Mas as causas que o matematico coloca no inicio

de se esfor¢o operacional ndo sdo ‘“‘causas verdadeiras” no sentido do verum

121 Vico, G.B, Seconda Risposta, p.359. IN:Opere, a cura di Fausto Nicolini, Ricciardi, Milano.

70



increatum - as idéias objetivas na mente de Deus -, sdo definicdes, nomes que
correspondem a esséncias verdadeiras ou eternas apenas porque os postulamos e
os efetuamos'?. Porém - ¢ estd é a grande diferenca entre Vico e Espinosa -, ¢
essencial que esta correspondéncia jamais possa ser completa, por que "as

verdades eternas somente sio em Deus"'?

, € em Deus ndo podemos penetrar
devido a nossa condicdo de seres finitos, devido a distancia entre nossa for¢a
cogitativa e a inteligibilidade divina das coisas. E desta forma Vico se afasta da
polémica metafisica em torno das “verdades eternas” da matematica, que nao
devem ser o critério correto para se medir a poténcia e a racionalidade infinitas de
Deus, como quer o racionalismo cldssico. Ao retirar “as verdades eternas” da
mente de Deus ele as transfere para o interior da for¢a dindmica da mente
humana: podemos construir um sistema coerente por meio de regras e definigdes,
cuja necessidade intrinseca deriva de um factum, pois os homens sao os criadores
dos seus componentes. A superioridade cientifica da matematica e da geometria
em relagdo a outras formas de conhecimento ¢ garantida no De antigiiissima pela
operacionalidade derivadas diretamente do carater sintético da mente humana. A
“verdade”, a “eternidade” das matematicas ndo sdo incondicionadas, sdo
projecdes ideais do ponto de vista da razdo humana que opera no tempo e que
busca adequar-se perpetuamente ao centro divino. Desse ponto de vista, obtem-se
na verdade um completa inversdo daquele residuo pessimista que o principio do
verum-factum parecia conter, ja que o intelecto humano esta sujeito ao

aperfeicoamento e a elaboragdo de novas sinteses.'**

122 No entanto, como mostra com clareza Jacobelli-Isoldi , ndo podemos classificar a tese de Vico
como nominalista: “La matematica in questo caso appare intimamente connessa alla creazione del
vocabolo che a anche esso uma realita la quale attinge la propria esistenza da uma atto creativo
della mente humana. Vero ¢ che Vico considera il mondo geométrico-matematico come una
definizione meramente nominale e su questa espressione si puo anche fondare un’interpretazione
del pensiero viquiano. In tal caso pero si giocherebbe su di um equivoco, perché qui Vico non
attribuisce al termine nominale il suo significato deteriore. Il nome nos significa per lui semplice
suono o segno convenzionale, ma ¢ um fatto dell’operazione della mente ¢ quindi ¢ la
testimonanza del verum-factum sul piano humano, ¢ il Verbo umano, nel quale appaiono
inscindibilmente uniti intendimento ¢ azione, mente e volonta, anche se tutto cio affiora in forma
ancora confusa ed embrionale. E non solo ¢ nel vocabolo che punto, linea, superficie ed ogni altra
realta matematica e geométrica assumono la certeza della loro esistenza, ma ¢ anche attraverso il
nome che le esistenze scaturite dalla creazione divina vengono dalla mente humana collegate ad
un mondo di ‘idee non passibili di controversia ™’ ( Op.cit.p.216)

12 Ydem, Prima Risposta, p.324.

124 A nosso ver, a tese de Vico aqui parece estar mais proxima da visdo fenomenoldgica da
verdade do que do ideal de conhecimento do racionalismo classico. Com efeito, escreve Merleau-
Ponty: “Quando penso no teorema de Pitdgoras e o reconheco como verdadeiro, ¢ claro que essa
verdade ndo é momentanea. Contudo os progressos ulteriores do saber farfio aparecer que néo se
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Verum ipsum factum: Contra uma matematiza¢cio do mundo humano

E no campo dos estudos humanisticos (o estudo da histéria, da poesia, da
retorica) que encontramos porém um limite de aplicacdo das matematicas. Para
Vico, assim como para o proprio Descartes, as regras do método geométrico ndo
tém lugar aqui. A diferenga entre os dois € que, para o filésofo italiano, Descartes
ndo retomava simplesmente a distingdo classica entre razao e fantasia, ou entre

pathos e ratio, mas emitia um juizo de valor depreciativo, contra o qual, em nome

da tradicdo retorica, Vico se volta'®.

O mais grave inconveniente de nosso
método [isto €, 0 moderno método da analise e da critica] ¢
que, embora nos ocupamos com é&nfase das ciéncias
naturais, descuidamos da moral, especialmente daquela
parte que se ocupa da indole de nossa alma e de suas
inclinagdes na vida civil, na eloquéncia, na casuistica das
virtudes e dos vicios, no exame dos costumes, segundo o
sexo, idade, condigdo, fortuna, estirpe, estado, na arte do
decoro, mais dificil que qualquer outra. Por isso, para nds,
esta descuidada e pouco desenvolvida uma completa
doutrina do Estado.'*

Para Vico, o certo ¢ que na vida pratica, na zona cinzenta da historia, ao
contrario do universo das matematicas, onde nos aproximamos do conhecimento
divino, nunca temos o conhecimento completo de todos elementos envolvidos.
Afinal, ¢ possivel uma ciéncia do mundo humano, obscuro e transitério em si

mesmo ? E possivel conceber uma racionalizagdo completa do mundo humano? E

trata ainda de uma evidéncia tltima, incondicionada, e que, se o teorema de Pitdgoras e o sistema
euclidiano passaram por constituir tais evidéncias, isso ¢ a marca de uma certa época da cultura,
que um novo desenvolvimento devia ndo anular, sem davida, mas colocar no lugar da verdade
parcial e ainda abstrata; de sorte que aqui ndo tratamos de uma verdade fora do tempo mas, antes,
da retomada de um tempo por outro como, no nivel da percepcdo, nossa certeza de abordar uma
coisa ndo nos pde a salvo de uma experiéncia nem nos dispensa de uma experiéncia mais ampla”.
( O primado da percepgdo, p.55)

125 Como observa H-G. Gadamer, “a ciéncia critica dos modernos nao sera contestada por Vico no
que diz respeito as suas vantagens(...). A sabedoria dos antigos, o cultivo da prudentia e da
eloquentia, disso ninguém podera dispensar, nem mesmo agora, diante dessa nova ciéncia e sua
metodologia matematica”

Gadamer, H.G. verdade e método, ed.Vozes, .p. 63.

126 De ratione, p.97.
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possivel racionalizar completamente a vida tortuosa (anfractuosa vitae)'’? A
resposta de Vico € negativa. Neste sentido, vale a pena compara-lo com Hobbes.
Em Hobbes a idéia de que nossa capacidade de conhecer estd associada
ao nosso poder de produzir os objetos também ¢ um ponto central. Hobbes, a seu
modo, ja havia aplicado o verum-factum na demonstragdo dos mecanismos do

mundo politico e na articulacdo de uma ciéncia do mundo civil.

Entre as artes algumas sdo demonstraveis, outras
indemonstraveis; e sdo demonstraveis aquelas cuja construcao
do assunto estd em poder do proprio artista, o qual em sua
demonstracdo, ndo faz mais que deduzir as conseqiiéncias de
sua propria operacdo. A razdo disso € que a ciéncia de cada
assunto € derivada de um conhecimento anterior das causas, da
geracdo e construgdo das mesmas; e , por conseqiiéncia, onde
as causas sdo conhecidas, ha lugar para demonstracdo, porém o
mesmo ndo acontece onde as causas devem ser procuradas. A
geometria, portanto, ¢ demonstravel, porque as linhas e as
figuras sobre as quais raciocinamos, sdo tragcadas e descritas
por nds mesmos; e a filosofia civil é também demonstravel por
que somos no6s mesmos que fazemos a sociedade. Porém, ndo
conhecemos a construgdo dos corpos naturais, que indagamos
a partir dos seus efeitos, ndo ha pois demonstracdo daquilo
cujas causas devemos procurar, mas tdo somente sobre o que
podem ser'?®

Também para Hobbes, a ciéncia para ser demonstravel e ndo simplesmente
provavel deve ter como referéncia somente aquilo de que ndés mesmos somos
causa, o que nés mesmos fazemos. E sobre este principio que se funda a
matematica e a geometria; ¢ nele que repousa o critério de demonstrabilidade para
as ciéncias morais e politicas: "A politica e a ética, quer dizer, a ciéncia do justo e
do injusto, do equitavel e do iniquo podem ser demonstradas a priori; com efeito,
os principios de onde derivam o justo e o equitavel e, ao contrario, o injusto € o
iniquo, nés sabemos o que sdo, pois nds mesmos criamos as causas da justiga: as

. 129
leis e os contratos" .

E inegavel a coincidéncia das idéias de Hobbes com a posi¢ao
epistemologica assumida por Vico com o principio do verum-factum, mas

também fica evidente o quanto estes autores se diferenciam. Aqui ndo vem ao

127 De ratione, p.92.

28 Hobbes, T. Six lessons to the Professor of the Mathematics, cit. por: Mondolfo, R. In: Verum
factum -desde antes de Vico hasta Marx, Siglo veintuno, Argentina, 1971,p.64

122 Hobbes, T. De homine.trad.Traite de | ”home, Paris, Blanchard, 1974, p.146.
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caso especular sobre o tanto que Vico absorveu de Hobbes, haja vista que o
principio do verum-factum remonta a um longa tradi¢do renascentista, anterior a
Hobbes, e constitui um adagio dos Seicentos: a idéia de que "Sabe quem faz"'*".
Mas ¢ interessante sublinhar o contraste entre os dois pensadores, sobretudo
porque Hobbes segue o critério de demonstracdo geométrico para definir a
constituicdo do mundo civil; além disso, Hobbes apresenta um modelo fixo da
natureza humana, cuja psicologia permanece essencialmente a mesma ao longo do
tempo. O postulado de Hobbes ¢ que é possivel conhecer o mundo humano de
uma maneira transparente, pois todos os homens possuem uma mesma natureza,
uma vez que todos os desejos € paixdes exprimem, de maneira diferente e em
tempos diversos, o mesmo desejo de auto-conservacao ( conatus). Diferentemente
de Hobbes, Vico acredita que o critério geométrico ndo da conta do carater
organico da vida social, e também ndo explica de um modo verdadeiramente
genético as modificazioni da mente humana que se forma e se transforma ao
longo do tempo. Na perspectiva de Vico, o que falta a Hobbes ¢ justamente uma
reflexdo sobre verdadeira origem das sociedades. Dai que Vico, ao contrario de
Hobbes, ndo explique as engrenagens do mundo politico de um modo mecanicista
e utilitarista, criticando, como veremos melhor no proximo capitulo, a idéia de
contrato social.

Todavia — e aqui talvez Vico se aproxime mais de Hobbes —, o proprio
racionalismo empregado na fundagdo das filosofias politicas modernas ¢ algo
mais complexo e nem sempre coincide com uma simples racionalizagao do
mundo humano. Esta ambigiiidade fica clara no proprio Hobbes, como mostra a
incorporacdo e revalorizagdo da retorica e da eloqiiéncia na fase madura do seu
pensamento. Segundo Quentin Skinner, em contraste com o otimismo dos
Elementos e do De cive, no Leviatd o filésofo "veio a acreditar que a maioria das
pessoas ¢ menos movida pela forca da razdo do que pelo sentimento que

"B Dai a fungdo mediadora da

percebem de seus proprios interesses pessoais
eloqiiéncia, uma vez que a razdo nem sempre ¢ capaz de convencer os homens
das verdades que descobre. Dai a constatagdo da distancia que ha entre uma teoria

que acredita que a politica ¢ suscetivel de uma racionalizacdo completa, mas ao

1% Sobre a reconstrugdo desta tradigdo ver, por exemplo, Mondolfo, R. In: Verum factum -desde
antes de Vico hasta Marx, ed. Siglo Veintuno, Argentina, 1971.
131 Skinner, Q. Razdo e Retérica na filosofia de Hobbes, p.571
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mesmo tempo afirma que "para que as verdades da razdo despertem uma
confianga generalizada, os métodos da ciéncia precisam ser completados e
autorizados pela vis ou forca motriz da elogiiéncia"'*>. Dai também a
revalorizacdo, no Leviatd, da faculdade da imaginacdo que Hobbes havia
anteriormente depreciado, e que serd tdo cara a Vico. Percebe-se em ambos o0s
autores uma preocupacdo comum no que diz respeito a rearticulacdo da retorica
humanista no interior da filosofia politica moderna. Mas, mesmo no que diz
respeito a retorica, parece que os objetivos de Hobbes e Vico ndo sdo os mesmos.
Por mais que possamos encontrar em Hobbes elementos que vao na dire¢do da
revalorizacao da retdrica, subsiste em seu pensamento o pano de fundo da razao
entendida “como célculo das conseqiliéncias”, que estd na base das modernas
concepcdes “tecnologicas” do politico, ja4 que a tarefa da filosofia politica
consistiria em guiar propdsitos a fim de estabelecer uma teleologia racional da

ag50133.

Tendo isso em conta, num primeiro momento pode até parecer
surpreendente e decepcionante que Vico coloque a matematica no topo da
hierarquia das ciéncias, mas ¢ absolutamente coerente com a linha de raciocinio
por ele desenvolvida no De antigiiissima. Nesta obra, Vico ainda ndo poderia ter
afirmado a historia como a “ciéncia” mais elevada dado que s@o "os homens que
fazem historia", ou seja, ndo poderia ter aplicado a ela o principio do verum-
factum como Hobbes, a seu modo, o aplicara para a racionalizagdo da politica.

Isto porque a histéria ainda era entendida por ele no registro das humanae litterae,

132 Idem, Ibidem, p.445

13 Como escreve Phililippe Raynaud, "Si Hobbes a génialement formulé le programme d’une
transformation de la politique en ‘science’ constituée en vue de la puissance (scientia propter
potentian), ce n’est pas seulement a cause de sa confiance dans la capacite de I’art humain a
maitriser les faits sociaux, mais sourtout parce qu’il a mis 4 jour les préssupposés antropologiques
qui sous-tendent 1’idée d’une technologie sociale: I’identité de la raison et calcul , I’idée que la
raison est avant tout le moyen qu’emploie le conatus por son accomplissement, la definition de la
rationalité comme capacité d’ ‘antecipation’ des conditions de 1’action(...)Vico, au contraire, partait
du refus de la confusion entre I’art politique e la technique por aboutir & une critique génerale des
postulats initiaux de la philosophie politique moderne ( dévalorization de la prudence au profit de
la certitude, antropologie utilitariste e rationaliste, droit natural moderne).C’est en cela que as
pensée revét aujourd’hui une signification exemplaire. Ce que les grands postcartésiens
(Malebranche e Leibniz) font pour la metaphysique, Vico le fait pour I’histoire: tout en acceptant
la valorization moderne de la subjectivité, ele redéscouvre ( dans I’histoire e dans la société)
I’irréductible dimension d’obscurité que ’activité humaine a toujours pour elle-méme (Raynaud,
p. ‘Prudence et politique — d’Aristote a Vico.p. 116-117. In: Esprit , 7-8, Juillet-aott,1988.)
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ndo tinha e nem poderia ter estatuto de “ciéncia”.'** Aos olhos do Vico que
escreveu o De ratione e o De antigiiissima, a histéria ¢ o territorio de acdes
arbitrarias, transitorias e verossimeis, onde o Unico critério vidvel ¢é agir com
prudéncia; para isso, de nada valem ndo as regras de uma ciéncia abstrata. O
proprio Descartes sabia disso quando elaborou uma moral provisoria, na qual
recusava colocar a sabedoria no nivel da ordem social. No entanto, uma das
maximas da moral provisoria cartesiana, pregava justamente a retidao para se sair
bem na floresta obscura dos costumes, o que permitiria escapar, por um lado, da
volubilidade das opinides e, por outro, da fixidez dificilmente obtida nos assuntos
morais:

(...) busquei ser o mais firme e o mais resoluto
possivel em minhas acdes, € em ndo seguir menos
constantemente do que se fossem, muito seguras as
opinides mais duvidosas, sempre que eu tivesse me
decidido a tanto. Imitando a isso os viajantes que, vendo-
se extraviados nalguma floresta, ndo devem errar
volteando, ora para um lado ora para outro, nem menos
ainda deter-se num sitio, mas caminhar sempre o mais

reto possivel para um mesmo lado, e ndo muda-lo por

fracas razdes'>.

Mas, no turbilhdo da historia, como reconhecer essas “fracas razdes”? Sera
que a alternativa intelectualista e conservadora ¢ coerente com as novas
alternativas abertas pela modernidade? Como se manter firme no terreno tao
sinuoso, como ¢ aquele da diversidade dos costumes, dos pontos de vistas
multiplos e irregulares da vida pratica, no interior das sociedades modernas?
Como decidir se esta ou aquela alternativa politica, esta ou aquela postura moral é
correta? Aqui, aparentemente, Vico tenderia a concordar mais com Pascal, autor
que, segundo ele, langou algumas “luzes esparsas” ao refletir sobre o tema'*. De
fato, quanto distingue entre “espirito de geometria” e “espirito de finura”, Pascal
observa que “o que faz com que alguns gedmetras nao sejam sutis ¢ que nao véem

0 que esta na frente deles e que, estando-se acostumados aos principios nitidos e

34 «A histéria é, realmente, uma fonte de verdade diferente do que a razdo teorética. Ja Cicero
tinha isso em vista, quando a denomina de vita memoriae. Seu direito repousa no fato de que as
paixdes humanas ndo podem ser regidas através das prescrigdes genéricas da razdo. Mais do que
isso, para tanto sdo necessarios exemplos convincentes, que somente a histéria pode fornecer.” (In:
Gadamer,H-G. Verdade e método, ed,cit.p. 66).

135 Descartes, Discurso do método, p.42

136 Vico, G.B. Vita scrita da se medesimo, Opere, Mondadori..p.22.
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grosseiros da geometria € a sO raciocinar depois de terem visto bem e bem
manejado seus principios, perdem-se nas coisas da finura, onde os principios ndo
se deixam manejar de igual modo”"’. Dai que Vico ndo deixa de ironizar o

carater inflexivel daquela regra da moral provisoria de Descartes:

A verdade é que se alguém introduz o método
geométrico na vida pratica - nihilo plus agas quam si des
operam ut curatione insanias( Terenzio,Eunucchus,vv.62-
63) - nao faz outra coisa que empenhar-se em ser
racionalmente louco; obstinando-se em marchar em uma
linha reta através das dificuldades da vida, como se na vida

humana nao reinasse o capricho, a temeridade, a ocasido, o

acasol38.

Invertendo a linha de raciocinio cartesiana, Vico denuncia o absurdo "de
se medir os fatos humanos com uma rigida regra mental"">’, dado que "as acdes
da vida pratica devem ser avaliadas conforme os momentos e as contingéncias
das coisas, ou seja, das chamadas circunstancias, das quais muitas sdo estranhas e
intteis, freqiientemente ndo convém, e sdo contrarias ao proprio fim"'*°. Por esse
motivo, "procedem erroneamente aqueles que adotam na praxis da vida o método
de julgar proprio da ciéncia”, pois a se a “ciéncia aspira as mais altas verdades”, a

. . 141
“sabedoria lida com as pequenas”

. Nao se pode medir os fatos segundo a reta
razdo, pois os homens “ por serem em grande parte estipidos, ndo se orientam
segundo decisdes racionais” *%. Percebe-se assim que ¢ um erro, segundo Vico,
simplesmente querer escapar da floresta dos costumes pela via intelectualista.
Vico reconhece a peculiaridade da vida pratica, sua opacidade, mas acha que ¢
preciso deter-se um pouco mais nas circunstancias para compreender melhor suas
sutilezas. A primeira observacao de Vico € que para se adaptar coerentemente a

um objeto tdo fluido e variado, o método de estudos deve retomar

necessariamente os ideais da tradicdo retorica, postos de lado pelo cartesianismo:

Como hoje o unico fim de estudos ¢ a verdade,
n6s [modernos] estudamos a natureza por que esta nos
parece certa e descuidamos da natureza humana porque €
incertissima por causa do arbitrio. Porém este método de

57 Pascal, fragm. 1. ed.cit..p.41.

B8 Vico, G.De antiquissima, ed.cit.p.297.

1% Vico,G.B. De Ratione, In: Opere a cura di Andrea Battistini, Mondadori, Milano, 1990,p.131.
140 [dem, Ibidem.

141 idem, Ibidem.

"2 1dem, p.133.
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estudos causa muitos danos nos jovens, levando-os a ndo
se comportar na vida civil com suficiente prudéncia, nem
a colorir ou inflamar oportunamente uma oragdo com o
calor dos sentimentos. Sobre a prudéncia na vida civil, ja
que os fatos humanos estdo dominados pela casualidade
e pela escolha, que sdo incertissimas, frequentemente
guiadas pela simulacdo e a dissimulacdo, aqueles que
cultivam a pura verdade dificilmente sabem servir-se de
meios ¢ com muita dificuldade conseguir os fins, por
isso, desiludidos dos propésitos e iludidos por sugestdes
alheias retiram-se da vida politica™'*

Vico parece aqui retomar as criticas humanistas o ideal classico ligado a
vida contemplativa, e o faz intervindo diretamente no debate sobre o método
pedagodgico difundido pelos cartesianos. O exemplo mais bem acabado deste
método, segundo ele, ¢ L’ art de penser ou Logique de Port Royal de Arnauld.
Para Vico, o método de Arnauld, do ponto de vista pedagogico, ao privilegiar a
analise, a critica, a logica, em detrimento da topica, da sintese, da poesia, da
retorica, ¢ prejudicial a formag¢ao do espirito dos jovens, pois ndo permite o
desenvolvimento do espirito agugado, das faculdade do engenho e da fantasia,
tornando-os ineptos para argumentar e pensar as questoes relativas a vida publica.
Segundo Vico, “embora doutissimo sobre varios aspectos, Arnauld despreza a
topica, € a considera inutil. Em quem devemos acreditar em Arnauld que a

’ . , . 144
condena, ou em Cicero que afirma ter se tornado eloqiiente gragas a topica?” ™.

Ao se aliar a tradigdo retorica, o que Vico pretende ¢ restituir a dignidade
do modelo inventivo de saber. Vico chama a atenc¢do para o fato de que foram as
faculdades primordiais do engenho e da fantasia e nao a frieza da analise, que
proporcionaram inclusive o surgimento da geometria. E o engenho que estabelece
com agudeza e rapidez relacdes e fatores comuns entre as coisas diferentes:
"Ingenium ¢ a faculdade de unificar coisas separadas, de colocar em correlagdo

n145

coisas procedentes de diregdes diversas" ™. "Assim como a natureza da vida as

coisas fisicas, o engenho humano engendra os mecanicos; como Deus ¢ o artifice

n146

da natureza, o homem ¢ o deus das coisas forjadas com arte A fantasia, por

sua vez, confere significado e unidade as percepcdes sensiveis, recolhendo-as,

3 De ratione, p.131.
14 De ratione, p.134
S De antiquissma, p. 295.
1 De antiquissima, p. 296
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transformando-as e fixando-as na memoria na forma de imagens, metaforas. Ao
ingenium e a fantasia Vico atribui uma fun¢do inventiva origindria, ndo
"dedutiva" ou racional; dai que estas faculdades ndo podem ser simplesmente
apreendidas através de conceitos, pois sdo anteriores ao discurso racional.
Vinculadas a tdpica, tais faculdades ultrapassam os limites da razdo formal,
deixando entrever seu carater imediato tanto na figuracdo dos fropos da retdrica e

da poesia quanto na confec¢do de inventos e utilidades.

Do ponto de vista pedagogico, Vico afirma que a topica deve ser ensinada
antes da analise e da critica, j4 que primeiro se apreende depois se julga'’’. A
formacao natural do individuo ndo pode seguir o caminho da critica pois, embora
esta seja util e necessaria, exige-se também imagens para a fantasia e para o
desenvolvimento da memoria, sem as quais ndo hd um solo comum de
experiéncias intercambidveis fundamentais na vida civil. Ao contrario da critica e
da analise, a topica ndo decompde argumentos, ela procura fornecer os meios de
engendra-los, sempre guiada pelo fio condutor do ingenium. A topica € pois a arte
de encontrar argumentos e serve para o desenvolvimento de um sentido para o
que é convincente, que trabalha instintivamente e que, por esse motivo, nao é

8

substituivel pela conhecimento cientifico'*®. Aqui a raiz da questio ja se

encontrava em Cicero. De fato, na sua luta contra a légica estoica, Cicero escreve:

A ratio dissendi compreende duas partes: unam
inveniendi alteram iudicandi(...) Os estdicos trabalharam
somente um dos ramos.Pois perseguiram assiduamente,
na ciéncia que denominam dialética, os caminhos do
‘julgar, mas a arte de encontrar (artem inveniendi),
denominada topica, que é mais util, e por certo anterior
na ordem da natureza ( ordine naturae certe prior), esta
eles a negligenciaram por completo'*

Ora, ao privilegiar o modelo cartesiano de saber, em detrimento da
retorica, a metodologia moderna de indole cartesiana tem um preco alto a pagar
no plano ético e politico, j4 que ¢ um erro desprezar as faculdades primordiais
como o engenho, a fantasia e a memoria, uma vez que estas faculdades sdo

responsaveis pelo carater sintético da nossa mente. Para Vico, engenho ¢ a

147 Seconda Risposta, ed.cit, p.357

148 Sobre isto ver. Gadamer, H-G. Verdade e método, p. 63. ver também o livro de Michael
Mooney. Vico e la tradizione della retorica, Mulino, 1987.

199 Cicero, T opica,ll,6.citado por Vico.In: Seconda Risposta, ed.cit, p.357.
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fantasia sdo faculdades interligadas que ele relaciona com a antiga nogao
ciceroniana de sensus comunis. Este nada tem a ver com aquilo que a
modernidade chama de "comum" no sentido depreciativo do termo. O Sensus
comunis de que fala Vico também nao se confunde com o pensamento que ainda
ndo chegou a ser racionalmente explicitado, o pensamento que nao constitui
nenhum privilégio possuir pois ndo passou pelo crivo da razdo voltada para si
mesma, isto é, da critica.””® Segundo Vico, “a critica nos da aquela primeira

99151

verdade da qual estamos certos inclusive no ato de duvidar””', mas a critica

. . 152
negligencia completamente o senso comum'”

. Dessa forma, a no¢do de sensus
comunis esta no extremo oposto do solipsismo cartesiano derivados do cogito. Ja
vimos as razdes que levaram Vico a reconhecer que o cogito ¢ uma certeza , uma
realidade que ndo pode ser negada, uma vez que ele coincide com a consciéncia
do individuo em face do mundo. Mas o cogifo ndo ¢é a expressdo de um retorno
absoluto do sujeito a si mesmo, nem um principio de conhecimento apoditico. O
principio do verum-factum vem acompanhado de uma critica muito clara a idéia
de uma subjetividade soberana. Para Vico o sujeito, tal como ¢ apresentado no De
antiqiiissima, conhece suas produ¢oes, mas este conhecimento aparece sobre o
pano de fundo da opacidade da consciéncia para si mesma. Em suma, “ a
faculdade de conhecer com certeza’ ndo ¢ nem o ego absoluto nem a consciéncia
‘privada’; ao contrario, ¢ o ingenium que se enraiza concretamente no “senso

Comum”153

130 Sobre a importancia da relagio entre ingenium, fantasia e a nogdo viquiana de senso comum
ver, por exemplo, as observacdes de Ernesto Grassi no seu artigo 4 priorita del senso comune e
della fantasia: l'importanza filosofica di Vico oggi. In: Vico e L'umanesimo, Guerini, Milano,
1992, pp. 41-69. Também de Grassi ver : Critical philosophy or topical phylosophy? Meditations
on De nostri temporis studiorum ratione .In: Giambattista Vico. An International Synposium,
Baltimore-London, 1969, pp.39-50.) Veremos mais adiante que na Ciéncia Nova a nogdo de senso
comum, base da antiga retorica romana, sera reformulada e enriquecida por Vico em fun¢do da
idéia de historia.

151 De ratione, p.99.

132 Em seu livro 4 condi¢do humana, precisamente no capitulo intitulado 4 introspec¢do e a perda
do senso comum, Hannah Arendt afirma que “Vico foi o primeiro a comentar e criticar a auséncia
de senso comum em Descartes”(op.cit. Ed. Forense Universitaria, p.296.). Segundo a pensadora
alema, o fendmeno da introspeccdo inaugura a certeza, € como ‘O cogito significa sempre cogito
me cogitare, “0 homem se v€ diante de nada e ninguém a ndo ser de si mesmo”( idem, p.293). A
consequéncia radical desse solipsismo ¢é o esvaziamento da nog¢do de senso comum na
modernidade, que passa a atribuir ao termo um carater claramente pejorativo, distante da dimensao
especulativa da filosofia.

13Cf. De antiquissima p. 295-297.
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Fica claro assim os motivos relacionados a reflexdo sobre a prdxis que
levam Vico a langar suas queixas sobre o cogito cartesiano. Afinal, o que a
analise que se detém no sujeito formal pode dizer sobre o sujeito concreto, que se
debate numa miriade de relagdes que permeiam o interior de uma comunidade
politica? Ora, segundo Vico, ndo ¢ tarefa da analise, mas faz parte do exercicio
concreto da retorica, do confronto retorico, de um estudo das circunstancias dizer
algo e lancar luz sobre os critérios de orientacdo da vida pratica, bem como
sobre o peso dos pontos de vistas no interior de uma comunidade. A referéncia
aqui ndo ¢ mais o sujeito e sua subjetividade, mas a inter-relacdo entre as
diferentes perspectivas discursivas em conflito no interior da vida politica'™*.
Como diz Cicero no De Oratore: “Todo discurso esta contido de coisas e palavras
nem as palavras poderiam ter sede propria se estivessem privadas das coisas; nem
as coisas podem ter luz destituidas de palavras” . E, no entanto palavras e
coisas, tem seu ponto de contato primordial ndo no interior do intelecto do
individuo isolado que pensa e julga, mas na urbs, na civitas, na conversacao de
homem para homem, no interior da comunicagdo reciproca, na troca comum de
experiéncias, no enfrentamento de uma realidade concreta. A lingua ¢ a palavra,
neste caso, ¢ revestida de eticidade. Aqui, a referéncia tedrica imediata de Vico ¢
Lorenzo Valla. Com efeito, em suas Disputationes Dialectiae, Valla procura
romper com a perspectiva aristotélica que identifica 16gica e ontologia, estrutura
fixa do discurso com estrutura fixa da realidade, o que o leva a revalorizagdo mais
acentuada da linguagem viva que ele identifica na retérica e na poesia'*®. Néo ¢ a
toa que a analise filologica vai servir de instrumento critico para Lorenzo Valla.
Para o humanismo de Valla, a realidade efetiva ¢é a realidade concreta e sensivel,

ndo a realidade de conceitos universais e abstratos. A linguagem ndo ¢ um

conjunto de categorias atemporais ou meras formas ldgicas, mas algo que evolui

13 Como observa Gadamer, “O que Vico quer dizer, porém, vai além da defesa da peithé retérica.
De acordo com a questdo em pauta(...) aqui atua o antigo antagonismo aristotélico do saber pratico
e tedrico, um antagonismo que ndo se deixa reduzir ao antagonismo do que ¢ verdadeiro e do que
¢ provavel. O saber pratico, a fronesis, ¢ uma outra forma de saber”( Op.cit. p.64.)

155 Cicero, De Oratore, 111, 5.

13 No ambito do humanismo, como observa Ernesto Grassi, “o problema da linguagem chama a
atengdo sobre a questdo decisiva da relacdo entre a palavra e o objeto, isto é, a relacdo entre res e
verba. Além disso, tem-se a intuigdo de que s6 na e por meio da palavra ( verbum) a realidade
revela o seu significado. O problema aqui é radicalmente diferente daquele que encontramos na
tradicdo. N&o nos perguntamos mais sobre a relacdo entre a coisa e o pensamento ou verdade
logica, mas muito mais sobre a manifestacdo histérica da linguagem por meio da qual um mundo
diferente se revela num acontecimento.”( “Retorica e Filosofia”., IN: Vico ['umanesimo, p.119)
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historicamente no interior da vida social. Ao ignorar a relagdo concreta entre res €
verba , os filéosofos convertem-se, como diz Valla, “em meros amantes de
palavras, nio de coisas”’’. Em tais condi¢des, a filosofia deixa de falar do
mundo da civitas, diluindo-se em questdes sobre o significado abstrato e lo6gico

das palavras, convertendo-se em pura “polémica verbal” ( verbum controversia).

Percebe-se portanto que as reflexdes sobre a histdria, tal como vemos
nas obras de juventude de Vico, parece claramente ligada a uma reflexdo de
ordem pratica e ndo constitui diretamente objeto de teoria e ciéncia. O fato de a
historia estar relacionada com situagdes concretas, individuais e contingentes,
certamente obriga Vico a rejeitar a possibilidade de uma ciéncia da historia em
nome do ideal retérico do humanismo. Para o Vico que escreveu o De ratione,
em 1708, e publicou o De antiquissima, em 1711, o que valia para a vida ( a
dignidade da retérica) ndo poderia valer para a razdo ( para a necessidade da
ciéncia). Ignorar isto e agir na histéria com critérios rigidos ¢ atuar como um
louco que mantém sempre a mesma opinido, criando ficgdes racionais que nao se
apdiam nos fatos e nas circunstancias. Isto sim ¢ agir como “os paladinos dos

nossos romances”’, para usar uma expressao de Descartes.

"Valla, L. Disputationes, Lp. 169.
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Capitulo III

A antropologia de Vico: Historia e Providéncia

“Mas, nesta densa noite tenebrosa que cobre a nossa
remotissima antigiiidade, aparece essa luz eterna que nao se
apaga desta verdade que de modo algum se pode por em
duvida: este mundo de nacgoes foi certamente feito pelos
homens, pelo que se pode, porque que se deve reencontrar
0s seus principios nas modifica¢des de nossa propria mente
humana. A quem quer que reflita sobre isto, deve causar
espanto que os filésofos tivessem submetido todas as suas
energias ao estudo do mundo natural, o qual tendo sido
feito por Deus, so ele pode ter ciéncia, ¢ se descuidassem
de meditar sobre o mundo das nagdes, isto é, sobre o

mundo civil que, por ter sido feito pelos homens, dele

podiam os homens obter ciéncia ”."*®

Este trecho do capitulo De Principi do livro I da Ciéncia Nova ¢é talvez a
passagem mais famosa da obra e ¢ utilizada com freqiiéncia para servir de
ilustracdo do principio do verum-factum, que de fato ¢ expresso de modo
contundente. O texto reafirma o limite imposto no De antigiiissima ao
conhecimento humano, mas inverte a conclusdo daquela obra. Vico ja nao se
espanta mais diante da falta de razao na histdria, mas diante do desproposito da
filosofia dos “cartesianos”, cujo método € incapaz de penetrar neste mundo
“obscuro”, tal antigo quanto o homem, mas que se revelou um territério ainda
inexplorado. Todavia, a transposi¢ao do principio do verum-factum para o
plano da historia ndo esta isenta de problemas. O primeiro ponto a se considerar
¢ que ndo ¢ tdo simples assim estabelecer uma linha divisoria entre o que
“pertence” a Deus (a natureza) e o que “pertence” ao homem (a historia). Do
ponto de vista de um autor dualista, como ¢ o caso de Vico, interpretar o
principio do verum-factum numa chave exclusivamente laica e idealista seria
igualmente problematico, pois isto equivale a dizer que o homem ¢ uma espécie
de "Deus” ou “Senhor da historia”. Quer dizer, assim como a mente divina,

com seus decretos eternos e leis regulares, cria o0 mundo natural, a mente

158 §N331.
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humana, desdobrando-se no tempo, faria livremente o mundo histérico das

nacdes."”’

Essa leitura prometeica do principio do verum-factum entretanto parece
nao dar conta de algumas questdes importantes. Afinal, colocar o ser humano no
mesmo patamar que Deus ¢ admitir que os homens, na sua coletividade, fazem
o mundo histérico de forma absolutamente livre, agindo de um modo
completamente intencional, podendo conhecer completamente o mundo
historico-civil que os proprios homens construiram e modelaram com suas
mentes. Afirmar, por exemplo, que o “homem cria a sociedade humana a partir
do nada” ¢ reduzir o facere humano e divino a uma categoria estatica, como se
o homem existisse fora do tempo e ndo estivesse envolto numa miriade de
relacdes concretas. Enfatiza-se assim apenas um dos lados da moeda, e corre-se
o risco de imaginar que a conduta humana estaria moldada em decisdes
exclusivamente racionais € que os homens, desde sempre, teriam o controle
absoluto de suas acgOes, teriam nas maos as rédeas da histéria, ndo sendo
necessario recorrer a nenhum principio oculto para explicar estas mesmas agoes.
Admitindo-se esta leitura o resultado ¢ Obvio: se o homem ¢ “o deus do
homem”, entdo a histéria pode ser completamente planificavel, ja4 que sua razao
de ser reside nas intengdes deliberadas com vistas a um fim estabelecido de
antemao pelo proprio homem. Desse modo, a tese de Vico se aproximaria da
funcdo “teleologica” e “tecnoldgica” desempenhada pelas doutrinas politicas
modernas, que partem dd idéia de que planejar a historia ¢ tdo importante

quanto dominar a natureza.

Mas ja sabemos que o verum-factum de Vico ndo € o mesmo que o de
Hobbes. De modo algum a concepgao de Vico aponta para uma perspectiva que
se volta para a orientagdao racional da praxis, mas acaba deixando de lado a
existéncia de fatores inconscientes, espontineos, pré-reflexivos na conduta dos

homens, em favor de uma visdo abstrata da natureza humana. Sem deixar de

139 E nessa direcio, por exemplo, que Robin Collingwood, afirmaré que, segundo Vico, “O homem
ndo ¢ um simples demiurgo, mas o legitimo Senhor de sua histéria, ndo modela a sociedade
humana como o deus de Platdo formava o mundo, de acordo com um modelo ideal; como o proprio
Deus, o homem ¢ um verdadeiro criador, dando vida quer a forma quer a matéria, dentro do
processo coletivo do seu desenvolvimento histdrico. A criagdo da sociedade humana pelo homem a
partir do nada, e todos os pormenores desta criagdo sdo assim um factum humano, eminentemente
cognoscivel, como tal, pelo espirito humano”(Collingwood, R.G , 4 idéia de historia , Martins
Fontes, p. 98).
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ser racionalista, Vico se apercebe dos riscos de uma razdo ensimesmada,
impositiva. H4 na histéria necessariamente, segundo ele, toda uma dimensao
obscura, um pano de fundo cinzento e pré-intencional, pré-ordenado, que
somente uma razdo depurada de preconceitos pode almejar compreender,

explicitando uma forma ou sentido que ja esta latente no interior da historia.

Ora, ¢ comum tomar o principio do verum-factum para marcar a distancia
entre 0 dominio do divino e do humano; mas, assim concebido, o principio ¢
retirado do seu contexto. De fato, muitos comentadores, parecem toma-lo, tal
como ele aparece na Ciéncia Nova, no mesmo sentido em que este surge no De
antiqiiissima, isto ¢, como um principio absoluto ou norma de conhecimento
fundamentado na metafisica da causa. E por isso que o principio do verum-
factum, se for tomado ao pé da letra e deslocado do seu contexto, soa incoerente
quando confrontado com outras passagens da Ciéncia Nova. De fato, na
perspectiva de interpretes como Collingwood, que aqui parece seguir a leitura
idealista que Benedetto Croce faz de Vico, uma das teses mais importantes da
Ciéncia Nova fica completamente sem explicacdo; isto porque, além do
principio de que “a historia € feita pelos homens”, Vico parece dizer o oposto
quando afirma que a Ciéncia Nova “deve ser uma demonstragdo, por assim
dizer, do fato historico da providéncia, pois deve ser uma histdria das ordens
[leia-se: ‘institui¢des civis’] que ela deu a grande cidade do género humano,
sem qualquer discernimento ou conselho humano, e, freqiientemente, contra os
propositos dos homens. Por conseguinte, se bem que esse mundo de nagdes
tenha sido criado no tempo e [de modo] particular, as instituicoes que a

. 1A . A ~ . . . 1160
providéncia pos nele sdo todavia eternas e universais"

Se antes a tese do paragrafo 341 colocava tudo nas maos dos homens,
agora tudo parece voltar para as mados de Deus. Note-se que o problema
implicito nesta afirmacdo, ¢ que ela parece impor um esquema rigido a
historia. Esta deveria seguir necessariamente o curso das institui¢des
estabelecidas pela providéncia. O que nos leva a perguntar se de fato devemos
admitir na Ciéncia Nova uma filosofia da histéria de carater determinista,
universal e necessario, isto €, se ¢ correto interpretar a providéncia como um

designio abstrato e racional que se impde de cima para baixo ao mundo fluido

10 SN342. Os grifos no texto sdo meus.
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das atividades humanas. Aqui o “Senhor da historia” parece ndo ser o homem -
que faz o mundo de nagdes existir no tempo - mas o proprio Deus. O homem e
seu mundo obscuro seria visto entdo sob o angulo da temporalidade, da
contingéncia e da parcialidade, ao passo que Deus funcionaria como uma razao
justificadora que estrutura a histéria com base em principios eternos e
universais. Contudo, as coisas sdo mais complexas. E que o paragrafo 342 da
Ciéncia Nova pode ser lido também de um outro ponto de vista. Note-se que ali
também ¢ afirmado a “demonstracdo da providéncia” enquanto “fato histérico”.
Trata-se aqui de uma criagdo subjetiva da mente humana situada no tempo?
Neste caso, nao estariamos diante de uma contradicao flagrante? Como explicar
a referéncia de Vico a providéncia e o carater criativo que ele atribui ao
homem? O principio de convertibilidade do verum com o factum, a afirmagao
de que s6 podemos conhecer verdadeiramente aquilo que fazemos, nao perderia
seu estatuto fundador? N&ao seria a historia, assim como a natureza, somente
cognoscivel para Deus? Por outro lado, se a historia ¢ fruto de Deus e nao do
homem, se seu sentido ultimo permanece para sempre velado, porque entdo
Vico escreveria sua obra? Afinal, ¢ possivel conciliar o carater providencial da
histéria com a tese de que esta “nao deve ser mais certa do que quando o que
faz as coisas também as descreve?"'®' Nio haveria aqui uma mistura de niveis
de conhecimento distintos? Categorias ontoldgicas, estruturais, objetivas, como
“a instituicdes eternas e universais da providéncia”, ndo estariam sendo

arbitrariamente confundidas com a dimensao subjetiva e histérica?

Ora, a grande questdo que atravessa a obra de Vico ¢ mostrar que ¢
possivel olhar para a historia de um ponto de vista que ultrapasse o mero
catdlogo empirico dos fatos, reunindo-os e interpretando-os na dire¢do de um
processo inteligivel que esta para além das aparéncias e dos acidentes e aquém
de um sentido universal que se oculta na histéria sagrada, objeto de fé. Nao ¢
por acaso que, na quarta se¢do do livro I da Ciéncia Nova, Vico identifica a
incidéncia do divino no humano com o Método da obra. Dirigindo-se
diretamente ao leitor, Vico afirma que € preciso “contemplar na idéia divina
esse mundo de nagdes”'**. Somente se a providéncia for tomada como ponto de

referéncia como norma e critério da verdade ¢ possivel afastar os erros de

161 gN331
162 9N345

86



estdicos e epicuristas, caso contrario a historia serd tomada como uma cadeia
eterna de causas necessarias ou, num sentido oposto, como uma seqiiéncia cega
de acasos'®. A expressdo “contemplar na idéia divina esse mundo de nagdes”
significa admitir como postulado que a historia deve ser vista naquilo que ela
tem de essencial ou ideal, ja que para captar o sentido intramundano da histéria
ndo se pode mais girar em falso explicando um fato por outro fato, numa trama
causal infinita, cujos fios inevitavelmente nos escapam. Vico ndo ignora a
diversidade e a singularidade dos eventos historicos; mas ele parte do principio
de que sempre foi e sempre sera filosoficamente invidvel contemplar a historia
sob o angulo dos fatos histéricos que permanecem extrinsecos uns aos outros.
Desse ponto de vista, como ja advertia Aristoteles, ndo ha como transformar a
historia em matéria de ciéncia. E por isso que Vico ndo se prende numa
descricao deste ou daquele acontecimento histérico na sua singularidade, mas
se volta para aquilo que a histéria tem de essencial, a fim de descrever a ordem
dos processos que configuram as diferentes nacdes em cada fase de seu
desenvolvimento interno.E s6 a partir dai que os eventos singulares, despojados
do seu lado acidental, poderdo ser compreendidos ou reduzidos a “forma de
ciéncia”'®. Nos termos de Vico, isto equivale a “a descobrir um projeto de
uma historia ideal e eterna, sobre a qual fluem no tempo a historia de todas as

~ 5165
nacgoes”

. Nesta formula lapidar, tantas vezes retomada ao longo da obra,
poderiamos ser tentados a afirmar que Vico mistura dois niveis distintos de ser,
ou seja, que o ideal-eterno ¢ invadido pela historia e o historico pelo ideal que
se perpétua no tempo, assim como a multiplicidade ¢ posta ao lado da unidade,
ja que todas as nac¢oes deveriam necessariamente seguir o mesmo fluxo de
desenvolvimento. Mas, desse ponto de vista, a Ciéncia Nova parece realmente
incorporar a histéria um esquema rigido, um determinismo absoluto. Porém,
ndo ¢ o caso se a leitura do trecho acima ndo deixar de lado a expressdo
“descobrir um projeto”, que indica claramente um procedimento heuristico. A
“historia ideal” de que fala Vico ndo indica portanto uma forma extra-temporal

que se encarna de modo rigido no processo temporal concreto, pois cada nagao

particular ndo segue de fato o mesmo curso de desenvolvimento. A expressao

163 §N345
164 SN7
165 Idem,ibidem
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storia ideale eterna s6 tem sentido se for lida como um operador hermenéutico,
como um tipo ideal que sirva de critério ou regra de afericdo das historias
particulares da cada nagdo que seguem caminhos virtualmente semelhantes em
sua forma ou estrutura geral, mas diversos cada qual no seu no conteudo
particular. Vico deixa isto claro quando afirma que um dos principais aspectos
da Ciéncia Nova ¢ o estudo da historia profana no seu todo ( isto €, como
historia ideal), "ndo mais particular e nos tempos das leis e dos fatos romanos
ou gregos, mas (na identidade substancial de compreender a diversidade dos
modos do seu desdobrar-se [spiegarsi]), busca-se captar a historia ideal das leis
eternas"'®°. Aqui, a propria expressio “identidade substancial de compreender a
diversidade”, ja indica que estamos longe de uma visdo que sintetiza de modo
absoluto o real e o ideal, a forma geral e o contetido particular da historia. Nesta
dicotomia entre a historia real (o curso que de fato seguem a historia dos gregos
ou romanos) ¢ a historia ideal (a estrutura eterna, formal) estaria a chave para se
entender a afirmacdo de que a Ciéncia Nova “é uma ciéncia perfeita na sua
idéia™'®’. Mas se ha uma dicotomia necessaria entre a historia efetiva ¢ a idéia
da histéria, a Ciéncia Nova também ¢ a expressdo de um esfor¢o mental que
visa fazer convergir no plano da construgdo filosofica estes pontos de vista
eqiiidistantes, “como o caso das duas paralelas que se encontram no infinito

sem nunca se tocar”'.

A Ciéncia Nova somente constitui uma ciéncia perfeita porque toma
como vetor a idéia de providéncia, que nao pode ser simplesmente provada
mas deve ser aceita como principio regulador, como o um dever ser que
transcende a finitude do tempo e ¢ valida para toda a historia intramundana
como um todo: “Portanto, nesta ciéncia reina esta espécie de provas: uma vez
que as ordens foram estabelecidas pela providéncia, as coisas relativas as
nagoes deviam, devem ¢ deverdo ser tal como esta ciéncia demonstra, mesmo
se, por toda eternidade, nascessem de tempos em tempos, mundo infinitos, o
que certamente é falso de fato”'®. Neste trecho, a repeti¢io do verbo dovere,

que recobre o tempo em sua extensdao, indica que Vico ndo recua diante da

166 SN'1096

17 1dem, ibidem.(grifo meu)
18 SN1133

199 SN348
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diversidade empirica dos acidentes historicos, mas reitera a validade universal
de sua propria “lei historica”, isto ¢, da seqiliéncia natural das institui¢des civis
estabelecidas pela providéncia para regular perpetuidade da histdria universal
profana. Note-se, contudo, que ndo ha aqui nenhuma relacdo causal entre a
idéia e o fato empirico, entre eternidade e tempo que suprimisse o desnivel
ontoldgico entre o necessario e o contingente, ja que a historia ideal coincide na

170 & ndo

verdade com a reconstru¢cdo hermenéutica “na ordem dos possiveis”
com um agregado dos fatos brutos, ainda ndo reduzidos a “forma de ciéncia”.
Esta necessidade ideal e universal ndo se cumpre no tempo de forma absoluta
no dinamismo de cada nagdo particular, pois isto seria supor que Deus ¢
absolutamente imanente ao mundo da histdria profana, sendo a causa eficiente
de todo o seu conteudo'’’. Dai que Vico, ao contrario das filosofias
deterministas da historia, se empenha em distinguir claramente o sagrado do
profano, a historia da revelagdo divina, da histéria “feita pelos homens”. Além
disso, Vico ndo extrai dessa contemplagdo ideal da historia (ou se quiser de
uma historia vista da perspectiva filos6fica), uma norma para se julgar os
caminhos de cada nagdo particular, conforme os critérios de uma jurisdicao
teleoldgica, eterna e universal, ou seja, de uma teodicéia abstrata. Apesar de
falar em dever ser, em totalidade historica, ou melhor, em “historia ideal das
leis eternas”, Vico de modo algum afirma a existéncia de um movimento tnico

~ . g . . .. 172
¢ homogéneo da historia que culminaria num objetivo final' ™.

Todavia, pode-se perguntar: quando afirma que os povos nao seguem
rigorosamente os passos da storia ideale eterna, de que nem sempre as nagoes

cumprem de forma regular o ciclo de nascimento, crescimento, decadéncia e

17 SN345

! Para Vico as nagdes nio seguem de fato passo a passo o curso de desenvolvimento ideal, mas
apenas de direito isto ¢, “nas ordens dos possiveis”, excluindo todo seu aspecto acidental.
Cf.SN1095: “os americanos iriam percorrer agora o curso das coisas humanas se ndo tivessem
sidos descobertos pelos europeus”. Cf. também SN158: “Os gregos apressaram o curso natural que
sua nagdo deviam fazer passando de pronto a uma suma delicadeza e ao mesmo tempo
conservando suas historias fabulosas™.

172 A esse respeito, F. Meinecke observa “que ndo se pode buscar em Vico uma histéria universal
em sentido proprio, pois uma de suas proposicdes capitais ¢ de que cada povo produz, por si
mesmo, os mesmos graus de evolucao”( in: El historicismo y su génesis, Fondo de Cultura, p. 62.)
Dai Vico ser freqiientemente identificado, sobretudo apds a leitura que dele faz Isaiah Belin,
como “o pai do pluralismo cultural”: “A historia ideal eterna , as leis que governam a historia de
cada nagBo na sua origem, crescimento, desenvolvimento, maturidade, decadéncia e queda
parecem estar baseadas em um simile polifénico, no qual cada nagéo, cada cultura, cada grupo de
instrumentos, toca sua propria harmonia idéntica ou ao menos similares, tocadas em outras escalas
e tempi, por outros grupos de instrumentos, outras nagdes e culturas, em outras partes e épocas”.

&9



extingdo, Vico nao estaria admitindo excecdes a regra? Nesse caso, nao seria
legitimo perguntar se ainda tem sentido falar aqui em “leis gerais de
desenvolvimento historico”. Até que ponto trata-se aqui de uma “lei” ja que

ela ¢ sempre desmentida pelos “fatos”?

Na perspectiva viquiana, esta questdo sO se mantém se a historia for
encarada do ponto de vista da aparéncia e os fatos forem tomados como
atomos isolados uns dos outros. Vista desse angulo, nenhuma “lei universal”
parece se sustentar, como mais tarde mostrard Hume, pois estamos aqui no
mero registro do provavel. Mas essa ndo ¢ a posi¢ao de Vico. A histdria ndo ¢é
uma simples articulagdo de dados empiricos em forma narrativa. A storia
ideale eterna ndo ¢ uma hipodtese vazia, nem uma “lei” que resulta de uma
generalizacdo de dados de fato, mas um principio heuristico. Trata-se
inicialmente de um modelo tedrico que, além de conter uma coeréncia interna,
¢ suscetivel a principio demonstragao racional. Afinal, o que esta em jogo nao
sdo eventos isolados, nem mesmo a conexao de causa e efeito entre eles, mas a
histéria na sua estrutura ideal, arquetipica. E nesse sentido que o modelo

13

teorico utilizado por Vico possui forte analogia com “as leis do

desenvolvimento organico™'”.

Por exemplo, a vida de um determinado
organismo pode ser interrompida ou modificada por um fato externo,
acidental, que causaria sua morte precoce na infancia ou antes da maturidade;
este fato particular, porém, ndo contesta as leis gerais do desenvolvimento que
todo organismo deve necessariamente cumprir numa ordem ideal de

desenvolvimento.

Nao ha como “provar” de fora dos limites da mente humana que a historia
tem sentido, ndo hd como impor dogmaticamente este sentido. No entanto, ¢
preciso admiti-lo para ndo permanecer num dominio empirico ou abstrato,
transitando de um fato a outro, de um acidente a outro, como se a historia ou a
vida de cada nagdo se resumisse a um acumulo de informacdes sem
organicidade interna. Depreende-se dai que as conexdes ideais da historia que

a Ciéncia Nova traga s6 ganham sentido se o proprio leitor da obra “fazer”,

173 Trata-se aqui evidentemente de uma analogia, pois Vico separa claramente natureza e historia.
Sobre a apreciagdo do tema em Vico, ver as observacdes de Hayden White no seu livro Meta-
historia ( a imaginacdo histdrica no século xix), Edusp, S@opaulo, 1995, p.426 e ss. Nestas paginas
White critica os equivocos da interpretagdo de Benedetto Croce que parece nédo ter compreendido
bem o sentido do termo “lei” em Vico.
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“provar” ou intuir por si mesmo esse sentido, percorrendo por conta propria
os caminhos que a historia ideal descoberta por Vico segue no tempo tortuoso
das diferentes nagdes, o que pressupde a habilidade em distinguir, para além
das aparéncias, a ordem objetiva que se manifesta na variedade das
circunstancias.'”* E por isso que Vico exige do seu leitor o papel ativo e
constitutivo da “agudeza de espirito”, da destreza de saber operar com a forga
ativa das faculdades da fantasia e do engenho, alcancando as “provas
sublimes” que a Ciéncia Nova dispde para reunir ou combinar os fios que
aparecem soltos na historia efetiva. Como sabemos, Vico chama essa
habilidade de “nova arte critica”. Expressao que retine os termos que no De
antiqiiissima estavam ainda separados: “Arte”, porque ¢ preciso ir além do que

r . s 7 . 175 r
¢ dado ou manifesto, ja que “para descobrir ¢ preciso engenho”'”; dai a

. N . . 1
importancia da fantasia, “o olho do engenho”'’

, pois € através dela que
vemos além do que estd manifesto e efetivamente a descoberta do sentido
pode surgir. Além disso, tal atividade ¢ “critica”, porque guiada pelo “juizo”,

pelo “olho do intelecto™'”’

, pelo fio condutor da razdo sem o qual a historia ¢
incompreensivel. O resultado desse duplo olhar que abarca a tdpica ¢ a critica
¢ a aproximagio hermenéutica do verdadeiro como o feito. E nesse contexto
que Vico retoma o principio do verum-factum, mostrando a necessidade de que
a historia seja reconstruida internamente pelo proprio leitor. E s6 desse ponto
de vista que o homem pode ser efetivamente senhor dos seus objetos. A regra
aqui € que o leitor deve se colocar diante da histéria como estivesse diante de

uma natureza que lhe pertence de direito e da qual ele participa:

“Nos atrevemos a afirmar inclusive que quem quer que
medita esta Ciéncia relata a si mesmo esta histéria ideal e eterna, pois -
sendo este mundo de nagdes certamente feito pelos homens ( que € o
primeiro principio indubitavel afirmado anteriormente) , e devendo-se
encontrar o motivo dentro das modificagdes de nossa propria mente
humana -, segundo aquela prova ‘devia, deve e devera’ que ele proprio

17 SN344. Cf. SN 345: “Onde la propria e continua pruova che qui farassi sara il combinar e
riflettere se la nostra mente umana, nella serie de’ possibili la quale ci ¢ permesse d’intendere, e
per quanto ce n’¢ permesse, possa pensare o pill 0 meno o altre cagioni di quele ond”’escono gli
efetti di questo mondo civile. Lo che faccendo, il leggitore pruovera um divin piacere, in questo
corpo mortale, di contemplare nelle divine idee questo mondo di nazioni per tutta la distesa de’
loro luoghi, tempi varieta”.

' De antiqiiissima, p. 331.

176 De antiqiiissima, p.297.

""[dem.Ibidem.
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as faga; porque quando se da o caso de quem faz as coisas também as
narra, entdo ndo pode ser mais certa a historia. Assim esta Ciéncia
procede exatamente como a geometria que, enquanto constréi ou
contempla seus elementos, ela propria faz o mundo das dimensdes, mas
com uma realidade muito maior em relacao as ordens que dizem respeito
acoes dos homens, que ndo sdo marcadas por pontos, linhas superficies e
figuras. E isto mesmo € um argumento de que tais provas sdo de espécie
divina e que devem dar-te, leitor, um divino prazer, porque em Deus o
conhecer e o fazer ¢ o mesmo™'",

Ora, nesta passagem fica claro todo o peso platdnico da expressdo “storia
ideale eterna”, mas também podemos notar a diferenga de Vico em relagdo ao
autor da Republica. Como se sabe, as idéias em Platdao sao principios que provém
da luz da razdo e transcendem completamente o empirico, como ¢ o caso da idéia
do Bem que, no livro vi da Republica, Platdo identifica com a prépria luz do
conhecimento'””; por isso, tais idéias arquetipicas ndo podem ser “provadas” no
sentido de procurar estabelecer uma conexdao entre elas e uma informagdo
recebida de fora pela via dos sentidos ou do discurso, mas devem ser recordadas,
rememoradas, reconhecidas a partir de dentro ( segundo a tese da anamnese
exposta no Ménon), ou captadas em sua esséncia imediata, intuidas no seu
proprio elemento (ndus) apos um longo esfor¢co de ascese dialética e depuracao
intelectual, conforme a tese mais madura exposta na Republica. Platdo mostra
assim a passagem do nivel hipotético em que opera a geometria para a condig@o
incondicionada do conhecimento que ¢ tomada como ponto limite do saber. Do
mesmo modo, as “provas divinas”, de que fala Vico, sdo “divinas” no sentido de
serem “‘sublimes”, e elas s6 podem produzir um “divino prazer” se o proprio
leitor ¢ motivado a buscar por si mesmo a reconstru¢do do processo historico e
descobrir o principio organico das nagdes. A aproximagdo com o carater sintético
da geometria ¢ clara, pois neste caso “provar” tem o mesmo sentido de “fazer”,
de intuir a verdade no interior do proprio processo. Note-se que aqui as
diferengas em relacdo a Platdo se evidenciam, ja que ndo se trata de uma ascese
espiritual, mas sim de um mergulho nas fontes ocultas da historia, na qual o ideal
se desdobra. E por isso que Vico divide na Ciéncia Nova “as provas filosoficas”
(ideais, metafisicas) das “provas filologicas”( reais, empiricas); mas, como o

verum coincide com o factum, entdo, através da reconstru¢do hermeunéutica do

'8 SN349.
179 Cf. Republica,508a
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passado, pode-se efetivamente descobrir o processo do desdobramento das
faculdades da humanas no tempo, a passagem da percepcdo sensivel e da
imaginagdo para o conhecimento fundado no razdo. E nesse sentido que aquele
que se debruca sobre a Ciéncia Nova descreve ou narra para si mesmo esse
processo racional, numa palavra o faz, ultrapassando assim a dimensdo da
hipotese, o que ndo ¢ obtido através da ascese mistica, mas pelo esfor¢o em com-
provar que a razdo ou ordem esta presente de fato em cada produto criado pelo
homem no tempo. Aqui os principios da filosofia possam a regular os dados
concretos fornecidos pela filologia, dando forma a uma matéria disforme, mas

nunca totalmente opaca ja que se trata de artefatos humanos.

Como vimos, no De antigiiissima Vico separava o fisico do metafisico,
pois ndo podemos conhecer verdadeiramente como o absoluto se insere no
relativo, o infinito no finito. A mesma observagao deveria valer, a principio, para
a historia. Mas aqui o detalhe ¢ que nao se trata de uma instancia situada no
Infinito enquanto idéia abstrata, pois isto seria afirmar também a tese oposta de
que Deus ¢ absolutamente transcendente e estranho ao mundo histérico-civil, de
modo que histéria seria carente de uma racionalidade intrinseca, e estaria
completamente abandonada ao acaso ou a destino inelutavel. E preciso procurar
um meio termo: Deus ndo pode ser identificado com a ordem do mundo, mas
também ndo ¢ indiferente a ela. Este meio termo entre o imanente e transcendente
¢ o proprio homem enquanto ser historico que, ao contrario de Deus, cuja
dimensao propria ¢ a eternidade, tem no tempo seu elemento proprio de
diferencia¢do e ¢ definido, como vimos, pela féormula neoplatonica - finitum
quod tendit ad infinitum - que Vico retoma para expressar a posi¢cdo privilegiada
da mente humana, caracterizada negativamente por sua parcialidade, mas
positivamente por seu dinamismo e abertura na direcdo do centro divino que
retne os elementos parciais dispersos no fluxo temporal. Assim, quando fala de
uma “providéncia” que estrutura uma histdria ideal e eterna, Vico esta lancando
mao de uma idéia orientadora com o claro propdsito de verificar a racionalidade
de um sentido intramundano e, se isto nada nos diz a respeito do proprio Deus e
dos caminhos da histéria sagrada, que preserva intacta sua transcendéncia e
mistério, diz muito a respeito da historia profana. Aqui ja ndo se trata de se

pretender conhecer uma ordem fechada e necesséria na natureza, cujo limite de
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conhecimento o De antigiiissima assinalou, mas encontar uma ordem inteligivel
que se oculta na dispersdao dos acontecimentos humanos, e cujo sentido pode ser
construido hermeneuticamente. Na economia interna da Ciéncia Nova, a
providéncia funcionaria assim como um limite teérico que serve de guia para que
se possa olhar para o conjunto da historia de forma racional. A providéncia nao ¢
uma razdo justificadora ou ordem metafisica absoluta externa ao dominio do
humano. Ao contério, ela ¢ o poélo estruturador de sentido que transcende e
ilumina a realidade historica a partir do interior da mente humana. Fica claro que
os principios que movem a histéria e dao regularidade aos fatos humanos ao
longo do tempo ndo devem ser simplesmente procurados acima ou fora da
historia, numa espécie de esquema transcendente e abstrato, pré-concebido por
uma "divina mente legisladora". Tais principios ou categorias objetivas s6 nos sao
acessiveis se forem encontrados de forma imanente, ou seja, "no interior das
modificacdes de nossa propria mente humana"'™®. Trata-se portanto de encontrar
um ponto de vista que dé conta de uma interpretacdo “subjetiva” e antropoldgica
da providéncia, sem esquecer que a providéncia ndo deve ser vista como um

produto humano no interior da historia, sem qualquer teor ontolc’)gico.%

Mas antes de avangarmos nesta dire¢do interpretativa ¢ preciso, por um lado,
contextualizar o problema, e entender como Vico, orientando seu pensamento
numa perspectiva muito particular, lida com o eixo tedrico da onto-teo-logia e da
antropologia dominante em sua época. E preciso entender em que medida ele
absorve e redimensiona em fun¢do de sua antropologia o debate que atravessa o
racionalismo cldssico e que envolve contingéncia e necessidade, transcendéncia
racional divina e livre-arbitrio humano. Por outro lado, paralelamente a este
trabalho comparativo, ¢ necessario fazer um esforgo de rearticulagcdo da propria
terminologia viquiana Afinal, o que significam e qual a fun¢do no interior da

9% ¢

Ciéncia Nova de termos e expressdes como “providéncia divina”, “senso comum”,
“necessidade da natureza humana”, “modificagdes da mente humana”, “os homens
fazem a historia” etc ? Evidentemente uma rearticulagdo destas expressdes nao
visa suprimir, reduzindo a uma mera questao de estilo, as ambivaléncias da obra
de Vico; ao contrario, isso apenas indica que se deve dirigir-lhe um olhar menos

enviesado, além de nos mostrar seu esfor¢o em procurar conceitos e expressoes

1809N349
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adequados as suas idéias, mas que nem sempre sdo muito claros, pois na maior
parte das vezes sdo recolhidos do contexto filoséfico do século xvii, e frequentente

estdo em desacordo com ele.

Razao e Providéncia

Além do termo “providéncia” ndo ter um sentido unico para Vico, ¢
bastante comum encontrar na Ciéncia Nova o uso de recursos expressivos com
forte carater imagético para caracterizar seus multiplos significados. Em
algumas passagens, a providéncia parece desempenhar a primeira vista uma
funcdo arquitetonica e mantenedora da ordem do mundo e, nesse sentido, ela
aparentemente estaria proxima do Deus do racionalismo cléssico. Assim,

quando deseja expressar o carater objetivo da providéncia, manifestando sua
»181

29 ¢¢

“onipoténcia”, “sabedoria infinita” e “bondade imensa” "', Vico ndo deixa de

langar mao de sugestivas metaforas: “a providéncia ¢ a arquiteta desse mundo

~ 182 [ ’ o N ..
de nagdes” °"; “o arbitrio humano ¢é o operdrio que obedece a divina

. 1 C 1A ., . . 184
arquiteta”' ™, “a providéncia ¢ a rainha das coisas humanas”'®; mas, a0 mesmo

tempo, Vico acentua que “a providéncia nio ¢ uma tirana armada de leis”'™®,
ou seja, ndo se impde de fora da histdria para corrigir, reparar ou conduzir o
conteudo particular de cada nagdo, cada qual com suas leis e costumes
proprios. Todas estas expressoes portanto nao podem ser tomadas ao pé da
letra, pois no fundo elas querem dizer algo diverso do providencialismo
naturalista que encontramos no racionalismo cldssico. Neste caso, mesmo
quando parece emprega-lo num sentido claramente objetivo, o
providencialismo de Vico se afasta de um plano eterno elaborado desde o alto

e que se cumpre na esfera da natureza. Aqui a distingdo viquiana entre

natureza e histdria adquire toda sua relevancia.

Descobrir uma ordem na natureza ndo parecia complicado para uma

filosofia que pretende ver o atributo da providéncia de Deus apenas de um

181 SN344

182 SNP45.

183 1dem.Ibidem
184 9545

185 SN525
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ponto de vista: “Os filosofos consideram-na somente na ordem natural das
coisas, quando por ‘teologia natural’, denominam a metafisica, a qual
contemplam esse atributo de Deus, e confirmam-no com a ordem fisica, que se
observa nos movimentos dos corpos, bem como nas esferas, nos elementos e

na razdo final sobre todas as coisas”'®®.

Vico acena assim para a famosa
passagem do Livro da Sabedoria, tdo cara aos grandes sistemas racionalistas,
onde ¢ dito que “Deus ordenou todas as coisas com numero, peso ¢ medida”.
Os vestigios da divindade deveriam ser descobertos na ordem natural, segundo
as regras da geometria e tendo a matematica como modelo de ciéncia perfeita.
Mas para Vico este nao ¢ o ponto de vista mais adequado para se compreender
a providéncia. Esta jamais deverd ser encarada, como faz o racionalismo
classico, “como a mente soberana, livre e absoluta da natureza”'®’, mas
“como algo acima da ordem das coisas naturais”'®. Caso contrario, todo o
dominio deveria ser posto de lado. Nao se trata de negar a ordem natural, mas
sobretudo de reconhecer ai um limite de conhecimento e, a0 mesmo tempo,
elucidar por outra via a dimensao organica do mundo humano. Afinal, como
explicar a incidéncia do divino no confuso dominio do humano? Seria preciso
lancar mao de uma providéncia particular que atua na ordem do tempo, como
quer a teologia cristd? O que Vico quer dizer quando afirma que a providéncia
deve ser encontrada “acima das coisas naturais”? Deve-se apelar para ordem

sobrenatural da graga para desvelar um sentido total na histéria? Ou trata-se,

antes, de lancar mao de uma outra “metafisica™?

Vico opta pela tltima alternativa e distingue logo de inicio “uma falsa” e
uma “verdadeira metafisica”: a verdadeira metafisica, afirma ele, jamais perde
de vista a providéncia e a vé “como algo que pertence ao mundo das mentes
humanas™'®; a falsa metafisica, contradizendo seu préprio nome, jamais alca
voo para além do mundo da natureza: “De dentro de suas trevas, ensina o cego
acaso de Epicuro ou o surdo destino dos estoicos, e tém a opinido impia que

um tal mundo seja Deus, ou operante por necessidade (como sustenta

Espinosa, juntamente com os estoicos), ou operante por acaso (o que se deriva

186 SN342
187 SN3
188SN3

189 SN
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da metafisica que Locke constréi sobre Epicuro), e, de acordo com ambos,
tendo privado o homem de toda escolha, tendo privado Deus de toda
providéncia, tal metafisica ensina que em todo lugar deve reinar o capricho

, . . 1
para encontrar em seus auspicios o acaso ou o destino”'”’

E importante relembrar que, no quadro alegérico que serve de ilustragdo a
Ciéncia Nova, vemos a metafisica, representada por uma mulher de témporas
aladas, olhando nos olhos do Deus providente que projeta sua luz no mundo
histérico civil. Ao comentar essa ilustragdo Vico escreve “a Ciéncia Nova
contempla em Deus o mundo das mentes humanas, ou seja, mundo metafisico,
manifestando assim a sua providéncia no universo dos espiritos (animi)

191 .
7777, Nesse sentido, ele

humanos, que ¢ o mundo civil ou o mundo das nagdes.
se opde a funcdo redutora de uma “teologia natural”, fruto da uma ma
metafisica, e afirma que a Ciéncia Nova dever ser “uma teologia civil racional

da providéncia”'®?

, pois € justamente do angulo do umiverso espiritual do
homem que se deve encontrar a abertura para “o divino”. E nesse sentido que se
deve entender afirmagdo de que a providéncia encontra-se “acima das coisas
naturais”. Dai também a importancia do termo “teologia civil”, que se revela,
para além do cristianismo, nas diversas formas historicas assumidas pela
religido, pela mitologia, pela idolatria que, embora fruto de uma experiéncia
irrefletida e “subjetiva”, manifestam concretamente uma idéia universal e
origindria que atravessa a humanidade como um todo no seu anseio de
ultrapassar a mera aparéncia sensivel, abrindo-se para um universo de idéias na
diregdo do Infinito. E olhando para as raizes historicas do homem que Vico ira
assumir uma posi¢do polémica em relagdo a critica das superticdes e ao juizo
negativo que a antropologia racionalista do século xvii faz a idolatria e a
mitologia. O que torna a idéia de providéncia de Vico uma novidade em relagao

aos argumentos adotados pelo racionalismo cldssico. Recompor este pano de

fundo € portanto fundamental.

190 9N1222
191 SN2
192 9N342
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Providéncia e natureza, razao e fé

Sabe-se que a ciéncia pos-cartesiana produziu uma profunda dilaceragdo
entre fé¢ e razdo, entre a filosofia, que retira seus principios de si mesma, e a
religido revelada. A obra de Descartes ja indicava os sinais dessa ruptura. Na
apresentacao das Meditagoes, dirigida aos “doutores da Sagrada Faculdade de
Teologia de Paris”, Descartes assinala que nas proprias Escrituras “parece que
somos advertidos de que tudo que se pode saber de Deus pode ser demonstrado
por razoes, as quais nao ¢ necessario buscar alhures que em nds mesmos, e as

., fa 1
quais s6 nosso espirito & capaz de fornecer'”>.

Tornou-se um lugar comum da filosofia moderna a ironia de Pascal frente a
essa tendéncia cartesiana de deslocar a luz sobrenatural da graga para a razdo
natural e formal, enfatizando um Deus que fala a linguagem do intelecto e da
ciéncia em detrimento dos apelos do coracdo. Para Pascal, a visdo mecanicista do
“Deus dos filosofos”, desconhecendo o papel do Deus absconditus, refletiria a
tendéncia geral do racionalismo classico de substituir a ordem da graca pela
ordem da natureza: “Nao posso perdoar Descartes; bem quisera ele, em toda a
sua filosofia, passar sem Deus, mas ndo pdde evitar de fazé-lo dar um piparote
para por o mundo em movimento; depois do que, ndo precisa mais de Deus””*. A
observacdo de Pascal, ainda que talvez ndo traduza precisamente o pensamento
de Descartes, permite entender a polémica em torno do processo de
racionalizacdo engendrado pela filosofia moderna e seu ideal de matematizacao
do mundo. Aqui a tese de uma providéncia que governe o mundo com
intervengdes especiais perde forca, de modo que existiria apenas uma providéncia
geral na natureza. As relacdes filosofico-cientificas do século xvii ndo podem,

contudo, ser tomadas como a expressdo rigida de uma dicotomia entre teistas

19 Descartes, R. Meditagdes, 75-76.Grifo meu. Note-se que Descartes ndo afirma que com isso
sabemos tudo sobre Deus, mas apenas tudo que podemos saber do ponto de vista da razdo, ou
seja, Descartes ndo nega explicitamente a esfera da graga. Contudo, nas Obje¢des e Respostas,
ele ndo deixa de sublinhar a vigilancia e orientagdo que a razao formal e universal exerce sobre os
conteudos obscuros da fé, esclarecendo-a até o limite em que a graca sobrenatural passa a
coincidir com a luz interna do espirito: “Ora, conquanto se afirme comumente que a fé pertence as
coisas obscuras, todavia isso se refere apenas a sua matéria e ndo a razao formal pela qual cremos;
pois, ao contrario, esta razdo formal consiste em certa luz interior, pela qual, tendo Deus nos
aclarado sobrenaturalmente, possuimos confianga certa de que as coisas propostas a nossa crenga
foram por ele reveladas, e de que inteiramente impossivel que ele seja mentiroso e nos engane: e
isso ¢ mais seguro do que qualquer outra luz natural, e amitide até mais evidente, por causa da luz
da graga”(II* Objecdo, ed.cit.p.162 )

194 Pascal, B. frag.77. ed.cit.p.62

98



racionalistas, que enfatizariam os atributos intelectuais de Deus, e teistas
voluntaristas que concebem um Deus que ndo abandona o mundo e continua a
agir sobre ele. O teismo metafisico do racionalismo classico, ao identificar a
ordem natural com os decretos eternos do /ogos divino, parece a primeira vista
levar a uma impossibilidade de intervengdo de Deus no mundo. E Descartes
quem nos mostra um universo que se movimenta por si mesmo, uma vez que
Deus criou a matéria, 0 movimento e as leis naturais. Mas o Deus cartesiano
serve ainda para garantir o funcionamento da maquina do mundo, pois nele atua
continuamente, recriando-o a cada momento ¢ conservando-o com sua poténcia
infinita, de modo que as relagdes causais do mundo sdo asseguradas a todo
instante. O Deus cartesiano, contudo, jamais interfere nos procedimentos
normais da natureza por ele criada. Também para Leibniz, Deus corresponderia a
uma inteligéncia supra mundana que de livre vontade e com sabedoria infinita,
criou o melhor dos mundos possiveis e que, como “ndo faz nada fora da ordem”,
embora pudesse fazer milagres ndo o faz irracionalmente, reservando a graca um
lugar pré-determinado na economia geral do universo'”. Para Leibniz, a idéia de
um Deus relojoeiro que se v€ obrigado a promover remendos em sua obra, como
defendia o discipulo de Newton, Samuel Clark, ndo condiz com a sabedoria
divina. J& do ponto de vista do “virtuoso cristdo”, seguidor de Newton, o atributo
da onipoténcia de Deus ndo poderia ser eliminado do universo sem se correr o

risco de se transformar o Deus cristdo na ordem natural.

Pode-se dizer que ndo foram poucos “os maus entendidos” entre os
autores que disputaram sobre essa providéncia naturalizada. O proprio Newton
ird contestar que “o milagre” seja uma transgressdao da lei natural. A lei da
gravitagdo universal, por exemplo, seria um “milagre continuo”, um sucedaneo da
“criagao continua” de Descartes. No interior desse confronto de idéias, o
importante ¢ perceber, como escreve A. Koiré, que “o relégio do mundo
demonstrou progressivamente ndo ter necessidade nem de revisdo e, menos ainda,
de reparagdo. Uma vez em movimento prosseguia ao infinito. Depois de
executada a obra da criagdo, o Deus de Newton — como aquele de Descartes —
apos a primeira (e ultima) chiquenaude dada na matéria poderia retrair-se. Assim

como o Deus de Descartes e o de Leibniz — tal firmemente hostilizado pelos

195 Cf. Leibniz, G.W . Discours de métaphysique, § 6 e § 7: “Que le miracles sont conformes a
["ordre gereral (...)”. , Ed.Rusconi, Milano, 1998.
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newtonianos — o Deus de Newton ndo teria mais nada o que fazer no mundo.”'*®

Aqui diferentes pontos de vista se convergem e reforcam o quadro tedrico de
laicizagdo moderno. Mas antes desse quadro se completar, o racionalismo
classico entende num sentido mais antropolégico as relagdes entre fé e razio. E
que Igreja e filosofia racionalista véem a idolatria e a supersticio como um
inimigo comum. Jogando nos dois times, Malebranche ¢ talvez o principal porta
voz dessa tendéncia, esfor¢ando-se em mostrar que o verdadeiro cartesianismo,
ao definir o que ¢ racional e o que ¢ irracional, estaria em perfeita consonancia
com a antropologia cristd. O racionalismo cartesiano, ao afastar o homem do
mundo dos sentidos, pode assim servir de instrumento critico das supersticoes e
da idolatria: “Pois se a religido nos ensina que s6 hd um Deus verdadeiro, essa
filosofia mostra que s6 ha uma causa verdadeira. Se a religido nos ensina que
todas as divindades do paganismo sdo apenas pedras ¢ metais sem vida e sem
movimento, essa filosofia mostra-nos, também, que todas as causas segundas, ou
todas as divindades da filosofia sdo apenas matéria e vontade ineficazes.
Finalmente, se a religido nos ensina que ndo podemos dobrar os joelhos diante de
deuses que ndo sdo deuses, essa filosofia nos ensina também que nossa
imaginagdo e nosso espirito nado devem se abater diante da grandeza e da poténcia
imagindria das causas que ndo sdo causas; que ndo devemos nem as amar, nem as
temer; que ndo nos devemos nos ocupar delas; que devemos pensar somente em

A ’ A , . 1
Deus, vé-lo, adoré-lo, temé-lo e améa-lo em todas as coisas™"”’.

Se nao ha causas segundas ou outras causas além de Deus, se 0 homem
foi criado para amar a Deus sobre todas as coisas, entdo a filosofia cartesiana
em consonancia com a Igreja pode demonstrar o erros e a falta de sentido da
idolatria paga, submetida as “leis da carne”, dos falsos deuses imaginarios, das
causas particulares, a que estamos submetidos apds a queda na temporalidade,

fruto da vontade corrompida pelo pecado original.'”® .

19 Koiré, A. 1l significato della sintesi newtoniana, in : Studi Newtoniani, Torino,1983,p.23. O
deismo de Voltaire, no século xviii, ao distinguir uma providencia geral de uma providéncia
particular reflete o0 movimento geral da filosofia moderna de afastar a mao de Deus do mundo:
“Acredito numa providencia geral, de quem emanou a lei que governa todas as coisas, mas nao
acredito que uma providéncia particular mude a economia do mundo por causa do seu pardal ou
do seu gato”( Voltaire, Dictionaire pholosophique, art. “Providence”).

7 Malebranche, N. A busca da verdade, N. textos escolhidos., Sdo Paulo, Discurso editorial,
2004, p..254-255.)

1% Segundo Malebranche, Adio antes do pecado era o homem naturalmente cartesiano. Iluminado
pela luz da razdo, ele via as coisas pelos olhos de Deus a quem amava e temia: “Il n’etait pas assez
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Ao lancar uma ponte entre a razdo cartesiana e os pressupostos da
antropologia cristd, Malebranche atualiza num contexto moderno, as mesmas
observagdes que Santo Agostinho fazia, em sua época, ja fazia em relagdo ao
papel desempenhado pela filosofia platdnica no ambito das relagdes entre fé e
razao. Ao mostrar “que a verdade ndo ¢ captada com os olhos do corpo, mas

: 199
com a mente purificada”

, 0 platonismo também servia de arma de combate
contra a idolatria. Mas as diferengas em relagdo a Agostinho ndo sdo poucas. O
método de Malebranche parece apontar para uma auto-suficiéncia que ¢
estranha ao pensamento do bispo de Hipona; ja que para Agostinho, antes de
ser uma questdo de razao formal, o cristianismo ¢ matéria de fé e s se torna um

. . . ., .+ 200
problema concreto no interior do drama da historia™ .

A diferenca em relagdo a Malebranche ¢ decisiva. A concepcao agostiniana
acredita reconhecer, para além da experiéncia da vida e da morte, por tras do
caos aparente que move a cidade terrena, uma intencdo oculta, uma ordem
benéfica e uma beleza sublimes que a f¢ ilumina, e a razdo esclarece, sem
todavia esgotar. Segundo Henri Marrou®"!, tudo isso deriva de uma concepgio
“musical” que Agostinho tem do tempo: Deus ¢ visto como musico inefavel
que rege a grande sinfonia da histéria. A concepg¢do musical do tempo pde a
historia em relevo e faz com que ela apareca sob o fundo do mistério. Nao

podemos abarcar a totalidade do drama musical da histdria, pois esta ndo estd

stupide pour croire que les qualités sensibles sont les propriétés dés corps e que les corps sont
causes de nos plaisers e de nos doulers”( Malebranche, r.d.v, viii, Rep. A ’object. Contre le 5
article. cit. por Gueroult, M. In: Malebranche, V.III, Aubier, p. 245. Cf. também TNG, 3. Disc.,
art. ix.: “Mais un homme parfaitement libre, tel que nous concevons Adam, par exemple,
immédiatelement aprés la Creation, connait clairemente que’il n’y a que Dieu qui soit son bien ou
la cause véritable des plaisirs dont il jouit”). Para Malebranche, se vemos tudo do ponto de vista
da vontade de Deus, toda contingéncia se dissipa, ja que ¢ impossivel que Deus queira alguma
coisa e que esta coisa ndo exista necessariamente. Dai a conclusdo ocasionalista de que somente
Deus ¢é a causa verdadeira e necessaria de tudo que acontece. Com se sabe, a antropologia
implicada nesta doutrina defende que as relagdes entre entes tdo distintos como o corpo e a alma
devem ser revistas, pois a alma, ao contrario do que pensa o empirismo, ndo pode ser uma
entidade passiva e vazia, que recebe seus estimulos de fora ou de si mesma

199 Agostinho, A verdadeira religido, p.36.

2% Como escreve Henrique de Lima Vaz, “ a experiéncia religiosa de Agostinho situa-se em pleno
dogma cristdo. E que, para Agostinho, o homem religioso vé-se as voltas com uma concreta aporia
historica antes de tentar a justificag@o dialética de sua busca de Deus. A histdria, com efeito, ¢ uma
batalha de deuses. Ora, a fé é, para Agostinho, uma vitdria definitiva do Deus verdadeiro sobre
todos os deuses.(...) Se o cristianismo € uma dispensatio temporalis ele ¢ na sua esséncia um
sacramentum, um apelo ¢ um sinal eficaz, que opera a transformac¢do do homem exterior (...) O
verbo que se fez carne € o sacramentum magnum é e, sem oposi¢do, o Deus interior, a luz interna
do espirito. Do seu substancial alimento nutrida, a razdo pode caminhar a visibilis ad invisibilia et
a temporalibus ad aeterna” ( Lima Vaz, Henrique de, Ontologia e historia, p.105.)

2" Marrou, H. L ’ambivalence du temps de [’histoire chez Saint Augustin, Vrin, Paris,1950.
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concluida. Nao nos cabe portanto julgar precipitadamente os males de uma
determinada época da historia: estes podem ser a dissonancia que prepara e se
resolve no proximo acorde. E Agostinho quem de fato toma a histéria como um
problema teleoldgico e providencial, o que ¢ feito com base na unidade
escrituristica que compoe o Antigo € o Novo testamento. Assim, Agostinho
acaba verificando por trds da histéria profana um sentido sobrenatural que
transcende os fatos e acontecimentos particulares e contingentes, conjugando-
os na dire¢do de uma meta final salvifica. Aqui o proprio fato e escolhas
individuais, na aparéncia carentes de sentido, ocupam seu lugar preciso na
economia geral do mundo sem que o individuo na sua finitude tenha disso
consciéncia. De fato, na concepg¢do cristd, os eventos singulares da historia
adquirem sentido somente na medida em que concorrem para a construgao do
“corpo mistico de cristo ", da "verdadeira religido", da "verdadeira historia" ou
da "cidade de Deus". Por esse motivo, para Agostinho, "os acontecimentos
historicos, passados ou futuros, sdo mais para serem cridos do que
entendidos"***. Ou seja: os fatos historicos ndo devem ser encarados como
objeto de uma razao auténoma, como objeto de scentiae, mas devem ser vistos
a luz da palavra revelada e tematizados pela "sabedoria divina". E gracas a
revelagdo que podemos entrever o conteudo global do movimento da historia.
Mas ndo se trata de descrevé-la como uma coisa, um objeto passivo colocado
na frente de um sujeito teérico. A perspectiva agostiniana da historia, cujos
reflexos encontram-se em Pascal, ndo pode, sem prejuizo da fé, ser
contaminada pela racionalidade moderna que pretende desfazer-se do pano de
fundo de mistério embutido na visdo cristd. O problema do sentido da historia,
em Agostinho, aparece ndo como algo a ser tratado cientificamente,
objetivamente, desinteressadamente, encarado a distancia como puro objeto de
teoria. O problema do sentido da histdria envolve o proprio sujeito que reflete
sobre esse sentido. O sujeito ndo se fixa na soberba da razao imersa num tempo
descontinuo, mas na fé, pois estd voltado para o futuro, que é o tempo da
espera e da redencdo. E na dire¢io desse progresso espiritual que se deve ver o
sentido da histéria. Como escreve Henri Marrou, “desde a perspectiva em que

se coloca Santo Agostinho a historia da humanidade s6 ¢ inteiramente

292 Agostinho. A verdadeira religido, p.70.
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inteligivel como histéria sagrada. Seu objeto ¢ o corpo mistico de Cristo, sua
historia ¢ “a verdadeira histéria”. A humanidade estd definida como um
organismo destinado a gerar a sociedade dos santos € ndo como uma maquina
para fabricar impérios, civilizages, cidades terrestres”*” E justamente o
carater ambivalente do tempo histérico em Agostinho que livraria o
cristianismo da possibilidade de destruicdo profana, ja que dois tempos
estariam operando no homem e na histéria: no homem que nega a acdo
salvadora do Cristo, o tempo da destruicdo, do pecado; no homem que aceita o
dom de Cristo, o tempo da construgdo, da graca. A conseqiiéncia dessa dupla
temporalidade ¢ que o cristianismo assume uma dimensao tragico-existencial,
na medida em que ¢ dentro dos limites do tempo historico que se cré num Deus
que nio se sabe ao certo quando vira®®*. Para Malebranche, porém, ao contrario
do que se observa em autores como Pascal (¢ mesmo na prépria distingdo entre
o sagrado e o profano de Vico), a diferenga estabelecida por Agostinho parece
ndo ter tanta relevancia, de modo que o progresso espiritual parece ter para ele
um sentido profano que parece esquecer ou ocultar a problemadtica teoldgica
relativa ao “mistério da historia”. De fato, ao comentar os beneficios do método
cartesiano Malebranche ndo deixa de sublinhar: “Descartes descobriu em trinta
anos mais verdades que todos os outros filosofos, porque ele se submeteu a essa
lei, se varias pessoas filosofassem como ele, poderiamos saber, com o tempo, a
maioria das coisas que sdo necessarias para vivermos felizes, tanto quanto

podemos, na terra que Deus amaldicoou™"’

Ora, o racionalismo pds-cartesiano ao tomar distdncia da tendéncia
fideista que radicaliza a transcendéncia divina, encontrard sua fundamentagao
necessaria, seu ponto arquimediano, nos principios logicos-metafisicos que
deveriam a principio transmitir sistematicidade inclusive nas derivacdes da
sabedoria na esfera pratica ( leia-se: no dominio moral.) E desse ponto de vista
que se passa a encarar o problema de uma teleologia imanente a historia. Aos
olhos de Vico, o problema ¢ que este ponto de vista ao adotar como modelo

privilegiado de conhecimento justamente as ciéncias naturais, constroem uma

293 Marrrou, Henri. L ’ambivalence du temps historique chez Saint Augustin, p.29.

24 Em Agostinho, afirma Marrou, “O mistério da historia se explica em ultima analise pelo
proprio mistério da liberdade humana”(op.cit.p.82).

295 Malebranche, op.cit.p 90-91.

103



“ma metafisica”, enredando-se em dicotomias insuperaveis. A dificuldade
enfrentada ¢ que a historia, ao contrdrio do dominio da natureza, ¢ vista
sempre como territério do verossimil e do contingente e, nesse sentido, ¢
terreno de decisdes praticas da ordem da prudéncia; por outro lado, a historia
aparece como palco de uma teodicéia abstrata, como uma determinacao
absoluta da ordem intemporal estabelecida por Deus. Assim, no que diz
respeito a historia, o problema que o racionalismo classico enfrenta est4 ligado
a relacdo que se pode estabelecer entre a complexa ordem do finito,
constituidos por entes reconhecidos no seu dinamismo e variedade, e o plano
transcendente de Deus, que € visto ndo apenas como o modelo mais elevado de
conhecimento, o criador e justificador extremo de sentido, mas também o
vetor de um movimento imanente e que dirige a0 mesmo tempo o intrinseco
preenchimento de sentido que se verifica na historia da humanidade®®. O
sistema ocasionalista de Malebranche e a Teodicéia de Leibniz sdo apenas dois
modos de lidar com o problema numa perspectiva cristd e racionalista. Estes
autores atribuem uma ordem racional ao mundo, isto ¢, uma razao justificadora
a qual o intelecto humano, seja por razdes epistemologicas seja por motivos
morais, deveria procurar adequar-se. Para Malebranche, a busca racional da
verdade deve estar conformada a estabilidade da visdo divina; para Leibniz, o
homem, limitado na sua pequena provincia espiritual, deve se empenhar num
processo de racionalizagdo constante e de autodeterminagdo que traduziria o
curso de perfectibilidade da vis rationis, esclarecendo-se e refletindo o mundo
de acordo um ponto de vista que se desdobra no tempo segundo uma

harmonia coésmica pré-fixada.

Nao se pode esquecer que a ratio, neste contexto, como ja observamos em
relagdo a metafisica da causa de Descartes, ¢ o fundamento que ultrapassa e
sustenta todo e qualquer ente, até mesmo Deus, cuja razdo de ser coincide
necessariamente consigo mesma, isto ¢, com uma for¢a infalivel,
incondicionada, unica e infinita. E por esse motivo que autores como
Espinosa, Leibniz e Malebranche, ndo obstante as diferencas internas de seus

sistemas, esforcam-se em retirar qualquer lastro de contingéncia e finitude da

206 Sobre esta questdo ver o livro de Karl Lowith, Dio, uomo e mondo da Cartesio a Nietzsche,
trad. It., Napoli,1966. e também o artigo de Rossella Bonito Oliva Teleologia e teodicéia in
Leibniz e Vico, BCSV, pp.225-249, Napoli, 1999)
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esséncia racional divina, criticando veementemente a doutrina cartesiana da
cria¢do das verdades eternas, caso contrario haveria um descompasso entre os

atributos de Deus®”’.

Se Deus deve sempre coincidir consigo mesmo, sua liberdade de
vontade ndo pode estar baseada na indiferenca, como admitem os adeptos do
voluntarismo, mas sim em parametros racionais. Dai que Leibniz tenha
estabelecido uma distingdo essencial entre o principio de contradi¢do, valido
no ambito das verdades eternas, e o principio da razdo suficiente, valido para o
mundo da contingéncia®®. Neste caso, a balanga da vontade e onipoténcia
divinas deve, necessariamente, inclinar-se sempre para o lado da razdo, ou
como diz Leibniz, para a escolha do melhor dos mundos possiveis, j4 que nao
pode haver “liberdade na indiferenga”. Ora, como para a onto-teo-logia do
racionalismo uma Unica € mesma ratio abarca os diferentes niveis do ser (
Deus, homem, mundo), do mesmo modo no dominio da moral, nossas agdes
deveriam seguir os parametros racionais, inclinando-se para a ordem pré-fixada,
consentindo assim com desejo eterno de Deus, pois também nossas agdes “nao

95209

precisam ser indiferentes para ser voluntarias Segundo esta visao

intelectualista, a liberdade ndo coincide jamais com o arbitrio que, na verdade,

seria o grau mais baixo da vontade. Desse modo, Malebranche pode concluir:

A liberdade nos ¢ dada, portanto, por Deus, a fim de que
nos impegamos de incidir no erro ¢ em todos os males que se
seguem de nossos erros, ao qual ndo repousamos jamais
plenamente nas verossimilhangas, mas somente na verdade, isto
¢, ao ndo cessar nunca de aplicar o espirito e comanda-lo a

27 «Certamente, [diz Malebranche] se as verdades e as leis eternas dependessem de Deus, se ela
tivessem sido estabelecidas por uma vontade livre do criador, em uma palavra, se a razdo que
consultamos nao fosse necessaria e independente, entdo me parece evidente que ndo haveria mais
ciéncia verdadeira, e que poderiamos nos enganar se afirmassemos que a aritmética ou a geometria
dos chineses ¢ semelhante a nossa(...)Ou, antes, vemos claramente que Deus ndo pode deixar de
querer certas coisas por certo tempo, para certo lugar, para certas pessoas, ou para certos géneros
de ser, supondo, como se quer, que ele tenha sido inteiramente livre e indiferente nessa vontade?
De minha parte, ndo posso conceber necessidade na indiferenga, ndo posso fazer concordar duas
coisas tio opostas”’(Malebranche, N. 4 busca da verdade, p.287-288. )

2% Aqui a posi¢do de Leibniz difere de Malebranche, todavia essa diferenca ndo tem tanta
importancia no contexto deste trabalho. Segundo Leibniz, “a necessidade absoluta, que também se
chama logica, metafisica e algumas vezes geométrica, e que € a unica acessivel, ndo ocorre nas
acdes livres. Portanto, a liberdade estd excluida ndo apenas da coa¢do, mas também da verdadeira
necessidade.(...) O préprio Deus, conquanto escolha sempre o melhor, ndo o faz por uma
necessidade absoluta e que as leis da natureza que Deus prescreveu por conveniéncia, ocupam um
meio termo entre as verdades geométricas absolutamente necessarias e os decretos; coisa que
Bayle e outros fildsofos modernos ndo compreenderam”.( Essai de Teodicée,, prg. 35).

299 Malebranche, opcit. p.75
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examinar, até que ele tenha esclarecido e desenvolvido tudo o
que tem de examinar(...) O uso, portanto, que devemos fazer de
nossa liberdade é o de nos servirmos dela tanto quanto
pudermos, isto €, de ndo consentirmos jamais ao que quer que
seja até que sejamos como que forcados a isso pelas censuras
internas de nossa razio*'’

Mas essa atitude do filoésofo dirigido por um intelecto vigilante se dissocia da
condicdo dos homens concretos, submetidos ao fluxo do tempo e a inconstancia
das paixdes. O filosofo separa-se assim da historia efetiva, j4 que esta se nao
constitui um objeto legitimo pra um ideal de sabedoria que se funda na clareza e
distingdo.. Como abordar entdo a esfera da moral, dos costumes, das instituigoes
politicas, do direito que se sucedem no tempo? Nao admite o proprio Malebranche
que estamos aqui muito mais voltados para o “verossimil” do que para “o
necessario”? Fica claro porque o racionalismo cldssico nao poderia avangar diante
das incongruéncias da histéria: “had apenas dois tipos de verdades, umas sdo
necessdrias e as outras, contingentes.(...) verdades necessarias sdo as imutaveis
por sua natureza ¢ as que foram fixadas pela vontade de Deus, a qual ndo esta
sujeita @ mudancas.Todas as outras sdo verdades contingentes.(...).Peco, portanto,
que observemos a regra que acabei de estabelecer na busca das verdades
necessarias, cujo conhecimento pode ser chamado de ciéncia, e devemos nos
contentar com a maior verossimilhanga na histéria, que compreende as coisas
contingentes. Pois podemos geralmente chamar pelo nome de ‘historia’, o
conhecimento das linguas, dos costumes e, mesmo, aqueles das diferentes opinides
dos filésofos, quando sdo aprendidas somente por memorizacdo, sem ter delas

evidéncia e certeza.”'".

O racionalismo classico parece que esbarra aqui num limite teorico. Nota-
se que Malebranche tem o cuidado de colocar a palavra “historia” entre aspas;
o que indica que ndo se trata da historia voltada para perfectibilidade da fé e do
13 I o4 : b . . ;.

corpo mistico de cristo”, como quer Agostinho, nem tampouco de uma historia
universal cujo sentido consistiria no continuo progresso intelectual e moral do
homem, como mais tarde defendera o ideario iluminista. Trata-se td0 somente

da historia entendida como narrativa sobre os fatos passados que procede sem

219 1dem,p.78-79
2! Malebranche, N. op.cit.p.88-89.
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nenhum concurso da razdo, “sem evidéncia e certeza”. No caso de
Malebranche, o fato da histéria ndo se constituir uma forma racional de
conhecimento ndo deriva portanto de uma aporia histérica e de um problema
teoldgico, mas de um problema epistemoldgico. A histéria ndo € ciéncia, mas
um discurso flexivel na qual as verdades ndo derivam de outras verdades,
dando forma a um sistema dedutivo coerente entre a ordem das idéias e das
coisas. Como o historiador nao trabalha com razdes mas com fatos, seu
discurso submete-se ao tempo e ndo estd vinculado a eternidade. A linguagem
ndo reproduz aqui uma cadeia necessaria, como no caso da geometria, mas um
fato parece seguir exteriormente ao outro. Se numa narrativa historica os fatos
soam ‘“‘coerentes” isso se deve aos prodigios da imaginagdo e das qualidades
retoricas de quem a escreve, pois o discurso histdrico ndo € composto por
idéias evidentes iluminadas pela demonstra¢do racional, mas sim por um
conjunto de relatos, de opinides apreendidas pelos sentidos e agrupadas na
memoria. Malebranche toma o estudo da histéria, tal como faziam os
humanistas e o proprio Vico na primeira fase do seu pensamento, como um
ramo inseparavel da retdrica, como um campo de conhecimento pratico ligada a
vita memoriae de origem ciceroniana. Desse ponto de vista, Malebranche vé-se
obrigado a restituir alguma dignidade a verossimilhanca historica e a prudéncia,
cuja importancia se deve “porque a necessidade urge e porque, se esperassemos
para agir somente quando estivéssemos inteiramente assegurados do sucesso,
freqiientemente a ocasido se perderia™'?. Mas ainda aqui o intelecto continua
exercendo sua vigilancia, servindo de guia em meio as circunstancias em que
estamos situados, pois em qualquer caso a liberdade ndo pode coincidir com a
indiferenca da decisdo arbitraria e irrefletida. De modo que, se os erros na
esfera do conhecimento puramente intelectual derivam de um mau uso do
entendimento, os erros € desvios da historia estdo relacionados a esfera da
moral e sdo explicados sempre a partir da precipitacdo, da ignorancia das causas
e finalidade no ambito das circunstancias, ou seja, de um erro de célculo e
juizo, do mau uso de nossa liberdade, da falta de clareza, distingdo e adequagao

em relagcdo a ordem e a finalidade divina.

22Malebranche, N. op cit. .89-90
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Nao deixa de ter sentido o fato de o racionalismo classico manter com a
historia uma relacdo ambigua: de um lado vé a necessidade de esclarecimento,
reconhecendo a vocagdo humana para o progresso; por outro lado, reconhece a
dificuldade de transpor essa exigéncia teérica para o dominio da pratica®”. Essa
divisdo entre o dominio da teoria que estabelece fins racionais da conduta mas que
¢ incapaz de dar um salto na dire¢do da pratica e que encontra no intelecto o
refugio seguro frente as obscuridades da histéria, revela, ao fim e ao cabo, os
limites que o racionalismo classico coloca a si mesmo na tentativa de procurar
esclarecer uma ponte entre uma suposta ordem racional do mundo e plano efetivo
das agoes, entre tempo e eternidade, entre homem e Deus, entre os eventos
humanos, singulares e contingentes e o plano divino necessario. As respostas que
encontramos no interior dos sistemas racionalistas para este velho quebra-cabecas

. r . s s 214
metafisico, s6 poderiam esbarrar nesse limite™ .

No ambito do racionalismo cléssico, a tendéncia geral ¢ colocar a
historia efetiva sempre entre aspas. Segundo Vico, no que diz respeito ao conjunto
de dados fornecidos pela filologia, “por efeito da lamentavel obscuridade de seus

9 ¢¢

motivos e da quase infinita variedade de seus efeitos” “a filosofia como que sentia
um horror em racionalmente entreter-se”"”. Ao utilizar como pardmetro a rigidez
da matematica e das ciéncias naturais, o cartesianismo evitava a todo custo dirigir
um olhar filoséfico a historia.. O que ndo significa que a rerum historiam, o

conjunto dos documentos recolhidos pela filologia, era simplesmente abandonada;

13 Lembremos aqui as palavras de Gilles Gaston Granger que define bem a posigdo cartesiana
diante da historia que ira incidir diretamente nos seus sucessores: “Descartes insistiu, por exemplo,
no progresso do conjunto das condigdes de vida dos homens, obtido pela aplicacdo da razdo. Mas
jamais considerou, por assim dizer, a realizacdo concreta dessa transformacdo em uma
historia(...). Isso concorda, naturalmente, com sua teoria do tempo descontinuo, cujo fio ¢ mantido
pelo poder de Deus e pelo império de suas leis. Mas, para nos, que aprendemos a converter o devir
historico em um problema, atitude cartesiana nos coloca diante de uma contradi¢do entre o ideal
fundado de um progresso do conhecimento ativo e a ideologia de uma ordem intemporalmente
constituida. O racionalismo cartesiano se apresenta neste ponto como a determinagdo necessaria
de um fim cujos meios nos escapam. Pede uma filosofia da historia, uma dialética das obras da
razdo. Por conseguinte se compreende melhor por que, a partir desta antinomia, tantos partidos
quiseram anexa-lo” ( Granger, G-G. “Descartes e 0 nosso tempo”. In: Os pensadores, ed.cit, p.22)
21 No ensaio intitulado “De como é preciso prudéncia ao julgar os designios da Providencia”, ao
falar sobre “os impenetraveis designios de Deus”, Montaigne separa nitidamente o dominio do
divino e do humano, e ja advertia: “Engana-se contudo os que se prevalecem disso para justificar
atos humanos(...) E uma questio que foge ao dominio da razio. Somos obrigados a nos
contentarmos com a luz que apetece ao sol comunicarmos, ¢ quem tente fixa-la afim de obter
maior quantidade em seu corpo, ndo se espante se com sua temeridade presungosa perder a vista:
‘Porquanto que homem pode saber o conselho de Deus? Quem pode alcangar o querer do
2Slcgnhor?”[ Sabedoria,ix,13]’(Montagine,M.Ensaios, xxxii, , Abril Cultural, Sdo Paulo,1980,p.106)
SN7
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mas, como se trata “das coisas que dependem da autoridade do arbitrio

216
humano™

, ha perspectiva cartesiana era impossivel conferir cidadania filosofica,
racionalidade e objetividade a qualquer forma de historia rerum gestarum. Uma
oposi¢do rigorosa entre verdades de fato e verdades de razdo, entre quid fact e
quid juris, impedia que qualquer narrativa sobre os fatos passados pudesse ser
racionalmente dirigida pela especulacdo filoséfica, “reduzida a forma de

217 c gy .. .
72", Entre as ordens das idéias divinas e a desordem das coisas humanas

ciéncia
ndo parecia haver relagdo inteligivel. Mesmo no caso da esquema teleoldgico da
teodicéia leibniziana estamos ainda no registro da abstrac¢do racional, com base na
qual ndo ha nenhuma indicacdo metodoldgica para medir o alcance das fontes
historicas recolhidas pela tradicdo, e dispostas sempre segundo um ponto de vista
alheio a objetividade racional. Segundo esta perspectiva, ndo se pode partir da
variedade de documentos fornecidos por gramaticos e historiégrafos, tais como “o

29 ¢ 29 ¢¢

conhecimento das linguas”, “os costumes ¢ as leis”, “os tratados de paz, alianca e

s 218
comércio entre 0s povos”

, para compor a descricdo racional de um processo
histérico que traduzisse um ideal de aperfeicoamento do homem. Ocupando-se da
esfera rigida e atemporal da razdo e da verdade (verum), a filosofia classica
desvencilha-se da tarefa de encontrar sentido na contingéncia do arbitrio humano -
a esfera da “certeza”( certum) na qual se apodia concretamente as decisdes
humanas: “A filosofia considera a razdo, de que procede a ciéncia do verdadeiro; a
filosofia considera a autoridade do arbitrio humano, de que resulta a consciéncia

do certo” 2"’

. Desse modo, acaba existindo um fosso entre conhecer e fazer, entre
razdo, verdade, necessidade, idealidade, de um lado, e consciéncia, certeza,

realidade, de outro.

Como ja observamos no De Antigiiissima, o dominio do certum refere-se a
um dado imediato, a um sentimento ou convic¢dao que se impde a consciéncia do
individuo. O certum é o pressuposto basico da acgdo; pois para agir, operar e fazer,
sd0 necessarias certezas, ndo conhecimentos abstratos; na vida pratica, sdo
necessarias convicgdes, nao conhecimentos demonstrativos. Por outro lado,

permanecer na dimensdao do arbitrio flutuante da consciéncia, submetida as

216 SN 7, 138,139,140.
217 SN7

218 SN7

219 9N138
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paixdes, ao fluxo do tempo e a diversidade dos costumes, ¢ voltar as costas para a
universalidade da razdo. Aqui filésofos e filologos compartilham do erro comum
que impossibilitou a criagdo de uma nova ciéncia. Ambos falharam: “tanto os
filésofos que ndo aferiram as suas razdes pela autoridade dos filélogos, quanto os
filologos que nao deram o cuidado de verificar as suas autoridades pela razao dos

. 220
filosofos™

. Era preciso fechar este circulo.Vico pretende fazé-lo olhando para
historia segundo uma perspectiva tedrica que dé conta do seu dinamismo interno,
esclarecendo assim a relagdo que move os planos do ideal e do real, do verum e
do certum, da imanéncia da consciéncia humana e da transcendéncia racional
divina. E nessa dire¢do que ele renova o providencialismo historico em relagdo a
forma em que este era concebido pela tradi¢do classica. A no¢do de providéncia
em Vico ndao pode ser dissociada do modo como ele compreende o
desenvolvimento da historia, ou seja, esta diretamente ligada a nogdo de que a
natureza humana se desdobra no tempo Da-se aqui uma mudanga de foco € uma
nova estratégia argumentativa: passa-se do sobrevoo metafisico e suas dicotomias
tedricas insuperaveis, para o reconhecimento de uma nova antropologia que dé
conta da dimensdo humana no seu todo. Aqui esta em jogo uma redefini¢do do
proprio conceito de “natureza humana” que t€ém como pano de fundo o confronto

entre as tendéncias céticas e libertinas, de um lado, e os pressupostos tedricos do

racionalismo classico, de outro.

A idéia de “Natureza Humana” e as origens da historia

Na passagem do século xvii para o século xviii, periodo em que se costuma
situar a mentalidade dilacerada do Barroco, topamos com uma miriade de questdes
que compoem este pano de fundo: - O pecado original explica a condicdo humana?
O homem é bom ou mau por natureza? E racional ou irracional? E ou ndo é um
animal social? E ou ndo é suscetivel de aperfeicoamento? Nesse caso, como ele
pode ser melhorado? Sera que os homens isolados, cada qual com seu interesse
privado, sdo de fato os portadores da tarefa de constitui¢do do artefato civil, com

todos os seus mecanismos? Se o homem tem uma natureza selvagem, bestial, se ¢é

20 SN140
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movido por instintos egoistas, como entdo deve ser explicada a passagem para a
vida civil? Deve-se pressupor o homem na sua condi¢do “natural” para a partir dai
examinar os fundamentos da sociedade? Mas qual o sentido do termo “natureza”
quando aplicado ao homem? Em que sentido é possivel falar em “natureza
humana”? Evidentemente, as respostas dos diferentes pensadores serdo tao
multiplas quanto as questdes; mas ndo ¢ caso de enumera-las aqui. No caso de
Vico, o aprofundamento do problema implica em transpor a discussdo do terreno
dos grandes sistemas metafisicos do século xvii para uma discussdo centrada na

fundag@o humana da historia.

Na época em que Vico elaborou sua Ciéncia Nova, o processo de
desmantelamento dos grandes sistemas metafisicos, fundamentados numa idéia
forte de razdo, e que retirava dai seus pressupostos morais, estava em curso e foi
acelerado pela emergéncia de um tipo de pensamento voltado diretamente para a
fundamentagdo do dominio da politica e que respondia as exigéncias da nova
ordem social européia. A expansdo mercantil revelou a fragilidade da antiga
ordem feudal; as guerras civis religiosas sobrepuseram-se as ruinas do sistema
teologico-politico da Idade Média; ao mesmo tempo, o contato como os povos do
Novo Mundo havia revelado a diversidade dos costumes; o etnocentrismo europeu
passou a ter que lidar com a descoberta do outro: o “selvagem”, ora era
caracterizado como “bom” ou “inocente”, em contraponto a corrup¢do dos
costumes do homem civilizado (Montaigne), ora como o retrato do homem
irracional. A visdo de uma natureza humana uniforme em seus costumes era assim
questionada, dando ensejo a uma nova antropologia. Neste contexto, a questdao
sobre o estatuto da natureza humana ganha outra dimensao. A visdo pessimista do
homem selvagem, visto como lobo do homem (homo homini lupus), tiranizado
pelas paixdes, pelo amor proprio que esta na origem da guerra de todos contra
todos (bellum omnium contra omnes), ¢ contrabalangada pela possibilidade
efetiva de emancipagdo racional do homem visto como Deus do homem (/homo
homini Dei), do homem capaz de dirigir racionalmente suas agdes, 0 que sO seria
possivel, o que coincide com a implementacio do Estado de direito™'. Desse
modo, a questdo antropologica de saber se 0 homem ¢ bom ou mau por natureza

tem como contrapartida a defini¢do formal do justo e do injusto, ou seja, a questdo

221 of. Hobbes, T. Do cidadéo, Martins Fontes, Sdo Paulo, 1998, p.2: “Para ser imparcial os dois
ditos s@o certos — que o homem é um Deus para o homem, e que 0 homem ¢ o lobo do homem”.
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do direito que s6 poderia ser colocada no interior do estado juridicamente
constituido, composto pelo conjunto de cidaddos que instauram a ordem soberana

absoluta para garantir a paz e suprimir a guerra civil.

Sabe-se que a cisdo moderna do homem em dois — um privado,
autonomo, senhor de suas convic¢des, mas encerrado nos limites de sua
consciéncia; outro publico, subordinado ao soberano, exteriormente atrelado a
maquina do Estado e considerado livre apenas dentro dos limites que lhe sdo
impostos —, terd um efeito inesperado. A ampliagdo do forum moral interno,
considerada irrelevante do ponto de vista politico, torna-se um fardo para o
proprio Estado. E nessa brecha aberta pelo modelo absolutista que os
individuos destituidos do poder politico, desvinculados da religido e
emancipados moralmente, passam a dinamizar a esfera critica do pensamento
burgués. O individuo, convertido em cidaddo, aperfeigoa-se moralmente, € em
virtude do esclarecimento alcangado, considera-se autorizado a submeter a
critica todas as determinacdes heteronomas que contradizem sua autonomia. A
moral, expulsa do dominio da politica pelo Absolutismo, ensaia seu retorno no
idedrio iluminista, que passa a defender a idéia de uma moral universal, tendo
como fonte o direito natural e a integridade do homem que havia sido dividida.
O sujeito da filosofia passa a ser a humanidade inteira e a histéria o palco de

222
um processo forense.

Num primeiro momento, pode-se perceber na Ciéncia Nova uma
antecipacgdo dessa tendéncia. O que serd mais tarde uma das marcas da filosofia
do iluminismo, encontra-se sugerido ja proprio titulo completo da obra:
Principi di Scienza Nuova D’intorno alla Natura Comune delle Nazione. Vico
parece apontar diretamente para a busca de um padrdo universal, uma estrutura
comum, uma natura comune em meio a diversidade historica dos costumes ¢

das leis de cada nacdo particular.

2 No artigo “Critique ” da Enciclopédia 1é-se: “um verdadeiro critico deve considerar nio somente
cada homem em particular, mas também cada republica, cada cidadao da terra(...)S6 deve dispor da
sociedade em geral como uma imensa arvore, da qual cada homem ¢ um galho, cada republica um
ramo, ¢ a humanidade, o tronco. Dai o direito particular e o direito publico, que somente a ambicao
distinguiu, e que ndo sdo, um e outro, sendo o direito natural mais ou menos ampliado, porém
submetidos aos mesmos principios. Assim, o critico julgaria ndo s6 cada homem em particular
conforme os costumes de seu século e as leis de seu pais, mas também segundo as leis e costumes
de todos os paises ¢ de todos os séculos, conforme os principios invariaveis da justica
natural”(Cit.por Koselleck, in.op.cit)
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Visto mais de perto, no entanto, percebe-se que o proprio termo
“natureza”, tdo caro aos filosofos da renascenca e que adquiriu importancia
para o iluminismo sobretudo a partir da revisdo das teorias politico-juridicas do
século xvii, ndo tém, para Vico, um sentido univoco. Tal como encontramos no
titulo da Ciéncia Nova o termo “natureza” indica a unica propriedade que, de
acordo com Vico, ¢ constante no homem, a saber, sua propensdo originaria

. . . S, L X
para viver em sociedade, sua “natureza social” ou “civil”

, a partir da qual
podem ser identificados costumes comuns ou, como Vico prefere dizer, principi
(principios) comuns. Nessa acepcdo, o termo remete a Aristoteles e servird de
base para os sistemas do direito natural de Grotius, Selden e Pufendorf, autores
que ao lado de Hobbes, sdo freqlientemente citados e criticados na Ciéncia
Nova. A diferenga em relagdo a Vico ¢ que a expressdo “natureza”, tal como ¢
utilizada nas doutrinas do direito natural, parece conservar ainda um
pressuposto decisivo que soa estranho ao pensamento do autor da Ciéncia
Nova. Dai sua denuncia do carater acritico das doutrinas do direito natural que

mantém intacta a visdo abstrata e substancialista da “natureza humana’***.

Essa tendéncia se manteve nos principais autores do iluminismo frances,
como ¢ o caso de Voltaire. A “natureza humana” ¢ aqui um substrato imutavel
e o sdo entendimento funciona como uma referéncia firme que permanece
acima da diversidade dos costumes e das transformagdes historicas. Situada
acima do tempo, desvinculada das oscilagdes do obscuro reino do imaginario e
dos costumes nocivos a civilizagdo, a razao ¢ assim o fim ultimo e o critério
legitimo para se medir e julgar o nivel de perfectibilidade de cada nacdo nas
diferentes épocas da histéria, discernindo o que deve e o que ndo deve compor
uma historia universal narrada filosoficamente, uma filosofia da historia. Aqui

a natureza humana passa a ser equacionada em termos cientificos, na soma que

23 g\
2% A constancia da “natureza humana” ¢ afirmada por Hume nos seguintes termos: “Admite-se,
universalmente, que existe uma grande uniformidade entre as agdoes dos homens em todas as
nacdes e idades, e que a natureza humana permanece sempre a mesma em seus principios e
operagdes. Os mesmos motivos sempre produzem as mesmas agoes. Os mesmos acontecimentos
seguem-se as mesmas causas(...)A humanidade ¢ mais ou menos a mesma em todas as €pocase
lugares, de tal sorte que a historia nada tem de novo ou de estranho para nos contar sob esse
aspecto. Sua principal utilidade é descobrir os principios constantes e universais da natureza
humana(...) E a terra, a agua, e os outros elementos examinados por Aristoteles e Hipdcrates ndo
sdo mais semelhantes aos que podemos observar hoje do que os homens descritos por Polibio e
Tacito se parecem com os que governam atualmente o mundo”(Investigacdo sobre o entendimento
humano, Viii,. Ed. Abril cultural,Sdo Paulo,1973,p.65)

113



perfaz principios analiticos e dados empiricos. Isso fica claro em Montesquieu
que busca em fatos do mundo natural, como o clima e a geografia, a razdo da
diversidade dos costumes que corresponderiam a respostas da constante
natureza humana a diferentes estimulos. O desenvolvimento das ciéncias
naturais, sobretudo a partir de Newton, ¢ assim o modelo teorico a ser seguido e
estendido a outros campos do saber, como ¢ o caso da politica, da moral e da
historia. O pressuposto ¢ que o comportamento humano seria governado por

leis analogas aquelas que encontramos na natureza’>.

Um dos tragos marcantes da Ciéncia Nova € a revolta antecipada
contra o carater acritico desse pressuposto que se agarra a uma razao abstrata, e
ndo ao que a histdria revela de real. Ao contrério das tendéncias dominantes na
passagem do século xvii para o século xviii, na Ciéncia Nova “a natureza
humana” nao ¢ algo fixo, mas esta em devir; os homens ndo s3o os mesmos em
todas as fases de desenvolvimento, nem podem ser definidos em termos
exclusivamente racionais, ja que também sdo dotados de vontade e paixdo. Na
verdade, segundo Vico, o homem ndo apenas possui a propensdo originaria
para viver em sociedade, mas também a disposi¢ao contraria, pois ¢ inseparavel

dos seus instintos egoistas.

Assim, quando Vico passa a refletir sobre a constituicdo do mundo
historico civil, a razdo e os principios metafisicos, tomados como principios
absolutos, serdo confrontados com o processo histérico, assim como vontade e
paixdo serdo incorporadas a este dinamismo.Vico ndo concebe a razdo como
algo estatico e supratemporal. E certo que, em contraposi¢do a uma visio que
entende o homem como uma fera movida por instintos egoistas, ele jamais

duvida que “a verdadeira natureza humana” ¢ ‘“a natureza racional e social”

223 Egsa posi¢do naturalista é expressa nos seguintes termos por B. A Haddock em seu livro Uma
introdugdo ao pensamento historico: “O comportamento humano ( do mesmo modo que os
fendmenos fisicos) era governado por leis de movimento sob a forma de atragdo e aversdo. Os
homens chamavam ‘bom’ aquilo que desejavam e ‘mau’ aquilo que evitavam. Uma vez traduzidos
nestes termos o comportamento humano, tornavam-se obsoletos os discursos metafisicos
antiquados acerca ( por exemplo) da natureza essencial da “vontade”. Newton mostrara o que se
podia conseguir na fisica desde que a rejeicdo de sistemas metafisicos fosse associada a um
método experimental que combinasse a observagdo disciplinada e a precisdo matematica; tudo que
se tornava necessario para efetuar avangos comparaveis no campo dos estudos histdricos era
utilizar os métodos que ja tinham dado prova do seu valor no dominio das ciéncias naturais”( Op.
cit.p.106.).
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220 Todavia, a ragione tutta spiegata, como o proprio nome sugere, ¢ fruto de
um processo, resultado de uma maturagdo lenta e gradual. A razdo ndo ¢ vista
mais como uma forma abstrata descolada da realidade, mas o momento

. 22
derradeiro da mente humana no seu desdobrar-se**’.

Na concepgao de Vico, o homem nao pode ser entendido como uma coisa
ao lado das outras, como algo natural ou algo dado. A "natureza humana",
fluida e variavel, ndo se confunde com o curso da natureza exterior ao homem.
A histéria ¢ o legitimo territério de atuagdo do homem, permeédvel ao
pensamento, expressdo das “modificagdes da mente humana”. Se assim €, os
critérios empregados por uma ciéncia voltada para a historia ndo devem ser os
mesmos que os das ciéncias naturais, cujas leis estariam fixadas segundo uma

ordem atemporal.

Para Vico, a historia, ao contrario da natureza, ¢ palco de rupturas e
diferenciagdes e nunca inelutavel repeticdo do mesmo. Por isso jamais pode ser
confundida com a monotonia de um mecanismo, com sua cadeia de causas e
efeitos que passam ao largo da mente humana. A histéria ndo € algo exterior ao
homem, mas o continuo processo humano de criagdo e assimilacdo de seus
proprios artefatos. A natureza humana, que € a inica “natureza” que interesse a
Ciéncia Nova investigar, ndo ¢ algo que se poderia conhecer de fora, para além
de toda experiéncia histérica, segundo uma perspectiva essencialista e
naturalista. Vico acentua assim a dependéncia da ‘“natureza humana” da
situagdo concreta, historica, temporal. Em si mesma “a natureza das coisas
humanas” ndo existe fora do tempo, ndo € nada; ao contrario, ela coincide com
a situacdo historica da qual as proprias coisas surgem e se formam: “as coisas
fora do seu estado natural nem se estruturam nem resistem™*®. Assim, o
proprio significado da expressdo "natureza", que havia sido fixado pelo
racionalismo do século xvii e que serd absorvido pelo ideario iluminista, deixa
de ter um sentido rigido. Vico aproxima o termo da idéia de génese historica

ou nascimento: "a natureza das coisas nada mais ¢ do que seu nascimento em

20 3N29

270 que designamos em portugués pela palavra “desenvolvimento”, “desdobramento” se exprime

melhor em italiano com verbo spiegare, derivado do latim explicare , que tem a mesma raiz dos
9% ¢

verbos “deplier”, “expliquer”, em francés, ambos derivados do radical p/i (dobra) latino.
228
SN134
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determinados tempos e conforme certos modos de ser"*? (...) “As propriedades
dos sujeitos devem ser produzidas pela modificagdo ou pelo modo como as
coisas nasceram; razao pela qual estas nos podem certificar que ¢ essa, € nao

. . w230
outra, a natureza ou nascimento das coisas"

E interessante observar que Aristoteles ja empregava o termo
“natureza” num sentido semelhante ao de Vico, pois o que estava em jogo para
ele era estabelecer um principio genético de conhecimento. Na Politica
Aristoteles adverte que “considerando-se a coisa na sua génese, obtém-se um

231 . . .
»2B1 No caso de Vico, no entanto, o enunciado acima

conhecimento perfeito
desloca a definicdo da esséncia absoluta das coisas para 0 modo como elas vém
a existéncia numa situacdo concreta. Aplicado ao homem, isto implica em
“historicizar” a natureza humana. Dai que Vico afirme que a cada uma das
idades que ele identifica na histéria corresponde idealmente a uma “natureza
humana” diferente®*. Assim, ao procurar tracar uma “lei sobre a qual fluem no
tempo a historia de todas as nac¢des”, que nos parece dificil confundir com uma
“lei universal” no sentido das ciéncias naturais, Vico identificara trés
momentos, idades ou tipologias da “natureza humana”, cada qual
correspondendo a uma estrutura de costumes, a uma estrutura juridica, politica,

233

lingiiistica, intrinsecamente ligadas™”. Conforme lemos na Ciéncia Nova, a

> SN 147

230 SN148. Como esclarece Erich Auerbach “em Vico a palavra ‘natureza’ pode ser entendida
propriamente no sentido de ‘historia’: na frase ‘os governos devem ser conforme a natureza dos
homens governados’(SN246), ‘natureza’ significa ‘estagio de desenvolvimento’; a expressdo ‘tais
naturezas das coisas humanas’(SN347) ou ‘natureza civil’ entende-se de preferéncia como ‘a
esséncia da evolucdo historica’.” ( Auerbach, E. Contributi linguistici all’intrepretazione della
‘Scienza Nuova’di G.B.Vico.In: San Francesco, Dante Vico, Editori Riunti, 1987,Roma, p.74)
S1politica, Livro 1,2,1252a

32 §N916-918. Ao que parece, nem Aristoteles nem mesmo a tradi¢do tomista que o retoma,
chegam a radicalizar este tipo de afirmacdo que confronta o modelo fixo de “natureza humana” tao
caro, por exemplo, aos jusnaturalistas do século xvii, que Vico pretende criticar.

3 Ver SN 919 ¢ ss. E curioso que alguns comentadores, negligenciando o acento viquiano da
dependéncia da natureza humana em relagdo as circunstincias concretas, facam uma leitura
equivocada de Vico, tomando o sentido da palavra ‘natureza’ no mesmo sentido das ‘leis naturais’
que encontramos, por exemplo, na fisica, o que levaria a uma completa naturalizacdo da historia.
Um exemplo desse tipo de leitura encontra-se no livro de José Ferrater Mora Cuatro visiones de la
historia universal: San Agustin, Vico, Voltaire, Hegel ( Alianza Editorial, Madrid). Segundo o
autor, “O que Vico pretende ¢, de fato, estabelecer os principios da ‘historia ideal e eterna’ de
acordo com o qual transcorreria as historias particulares; as leis que regem e que explica ‘a
natureza comum das na¢des’. A nova ciéncia historica €, pois, também, em uma proporgdo que seu
autor ndo poderia imaginar, uma ciéncia natural.”’(op.cit.p.49). O erro dessa leitura consiste em
desconhecer que a universalidade da “natureza humana” para Vico nio repousa em algo absoluto e
imutavel, mas em ser idéntica em tempos e circunstancias hipoteticamente iguais, mas diversas de
fato em tempos e circunsténcias efetivamente diferentes.
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primeira natureza ¢ poética, criadora, fortemente imaginativa, fraca de
entendimento, extremamente rigida nos costumes e cruel nas punicdes; a
segunda natureza, herdica, se manifesta quando as forgas irracionais comecam a
ser dominadas e as cidades fortalecidas; e, por ultimo, surge a natureza
civilizada, fraca em fantasia, mas racional e moral®**. Para Vico, o homem ndo
pode ser tomado abstratamente, como se apenas uma dessas ‘“naturezas” o
definissem. O homem ndo nasceu fora do tempo e as condi¢des concretas de
sua génese, incluindo os fatores climaticos e geograficos de que falara
Montesquieu, apenas delimitam um certo modo de ser, suas propriedades e
caracteristicas basicas e que circunscrevem um dado estigio de
desenvolvimento que, ao contrario da eterna repeticdo dos ciclos naturais,
nunca se cristaliza totalmente, dado que a mente humana estd sujeita a
modificagdes ou, como Vico as vezes prefere dizer, “possui uma natureza

99235

indefinida, quando jaz na ignorancia”*”, ou seja, quando ainda nao pds limites

a “ barbarie dos sentidos”, numa palavra, quando ainda ndo entrou na histdria.

E com base nesse “historicismo” que Vico critica os sistemas classicos do
direito natural, j4 que os costumes, as linguagens, as formas de governo e de
justica, assumem diferentes formas no tempo e no espaco, correspondendo as
modificazioni da mente. Para captar o sentido desse “historicismo” vale lembrar
que, segundo Vico, “a ordem das idéias deve proceder segundo a ordem das
coisas™**°. Esta afirmacio coincide apenas na letra com uma das proposi¢des da
Etica de Espinosa®’, mas ¢é diversa no espirito, pois em Vico as idéias ndo tem
o mesmo sentido da ontologia espinosana: ndo sdo modos do atributo
pensamento imanados de Deus ou da Natureza, mas atributos do homem, sdo
expressdes das modificazioni da mente humana. E o paralelismo entre as idéias
e as coisas humanas que indicaria o curso da historia: “A natureza dos povos
comeca por ser cruel, depois ¢ severa, mais tarde benigna, refinada
posteriormente e, por ultimo, dissoluta”.**® « A ordem das coisas procedeu

assim: primeiro foram as selvas, depois as cabanas, a seguir os povoados, logo

34 Cf. SN916 a 918.

5 SN181

26SN238.

37 Cf. Espinosa, Etica, II, proposi¢io vii, Col. os Pensadores, Abril Cultural, 1983, p.139.
2% SN242
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a seguir as cidades e, por ultimo, as academias.”’ Vico vé dessa forma uma
conexdo necessaria entre “o plano das idéias”, expressas pelos diferentes
estagios de desenvolvimento do homem, e “o plano das coisas humanas”, e
afirma existir necessariamente intencionalidade e ordem no interior desse
desenvolvimento. O sentido desse processo permite afirmar que a idéia de
direito universal, tdo cara aos jusnaturalistas, funciona como um ideal que
paulatinamente vai se certificando no tempo, ou seja, vai tomando forma a
partir da determinacgdo da esfera da consciéncia frente a realidade concreta. E
por isso que os jusnaturalistas estavam errados, pois julgavam que “a equidade
natural, na sua idéia 6tima, tivesse sido compreendida pelas nag¢des gentilicas

L 0240
desde seus primordios"“ .

De acordo com a logica de desenvolvimento
histérico que vé a conexdo adequada entre idéias e coisas, esse critério
jusnaturalista e pretensamente objetivista por estar fundado numa concepgao
fixa de natureza humana, perde seu estatuto fundador, aparecendo agora como
um pressuposto. A idéia fundadora passa a condi¢do de fundada; se antes, o

pressuposto jusnaturalista servia para justificar a natureza humana, agora ¢

. o ~ 241
exigido sua justificagdo™ .

O que Vico faz portanto ao descrever o curso das nagdes € procurar
revelar o lado subterraneo, histérico da formagdo do estado civil ¢ da
assimilagdo efetiva da idéia de direito que o jusnaturalismo acredita poder
encontrar na pretensa objetividade natural. Essa linha de raciocinio ja havia sido
indicada por Vico no conjunto de textos que ficaram conhecidos como Diritto

Universale. Nesta obra, ele critica o pressuposto tedrico do direito natural de

> SN 239

0 SN329

1 Apesar do argumento sobre as origens da sociedade de Vico e Rousseau ndo coincidirem , pois o
“estado de natureza” ndo ¢ para o autor da Ciéncia Nova um simples conceito metodologico que
aponta para vetores opostos (a perfei¢do do bom selvagem e a degeneragdo civil), apesar disso, ¢
interessante lembrar que o filosofo francés, a seu modo, também desmascarou o pressuposto
denunciado por Vico e compartilhado por jusnaturalistas das mais diversas tendéncias nos seguintes
termos : “Os filésofos que examinaram os fundamentos da sociedade sentiram a necessidade de
voltar até o estado de natureza, nenhum deles o atingiu.Uns ndo hesitaram em supor no homem nesse
estado a nogdo do justo e do injusto, sem se preocupar em mostrar que ele deveria ter esta nogéo,
nem que esta lhe fosse util. Outros falaram do direito natural que cada um tem, de conservar o que
lhe pertence, sem explicar o que entendiam por ‘pertencer’. Outros dando inicialmente ao mais forte
a autoridade sobre o mais fraco, logo fizeram nascer o governo, sem se lembrarem do tempo que
deveria decorrer antes que pudesse existir entre os homens o sentido das palavras ‘autoridade’ e
‘governo’. Enfim, todos falando incessantemente de necessidade, avidez, opressdo, desejo, orgulho,
transportaram paro o estado de natureza idéias que tinham adquirido em sociedade; falaram do
homem selvagem e descreviam o homem civil”. ( Rousseau, J-J. Discurso sobre a origem da
desigualdade, Martins Fontes, p.144)

118



que a depurada esséncia do direito pode ser captada abstratamente para além das
circunstancias historicas. Pois embora o direito represente um conjunto de
mandamentos universais ideados ou formais ele s6 se aplica a circunstancias
particulares, determinadas, como forma de reagdo dos seus portadores em
relagdo as contingéncias no interior da vida civil. Acontece que a vida civil t€ém
uma génese, nio brotou do nada. E nessa direcio que se deve entender o duelo
travado por Vico com a antropologia de Hobbes e com os sistemas do direito
natural de Grotius, Selden e Pufendorf. Para Vico, se a visao hobbesiana nao ¢ o
ponto de vista correto para constituir uma visdo coerente da historia, o0 mesmo
pode ser dito da tese de Maquiavel, que afirma “que a historia seria fruto da

59242

fortuna e do acaso e, no extremo oposto, a tese estdica, segundo Vico,

defendida por Espinosa, que negaria o livre arbitrio**

. Nem o0 acaso, nem a
Fortuna, nem tampouco uma necessidade absoluta que existiria na Natureza,
serviria para explicar a “natureza social” do homem. Por nenhuma destas
hip6teses “a humanidade jamais poderia ter comegado™*.

Segundo Vico, “Pode-se imaginar dois modos, € ndo mais, sobre como
haja comegado na natureza o mundo das nagdes gentilicas: ou de alguns
homens sapientes que o tivessem ordenado pela reflexao, ou de homens bestas
que tivessem chegado a isso por meio de determinado senso, ou seja, por

.o 245
instinto  humano”~™".

A primeira hipdtese implica em aderir a doutrina
historico genética da prisca teologiae. Esta antiga doutrina de raizes platonicas
ganha for¢a nos autores renascentistas, como Nicolau de Cusa (De pace fidei),
Ficino (Theologia platonica), e ¢ reformulada por Bacon ( De sapientia
veterum), influenciando inclusive o préprio Vico durante a a fase em que
elaborou o De antiquissima. A tese principal da prisca teologiae, na versao
neoplatdnica do renascimento, consiste em afirmar que Deus, para reerguer a
humanidade decaida e bestial, enviava desde os primordios seus profetas,

sabios, seres superiores, como Hermes Trimegistos, Dracon ou Licurgo, para

educar e disciplinar os homens selvagens no sentido da norma social, da

22 9N1109

3 1dem.

24 Cf. SNP18, 19, 47, 59, SN313, SN1109
245 9NP27
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justica e da razdo**®. Na Ciéncia Nova Vico diz ser um erro “a afirmacdo de
uma sabedoria insuperavel dos antigos, tdo empenhadamente buscada de
Platdo até Bacon, ja que foi uma sabedoria vulgar de legisladores que
fundaram o género humano e nunca uma sabedoria elaborada de sumos e raros
filésofos™*’. Aqui se configura toda uma critica a cren¢a em um atomismo
social que seria remediado com a imposi¢ao de normas ou regras de conduta
elaboradas de fora por legisladores supremos, que armados com o instrumento
da religido, colocariam em ordem o arbitrio e as paixdes humanas, revelando
o interesse comum dos homens®*. Para Vico, isso acontece em decorréncia de
um dinamismo interna do proprio processo social. Apesar de sua tendéncia
bestial, os homens s@o socidveis em razao de sua propria natureza, que os forga

249 . ~ .
7" Vico ndo duvida

“a viver com justica e a conservarem-se em sociedade
que exista um tipo de “sabedoria” operando na histéria desde o comego da
fundacdo das primeiras instituicoes humanas; mas esta ‘“sabedoria”,
evidentemente, ndo ¢ de indole racional-filosofica, que so6 teria surgido num
momento posterior da histéria. Portanto, “seriam a partir de tais homens, assim
estupidos, insensatos e horrivelmente apalermados, que todos os filésofos e
filologos deveriam comecar suas reflexdes a respeito da sabedoria dos

primeiros gentios”

. Isso ndo quer dizer que a hipotese dos “homens bestas”
tenha sido simplesmente aceita. A tese dos “homens bestas” s6 tem sentido
para Vico se for inserida num contexto no qual se possa falar ainda da
“natureza social” do homem. Na verdade, aderir a antropologia hobbesiana
tout court, ¢ rejeitar completamente a idéia objetiva de providéncia, e neste
ponto os jusnaturalistas também estavam errados. Segundo Vico, Selden
“contrariava a historia sagrada”, a hipotese de Grotius, era colocar seres

“simplorios”, “inocentes”, no inicio das coisas humanas, Pufendorf, por sua

vez, imaginava o homem primitivo “jogado neste mundo sem qualquer

%6 Para uma analise desta doutrina e da critica de Vico ver: Riverso, E. "Introduzioni" -, in:
Leggere Vico, p.23 ess.

> SN384

**Quando diz que foi “uma sabedoria vulgar de legisladores que fundaram o género humano”, a
énfase de Vico ndo recai nas figuras de legisladores solitarios, ilustres portadores de sabedoria,
que fundam as nagdes ( um Licurgo, um Dracon, um Hermes Trimegistro); ao contrario, como
ficara claro mais adiante, estas figuras s6 podem ser consideradas “miticas”, ou seja, sdo diferentes
formas de expressdo da “sabedoria vulgar”.

> SN2 SN309

>0 SN374
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cuidado ou auxilio de Deus”, tudo isso se resumia finalmente na “hipotese
epicurista” da existéncia de seres “solitarios violentos e licenciosos”, que so
obedecem ao amor-proprio e tentam realizar pela for¢a o que ¢ conforme ao
seu interesse™ .

Até certo ponto Vico aceita a descricao hobbesiana dos homens primitivos
que, baseados no interesse € no amor proprio, tém em vista sua propria
conservago, seu conatus, sua salvezza®’. Mas ele rejeita completamente a tese
de que os bestioni com suas mentes embrutecidas fossem capazes de criar e
seguir normas ditadas pela razdo dando origem ao artefato civil com base no
calculo utilitarista que perfaz a soma de seus interesses, instaurando de uma so6

vez as leis e as normas necessarias para conservagdo da vida em comum.

Esta claro que, para Vico, ndo tem sentido imaginar seres inocentes ou
racionais no inicio dos tempos, assim como também ndo tem o menor
cabimento afirmar que a passagem para vida civil se explica através de um
contrato selado pelos homens, criando a soberania através de leis e normas
basicas que lhes permitiria viver em paz. Vico nos previne do equivoco de se
projetar uma metafisica de tipo racional ou abstrata na descricdo do homem
primitivo, “cujas mentes em nada eram refinadas, de forma alguma
espiritualizadas, pois jaziam completamente imersas nos sentidos, totalmente
embotadas pelas paixdes, todas sepultadas nos corpos™°. Se assim é, como os
bestioni, “com a mente sepultada nos corpos”, desejando apenas o que era util
para si, seriam intencionalmente capazes de construir por si mesmos a vida
civil? Ora, dado que as ordens civis ndo podem ser explicadas por convencao,
na medida em que isso requer uma base de confianga impossivel nas condi¢des
ferinas, a passagem para a vida civil so6 ¢ inteligivel se a tese libertina dos
“homens bestas” for remediada por um providencialismo sui generis. E a
inusitada mistura desses dois aspectos que formam o nucleo da antropologia de
Vico. Todavia, essa antropologia s6 ¢ compreensivel se tivermos presente
outras referéncias tedricas que sdo absorvidas pelo pensador napolitano,

assumindo, como sempre no caso de Vico, um sentido diverso do que tinham

1 Cf. SNP18, 19, 47, 59, SN310, SN313
22 9N331
253 N378
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na sua origem. Neste contexto, a distingao viquiana entre o sagrado e o profano

tem um sentido muito peculiar.

“Os homens fazem a historia”: Providéncia e Senso Comum

Segundo Vico, o mundo saiu das mdos de um supremo artifice que o
dotou de livre-arbitrio. Esta crenca cristd foi absorvida pelo sincretismo
religioso do renascimento e ird refletir diretamente em nosso filosofo.
Relembremos as palavras de Pico de la Mirandola que, afim de ilustrar a
dignidade do homem, enfatiza o lado neo-platonico da histéria da criagdo nos

seguintes termos:

“Estabeleceu, por fim, o 6timo artifice que aquele a
quem nada de especificamente proprio podia conceder, fosse
comum tudo o que tinha dado parcialmente aos outros. Assim
tomou o homem como obra de natureza indefinida e, colocando-o
no meio do mundo, falou-lhe deste modo: ¢ O Adéo, ndo te demos
nem um lugar determinado, nem um aspecto que te seja proprio,
nem tarefa especifica, para que obtenhas e possuas aquele lugar,
aquele aspecto, aquelas tarefas que tu seguramente desejares, tudo
segundo o teu parecer e tua decisdo. A natureza limitada dos outros
esta encerrada em leis por nos prescritas. Tu, pelo contrario, ndo
constrangido por nenhuma limitacdo, determina-la-as para ti,
segundo o teu arbitrio, a cujo poder te entreguei(...). Nao te fizemos
nem celeste nem terreno, nem mortal nem imortal, afim de que de
tu, arbitro e artifice de ti mesmo, te plasmasses e te informasses, na
forma que tivesses seguramente escolhido. Poderas degenerar até os
seres que sdo os brutos, poderds regenerar-te até as realidades
superiores que sdo divinas, por decisdo do teu animo.”**

Por possuir uma “natureza indefinida”, antes ou depois do pecado, o
primeiro homem, segundo Pico, ¢ “o artifice de si mesmo” que escolheu
romper a unidade com o divino. A questdo relevante por traz dessa narrativa,
seja do ponto de vista filosofico ou teoldgico, seja para tradicdo renascentista
ou agostiniana, era pensar o restabelecimento do humano com o divino, a

reconciliacdo do homem com Deus. Na pequena narrativa de Pico nota-se um

4 Mirandola, P.Oratio de dignitatte hominis, p.104-106. In: Uomo e Natura nella filosofia del
renascimento, Org e trad. A cura di Colombero, C, Loescher, Torino, 1985,pp.96-9. Grifos no
texto sdo meus. Para a relag@o entre Pico della Mirandola e Vico ver o livro de Enzo Paci. Ingens
Sylva — saggio sulla filosofia de G.B.Vico, Mondadori, 1947.
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tom otimista com a énfase no livre-arbitrio humano. O retorno ao seio da
divindade parece estar nas maos do proprio homem; depende apenas da
liberdade humana, da dignidade de humana, a superacdo da barbdrie e da
bestialidade.O renascimento explorou muito a idéia neoplatdnica da
reconciliacdo do humano com o divino; idéia que mais tarde também seria

255 .
. Mas o tom otimista

absorvida num sentido totalmente laico pelo iluminismo
do humanismo radical de Pico, a crenca de que o homem por seus proprios
meios pode se reerguer da brutalidade e transcender a opacidade da natureza
bestial ndo ¢ a mesma que a do autor da Ciéncia Nova, pois no fundo a tese de

Pico ¢ a mesma da prisca teologiae.

Conforme lemos em sua Autobiografia, o quadro tedrico das referéncias
de Vico a cerca da constitui¢do do mundo histérico civil apenas se completa
quando se leva em conta a discussdo sobre a doutrina da eficacia da graga
divina, disputada em sua época entre agostinianos (jansenistas), calvinistas e
pelagianos. No de Vera Religione Agostinho afirmava: “Nao existe escada
alguma entre as realidades humanas e as coisas divinas, de modo que o homem
por seu proprio esfor¢o pudesse se elevar da vida terrena. Eis porque a inefavel
misericordia de Deus vem ajudar a cada homem particular € ao conjunto do
género humano, para lembra-los de sua perfeita natureza; mediante a

dispensagio da divina providéncia.”**

Depreende-se dai que s6 o homem ¢
capaz de escolher entre o bem e o mal, embora seja incapaz de fazer o bem sem
o auxilio divino. Nesse caso, a graca, para ser eficaz deve estar unida a vontade
subjetiva para conduzi-la na direcdo do bem. Vico assimila a posicdo de
Agostinho, mas a interpreta numa direcdo diferente. No De Uno, obra anterior
a Ciéncia Nova e que faz parte dos escritos juridicos em que também polemiza
com os jusnaturalistas, ele ja estabelecia um didlogo com Agostinho: “Lendo
um dia o livto De civitate Dei de Santo Agostinho, deparei-me com uma
citagdo de Varron, onde havia dito que se tivesse tido autoridade de propor ao

povo romano deuses para adorar, o faria seguindo a formula da natura, ou seja,

propondo um Deus tnico, incorporeo, infinito, e ndo inumeraveis deidades sob

255 Como observa Ernest Cassirer: “Esta reconciliagdo deixou de ser esperada exclusivamente pela
eficacia da graca divina: devia acontecer no seio do trabalho e do desenvolvimento do espirito
humano.”(Cassirer, E. 4 filosofia do lluminismo, ed. Unicamp, p.195)

28 De vera religione, cap. 10(19).
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a formula de idolos. Iluminada minha mente por esta leitura, cheguei as
seguintes conclusdes: de fato o direito universal é a formula, ¢ a idéia de
verdade, a qual nos demonstra o verdadeiro Deus. Portanto, o verdadeiro Deus,
principio da verdadeira religido, ¢ igualmente o principio do verdadeiro direito

e da verdadeira jurisprudéncia’ "

Por fim, em sua Autobiografia, ele também nos conta que em sua
juventude aceitava a posicao que se encontra, por exemplo, no obscuro jesuita
francés Stefan Dechamps, porque ela constituia um meio-termo entre o
calvinismo e o pelagianismo: “servia para explicar historicamente a origem do
direito romano e todas as demais formas de civilidade gentil, sem contradizer a

- 258
doutrina da graca.”

Para o jovem Vico, a doutrina agostiniana na
interpretacdo de Dechamps era o meio-termo adequado para se pensar a
unidade do humano e do divino. Mas, como observa Giovanni Gentile, “se essa
unidade do divino e do humano, ¢ uma exigéncia entre calvinismo e
pelagianismo (exposicdo abstrata da graca ou vontade divina e, portanto,
negacdo da humana, e abstrata posi¢do da vontade humana e, portanto, negagao
da divina), deveria ser amadurecida e tornar-se um conceito.”” A doutrina da
graga, ainda marcante nos escritos de juventude de Vico, ¢ assim substituida
pelo conceito viquiano de providéncia. E este conceito que encontramos
desenvolvido na Ciéncia Nova. E baseado nele que Vico rejeitara os sistemas

. . . 2
dos jusnaturalistas e de Hobbes, afirmando “a natureza social do homem”.**

O homem ¢ sociavel, ndo pela “opinido dos homens”, mas por
natureza, € a natureza corrompida explicaria a condicdo humana, como mostra
a narrativa biblica. A corrupgdo ¢ fruto de um desacordo com o divino,
gerando no homem uma desarmonia entre a vontade e o intelecto, fazendo do
homem o escravo de suas paixdes. A vontade livre entregue as paixoes,
totalmente abandonada, violenta, bestial, ¢ causa do amor-proprio, como
aparece no homem hobbesiano. Em Vico, porém, o marco zero da histéria, “a

. . c g s 261
partir do qual seria inutil buscar outros principios™®', decorre da

*TDe uno universi iuris rincipio et fine uno, Sinopsi del diritto universali,xxiv.in: Opere
giuridiche, a cura de P.Cristofolini, Firenzi, Sansoni, 1974. p.137. grifo meu

¥ Vico, G.B, Autobiografia, Einaudi, Torino,1977,p.11.

%% Gentile, Studi vichiani, Messina, 1915,p.24.

20 SN 310

201 SN346
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transformagdao da terra numa “grande selva” de bestialidade, o que teria
ocorrido apés o dilavio universal. E justamente neste ponto que a historia
sagrada se separa da historia profana. E justamente aqui que Vico deixa de
tomar a Biblia como centro de referéncia para sua antropologia e se concentra
no seu objeto de estudo privilegiado — a historia dos povos gentis, a historia
universal profana. Essa distingdo ¢ importantissima, pois permite entender que
Vico pretende de inicio situar o campo semantico propriamente dito da
Ciéncia Nova aquém da historia sagrada e de possiveis querelas teologicas.
Vico deixa claro que quer fazer “ciéncia”, e ndo diretamente apologia da “
verdadeira religiao”. Ele pretende superar as dificuldades inerentes a origem
da vida civil, sem precisar apelar simplesmente para uma visdo da histéria
baseada nas FEscrituras ou derrapar no extremo oposto, inserindo-se na
polémica da existéncia de povos pré-adamicos ou entdo interpretar Adao como
“homem besta”, tese esta que era defendida por autores céticos e libertinos. O
problema que Vico enfrenta consiste em saber se a corrup¢do radical da
natureza humana tornava as forcas primitivas, os bestioni “com a mente
sepultadas nos corpos”, capazes de construir com seus proprios meios a vida
civil e a moralidade. Para investigar esta questdo, seria preciso elaborar um
critério de conhecimento que permitiria retratar o cardter das origens da
historia profana sem recorrer as proprias convicgdes do homem civilizado,
pois foi justamente esse o erro de filésofos e eruditos como Hobbes, Selden,
Grotius e Pufendorf. Incapazes de penetrar no “tempo obscuro” dos homens
informes, todos estes autores falharam na tentativa de descricdo das origens
sociais, pois ignoravam as distingdes entre o sagrado e o profano e nao foram
fiéis ao principio genético de conhecimento que afirma que “as doutrinas
devem comecar quando comegaram a matéria de que tratam”*>. Com base
nisso, a fim de encontrar um ponto fixo, Vico suspende o juizo acerca de toda
e qualquer afirmagao, seja de ordem filosofica ou filoldgica, sobre as origens
da histéria: “ao meditar os principios desta ci€ncia é preciso nos reduzirmos a
um estado de suma ignorancia de toda erudi¢do divina e humana, como se para
o trabalho de busca nio tivesse existido para nos fildlogos e filosofos™®. O

que resta apos o processo de depuracdo intelectual e descoberta engenhosa nao

22 9N314
263 SNP40
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sdao demonstracdes analiticas, hipoteses vazias, ou meros dados empiricos, mas
sim uma atitude hermenéutica capaz de dar conta da passagem para vida civil,
que coincide com a descoberta do ponto de partida da “historia das idéias

99264

humanas que, por sua vez, revela as origens da “metafisica da mente

99265

humana”~, que “teve inicio quando os primeiros homens comecaram a pensar

humanamente, e ndo quando os filésofos comecaram a refletir sobre as idéias

266 . . . .. .
”“*° Vico, ironicamente, imita Descartes, e acredita ter encontrado

humanas
seu ponto fixo, sua certeza, seu cogito: “O mundo das nacdes gentis foi
certamente feito pelos homens. Em conseqiiéncia disso, em meio a esse
imenso oceano de duvidas, surge esta pequenina faixa de terra na qual se pode
firmar os pés: que seus principios devem ser encontrados dentro da natureza de
nossa mente humana e na forca do nosso entendimento(...)”**’. Esta
“pequenina faixa de terra” corresponde a certeza de que a mente humana guia-
se, desde suas origens, por um sentimento fundamental: o espanto de
descobrir-se em face do mundo, abrindo-se para um intercimbio com o mundo
pela tnica via entdo disponivel, a percepg¢do sensivel, que pouco a pouco vai
ganhando novos contornos, até assumir a forma racional. Segundo Vico,
desde suas origens o homem ¢ guiado pelo procedimento heuristico da
descoberta, da busca perpétua de sentido para os fendmenos que ignora e que
sdo desvelados para além da sua manifestacdo imediata, formando assim um
campo de significacdo préoprio: “A curiosidade, propriedade conatural do
homem, filha da ignorancia, que engendra a ciéncia, ao fazer nossa mente
abrir-se para a maravilha, mantém esse costume: que onde se observa um
extraordinario efeito na natureza, como o cometa, parélio ou estrela do meio
dia, imediatamente pergunta o que tal coisa quer dizer ou significar®®. A
pergunta pelo sentido, pela significacao que nasce de uma disposicao de animo
originaria (o espanto) e ndo de uma simples paixdo, ¢ o indice da caracteristica
fundamental da mente humana que, guiada pelo engenho e pela fantasia,
supera o que estd imediatamente dado nos sentidos, o que quer dizer que a

percepcao sensivel ndo permanece presa numa ‘“‘surda corrente de causas e

264 SN347
265 1dem., Ibidem
266 Idem, Ibidem.
267 SNP41
268 IN'189.
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efeitos” ou na cegueira das paixdes desenfreadas, de que falam estdicos e
epicuristas. Ao contrario, ¢ através da mediacdo de imagens que “mente
humana sepultada no corpo” vai configurando uma primeira interpretagdo da
“realidade”, dando forma a si mesma ao longo desse processo, superando
assim a percepg¢do bruta, uma vez que a caracteristica fundamental da mente
humana, ¢ a aspiracdo continua ao Infinito. Esta abertura para o
extraordinario, na verdade revela uma atitude hermenéutica basica, cujo
sentido profundo foi negligenciado pelo racionalismo cldssico, mas que define
o carater processual da mente humana como um todo. Vico reconhece na
positividade desse sentimento originario, fortemente ligado as faculdades
corpdreas da imaginagdo e da fantasia, os primeiros sinais da tendéncia natural
do homem na direcdo do verum divino e que define a passagem do
desconhecido para o conhecido, no continuo processo de criagdo-interpretagao
do mundo. E se as coisas devem ser olhadas de dentro de sua origem, de seu
nascimento( natura), entdo deve-se comecar por um principio fundador, ao
mesmo tempo historico e universal, fundamento da certeza (certum) e da
verdade (verum): “Devemos comegar por uma certa cogni¢cdo de Deus, da qual
nao estejam privados os homens, conquanto selvagens, ferozes e imanes. Tal
cogni¢do demonstro ser esta: que o homem, decaido no desespero de todos os
socorros da natureza, desejava uma coisa superior que o salvasse. Mas coisa
superior a natureza ¢ Deus, e este € o lume que Deus espalhou sobre todos os
homens™™®. Vico quer dizer com isso que ha na histéria uma for¢a ou impulso
depositada no interior do proprio homem, “um lume secreto”, um impeto de
ultrapassar a natureza bruta, de separar-se dela, direcionando-se para o deus

que inicialmente a imaginagao pretende alcancar.

No terror do trovao e na atitude espantosa dos seres bestiais, Vico vé
uma experiéncia, por assim dizer, trdgica, a experiéncia dominadora do deus
imagindrio. Perdidos exteriormente na “grande selva da terra” e, interiormente,

nas trevas que envolvem suas mentes “sepultadas nos corpos”, os bestioni,

269 SN339. cf.SN340: “Os primeiros homens, que foram depois os principes das nagdes gentias,
deviam pensar fortemente impelidos por paixdes violentas, tal como acontece com os animais. Por
isso devemos seguir uma metafisica vulgar e com ela reconstruir o pensamento terrifico de uma
divindade qualquer, que impds modo e medida as paixdes bestiais destes homens perdidos,
transformando-as em paixdes humanas”.
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totalmente desamparados de idéias ou conceitos, experimentam o medo, e
forjam interpretacdes para as forgas naturais, vendo nelas o signo da divindade.
E preciso observar porém que esta “experiéncia religiosa” originaria é ainda um
fato pré-social. Vico ndo acredita que as religides foram simplesmente
“inventadas” por uma casta de seres superiores, como acreditavam os defensores
da prisca teologiae, pois “as aterradoras supersti¢des” de que ele fala ndo nascem
no interior das sociedades constituidas, ndo ¢ um costume posterior elaborado por
sabios capacitados para orientar a multiddo de ignorantes; ao contrario, se a
religido estd na origem das sociedades, porque seu principio ou fundamento
encontra-se no intimo do homem. Como diz Antonio Corsano, “o drama da
primeira revelacdo ¢ totalmente interior e individual, verdadeiro coléquio solitario

270
2270 Trata-

do Deus que estd em nos, revelador da violéncia da primeira emogao.
se, de um ponto de vista, de uma experi€ncia subjetiva. Mas, o importante ¢é
perceber, que os primeiros homens espantam-se com a for¢a depositada dentro
deles, o impulso interno que lhes permitem transcender as paixdes, dando para si
mesmos uma dire¢ao adequada. Tal forga existente no interior do homem, € o selo
da divindade na “natureza humana”, e tem correspondéncia no medo do homem
diante da forca e magnitude do falso deus que se revela nos fendmenos naturais.
Em consonancia com a terminologia da metafisica classica, Vico chama esta forca
interna de conatus, termo que serve de ancoragem ontoldgica para se pensar a
vida civil. Este conatus ¢ definido por Vico como uma propriedade da natureza
humana, uma “autoridade” que a diferencia do animal, e ndo pode ser retirado do
homem nem mesmo por Deus sem destruir sua criatura: “¢é uma propriedade da
natureza humana que ndo pode ser retirada por Deus, sem o destruir. Tal
autoridade € o uso livre da vontade, sendo o intelecto uma poténcia passiva sujeita
a verdade”, isso explica “porque os homens desse primeiro ponto das coisas
humanas, comegaram a celebrar a /iberdade de arbitrio humano, pondo freio ao
movimento dos corpos para orientd-los e dar-lhes melhor diregio™’'. A
expressao “celebrar a liberdade” nao significa aqui, obviamente, que o homem

primitivo encontrou em si mesmo uma forma de comunicagdo com o divino e

270 Corsano, A, Il realismo religioso del Vico, p. 155. In: Il pensiero religioso italiano, Bari,
Laterza,1937.

271 SN388 .Cf. SN340: “Frenar o movimento dos corpos é certamente um efeito da liberdade do
arbitrio humano, e , portanto , da vontade livre que é o domicilio ¢ sede de todas as virtudes e,
entre outras da justi¢a”.
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resolveu reverencia-lo nos ritos religiosos que marcam os rituais de passagem de
um eu individual para vida social.

Na verdade, dispondo de escasso material antropoldgico, Vico mobiliza
uma série de categorias ontoldgicas e metafisicas fundantes ( conatus, vontade,
liberdade) para lancar as bases de uma “fenomenologia” do mundo historico-
social. O interessante em sua posi¢do ¢ que Vico opera com as categorias do
racionalismo classico sem, contudo, tomar como referéncia “o livro da natureza”
que, segundo Espinosa pode ser lido com clareza e distingdo, mas o livro
obscuro da historia. A propria idéia de uma “natureza comum”, que Vico toma
como ponto de partida, remonta ao Tratado Politico de Espinosa. Com efeito,
adotando uma linha de raciocinio préxima de Maquiavel e Hobbes, Espinosa ja
recusava a ver o dominio do politico do ponto de vista do racionalismo abstrato, e
mostra que seria uma quimera admitir outra alternativa ndo ser aquela que revele
“a natureza comum” dos homens a partir de condi¢des concretas, o que inclui
todo o dominio das paixdes ( a ira, a inveja, o 6dio, a vinganca, etc) como parte
integrante da “natureza humana”. Assim, para Espinosa, “todos os homens, sejam
barbaros ou cultivados, estabelecem em toda parte costumes e se ddo um estatuto
civil, e ndo é dos ensinamentos da razdo, mas da natureza comum dos homens,
isto ¢, de sua condi¢do que se devem deduzir os fundamentos naturais do poder

272 Vico compartilha desta visdo realista do homem, a diferenca ¢ que ele

publico
o faz com um olhar voltado para o homem que ndo segue as leis comuns da
natureza, mas que funda da historia. Toda a dificuldade ¢ entender como se passa
da Natureza para a historia e se tem sentido falar aqui em “dedu¢do”. Como
veremos, Vico recusard a alternativa que encara os homens, dominados por
paixdes bestiais, como sendo capazes de estabelecer por si mesmos o estado civil
e fundar o mundo dos costumes, orientando as afec¢des e as paixdes de maneira
racional, segundo um célculo utilitdrio. Segundo Vico, Espinosa cai nesse erro
“ao falar da republicas como de comerciantes™ . Além disso, ha costumes que
ndo sdo “comuns” ou “naturais” porque nao sdo propriamente fundados no
interior das sociedades, mas sdo fundadores, sdo a base ou estrutura comum de

todas as nagdes, sdo 0s Unicos principios eternos e universais da “natureza

humana”, o nticleo duro das sociedades, a partir dos quais outros costumes podem

22 Tratado Politico, Lpr.7.
73 SN334
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surgir e se desenvolver. Assim, retomando termos analogos aos empregados por
Espinosa na passagem supracitada, Vico afirma: “Visto que este mundo de nacdes
foi feito pelos homens, vejamos quais sdo as coisas que com perpetuidade
concordaram e ainda concordam todos os homens, pois tais coisas poderdao dar os
principios universais e eternos, como se requer de toda ciéncia, nas quais surgiram
e se conservaram todas as nagdes. Observamos que todas as nacgdes, barbaras ou
civilizadas, ainda que, separadas por imensos intervalos de tempos e espagos,
guardam esses trés costumes humanos: todas possuem alguma religido, todas
contraem matrimdnios e todas sepultam seus mortos; mesmo dentre as nagdes
mais rudes e selvagens, as mais requintadas cerimdénias € mais consagradas
solenidades residem nas religides, matriménios e sepulturas”.*’*( SN332,SN333).
Segundo Vico, o “mundo humano”, “o mundo das nagdes”, surge e se
desenvolve da simbiose entre paixdo e razdo. Ha aqui uma relagdo intrinseca e
circular entre atividade e passividade, entre a forca ativa da mente imersa no
corpo ¢ a passividade diante do temor divino( timor dei). O carater ativo da
liberdade ¢ visto como o dominio sobre as paixdes desenfreadas, ao mesmo
tempo o movimento motivado pelo anseio humano de Infinito sé se
complementa quando os bestioni assumem uma situacao passiva de obediéncia e
temor diante das forgas naturais, interpretadas como deuses. Este movimento
manifesta um desejo, uma forga ou vis veri que se concretiza pela primeira vez
na emog¢ao que move os primeiros homens a reconhecer uma forga interna e
superior ao caos da natureza selvagem e explica o primeiro movimento do
conatus civil. O fendmeno histoérico da providéncia, sua manifestacio subjetiva,
estad assim atrelado ao movimento que d4 origem a fundagdo das nagdes. Dai a
afirmacdo de que € no interior da economia das coisas civis dos primeiros povos
que esta providéncia deve ser estudada, revelando todo o alcance “do termo
‘divindade’ [derivado] de divinari, ‘adivinhar’, ou seja, entender o que esta
oculto dos homens, o futuro, ou o que esta oculto neles a consciéncia”.?”
Deve-se entender portanto que os bestioni solitdrios ndo se espantam
apenas com algo exterior ¢ opaco (0 céu e seus fenOmenos naturais). Ao
contrario, a terrivel emog¢do que agita suas mentes e seu corpos, deriva do fato

de os fendmenos naturais ocultarem um ato significativo, como se Jupiter, “com

274 N334
25 SN342
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silvo dos raios e com o frangor dos trovdes, quisesse lhes dizer algo™’®. Os
primeiros homens espantam-se no fundo com a atividade exercida por eles
proprios, admirando sem saber sua propria capacidade de interpretar, ainda que
de maneira tosca, o mundo que os cerca e, sobretudo, o sentido daquilo que
ignoram e que sO pode lhes ser revelado pelos sinais sensiveis, pela fala dos
deuses, que transcende a natureza opaca e configuram um acontecimento dotado
de sentido. O homem deixa de ser apenas natureza bruta e ingressa num mundo
que lhe ¢ proprio. Déa-se aqui o primeiro ato humano de comunicagdo, quer
dizer, o primeiro ato de linguagem, que revela uma dupla descoberta: a
descoberta primitiva da consciéncia, da certeza ou constatagdo de si mesmo, € a
descoberta da alteridade divina, objeto de temor, admirag¢do e respeito, ja que
Jupiter “olha dentro dos coragdes dos homens”, isto €, no intimo da consciéncia
humana. A alteridade que o homem descobre portanto ndo ¢ a de um
semelhante, mas a de uma forca que transcende o humano, assim como a fala
originaria ndo ¢ dirigida a outrem, mas recebida do alto. Antes de falar, o
homem se pde a escuta: quem fala originariamente ¢ a divindade.

O resultado dessa “dialética” da consciéncia mediada pela capacidade
humana de interpretar ¢ o primeiro passo na dire¢do de uma vida civil, a
primeira atitude de dominio do homem sobre si mesmo. A vida ética passa a ser
compreendida nos termos de uma antropologia realista: “A virtude moral
comecou, qual deve ser, do conato, segundo o qual os gigantes [0s pater
familias], em face da terrivel religido dos raios, foram acorrentados sobre os
montes, e assim refrearam o vicio bestial de andarem errando pela grande selva
da terra, e dispuseram-se a um habito, absolutamente contrario ao primeiro, de
se fixarem naqueles antros, escondidos e estaveis. Por onde, depois se tornaram
os autores das nacdes e os senhores das primeiras republicas(...)E cada um deles
incubiu-se de arrastar para si uma mulher, dentro de suas grutas, e a conserva-la
como perpétua companheira de sua vida”.*”” Segundo Vico, ¢ este o verdadeiro
sentido da fabula de Prometeu: “A piedade comegou da religido, que em sentido
proprio ¢ temor da divindade. Esta origem heroica se manteve entre os latinos,

os quais a derivam de religando, isto ¢, daquelas cadeias com as quais Ticio e

2169N377

217 SN504
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Prometeu estavam ligados nos altos rochedos, e aos quais a aguia, isto ¢, a
terrivel religido dos auspicios de Zeus, devorava o coragdo e as visceras [ vale
dizer: a intimidade, a consciéncia humana em seu estado nascente]”278.

Para Vico, esta ¢ a verdadeira origem dos pater familias, os primeiros
homens piedosos a temerem a divindade, a interpretarem seus designios, a
domarem seus corpos bestiais, a celebrarem o matriménio e o pudor, criando
elos firmes com a divindade através da religido e a se fixarem na terra
sepultando seus mortos — dai que, segundo Vico, a palavra “homem” venha de
humus (terra) e remete tanto ao sepultamento dos mortos quanto aos primeiros
cultivos agricolas que, por sua vez, dardo inicio as primeiras familias — a
primeira forma de vida social.

Dado que as primeiras instituigdes humanas nido poderiam de modo
algum ter sido forjadas com base em idéias ou conceitos alcangados por via
racional, mas em virtude de uma praxis coletiva e espontanea, a religido, as
superticoes, a crenca em alguma divindade, serdo portanto o primeiro
principio, o ponto de partida de todas as nagdes, base de toda vida social. Vico
consegue como isso uma interessante reviravolta em relacdo aos pressupostos
do racionalismo classico: ndo a razao abstrata, mas a faculdade da fantasia que
adquire um estatuto fundador, e serve de arma de combate ao ceticismo e ao
libertinismo erudito. E com as armas sos seus adversarios que Vico os
combate: “E assim comegamos a refutar Polibio em sua alegacao falsa: se no
mundo existissem os filésofos, as religides ndo seriam necessarias. Pois, na
verdade, se ndo existissem as republicas, que ndo podem ter nascido sem as

religides, ndo existiriam filosofos no mundo™”

. Note-se que Vico inverte
também o papel depreciativo ocupado pela idolatria do ponto de vista da
antropologia cristd. As diversas religides, cada qual com sua idolatria,

consideradas como fonte de erro desde Santo Agostinho, serdo interpretadas

*78 SN503

79 SN179 cfr também SN518: “De tudo isso se deve concluir quanto foi até hoje vacua a vaidade
dos doutos (boria de’dotti) acerca da inocéncia do século de ouro, observada pela primeiras na¢des
gentilicas. O que na verdade foi tdo somente um fanatismo de supersticdo, que os primeiros
homens, selvagens, orgulhosos, ferocissimos, da gentilidade mantinham em um certo oficio,
mediante um forte terror de uma das divindades por eles imaginadas. Refletindo sobre tal
supersticdo, Plutarco nos pde um problema: se teria sido um mal menor assim impiamente venerar
os deuses, ou de fato ndo crer absolutamente nos deuses ( Plutarco, Da supersti¢do, cap.10). Nao
contrapde ecle, com justeza, tal feroz supersticio ao ateismo. Pois com aquelas nasceram
luminosissimas nagdes, enquanto que com o ateismo nao se fundou nenhuma no mundo...” .
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positivamente, desempenhando uma fun¢ao central no interior da historia
universal profana. Aqui o proprio ocasionalismo de Malebranche, a quem Vico
se reporta diretamente, e que na sua dimensdao antropoldgica era usado como
arma de combate contra a supersticdo e a idolatria, parece ganhar na
perspectiva de Vico um novo estatuto, fornecendo a base conceitual para se
construir uma teoria sobre o surgimento do pensamento e das primeiras
sociedades. O sentimento do temor e da piedade do divino que estd na origem
da histéria pode ser visto assim como a ocasido de que se vale a providéncia,
sem nenhuma imposicao externa, para encontrar no interior do préprio homem
decaido ¢ débil os meios de construgdo ¢ atualizacdo de sua natureza social:
“E assim se verd verdadeiro, de um modo geral aquilo que Aristoteles dissera,
de modo particular, de cada homem: nihil est intellectu quin prius fuerit in
sensu, isto é, que a mente humana nio entenda nada que ndo tenha tido algum
motivo ( que os filosofos de hoje denominam ‘ocasiao’) nos sentidos, usando
portanto o intelecto quando, da coisa que sente, recolhe algo que ndo tenha
caido sob os sentidos. Sendo isso o0 que para os latinos propriamente significa
intelligere. **" Note-se que em Vico, a experiéncia nio é algo que penetra a
consciéncia como se ela tivesse apenas a disposicdo passiva para receber
estimulos, como quer o empirismo. A mente humana ndo ¢ uma tabula rasa,
mas uma for¢a criadora, impulsionada na direcdo da descoberta do novum,
daquilo que “ndo tenha caido nos sentidos”. Na verdade, segundo Vico, a
consciéncia perceptiva reage a um certo estimulo vindo de fora (o raio do
trovdo), mas ao mesmo tempo insere na realidade sua for¢a transformadora,
modificando a realidade, que assim enriquecida e transformada continua a agir
sobre a consciéncia, que por sua vez se modifica para continuar vinculada a

281

realidade.”™ A diferenca em relacdo a Malebranche também salta aos olhos.

>0 SN363

31 Pode-se acrescentar aqui que Vico, até certo ponto, compartilha a critica que Leibniz dirige a
Locke. Segundo Leibniz, “se o espirito tivesse apenas a capacidade de receber os conhecimentos
ou a poténcia passiva para isto — capacidade tdo indeterminada quanto a que possui a cera de
receber figuras e a lousa vazia de receber letras -,ndo seria a fonte de verdades necessarias. Pois ¢
incontestavel que os sentidos ndo bastam para demonstrar sua necessidade e que ( portanto o
espirito tem uma disposigdo ( tanto ativa quanto passiva) para hauri-los do seu fundo,; embora os
sentidos sejam necessarios para dar-lhe ocasido e atengdo para isto” (Leibniz, G.W. Novos
ensaios, Colecdo os Pensadores, Abril Cultural, p.35-36.). Mas Vico ndo segue a visdo leibniziana
de um universo monadico, cujo desdobramento no tempo seja mera resultante de forgas pré-
determinadas. O importante para Vico e estabelecer o dominio do humano, partindo do principio
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Os proprios pressupostos metafisicos de que parte Malebranche, conjugados a
uma visdo estreita que o cartesianismo tinha das religides antigas, encaradas
como fonte de erro, ignorancia, supersticdo, o impede de avangar na direcdo de
uma avalia¢do positiva das origens miticas da sociedade. Pode-se dizer que
Vico, investigando estas origens, ndo apenas encontrou um instrumento de
critica a toda forma de libertinismo, ceticismo, ateismo e irracionalismo, mas
foi mais longe, na medida em que ousou sondar as fontes histdricas,
subterraneas, mitologicas da universo da politica.

E o que se nota na descri¢io do curso das trés épocas que Vico
identifica na historia. O filosofo mostra que a historia apresenta uma trajetoria de
sucessivas rupturas, que incluem novas relagdes econOmicas e alteragcdes de
costumes sociais basicos, até se atingir o estabelecimento da equidade juridica e a
idéia de humanidade. Na idade fantastica dos deuses, a sociedade ¢ totalmente
fechada em sua barbarie, dominada pelos pater familias isolados dos demais,
como “os gigantes de um olho s6”, cujo protdtipo ¢ o Polifemo das narrativas
homéricas, cada qual com seu proprio dominio e que se fazem interpretes dos
auspicios divinos, controlando seus filhos com normas rigidas®. Esta forma de
organizacao social fundada na religido funciona como uma espécie de casulo que
vai dar origem a vida civil: tal jurisdicdo “foi necessdria para que o homem
obedecesse ao homem e se dispusesse a obedecer as leis no estado vindouro das
cidades™™. Sem essa forma de vida social ndo se teria chegado & idade herdica,
dominada pelos nobres, legitimos herdeiros dos pater familias que se uniram por
uma outra necessidade: protecdo dos seus dominios. “Os homens rudes de
Grotius, os desvalidos de Pufendorf, a fim de salvarem-se dos violentos de
Hobbes (...), recorreram as aras dos fortes. Ali, esses ferozes, dado que ja unidos
em sociedades de familias, matavam os violentos, que tinham lhes tinham violado

as terras, € tomavam sob sua prote¢do os miseros que entre eles tinham procurado

que o homem esté dirigido para o futuro, para o novum, ou seja, para aquilo que excede justamente
uma trama divina pré-determinada.

282 IN503,SN564 cf. também: SN576 “As sociedades ndo eram conhecidas entre si, em virtude
daquele costume ciclopico segundo o qual cada pai de familia cuidava apenas de suas coisas,
jamais imiscuindo nas coisas alheias, como Homero nos dé a entender no relato que Polifemo faz
a Ulisses”.

*% SN244
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refugio”®*. E assim que tem inicio a relagdo primitiva de clientelismo, que ja traz
o germe da estrutura econdmica do sistema feudal, na qual somente os nobres sdo
livres, ou seja, “autores das leis” e os demais sdo seus escravos ou vassalos®®’. A
partir dai as cidades se desenvolvem, sobretudo com a abertura promovida pelas
novas necessidades comerciais, pelo desenvolvimento do trabalho e da
agricultura. E a época das grandes guerras externas, da disputa entre os diferentes
dominios ou “casas nobres” que dardo inicio as republicas aristocraticas, quando
entdo a forca organizada “das gentes maiores”, os legitimos herdeiros dos antigos
gigantes pios, passam a ser fundamento do direito: “tal direito da for¢a € o direito
de Aquiles que pde toda a razdo na ponta da lanca™®. As circunstincias das
guerras externas fermentam a unidade interna das sociedades, mas criam novas
necessidades e acentuam os privilégios de status social “dos maiores” sobre “os
menores”, o que se reflete diretamente nos costumes, despertando a consciéncia
engendrada pelas diferencas de classe: por exemplo, o matriménio religioso (“‘as
napcias solenes e publicas”) gerava os legitimos herdeiros, herdis de beleza civil
e virtude moral, que correspondem, no caso dos gregos, aos agathoi e, no caso
dos latinos, aos patricios; mas as nupcias publicas, sacramentada pelos deuses,
era negado a massa disforme, monstruosa (os kakoi, a plebe), “nenhum deles
tinha um pai certo, pois todos sabem que nuptiae demonstrant patrem. E, assim

em tal incerteza, afirmavam os nobres que os plebeus coabitavam com suas maes,

24 SN553 Cf.SN561: “A historia poética grega alids conservou-nos entre as muitas proezas de
Hércules, estas duas: que ele girou pelo mundo a matar monstros, homens em seu aspecto de feras
em seus costumes, e que limpou as imundissimas estrebarias de Augia.”

5 Cf.  SN559: “Por isso mesmo torna-se impositivo dizer-se que estas primordiais e
antiqiiissimas formas de prote¢do, que correspondem as que os herdis assumiram em relagdo aos
refugiados em suas terras, devem ter principiado os feudos no mundo. Primeiramente, risticos e
pessoais, mediante os quais tais vassalos devem ter sido os primigénios vades ( “fiadores”), que se
obrigavam em sua pessoa a seguir os seus herdis, onde quer que os levassem a cultivar seus
campos -, que a seguir se chamaram reis, obrigados a seguir os atores nos julgamentos”. Cf.
SN558: “Com o nascimento dessas coisas comegou, na verdade, o famoso né herctleo, com o qual
os clientes se disseram nexi( atados) as terras que deviam cultivar”

86 SN923 Segundo Vico, temos aqui prefigurado o principio geral da razdo de Estado que havia
se tornado um dos pilares da doutrina politica do Estado Absolutista. Embora estejamos falando
de tempos diferentes, o processo ¢ o mesmo. Na medida em que cada Estado resolve internamente
seus conflitos, inicia-se um processo voltado para fora: o bellum omnium contra omnes ndo se
encontra mais na disputa dos individuos entre si, mas somente entre os diferentes Estados. A
guerra apoiada na razdo de Estado, na intervencdo estrangeira desvinculada de qualquer
consideracgdo pela causa moral, é pensada como uma institui¢do permanente voltada para evitar o
retorno das guerras civis e garantir o equilibrio interno. Com isso, A bellum omminium contra
omnes ndo é suprimida; apenas muda de lugar, passa do interior para o exterior: “Cada soberano
tinha o mesmo jus ad bellum [direito a guerra], e a guerra tornou-se um instrumento da politica
dos principes, que se deixava conduzir pela razdo de Estado, encontrando sua formulagdo comum
no “equilibrio europeu”. (Cf. Koselleck, op.cit. p.41)

135



com as suas filhas, tal como fazem as feras.”®’ A “primeira lei agraria”, o “né
herculeo entre a plebe e os nobres”, impdem aos clientes uma pressao
insuportavel; mas, uma vez que a sociedade esta estabelecida, a propria dindmica
do conatus civil ( o desejo dos plebeus em mudar a ordem das coisas versus o
desejo dos nobres em conserva-la) modifica a ordem das idéias, e consciéncia
esclarecida, por sua vez, acaba modificando a ordem das coisas. Vico reconhece
que a “liberdade natural” que pertence a todos os homens ndo se manifesta de um
s0 golpe, mas ¢ fruto de um longo processo™, que leva necessariamente a
rupturas no organismo social. A severidade das puni¢des e dos costumes em geral
durante as primeiras idades ( divina e herdica), incitam a “liberdade natural” e a
exigéncia de relacdes de igualdade, de modo que, quanto mais o conatus civil vai
sendo reprimido mais este se esforca no movimento contrario que dara origem a
“liberdade civil”. Como no caso da idade dos deuses, aqui ocorre algo
semelhante: a historia s6 se modifica por um jogo de forga ativa e reativa, pelos
limites que coletivamente a sociedade se auto-impde. Com isso, tem-se
configurada toda “a matéria da ciéncia politica, que ndo ¢ outra coisa que uma
ciéncia dos que comandam ( popolo regnante) e dos que obedecem ( popolo
soggeto) na cidade™®’. Dessa disputa interna entre agathoi e kakoi, entre patricios
e plebeus nasce algo completamente novo: o desejo de leis justas — a luta pelo
reconhecimento de que o direito ¢ expressdo da ““ natureza humana” e, portanto,
ndo deve ser privilégio de alguns, pois baseia-se na equidade da razao.

Note-se que Vico compartilha da tendéncia do pensamento politico
moderno que considera a lei como resultado dos conflitos sociais. Mas ele
introduz algo novo em relagdo ao pano de fundo de sua época. E interessante
observar que Vico chama a atencdo para duas coisas: em primeiro lugar, para o
papel dos assim chamados melhores ( “ottimati”), que desejam manter o estado

fechado e coeso ( fermi ed impiedi), diferentemente da plebe que manifesta o

27 SN567.Cf. SN 566: “A idéia de beleza civil deve ter nascido na mente dos poetas tedlogos,
pelo fato de verem eles que homens impios eram homens de aspecto feio e animalescos em seus
costumes. De tal beleza e ndo de outra eram ciosos os espartanos, herois da Grécia, que langavam
do monte Taigeta os recém-nascidos feios e disformes, isto €, gerados por mulheres nobres sem a
solenidade das nupcias.Tais devem ser “os monstros” que as leis das doze tabuas ordenava que se
langasse ao Tibre.”

*%% SN249

2% SN629 Cf.SN609: “Di tal maniera si truovarono le prime citta fondate sopra ordini di nobili e
caterve di plebei, con due contrarie eterne proprieta, le quail escono da questa natura di cose
umane civili che si ¢ qui da nois ragionata: de’ plebei di voler sempre mutar gli Stati, come sempre
essi gli mutano; e de’ nobili, sempre di conservagli”.
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desejo de mudar a forma de um estado, o que indica a expressdao de uma natureza
inconstante. Configura-se a oposi¢do entre movimento e estabilidade, entre o
risco do novo e o eterno desejo de ordem. Segundo Olivier Remaud, poder-se-ia
perguntar se Vico ndo estaria retomando, para além de Maquiavel, “I’opinion de
Tite-Live qui réduit la plebe a une source de tumultes em lui retirant toute
capacité de jugement®’.Todavia, Vico ndo considera as turbuléncias sociais
derivadas da plebe como algo negativo, pois leva em conta que o que motiva a
revolta € o desejo de leis. Desse ponto de vista, os distlirbios sociais sdo positivos
pois provocam uma alteragdo profunda na estrutura juridica. Dai que, para Vico, a
ampliacdo da participacdo popular nas questdes politico-juridicas seja do
surgimento do confronto retdrico entre as diferentes perspectivas de classe no
interior das republicas, ou seja, que resulta na fundamentacao filosofica da idéia
de justica, na justificacdo racional do direito que inaugura a idade humana: “Com
o correr dos anos € com o desenvolvimento muito maior da mente humana, a
plebe dos povos finalmente se deu conta das pretensdes desse heroismo e
compreendeu que ela propria tinha a mesma natureza humana que os nobres e,
portanto, insistiu em entrar nas institui¢des civis das cidades(...) Assim(...)
nasceram as republicas populares(...) Em tais republicas povos inteiros, que t€m
em comum o desejo de justica, usufruem leis que sdo justas porque sdo boas para
todos”.*! Vico observa que todo o problema enfrentado pela sociedade deriva
desse carater “dramatico” que consiste em garantir um equilibrio instavel entre a
urgéncia da mudanca e a necessidade de manutencao da ordem. Desse ponto de
vista, os termos “ordem” e “novidade”, tal como sdo empregados por Vico,
expressam portanto um sentido original em relacdo a filosofia politica do
absolutismo. Como observa R. Villari, “na linguagem politica dos Seicentos os
termos ‘novidade’ e ‘mudanca’ com todos os seus derivados, possuem uma
conotacdo negativa. ‘Novidade’ ¢ a negagdo de regras fundamentais da vida civil
e da ordem natural, o transtorno sobre aquilo que tem uma valida razdo de ser no

95 292

sentido de pertencer a uma tradigdo E pensando este equilibrio instavel que

esta no cerne da vida politica que Vico aponta para o fato de que ha sempre o

2% Olivier Remaud: Conflits, lois et mémoire. Vico et Machiavel. In: Revue philosophique, n.1,
1999, p.54.

»1SN1101

22 Villari, R. Elogio della dissimulazione. La lotta politica nel Seicento, Bari, Laterza,1987, p.8-9.
cit. por Remaud, O. p..55.
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risco dos povos livres perderem-se a si mesmos ao confundir a liberdade natural
que os leva a romper as amarras antigas instituicdes com a anarquia, abrindo as
portas para a forma mais degenerada de governo — a tirania. Dai que as nagdes,
para garantir seu equilibrio interno, podem atingir a acmé de seu
desenvolvimento, seu estado de “completude”, com a forma monarquica de
governo, como no caso da Roma de Augusto, que unifica os dois pontos de vista
expressos na vida politica ( a necessidade de lei plebéia e a estabilidade civil
requerida pela nobreza): “As plebes, a que os proprios males tornaram
experientes, para encontrar remédio buscam salvar-se sob as monarquias. Eis a
régia lei natural, com cujo concurso Téacito legitima a monarquia romana de
Augusto qui cuncta, bellis civilibus fessa, nomine principis sub imperium

accepit’®’(...)Finalmente, para salvaguardar a via comoda, naturalmente dispostos

a sujeicdo a um so: eis os nobres sob as monarquias”. ***
Ora, deixando de lado muitos pormenores sobre a andlise viquiana das
formas de governo, vemos na Ciéncia Nova uma critica explicita ao carater
falacioso de considerar a monarquia a primeira forma de governo surgida no

2
mundo®”

,ja que a vida civil se forma a partir do estagio das familias ciclopicas,
passa pelas disputas externas da aristocracia herdica, chega as republicas
populares e, s6 depois de inlimeras contendas, chegam a uma forma mais
equilibra numa monarquia, cujo modelo mais bem acabado encontra-se na Roma
dos tempos de Augusto. A partir dai, a vida civil estd sujeita a uma recorréncia,
em maior ou menor grau de degeneragdo, das formas de governo que estdo
latentes na historia. O importante nesse processo € perceber que ndo apenas o
itinerario inicial em direcdo a vida civil, mas também o seu desenvolvimento
posterior, ndo é fruto do célculo e da simples soma dos interesses de homens
capazes de ultrapassar livremente a barbarie que esta neles. A critica de Vico a
toda forma de contrato social € clara: pois nesse caso a dindmica da historia, ou

seja, arelacdo entre a certeza da consciéncia ( certum) e o plano da verdade que

se determina em cada circunstancia, entre o fato e o direito carece de

%3 0 qual, achando fatigados os animos por tantas discordias civis, sob o0 nome de principe tomou
posse do império”. Tacito. Anais, I,1.

#* Cf, SN292-293:

295 A critica de Vico ¢ dirigida aqui a teoria das formas de governo de Jean Bodin. Cf. SN1009 e
ss.

138



fundamentagao, de um ponto objetivo de referéncia, e ¢ explicado sempre de
forma abstrata.

Ora, ao mostrar os motivos desse dinamismo ¢ que Vico encontra nao
mais uma idéia subjetiva da providencia religiosa, mas uma estrutural universal,
organica e objetiva que a Ciéncia Nova procura revelar: “A legislacdo considera
o homem tal qual ele ¢, para fazer bons usos disto na sociedade humana. Assim
sendo, da ferocidade, da avareza e da ambicdo, que sdo os trés vicios levados de
ponta a ponta, por todo o género humano, os converte, respectivamente, na forga
militar, no comércio e nos tribunais, e, por isso mesmo, na forca, na opuléncia e
na sabedoria das republicas. Assim ¢ que desses trés enormes vicios, que
certamente destruiriam a geracdo humana sobre a terra, faz resultar o bem estar
civil.(...)Esta dignidade prova a existéncia da providéncia divina, sendo ela uma
divina mente legisladora, que das paixdes dos homens, todos apoiados em seus
interesses privados, que os faria viver como besta feras enclausurados na solidao,
faz resultarem as ordens civis que os fagam viver em sociedade humana” >

Ao situar a vida humana na sua dimensdo real, Vico acredita mostrar, ao
contrario de Hobbes e da antropologia pessimista do século xvii, que a
humanidade na sua origem nao estd entregue totalmente as suas paixdes naturais
€ ao amor-proprio, estes sao apenas meios para se obter um fim mais elevado: “o
homem em seu estado selvagem, ama sua propria conservacdo ( salvezza);
quando contrai casamento e gera filhos, ama sua propria conservagado juntamente
com a de sua familia, chegando a vida civil, ama sua conservagdo ¢ a de sua
cidade; quando o seu dominio se estende a varios povos, ama sua conservagao
com a das nagdes; quando as nacdes se unem por guerras, tratados de paz,
aliancas e comércio, ama sua conservagdo juntamente com todo o gé€nero
humano. Em todas estas circunstancias, o homem ama sua prépria utilidade.
Assim, por nada mais, a ndo ser a divina providéncia deve ser mantido dentro de
tais ordens™*"’.

Desse ponto de vista, a idéia de providéncia cumpre uma funcdo vital
para a inteligibilidade do aspecto organico da vida social, e coincide com um
processo intencional que sempre ultrapassa a acdo do individuo isolado em

beneficio do bem comum, alinhavando o conflito entre as paixdes imediatas do

2% SN132-133
27 9N341
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individuo e criando a ordem racional no interior das sociedades, a justica e as
virtudes necessarias para “a conservagdo do género humano”®.0 sentido que
Vico acredita ter descoberto na histéria, pressupde sempre um sujeito agente,
criador. A questdo é que o individuo, tomado isoladamente, ndo pode ser esse
sujeito. O significado do curso da historia ultrapassa a agdo dos individuos.
Deve-se portanto introduzir um sujeito ndo-humano como criador do sentido.
Vico quer dizer com isso que ndo foram os homens que criaram esse principio
vital que transforma o amor-proprio em forcas atuantes no interior das
sociedades. Afinal, as mentes limitadas do homem ndo inventaram por si
mesmas “as leis” ou ordens que elas obedecem, porque, nesse caso, “elas
deveriam ter existido antes que tais leis, a fim de poder inventa-las; e quais sdo
as leis que suas mentes poderiam ter obedecido enquanto as inventavam?”*’
Nao ¢ a toa que Vico lanca mao de metaforas e imagens para falar da
“acd0” da Providéncia. Ja haviamos assinalado que, quando afirma que a

(13

providéncia é “a arquiteta deste mundo de nagdes”, “ a rainha das coisas
humanas”, “uma divina mente legisladora” ao contrario do que parece a
primeira vista, ele ndo esta defendendo uma imposi¢do de Deus nos caminhos
da historia, mas quer sublinhar a espontancidade e a sabedoria inerentes ao
proprio processo historico, uma vez que reconhece que “a providéncia ndo ¢

) . 5,300
uma tirana armada de leis”

. Trata-se aqui ndo mais de uma providéncia
particular que lance mao da graca, como € o caso da providéncia justificadora

do direito divino de Bossuet, ou de intervengdes especiais na historia para

% SN 344 .

¥ Berlin, op.cit.p.78 . Cf: SN1108: “Foram os proprios homens que fizeram este mundo de
nagdes ( e nds consideramos isto como o primeiro principio incontestavel de nossa Ciéncia, ja que
desesperamos de encontra-lo nos fildlogos e filésofos); mas este mundo tem surgido de uma
mente freqiientemente diversa, por vezes totalmente contraria, ¢ sempre superior a estes fins
particulares, que os proprios homens tinham pré-fixado. Esses fins restritos, tornados meios para
servirem a fins mais amplos forma utilizados sempre para conservar a geragio humana nesta terra.
De modo que os homens pretendem satisfazer sua luxuria bestial e abandonar seus filhos, e
estabelecem a castidade do matriménio, de onde surgem as familias. Os pais pretendem exercer os
paternos impérios sobre os clientes, e os subordinam aos impérios civis, dos quais procedem as
cidades. As ordens reinantes dos nobres almejam abusar da liberdade de senhores sobre os
plebeus, e resultam submissos as leis que possibilitam a liberdade popular. Os povos livres
pretendem desembaracar-se do jogo de suas leis, e acabam submetidos aos monarcas. Os
monarcas pretendem assegurar suas posi¢des aviltando seus stditos com todos os vicios da
devassiddo, e os dispdes a suportar a escraviddo de nagdes mais fortes. As nagdes terminam
dissolvendo-se a si mesmas, ¢ vao salvar as sobras delas proprias nas solidoes , das quais como a
ave fenix, novamente ressurgem. O que fez tudo isso foi na verdade a mente, dado que os homens
o fizeram com inteligéncia. Ndo se trata de destino, porque fizeram com escolha. Nem foi acaso,
?Ooorque com perpetuidade, assim sempre agindo, chegam as mesmas coisas.”

SN525
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reparar € conservar seu curso, como faz a manum imendatrix newtoniana na
natureza. Dai que Vico estabeleca uma disting@o essencial entre a lei do direto
positivo e os costumes constantes na natureza humana ( 0 matrimonio, a religido
e o sepultamento dos mortos) que coincidem com a natureza social do homem.
Justamente ai encontramos o unico sentido em se pode falar de um naturalismo
viquiano, que ndo ¢ a identificacdo dos passos de Deus na histéria, mas o
reconhecimento de um processo estruturado a partir do estabelecimento de
“costumes eternos e universais”, isto €, pertencentes “a natureza humana”, e que
demarcam o limite entre a barbarie e a civilizacdo. Para Vico, a uniformidade
dos costumes, nascidos espontaneamente em povos separados por distancias
enormes de tempo e lugar, ndo poderia ser uma invencdo humana, mas
manifestam a existéncia de um “sentido comum” e de uma “providéncia”*' E
a “divina mente legisladora da providéncia” que permite que os proprios
homens facam o livre curso do seu desenvolvimento nos limites fixados pela

constituicao dos seus costumes comuns.

Mas, pode-se perguntar, isso ndo entra em choque com a doutrina crista, na
medida em que esta afirma que a historia possui uma dimensdo salvifica, e
supde portanto a intervencao extraordinaria de Deus no tempo? A providéncia
de Vico ndo ocupa no plano da fundamentacdo da histéria a mesma funcdo que
“o Deus dos filésofos” ocupa na fundamentacdo da fisica, ndo tendo mais nada
o que fazer no mundo, a ndo ser conservar os homens no limite da sua

humanidade através da dinamica interna das instituicoes?

No caso da historia, a coisa ndo ¢ tdo simples assim, pois a historia ndo
tem apenas um sentido, mas dois: um profano e intramundano que principia
com a fundagdo mitoldgica do mundo e segue o curso perpétuo das nagdes, €
outro sagrado. Todavia, esse sentido extramundano ¢ impenetravel para nossa
razdo finita. De modo que s6 tem sentido falar de uma interven¢do de Deus no
plano espiritual da graga, nunca no nivel concreto da historia profana. A tese
de Vico ¢ de que nada podemos dizer e fazer quanto a um plano divino que
nao passa pelas maos dos homens; nos sé podemos crer nesse plano, sem
qualquer possibilidade de demonstracdo. Somente na histéria universal

profana pode ser reconhecida um sentido imanente que, ainda que ndo tenha

301 Cf. SN136, 332, 333.
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estabelecido de antemao pelo homem, lhe pertence; e aqui toda a dinamica
imanente da historia ¢ explicada pelo “senso comum”, que cumpre a funcao,
no tempo, relativa a um principio de organicidade, sem que seja necessario
apelar para as solugdes milagrosas de um Deus ex machina. E o principio
imanente do ‘“senso comum” que complementa o principio heuristico da
providéncia, tornando inteligivel o processo histdrico e permitindo que Vico
escape das aporias que envolveriam seu pensamento se ele tivesse adotado a

versao do racionalismo classico de uma razao justificadora na historia.

Aos olhos de Vico, o senso comum seria o nicleo organizador que
funda a sociedade, unindo os homens em torno de uma vida comunitaria.
Servindo-se de uma linguagem metaférica, Vico nos diz que “senso comum ¢ o
critério ensinado pela providéncia para conservagdo da humanidade™*. Pode-
se dizer que a construcdo dessa comunidade compete exclusivamente ao
homem, mas que sua arquitetura, porém € sobrehumana. Mas isto nao significa
que, para Vico, a histéria particular de cada nagdo tenha um sentido
sobrenatural, ja que o nucleo da historia é a natureza social do homem. E certo
que, como um catdlico, Vico ndo nega a eficacia pessoal e direta da graga
divina no plano do individuo isolado; porém, ele traca claramente uma linha
divisdria entre a esfera da graca e a dimensdo orginica do senso comum, que
por si s6 € capaz de explicar o intrincado jogo das forgas que movimentam a
historia profana. Fica claro assim que Vico ndo deseja destacar a relagdo do
individuo isolado com Deus, adotando a via apologética cristd; ao contrario, ele
enfatiza as relacdes arbitrarias que, paradoxalmente, fazem do homem um ser
sociavel.

Assim, ¢ no jogo interno das paixdes e do arbitrio humano,
dinamizada pelo “conatus civil” que estaria a chave para entender como seres
primitivos, isolados uns do outros passam a ter uma vida em comum. Com o
conceito de “senso comum”, Vico esclarece em que sentido pode se falar da
incidéncia do divino no humano, do transcendente no imanente, sem destruir a
peculiaridade da liberdade humana. A énfase viquiana no “senso comum’ como
meio de orientagdo e determinacdo do arbitrario, permite pensar numa relagao

dinamica entre a espontaneidade da agdo humana real e a inten¢do divina, ou

302 IN348
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ideal, que se oculta na histéria, o que implica num equilibrio entre o carater
incerto do arbitrio humano e a regularidade da norma ou verum divino, entre
atitude tedrica e a praxis social. E o que sugere a seguinte passagem: “Senso
comum ¢ um juizo despido de qualquer reflexdo, compartilhado por uma classe

7303 Neste trecho, a

inteira, um povo inteiro ¢ a raca humana como um todo
expressdo chave ¢ “juizo sem reflexdo”, que ja nos indica que Vico emprega o
termo “senso comum” para designar o movimento interno das modificazioni da
mente no interior de cada nagdo, no processo de formacdo da consciéncia
coletiva. E assim que no conflito entre as classes sociais, cada uma delas é
determinada por interesses particulares, delimitada por um horizonte de
possibilidades, inerente a uma situacdo especifica, que conduz a busca de novos
caminhos para superar essas limitacdes egoisticas que gera outras
determinagdes da consciéncia, novas limitagdes e superagdes, € assim
sucessivamente até atingir a idéia universal do direito. Nesse processo, o senso
comum ¢ composto por uma série de avaliagdes positivas ou negativas (“ um
juizo”) que indica a passagem das paixdes (“sem reflexdo”) para uma vida
comunitaria, cujo “conatus civil” vai assumindo forma coletiva cada vez mais
ampla ( “classe”, “povo”, “raga humana como um todo”), de modo que
arbitrario vai sendo determinado por normas sem que se precise lancar mao da
idéia de um contrato social primitivo. O “senso comum” testemunha a
capacidade originaria do homem intercambiar experiéncias sem a mediacao de
palavras e conceitos, indicando uma homogeneidade de sensagdes que ¢ a
incidéncia irrefletida da razdo nos sentidos ( “da mente sepultada no corpo”)
que realiza a superagdo do egoismo e a conseqiiente abertura das certeza da
consciéncia a verdade da norma. Com o conceito de senso comum, Vico mostra
toda a importancia do carater sintético do engenho operando espontaneamente
no interior da vida civil. E esta instancia, anterior a qualquer reflexdo de ordem
puramente racional, que da sentido e faz do homem um ser historico e social, na
medida em que a historia é a busca da realizagdo por parte de homens
concretos de tudo aquilo que eles sentem ou imaginam como necessario e util
para sua salvezza (conservagdo), para a manutengdo do seu conatus. Deve-se

observar porém que se Vico reconhece necessidades e os interesses como

303 9N142
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motivos de poder na histéria, ndo € enquanto fim, mas enquanto meio, nao
enquanto causa da estrutura intramundana da histéria mas enquanto ocasido
para a manifestagdo da ordem. Caso contrario, ndo haveria diferenca alguma
entre a tese de Vico e as teses do utilitarismo. J4 vimos como o temor do
homem primitivo ndo ¢ a verdadeira causa da passagem para a vida civil, mas
tdo somente a ocasido para que os homens atualizem sua natureza social. Desse
modo, as novas utilidades e necessidades que surgem interior da vida civil ndo
podem, a rigor, ser também o principio das leis da sociedade. Segundo Vico, o
homem ndo ¢ determinado de fora por interesses particulares, pois se assim
fosse as leis seriam consideradas como fruto do calculo utilitarista do poder e o
homem seria visto somente como um corpo. Vico vé na historia toda uma
dimensdo espiritual, ou melhor, a historia resulta de um carater ativo da mente
humana, e € por isso que o direito ndao pode, segundo Vico, ser reduzido ao util;
caso contrario, a postura de Trasimaco traduziria a verdade da historia que
ficaria reduzida a lei do mais forte ou a um jogo de interesses sem sentido.
Vimos até agora que Vico concebe a historia levando em conta, por um
lado, o elemento diferenciador do tempo, a unidade dos costumes estruturais e a
diversidade das formas politico-juridicas, ja que a historia estda em continuo
movimento e ndo pode ser concebida como algo fixo e abstrato. Por outro lado,
ele forja uma concep¢do de providéncia que evite a dispersdo dos
acontecimentos, justificando o processo da vida social, da natural sociabilidade
do homem em luta com sua tendéncia para a solidao bestial, para o egoismo.
Nesse caso, a idéia viquiana de providéncia parece antecipar a “asticia da
razao” de Hegel, mas com a peculiaridade de que, ao contrario de Hegel, Vico
mantém afastada as maos de Deus da histéria profana, que s6 compete ao
homem realizar, ou seja, Vico mantém Deus e mundo humano numa tensao
perpétua. O conceito viquiano de providéncia, segundo a interpretacdo de Erich

Voglein, adquire aqui toda sua relevancia:

“Deus nao ¢ absorvido no mundo nem na historia.
Guia o mundo mas ndo ¢ anima mundi.Esta tensdo
impossibilita ontologicamente uma construgdo da historia em
que o logos divino atinja o seu cumprimento reflexivo e
impede epistemologicamente uma filosofia da histdria gnostica
porque o pensador ndo ¢ sufocado por imagens de indentidade
da sua mente com a mente divina. E esta a diferenca decisiva
entre Vico e¢ Hegel. De fato ¢ a afirmagdo hegeliana Was
verniinft ist, das wirkich und was wirklich ist, das ist verniinf
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que corresponde exatamente & proposicido verum esse ipsum
factum: ambas abolem a distancia entre Deus ¢ o mundo. Mas
Vico consegue distinguir entre historia profana que ¢ ciéncia e
historia sagrada que assenta na autoridade do /ogos. A historia
sagrada ¢ inacessivel & mente humana e sdo inaceitaveis todas
as especulagdes que pretendem reduzi-la linearmente. O
processo da historia ¢ irrefletido e situa-se para além do plano
de que podemos ter consciéncia. Se a razdo reflexiva insistir
em compreendé-lo, o resultado ndo sera mais a razdo mas sim
a barbarie™*.

Podemos agora fazer um balango conclusivo de todo o percurso que
percorremos neste capitulo. Antes de mais nada, deve ser observado que
quando Vico fala de uma manifestagdo da realidade providencial de Deus na
idéia subjetiva ( como ¢ o caso da imagem que os pagdos fazem de uma
divindade providente), poderiamos ser tentados a interpretar toda e qualquer
forma de religiosidade com extensdo desta subjetividade. Mas, deste ponto de
vista, pode parecer que a propria idéia filosofica e sublime da providéncia, ou
seja, a providéncia enquanto principio heuristico na mente do filosofo que poe
em evidéncia a intrinseca religiosidade que acompanha o desenvolvimento
histérico, seria apenas o resultado do actimulo da maturacdo de uma
experiéncia humana subjetiva, ou seja, ndo haveria aqui categoria objetiva
alguma e a propria idéia de Deus, tdo cara ao racionalismo, ndo seria mais do
que um artefacto da mente humana, um produto da histoéria, uma miragem da
imaginacdo. Ora, segundo Vico, o “Deus 6timo maximo” ndo ¢ fruto de um
desenvolvimento tardio, pois a prépria consciéncia primitiva tem um
fundamento ontolégico na base do seu fazer, mesmo Jupiter ndo deve ser
visto apenas como fruto da imaginagdo derivada de estimulos externos, pois ¢
manifesta¢do do conatus e do animus, da aspiracdo humana do Infinito, cuja
idéia ndo pode ter simplesmente nascido da existéncia finita. Pode-se dizer
que, quando trabalha com uma idéia objetiva de Deus, Vico esta retomando
um tema que permaneceu implicito as categorias do cartesianismo, mas que o

, . - 305 . . .
proprio Descartes ndo procurou desenvolver’ . Todavia, a tese de Vico deixa

3% Voegelin, E. op.cit.p.118

3% De fato, na perspectiva de Vico, ao responder as objegdes de Hobbes e Gassendi quanto a
objetividade da idéia de Deus, Descartes levantou uma questio chave, mas cujo sentido profundo
ele ndo soube desenvolver dado o carater do seu conceito de razdo e sua nog¢do do tempo
descontinuo. Escreve Descartes: “Pelo nome de idéia, ele [Hobbes] quer somente que se entenda
aqui as imagens das coisas materiais pintadas na fantasia corpérea; ¢ sendo isso suposto, é-lhe
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de ser cartesiana na exata medida em que inaugura da ensejo renova uma
nova antropologia. Assim, como sabemos pela andlise do De antigiiissima,
que idéia de Deus ndo pode brotar do fundo obscuro do cogito. Na Ciéncia
Nova por sua vez, Vico parece inserir a prova da existéncia de Deus numa
perspectiva social e historica e, com isso, ele reinterpreta o fosso deixado
aberto por Descartes entre ego e Deus, que adquire agora um sentido
dindmico e positivo. Ao mostrar que nao foi de si de si mesmo que o homem
forjou uma imagem do Infinito, mas da necessidade da busca de algo que
ultrapasse a limitagdo dos sentidos, Vico constr6i uma ponte entre o divino e
o humano, entre o historico, o subjetivo o certum e o universal, o objetivo, o
verum. Do ponto de vista da Ciéncia Nova, a prova complementar aqui ¢ que
a religido ndo constitui um fato isolado, ja que a idéia de Deus ¢
compartilhada por todo o género humano e, como vimos, constitui o
fundamento daquele senso comum que torna viavel a vida em sociedade. A
providéncia ¢ assim uma idéia de verdade que unifica os pontos extremos da
historia e, nesse sentido, ela ¢ também a manifestagdo concreta, isto €, a
certeza de um sentimento, de um desejo enraizado no homem e que recobre a
totalidade do desenvolvimento historico para quem sabe ler os seus “sinais”,
que ndo sdo evidentemente os sinais de uma historia sagrada e escatologica. A
providéncia pode ser entendida portanto como uma idéia universal, mas que
se desdobra tempo, abarcando tanto o homem primitivo em seus rituais de
veneracao quanto o douto racional no seu anseio de Absoluto: “A
providéncia, segundo a ordem das coisas civis que nestes livros se expressou,
se nos faz patente sentir naqueles trés significados: um de maravilha; outro,
de veneragdo que todos os doutos até agora tém nutrido pela insuperavel
sabedoria dos antigos; e o terceiro, daquele ardente desejo em que fervem de

investiga-la e de obté-la. Pois eles de fato constituem os trés lumes de sua

facil mostrar que ndo se pode ter nenhuma idéia propria e verdadeira de Deus, nem de um anjo” (
Descartes, R.Terceiras Respostas, cit. In: Os pensadores, ed.cit, p.101. nota 52). Como sabemos,
as idéias sdo, para Descartes, entes reais do entendimento e ndo apenas representagdes derivadas
dos sentidos, como quer Hobbes, ou seja, ndo se resumem a um jogo de palavras. Descartes ndo
emprega o termo idéia numa acepgdo psicologica, subjetiva e historica, pois estas sdo as idéias
inadequadas. Contra Gassendi, Descartes objetara o seguinte: “Enfim, onde dizeis que ndo
formamos a idéia de Deus sendo sobre aquilo que ouvimos e aprendemos dos outros, atribuindo-
lhe a exemplo deles, as mesmas perfei¢des que vimos os outros atribuirem-lhe, eu desejaria que
tivésseis também acrescentado de onde ¢, pois, que esses primeiros homens, de quem aprendemos
e ouvimos essas coisas, obtiveram essa mesma idéia de Deus. Pois se a obtiveram se si mesmos,
por que ndo podemos nods obté-la de ndos mesmos?” (Idem, Obje¢bes e Respostas, ed.cit. p.188)
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divindade(...) e sdo eles que todos os doutos admiram, veneram e almejam

. . .. . 306
unir-se a sabedoria infinita de Deus”.

Essa nocao polissémica de providéncia permite entender que, para
Vico, Deus ndo se confunde com uma idéia vaga ¢ abstrata, fruto da
imaginagdo e da inadequacdo de homens toscos, maravilhados, mas incapazes
de pensar racionalmente e sem referéncia a algo sensivel, corpdreo. Para
Vico, tampouco Deus deve ser identificado com uma razao justificadora ou
com a ordem racional do mundo. O Deus providente, no sentido viquiano, nao
¢ também uma idéia filosofica projetada abstratamente nos confins do
intelecto, mas a fonte oculta ( imanente e transcendente) de um infinito
desejo de sabedoria compartilhada por todos os homens na busca de um
sentido objetivo que ultrapasse a realidade mundana. E preciso notar que o
apelo a providencia ndo contrasta de modo algum com a idéia viquiana de
humanidade. O que Vico pretende nao ¢ outra coisa que a tentativa de
restabelecer novamente um ponto fixo no proprio homem dirigido para uma
“norma de verdade”. E o recurso a uma providéncia sem milagres, aliado ao
reconhecimento do tecido comum e organico existente entre os homens, que
serve como arma critica a antropologia pessimista e utilitarista da Idade

Barroca.

Como fecho deste capitulo, caberia acrescentar que nao ¢ a toa
que comentadores como Collingwood, ao mesmo tempo em que interpretam o
principio do verum-factum numa chave laica, colocam de lado o problema da
providéncia na Ciéncia Nova. Nem sempre os comentadores de Vico possuem
uma resposta clara para o significado do seu providencialismo. Mas mesmo
ndo recebendo de Vico um tratamento sistematico, o problema da providéncia
perpassa toda a Ciéncia Nova e parece diluido ao longo da obra. A falta de
sistematicidade ndo justifica porém que se trate a questdo de forma marginal
ou redutora, embora alguns leitores apressados chegam a afirmar que a
referéncia de Vico a providéncia era apenas um artificio retorico para escapar

da inquisi¢do napolitana®’. Outros comentadores, ligados a tradi¢do idealista,

O SN1111

397 Um leitor deste tipo ¢ Edmund Wilson que, em seu livro Rumo a estag¢do Finldndia escreve:
“ao afirmar que o mundo social era obra do homem, Vico ndo fora mais adiante e ndo chegara a
declarar, tal como fizera Grotius, que as institui¢des sociais dos homens poderiam ser explicadas
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como ¢ o caso de Croce ¢ Gentile, enfatizam o humanismo radical de Vico,
interpretam-no numa dire¢do secular e acentuam a tensdo entre religido e
filosofia que, segundo eles, existiria em seu pensamento. Na leitura de Croce,
Vico surge como o defensor de um Deus imanente, que se contrapde ao Deus
transcendente da religido revelada. Nessa perspectiva, a no¢do de providéncia
deve ser interpretada exclusivamente como a prefiguracdo da “asticia da
razdo” de Hegel. Assim, uma idéia que, como vimos, expressa um contetido
religioso ¢ convertida em metadfora da racionalidade intrinseca e auto-
suficiente do processo historico, quer dizer, a providéncia coincidiria apenas
com o processo intencional que sempre ultrapassa a acao do individuo isolado
em beneficio do bem comum. Na verdade, esta no¢ao esta bem proxima da
idéia objetiva da providéncia que encontramos na Ciéncia Nova, mas ela
deixa de lado o seu teor antropologico. Para Croce, Vico deve ser lido na
direcdo de um “historicismo absoluto” e a providéncia seria a necessaria
concatenagdo racional dos acontecimentos, que suprime o mal, o fracasso, a
desordem, vistos como momentos parciais na dire¢do da perfectibilidade e da
ordem. Por outro lado, existem os que reforcam o teismo de Vico e sua
devogdo ao cristianismo; nesse caso, corre-se sempre o risco de ler a Ciéncia
Nova numa dire¢do exageradamente apologética, descaracterizando o carater

genuinamente moderno da obra®®.

Nao nos cabe analisar aqui os pormenores desta ou daquela
interpretagdo de Vico, muitas das quais motivadas por motivos externos ao

seu pensamento. De todo modo, fica a certeza de que a providéncia ndo ¢

exclusivamente em termos humanos. Grotius, embora fosse um dos mestres de Vico, fora
protestante e herege, e seu grande livro foi colocado no /ndex; (...)Na cidade catolica de Napoles,
a sombra da Inquisi¢do, Vico foi obrigado a manter Deus em seu sistema”(op.cit. p.437.Cia das
Letras, Sao Paulo). Sobre a relag@o entre fé e razdo no pensamento de Vico ver ainda o artigo de
R. Mazzola Religione e Provvidenza in Vico.IN:BCSV, Napoli. 1997.

3% Isaiah Berlin faz um balanco entre o teismo e o humanismo de Vico e assume sua posi¢do
nesse debate:“Vico era claramente ndo ortodoxo, talvez fosse herético; porém sempre foi
inabalavelmente religioso”(Berlin, 1.Vico e Herder, Unb, Brasilia, p.80.). Para além desta
observacdo, Paolo Rossi, em seu livro Sinais do Tempo, discutindo entre outras coisas a separacao
entre historia sagrada e historia profana em Vico, coloca-o em seu “exato” contexto, isto €, “uma
época em que muitos podiam ser duramente atacados como destruidores potenciais da fé e
ardorosamente elogiados como seus circunspectos defensores”(op.cit.p.11). Rossi aponta para o
carater ambivalente do periodo em que Vico escreve: “Combater os libertinos e fornecer arma aos
libertinos e aos deistas: paradoxalmente, estes dois empreendimentos tdo diversos na aparéncia
andaram muitas vezes configurando-se num s6.”(op. cit. Cia das Letras. p.11).
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simplesmente um resto de teologia no interior do pensamento de Vico, nem

tampouco equivale apenas a uma nota de pé de pagina da filosofia moderna.
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Capitulo IV

O principio do verum-factum como principio hermenéutico

“Em suma — ndo sendo propriamente o homem sendo mente,
corpo ¢ palavra , ¢ a palavra estando posta entre mente e
corpo —, o certo acerca do justo comegou nos tempos mudos
do corpo; depois, reencontradas as palavras que se dizem
articuladas, passou a certas idéias, ou seja, formulas de
palavras; por fim, tendo sido desdobrada toda nossa razao
humana, chegou as verdades das idéias acerca do justo,
determinadas com a razdo pelas ultimas circunstancias dos
fatos (...)"”

G.B.Vico®”

A idéia de sabedoria : Pré-compreensio e compreensio critica

No capitulo anterior, vimos que ¢ por meio de uma interpretacdo
fantastica que o mundo pela primeira vez se desvela para a mente humana, nao a
partir de conceitos ou idéias puras, mas a partir de imagens vivas, tdo vivas
quanto os deuses. “Autores de uma tal poesia foram os povos primigénios, que
se constata serem todos constituidos de poetas tedlogos e que fundaram as
na¢des com as fabulas dos deuses™'®. A visio de mundo dos primeiros
fundadores das nagdes ¢ assim perpassada por ““ maravilhosa sublimidade, de tal
ordem ingente e formidavel, que os perturbava excessivamente, os quais
fingindo, criavam-nas, razdo pela qual foram chamados de poetas, que em grego
¢ 0 mesmo que criadores™ .

Essa nova forma de abordagem da consciéncia primitiva ¢ trabalhada
sistematicamente por Vico no segundo livro da Ciéncia Nova, intitulado “Da
sabedoria poética”. Os deuses e herdis sdo tomados aqui como sendo o fruto do
processo coletivo que opera com engenho sobre as “as utilidades e necessidades
humanas” em cada circunstancia. Nas duas primeiras idades das nagdes, os
homens completamente alheios ao exercicio especulativo, dominados pelas

paixdes, das quais brotava uma imaginag¢do espontaneamente criadora, tinham

399 IN1045
310 SN7
311 9N376
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na percepg¢ao sensivel a Unica via para se conhecer as coisas, criando-as, porém,

312 ¢ .
7> “. E do fundo tenebroso das paixdes que

“de acordo com suas proprias idéias
nasce portanto “a metafisica poética”, fruto do olhar meta-fisico, isto ¢, do olhar
primitivo langado para o desconhecido (o futuro) que ultrapassa ou transcende o
imediato, o dado, o empirico, e desperta a necessidade do novum transmitido ao
homem pelo nume divino. Na sua fonte originaria, a poesia surge desse impulso
de aspiracdo divina e esta intrinsecamente ligada a religido: os poetas eram
capazes de ver mais, de ver além, de “explicar os divinos mistérios dos

95313

oraculos™ ., por isso receberam o epiteto de ‘divinos’, “com o sentido de

11314‘ Esse

adivinhos”, “que em sentido proprio significa ‘adivinhar’, ‘predizer
ato de antecipacdo, essa visada rumo ao desconhecido, sem planos previamente
tracados, caracteriza “a mente herdica” que se dirige para a descoberta e
instauragdo de uma significacdio no mundo. A imagem poética, a criagdo
espontanea dos mitos coletivos, da assim homogeneidade e estrutura
internamente os sentimentos, as inclinag¢des, as necessidades humanas e, com
isso, a vida em comum adquire entdo um tonus proprio. Mas ha todo um fundo
obscuro cercando a figuragao da mitologia que, ndo obstante, ja ¢ uma primeira
projecao de luz que a mente retira do fundo de si mesma e encarna no mundo.
Nesse sentido, compreende-se a afirmagdo de Vico de que “o homem ignorante
se faz regra do universo, assim a partir de si proprio erigiu ele um mundo
inteiro. Porque, assim como a metafisica racional ensina que homo intelligendo
fit omnia, assim esta metafisica fantastica ensina que homo non intelligendo fit
omnia. E talvez seja mais razoavel dizer isto do que aquilo, pois que o homem
com o entender desenvolve a sua mente, mas com o nido entender ele faz essas

. SR 1
coisas, e com o transformar-se nelas, torna-se elas proprias™">.

Note-se que “a metafisica poética” de que fala Vico ¢ inseparavel,
contudo, das condi¢gdes concretas da existéncia. Dai que ele mencione ainda no
segundo livro da Ciéncia Nova uma “logica poética”, uma “fisica poética”, uma
“economia poética”, uma “politica poética”, uma “moral poética” que
pretendem dar conta do conjunto das condi¢des da vida social em seu estado

nascente. Todas aquelas expressdes surgem no segundo livro da Ciéncia Nova

312 9N375,376.
313 IN382

314 1dem

315 SN405
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relacionas justamente ao termo sintético “sapienza poética” que forma, por
assim dizer, o nlcleo central das questdes relacionadas a hermenéutica viquiana.
Ao indicar que a “sabedoria poética” inaugura o mundo historico-civil e ndo as
decisdes racionais dos homens, Vico ndo quer dizer apenas que o homem
racional, civilizado e esclarecido, ¢ um produto tardio da histéria. Nao se trata
de afirmar tdo somente que a vida civil ndo pode ser obra de raros e superiores
filosofos racionais — os Glltimos a entrar na cidade. E importante observar que a
fantasia e a poesia ndo tém aqui apenas uma fun¢do “tedrico-contemplativa”,
mas uma fun¢do eminentemente "pratica", isto porque no mundo primitivo da
"sabedoria poética", cujo nicleo € o senso comum, a prdxis social ¢ inseparavel
da consciéncia coletiva.

Ora, a hermenéutica viquiana, a “nova arte critica” de que fala a Ciéncia
Nova trabalha num registro que ¢ a expressao de um movimento duplo e circular.
Sao os homens que criam o mundo historico-civil; isto €, num primeiro momento,
tendo sua consciéncia aberta pela disposi¢ao do espanto, incapazes de pensar em
termos abstratos, fortemente inclinados pelas paixdes, buscam responder as suas
inclinagdes imediatas projetando irreflexivelmente nas forcas naturais e nas
institui¢des sociais aquilo que sentem em seus proprios corpos, assim como tudo
que sentem como necessario e Util para viverem em sociedade, formando assim
uma pré-compreensdo do mundo. O mundo social configurado volta-se entdo para
mente coletiva que o forjou, agindo sobre ela na forma de forcas autonomas,
reificadas. Vico chama as forgas naturais e sociais que mobilizam a mente
humana nas duas primeiras idades das nagdes ( divina e herdica) de “universais
fantasticos” ou poéticos, “os quais reduzem as vdarias espécies das coisas
heréicas™'®. Assim, Hercules “ndo é sendo o carater heroico fundador dos povos
pelos aspectos dos trabalhos™'”, Aquiles “os feitos dos valentes combatentes™ e

) (s 59318
Ulisses “todos os conselhos dos sabios”

. Segundo Vico, estes “universais
fantasticos” sdo "topicos sensiveis"'’ que acompanham a mente fantstica e
marcam, com a for¢a da imagem viva sintetizadora dos deuses e herdis, os
lugares onde este ou aquele elemento particular que exprime esta ou aquela

virtude universal (empenho, for¢a, sagacidade) manifestam-se concretamente.

316 SN934
317 SN82

318 SN934
319 SN495
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Assim, de acordo com “a logica poética”, o nome proprio “Aquiles” ndo significa
um individuo particular, idéntico a si mesmo e separado de outros individuos,
mas indica a for¢a unificadora da virtude daqueles que agem e combatem como
Aquiles, ou melhor, que sdo Aquiles’®. Encarado deste modo o “universal
fantastico” ndo ¢ uma traducdo em linguagem poética de um género abstrato
desenvolvido pelo intelecto; ao contrario, ele ¢ muito mais o resultado de uma
operacdo contraria a abstracdo intelectual, exclusiva da fantasia que, “na
indistinta, indiferenciada multiplicidade da natureza em si mesma sem significado
¢ valor, estabelece a diferenga, funda a unidade, reconhece as relagoes, identifica

objetos™?'.

Por outro lado, somente com o advento da razdo, tudo passa a ser
concebido nos termos dos ‘“universais racionais”, ou seja, pela formulacdo
racional do conceito. Assim, se a “metafisica racional” pressupoe, do ponto de
vista do desdobramento histdrico, a “metafisica fantastica”, esta por seu turno so6
se torna plenamente compreensivel quando passa a ser interpretada com base num
procedimento que seja capaz de identificar na organicidade das fabulas as
“matrizes” ou “esbogos” de “toda a sabedoria retomada (sapienza riposta)™**.
Este movimento duplo e circular que vai do historico para o filoséfico, do certum
para o verum, e vice-versa, perpassa toda Ciéncia Nova, cujo esforgo € refazer ou
reconstruir o caminho percorrido pela mente humana na dindmica dos processos
coletivos. Nesse sentindo, a Ciéncia Nova revela a necessidade de uma forma
integral de saber que visa a aproximagdo hermenéutica de suas proprias origens
pré-cientificas. Como afirma Francesco Botturi, “De tal modo a indicacao
hermenéutica viquiana ja ¢ fortemente caracterizada. A circularidade entre
espontaneidade e reflexdo se configura em sentido estreito como circulo de preé-
compreensdo € compreensdo. em sentido estrito ndo s6 porque a ‘sabedoria

vulgar’ constitui a pré-compreensao necessaria para entender corretamente ‘a

sabedoria retomada’ (sapienza riposta) mas também porque esta, no ambito da

320 Como esclarece G.Cantelli: No “universal fantastico’ “ A virtude ndo ¢ um modo de ser do
individuo, mas o individuo é um modo de ser, uma manifestacdo da virtude”.( In: Mente corpo
linguaggio — saggio sull’interpretazione vichiana del mito, Firenzi, Sanzoni, 1986, p.57)

21 Cantelli, G. op.cit.p.57.

322 SN799 : “Ma quella gli fece o, pit tosto, gli abbozo tali, quali I’abiamo truovatti dentro le
favole, nelle quali, com’in embrioni o matrici, si ¢ discoverto essere stato abbozzato tutto el sapere
riposto; che puossi dere dentro di quelle per sensi umani essere stati dalle nazioni rozzamente
descritti i principi di questo mondo di scienze, il quale poi con raziocini ¢ con massime ci € stato
schiarito dalla particolare riflessione de’ dotti. Per lo che tutto, si ha ci6 che’n questo libro
dovevasi dimostrare: che i poeti teologi furono il senso, i filosofi furono I’intelletto dell’'umana
sapienza”
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cultura reflexiva, ¢ auténtica apenas se compreende a si mesma como originaria
da ‘sabedoria vulgar’™?.

Ora, o contraste das idéias de Vico com o pano de fundo intelectual de sua
época se evidencia na medida em que os aspectos negligenciados pela
mentalidade ‘“cartesiana” irdo servir para embasar a idéia de uma sabedoria
integral da humanidade, uma sabedoria “poético-filos6fica”, na qual a Ciéncia
Nova esta apoiada. Toda a Ciéncia Nova repousa assim sobre uma estrutura
bipolar e circular, entre “sabedoria vulgar” e “sapienza riposta”, entre poesia e
filosofia, entre figuracdo imagética e a construgcdo conceitual, ente engenho e
razdo, entre certum e verum. E desse ideal de sabedoria integral que Vico extrai
uma reflexdo de ordem metodolégica e critica (“a nova arte critica”),
reivindicando uma nova postura que o historiador, o erudito, o fil6logo deve
assumir diante da histéria fabulosa. Esta ndo pode ser deixada de lado,
simplesmente porque nao pode ser fundamentada numa metodologia voltada para
“os fatos”, como ¢ o caso dos procedimentos indicados por Bayle para orientar a
atividade historiografica. Vico denuncia que esta metodologia nao leva em conta
que os proprios fatos narrados pela tradigdo estdo carregados de camadas e
camadas de interpretagdo que se acumularam com o tempo, chegando a
representar o limite extremo do desconhecimento da fun¢do ao mesmo tempo
“topica” e “realista” desempenhada pelo mito no processo de formacao da mente
humana.*** Dai que a mitologia, cujo sentido nio se reduz a logica positivista do
fato ou aos critérios da razado formal, fosse em geral tdo depreciada pelo
racionalismo seiscentista que toma o mito como fruto da supersti¢ao, da idolatria,
do erro e da ignorancia.

Vico sabe que “a fantasia ¢ tanto mais forte quanto mais débil o
2325

r

raciocinio””’, mas a fun¢do topica do imaginacdo ¢ invocada para tomar
distancia do erro de se julgar o mito segundo os critérios rigidos da razdo formal
que, para Vico, também ndo estd isenta de pré-conceitos. A fim de ilustrar a

postura critica de Vico, tomemos como exemplo uma conhecida passagem de

uri, sco.. Ermeneutica dell’evento: a filosofia interpretazione di Giambattista
3 Botturi, Francesco.. E tica dell’event 1 dlllinterpret di Giambattist
Vico, In:BSV, Napoli, 1999,p.452.

324 Cf. SN814: “As fabulas, em sua origem, formam narrativas verdadeiras e severas ( por isso,
mythos, a fabula, foi definida vera narratio como muitas vezes haviamos dito); as quais
primeiramente nasceram muitissimo rudes, e por isso mesmo tornaram-se improprias, em seguida
inverossimeis, logo obscuras, depois escandalosas e, por fim, incriveis.”

2 SN 185
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Espinosa, autor com quem Vico parece dialogar implicitamente ao longo de toda
a Ciéencia Nova:

“Quanto menos a mente intelige, mas percebe mais coisas, mais
tem o poder de fingir, e quanto mais coisas intelige, mais diminui aquela
poténcia. Do mesmo modo, ndo podemos fingir, enquanto pensamos que
pensamos ¢ ndo pensamos, assim também, desde que conhecemos a
natureza do corpo, ndo podemos fingir uma mosca infinita, ou desde que
conhecemos a natureza da alma, ndo podemos fingir que ¢ quadrada,
ainda que podemos dizer tudo isto com palavras. Mas, como dissemos,
quanto menos o homem conhece a natureza das coisas, mais facilmente
pode fingir muitas coisas, como as arvores falarem, os homens se
transformarem num instante em pedras ou fontes, aparecerem espectros
nos espelhos, o nada fazer-se algo, os proprios deuses mudarem em
animais e homens, ¢ infinita coisas deste género”.**®

Aqui Espinosa contrapde imagens e palavras, que t€m sua origem no corpo as
demonstragoes que tem sua origem imanente no esfor¢o de autodeterminagdao do
intelecto, isto ¢, na busca ativa de construir defini¢oes, idéias verdadeiras,
adequadas, claras e distintas, em oposicdo ao carater passivo das idéias falsas,
obscuras, dubias, inadequadas da imagina¢io’”’. Do lado de Vico, ja no De
antiquissima a imaginacao era definida como uma certissima facultas; ou seja, nao
como uma faculdade passiva vinculada ao dominio da incerteza, da inadequagao,
da ignorancia, mas uma atividade criadora e que, como tal, se mostra como a
modalidade de pensamento que tem sua fonte na memoria, no ingenium € no
“senso comum” que estrutura o elo indissociavel entre consciéncia e mundo®®.

Vico reconhece a importancia das faculdades do corpo para definir o sentido do

desdobramento das coisas humanas. Segundo ele, nem poderia ser de outra forma

326 Espinosa, B. Tratado da corregdo do intelecto, ed.cit.p.55

2"Ndo nos cabe aqui empreender um confronto de Vico com Espinosa. De qualquer forma, deve-se
notar que mesmo Espinosa parece ter suas desconfiangas em relagdo a uma razdo ensimesmada, que
deseja imperar sobre a vida e a natureza, correndo os riscos de cair numa “supersticio mais
sofisticada” . Esta cautela “espinosana” pode ser lida num comentario recente: “Em termos que
Espinosa ndo admitiria, mas que nao nos parecem errados, a razdo pode pecar quando atenta contra
si mesma por excesso de racionalismo, no mesmo sentido em que uma sociedade cujo fim ¢ a
seguranga peca contra si ao exagerar na dose e querer massacrar o povo. Trata-se de um ponto
complicado e que por si so exigiria uma abordagem de todo o espinosismo. ( Santiago, H. O Uso e a
Regra, Tese de Doutoramento, FFLCH, p.121).”.
2% Essa valorizagdo da fantasia ja aparecia de modo entusiasmado na Aula inaugural que Vico,
entdo um jovem professor de retérica, proferiu na Universidade de Napoles no ano de 1699: “Na
verdade, aquele poder de modelar as imagens das coisas, que se chama fantasia, enquanto cria e
gera novas formas, afirma por certo e confirma a divindade da origem. Foi a fantasia que imaginou
os deuses dos povos maiores e menores; ela imaginou os herois; ela ora muda, ora compde, ora
separa as formas das coisas”( Le orazioni inaugurali, Bari, Laterza, p.9. A tradugdo do trecho.
Citado, encontra-se em O Ser o Tempo da Poesia , de Alfredo Bosi, ed.cultrix, p.199)
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em virtude da propria natureza dos primeiros homens, que faziam ou operavam na
historia sem reflexdo, projetando inconscientemente nas forcas naturais deuses
fantasticos que deviam ser obedecidos com rigor. Foi justamente a poténcia da
fantasia que permitiu aos bestioni, aterrorizados diante das for¢as naturais, criarem
poeticamente os deuses que os levariam a sair da selva obscura em que estavam
imersos e instaurassem as institui¢des civis. Assim, onde Espinosa denuncia, apos
Lucrécio e Epicuro, o medo dos deuses como origem das superstigdes € suas
praticas, Vico o segue, mas ¢ para demonstrar a produtividade humana contida
numa emogao originaria que instaura o sentido no mundo.

Ora, normalmente a cultura douta forma um pré-juizo negativo, uma pré-
compreensdo que ndo reconhece suas raizes histdricas e o significado de sua
formagdo, desviando-se da ‘sabedoria vulgar”. A “vaidade dos doutos”( boria de’
dotti), “os quais, tudo que sabem, querem que seja tdo antigo quanto o mundo™*,
como ¢ o caso de Grotius, Selden e Pufendorf, e a “vaidade das nacdes”(boria
delle nazioni), que coloca a propria formas politicas de uma cultura evoluida
como paradigmatica e origindria, constituem um obstaculo tipico para a
compreensdo adequada da “natureza das na¢des”. Ao investigar a historia a partir
das suas proprias distor¢des internas, a “nova arte critica” de Vico € por assim
dizer um ajuste de foco em relagdo a tradi¢do.. E por esta via que Vico almeja
superar os equivocos do racionalismo triunfante e ensimesmado que permeia a
dupla vaidade que atravessa uma €poca que se apdia num racionalismo incapaz
de reconhecer seus proprios limites. Assim, os polos da poesia e da filosofia, da
“topica” e da “critica”, que a tradi¢do do racionalismo classico considerava
antagdnicos, convergem na Ciéncia Nova para o mesmo circulo ideal de
interpretacdo que traduz o desdobramento coletivo do homem na histéria. O
objetivo de Vico ¢, de um lado, converter o factum mitoldégico em evento
formalizado, conferindo-lhe o estatuto de inteligibilidade, de idealidade e verdade
(verum) por meio de categorias imanentes a mente humana que vao estruturando
a historia; por outro lado, Vico mostra que estas mesmas categorias s6 tém
sentido no exteriorizar-se, no transformar-se, no transcender-se concreto da mente
que passa a ser vista em seu desdobramento interno e dinamismo auto-criativo e

nao como emanacao do Absoluto.

329 9N 128
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Esta claro que essa estrutura que atravessa a Ciéncia Nova nao pode vir
separada do ideal viquiano de ‘“sabedoria integral”. Portanto, todas as questoes
epistemologicas e metodolégicas que eventualmente surgem na Ciéncia Nova
devem estar relacionadas a este ponto central e é por isso que o principio do
verum-factum, tal como encontramos na Ciéncia Nova, deve ser tomado como
um "canone hermenéutico”. De um ponto de vista, exclusivamente gnosioldgico
poder-se-ia levantar as seguintes objecdes a Vico: uma vez que s6 podemos
conhecer o que fazemos, como ¢ possivel para nos, seres racionais, chegar a
compreender, a ter acesso ao que foi feito, pensado, sentido e imaginado pelos
primeiros homens que ndo agiam sobre bases racionais? Isto ¢, como esse
conhecimento pode ser realizado? Pode-se falar aqui em um conhecimento
objetivo? Qualquer tentativa de voltar-se para o passado ndo cairia num
psicologismo? A volta as origens ndo se vé sempre envolvida nos riscos de uma
falsifica¢do, uma ilusdo como a boria de’ dotti que esclarece o passado a partir
do presente, ou seja, de um ponto de vista que projeta no passado as categorias
do seu proprio tempo? Esta claro que, para Vico, os homens que fundaram as
nagdes sao como “‘as criangas que tomam entre as maos coisas inanimadas,
divertem-se e conversam, como se aquelas fossem pessoas vivas™*", mas como
¢ possivel para os homens civilizados ter acesso ao mondo fanciullo, o mundo em
seu estado nascente, e encara-lo com os olhos de uma crianga?

Vico tem plena consciéncia destas dificuldades. De acordo com ele, o
conhecimento do mundo humano em sua génese “lhe custaram a pesquisa de
vinte anos”, pois “teve que descer destas nossas humanas civilizadas naturezas
aquelas realmente selvagens , as quais € negado imaginar e somente com grande

r ’ 1
pena nos ¢é possivel compreender’™

. Aqui ¢ importante notar que Vico distingue,
de um lado, o estatuto criador da fantasia e, de outro, o estatuto do tipo de
conhecimento que investiga os artefatos humanos, ou seja, a compreensdo

historica. E interessante observar que nem sempre essa distingdo ¢ levada em

3 SN375

31 SN338. Cf.SN378: “Dai que nos é naturalmente negado forjar a enorme imagem de tal mulher
a que chamam de ‘Natureza simpatética’ ( pois, enquanto dizem com a boca, nada tém na mente,
porque sua mente estd imersa no falso, que ndo é nada, nem sdo socorridos pela fantasia de modo a
poderem formar uma vastissima imagem falsa); assim também nos ¢é naturalmente negado poder
penetrar na imensiddo fantasiosa daqueles primeiros homens, cujas mentes em nada eram
abstratas, refinadas, de forma alguma espiritualizadas, pois jaziam completamente imersas nos
sentidos(...) Por isso, foi que acima dissemos que apenas se pode entender, mas jamais se pode
imaginar, como pensavam os primeiros homens que fundaram a humanidade gentilica”.
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conta por aqueles comentadores que tomam o principio do verum-factum apenas
de um ponto de vista epistemoldgico. Isaiah Berlin, por exemplo, faz uma leitura
de Vico que parece passar por cima desta distingdo. De acordo com Berlin, “o
desejo de Vico de partir do certum no sentido de algo que, mesmo nao sendo
completamente verum, se aproximasse dele, isto ¢, que partisse da brutalidade dos
fatos para chegar a conduta deliberada inteligivel, dominou claramente seu
pensamento™> Ora, pergunta-se Berlin, "pode entio ser construida uma ponte
por cima da brecha existente entre o verum e o certum, pelo menos para criaturas
finitas?”**® A resposta que este comentador nos da é que Vico “na sua
fundamentacdo do conhecimento historico” introduz uma nova forma de
conhecimento que vai além das classicas distingdes entre o a priori € 0 a
posteriori, entre o dedutivo e o empirico, entre as verdades de fato e as verdades
de razdo. Trata-se aqui da categoria de conhecimento denominada “imaginacao
reconstrutiva™**. Para Berlin, “Vico, inventou, virtualmente, o conceito do
conhecimento do que Dilthey e outros chamam verstehen.> “Este tipo de
conhecimento ¢ adquirido ‘entrando’ na vida mental de outras culturas e em uma
variedade de perspectivas que somente a atividade da ‘fantasia’, ou imaginagao,
torna possivel’***

Todavia, para se ter acesso a génese da histdria, colocando novos pardmetros
para o conhecimento do mundo humano, Vico ndo parece compartilhar a crenga
de que um homem pode ter uma relagdo ndo empirica, com a atividade de mentes
situadas em épocas e lugares diferentes dos seus. A mente refinada, armada de
conceitos e esquemas, contaminada pela frialdade do mundo prosaico, ndo pode
superar o abismo que a separa do sublime reino da mitologia . Ora, se Vico rejeita
a visdo mistica que nos autoriza a “penetrar” imaginativamente em mentes alheias
- ¢ da qual ele nao nos da nenhum exemplo, como reconhece o proprio Berlin -

entdo que alternativa restaria para a Ciéncia Nova ndo se perder num discurso

332Berlin, I. Vico e Herder, Ed.UnB, p.106.

333 Idem, Ibidem.

34 Op.cit.p.10.

33 Idem,p.104.

36 Idem,p.100. Vimos acima que Vico reconhece um abismo intransponivel entre imaginagio e
compreensdo, de modo que declara ser impossivel reviver o passado mitico que o tempo sepultou.
Portanto, ndo nos parece correta a conclusdo a que chega Berlin que, misturando os dois termos
que Vico mantém separados, parece reconduzi-lo a um tipo de psicologismo: “Ele (Vico)
acreditava que, em principio nds podemos ‘penetrar’, através da imagina¢do compreensiva , no
que uma classe, uma sociedade e, talvez, os individuos (embora nido desse nenhum exemplo disso)
tinham realizado”(op.cit,p. 107.)
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psicologizante? Nao € por acaso que, sem olhar mais atentamente para Vico,
Hans-Georg Gadamer compara o filosofo napolitano a Dilthey, e faz o seguinte
comentario: “O proprio Dilthey aponta o fato de que s6 conhecemos
historicamente porque nés mesmos somos histdricos. Isto deveria representar um
alivio epistemoldgico. Mas pode sé-lo? E realmente correta a formula de Vico
tantas vezes indicada? Nao ¢ isto uma transposicdo da experiéncia do espirito
artistico do homem ao mundo histérico, no qual ja ndo ¢ possivel falar de ‘fazer’,
isto ¢, de planos e execugdes caros ao decurso das coisas? De onde pode vir o
socorro epistemoldgico? O condicionamento histérico da consciéncia ndo deveria
representar muito mais uma barreira intransponivel para sua propria consumacao

- 337
como saber historico ?”

A linguagem como “espelho do mundo”

A nosso ver a resposta viquiana a esta questdes “metodoldgicas” sdo
inseperaveis de uma discussdo mais aprofundada do principio do verum-factum. E
que antes de servir de base para discussdes metodologicas, Vico parece ter
preocupacoes mais profundas. Antes de mais nada, deve-se observar que o facere
viquiano ndo deve ser entendido no sentido “dos planos e execugdes caros ao
decurso das coisas”, como lemos nas asser¢des criticas de Gadamer que, ao que
parece, aproxima o verum-factum da idéia moderna do ‘“homo faber”,
desconhecendo a distancia entre Vico e Hobbes. Além disso, ¢ preciso lembrar que
Vico ndo ¢ um autor contemporaneo do historicismo do século xix, preocupado em
conferir ao “conhecimento histérico” uma dimensdo cientifica comparavel a que
as ciéncias da natureza haviam conquistado. Vico ndo realiza uma “naturalizagao
da historia”; de modo que a polémica entre “explicar” e “compreender” , assim
como o projeto de se obter a “objetividade cientifica das ciéncias do espirito” que
atravessa o historicismo lhe ¢é estranha. Ndo € por razdes exclusivamente
epistemologicas que encontramos em Vico a distingdo entre natureza e a historia,
mas por uma preocupagdo ao mesmo tempo de ordem pratica, antropologica e
metafisica. Vico ¢ ainda um autor que respira a atmosfera da passagem do século

Xvil para o xvii, e que luta para renovar as categorias rigidas de sua época.

37 (Verdad y Metodo, Ed, cit. 1984, p.291
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Portanto, ¢ no sentido da constru¢ao de uma nova forma de “saber integral” que
devemos ler o termo “ciéncia nova” que aparece no titulo de sua obra, cujo
contetido vai além de uma investigagdo sobre as questoes relativas a especificidade
do conhecimento historico. Na verdade, as discussdes epistemologicas e
metodologicas acerca da possibilidade de fundamentacdo do conhecimento
historico ¢ inseparavel, na Ciéncia Nova, de uma discussdo metafisica e
antropologica, tedrica e pratica, como se pode notar na articulagdo da polissemia
em torno da idéia de providéncia que visa dar sustentagdo a descoberta de um
sentido historico intramundano.

Ainda que por uma via negativa, esta estruturacdo onto-teo-logica ja
aparecia nos juizos negativos acerca do conhecimento histérico efetuados no De
antiqiiissima. O principio do verum-factum nas primeiras obras de Vico visava
assim uma dupla perspectiva. De um lado, Vico langava mao deste principio para
demarcar os limites entre o que podia e o que ndo podia ser abarcado pela mente
humana. Desse ponto de vista, aparentemente tratava-se de fato de um problema
de teoria de conhecimento que visava responder as criticas céticas com a
descoberta de um novo critério de certeza que superasse as ambivaléncias do
cartesianismo. Mas ao lado desta direcdo cognoscitiva, o verum-factum, tal como
encontramos no De antiquissma, ¢ inseparavel de toda uma discussdo metafisica
que toma Deus ndo apenas como uma “premissa teoldgica” mas, o que ¢ mais
fundamental, como “norma da verdade”. Com base na metafisica da causa, o
resultado positivo da obra consistiu em encontrar nas matematicas, mais
especificamente na geometria sintética, a Unica ciéncia dotada de rigor
demonstrativo. A diferenca em relacdo a Ciéncia Nova € que a metafisica da causa
do De antiquissima (que neste ponto pensa ainda nos limites tracados por
Descartes), ao mesmo tempo em que libertava a historia dos riscos da planificacao
racional do “homo faber” moderno, bloqueava a efetivacdo de uma “ciéncia da
historia” que fosse além das consideracdes da retdrica humanista. Na obra madura
de Vico, a questdo central torna-se explicitamente as formas ou modificagdes da
mente humana, sendo que as faculdades da fantasia e da imaginacao, da memoria e
do engenho, assumem um papel determinante para se entender o processo de
desdobramento da mente conforme o seguinte adagio: “os homens primeiramente

sentem sem se aperceberem, a seguir apercebem-se com o espirito perturbado e,
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finalmente, refletem com mente pura™*. Numa passagem da Ciencia Nova em
que compara a primeira fase da mente humana a idade infantil, Vico deixa ainda
mais claro a diferenca entre a operacdo da mente humana, situada na historia e
submetida ao fluxo do tempo, e o intelecto puro e eterno de Deus: “Do mesmo
modo, os primeiros homens das nagdes gentilicas criavam a partir de sua idéia as
coisas, mas num modo diverso de Deus. Pois Deus em seu purissimo
entendimento, conhece, ¢ conhecendo-as, cria as coisas. Ja as crian¢as em sua
robusta ignorancia, o fazem em decorréncia de uma corpulentissima fantasia™*.

E importante perceber que todas as distingdes feitas por Vico ao longo da
Ciéncia Nova entre paixao e razao, entre fantasia e reflexao, entre corpo € mente,
enfim, entre tudo aquilo que se cria espontaneamente € a compreensao racional do
que foi criado envolvem toda a dimensdo hermenéutica do principio do verum-
factum. E que, segundo Vico, um conhecimento é sempre uma interpretagio
daquilo que se ignora, com base naquilo que se conhece, de modo que o mais
distante e desconhecido adquire as fei¢cdes daquilo que ¢ mais proximo: “os
homens sempre que das coisas remotas e desconhecidas ndo podem fazer
nenhuma idéia, avaliam-nas a partir das coisas conhecidas e antevistas por
eles™. E esta caracteristica universal da mente humana que forma o cerne da
“vaidade dos doutos”; ¢ por isso que Vico deixa claro que “apenas se pode
entender, mas jamais se pode imaginar” como pensavam os fundadores das
nag¢des. Com isso, estamos no grau zero em que “a nova arte critica” podera
operar e exigir “seus direitos” sobre um tema pelo qual seus contemporaneos
apenas passaram, mas que nao ousaram esclarecer:

“E preciso decidir se em uma noite assim tdo densa, em tio
violento mar, no meio de tantos obstaculos dificeis, deve-se seguir
atravessando essa tempestade tdo cruel que perturba todo
raciocinio humano, para defender as sombras do tempo obscuro ¢
as fabulas do tempo heroico, que antes foram inventadas e depois
nasceram sem interrupgdo; — ou, dando as fabulas, por intermédio
de nossa razdo os sentidos que essa razdo determina ( ja que até
agora os sentidos que elas receberam foram caprichosos) e fazendo
nossas as coisas do tempo obscuro, que até agora ndo foram de
ninguém e que, por conseqiiéncia, sdo legitimamente concedidas
ao possuidor, devemos desse modo iluminar essas noites, amainar
essas tempestades, afastar esses obstaculos.” "'

338 SN218
339 SN376
340 SN

341 SNP 88
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Note-se que a atitude hermenéutica se impde aqui inicialmente como uma
tarefa, um projeto arriscado que busca reconhecer e reconstruir no plano do
entendimento filoséfico ( e ndo da “imaginacdo!”) o carater organico da
mitologia. Mas ainda aqui a filosofia parece tatear no escuro. Na verdade, nao ¢
por acaso que a mitologia estd envolta na obscuridade e que sua esséncia mais
intima, sua vivéncia, seja para nos inviavel, de modo que s6 nos resta uma
aproximacao hermenéutica capaz de reconhecer o teor normativo e ordenador
que o mito originariamente contém. Assim, para avangar nesse mar tempestuoso
de que fala Vico, “a nova arte critica” deve ser vista a0 mesmo tempo como uma
“arte da descoberta”, que subentende as faculdades do engenho e da fantasia, mas
também como “critica filos6fica” que constréi uma interpretagdo adequada do
mito sem pretender reviver ou esgotar o seu sentido em esquemas abstratos. Mas,
afinal, sera que ¢ suficiente apoiar-se na coeréncia interna das conjecturas que o
entendimento langa mao para tomar posse de um assunto recusado pela propria
filosofia e que até hoje “ndo foi de ninguém”? Como superar essa dimensdo
hipotética? Como tocar efetivamente o factum da mitologia?

Vico admite que o mito ¢ sempre um limite tedrico insuperavel para a
razdo ensimesmada, mas se o mito, enquanto fonte primeira da organizagdo do
mundo pode e deve ser compreendido, € preciso entdo langar mao da outra face da
“nova arte critica”, que complementa o entendimento filos6fico, e que consiste
numa “filologia renovada™: “A filologia ¢ o estudo do discurso e a abordagem
dirigida as palavras e que transmite a historia explicando as origens e os
desdobramentos. Desse modo, ela ordena as linguas segundo as épocas, para
compreender as propriedades, as variagdes ¢ os usos. Porém, como as palavras
correspondem a idéias das coisas, a filologia deve antes de mais nada compreender

42 o oy
»7*“. E nisso que repousa em ultima

a historia das coisas( rerum historiam)
instancia o nexo entre o verum e certum e define o projeto viquiano de compor as
um sistema “no qual concordasse a melhor filosofia com uma filologia que

comportasse necessidade de ciéncia em suas partes, que sao as duas historias, uma

2 De constantia philologiae, I, 1. Opere giuridiche, a cura de P.Cristofolini, Firenzi,
Sansoni, 1974
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das linguas, outra das coisas e da historia das coisas se certificasse a das
linguas™*®.

A convicgdo de Vico reside no fato de que ele deu um passo além de seus
contemporaneos, porque acredita ter a chave para compreender o carater dindmico
do maior e mais importante de todos os documentos ou artefactos humanos - a
linguagem. Vico ndo encara a linguagem como uma entidade abstrata, tal como as
teses que a tomam como algo desencarnado e retiram-na da atmosfera do tempo,
das circunstancias historicas, da inter-relagdo entre os sujeitos falantes, para fixar
sua esséncia numa gramatica universal compartilhada por todas as linguas, como
¢ caso da gramatica de Port-Royal ou do ideal leibniziano de uma characteristica
universalis, de uma ‘linguagem’ da razdo, sustenta pelo simbolismo matematico
que visa superar as ambivaléncias e contingéncias das linguas historicas para

44 [ .
I**. Ao contrario, Vico encara a

instaurar um ideal de transparéncia tota
linguagem nao como um objeto rigido suscetivel de ser analisado anatomicamente
pela razdo, mas como o elemento vivificador da historia, um organismo vivo e
dindmico que, colocada entre a mente € o corpo, faz com que o pensamento
humano, em virtude de sua propria natureza indefinida, determina-se, adquira
certeza, como que refletindo num espelho, num objeto posto fora de si, fazendo
com que inicialmente o corpo e toda realidade das coisas corporeas, adquira um

sentido e um significado; sentido e significado este que a mente acredita que se

encontra ali previamente, mas que na verdade ela propria forjou:

Este extravagante efeito proveio daquela miséria
da mente humana, a qual, imersa e sepultada no corpo, e
naturalmente inclinada a sentir as coisas do corpo, deve usar de
muito esforgo e fadiga para entender a si mesma, como o olho

3% Vico, G. Autobiografia, Mondadori, Mildo, p.28 e 29. Segundo Karl Otto Apel com essa tese
de Vico, “pela primeira vez na histdria da filosofia surge o tema de uma ‘fundacéo historica do
mundo na linguagem’. (Apel, K.Transforma¢do da Filosofia I, Edigdes Loyola,2000,p.191 Do
mesmo autor:.L idea di lingua nella tradizione dell umanesimo da Dante a Vico, trad. It. Bologna,
1975.). Sobre o tema ver também de Erich Auerbach: “Giambattista Vico e I’idea di filologia”. In:
San Francesco Dante Vico e altri saggi di filologia romanza, Editore Riuniti, Roma, 1987.

¥ Karl Apel mostra que a oposigdo entre as concepgdes de Vico e Leibniz estd na raiz entre as
duas tendéncias rivais da filosofia moderna e contemporanea da linguagem (a saber: “ filosofia
historiografica-hermenéutica” versus “construcao logistico-técnica da linguagem”). Segundo Apel,
“Na mesma época em que Leibniz reduz também a linguagem a forma matematica, fazendo dela
um instrumento técnico da scientia generalis, Vico empreende a tentativa oposta, ou seja, a de
encontrar ¢ impor ‘a forma de ciéncia’ & historia — mas, bem entendido, & historia universal
compreendida filologicamente — na forma intrinseca da lingua historica”( “La filologia
trascendentale di Giambattista Vico”, In: L’idea di lingua nella tradizione dell’ umanesimo da
Dante a Vico, trad. It. Bologna, 1975.p.416-417)
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corporal que vé todos os objetos fora de si e tem necessidade de
: 335
um espelho para ver a si mesmo™ .

Esta analogia pode ser explicada da seguinte maneira: a linguagem
funciona como um espelho vivo, um ponto de intersec¢ao entre a mente e corpo,
entre a ordem das coisas ¢ a ordem das idéias, e torna possivel a compreensao
que vincule e esclarega tanto a opacidade original da mente quanto a obscuridade
instransponivel do corpo. Esse olhar para dentro da linguagem, visa capta-la na
sua esséncia criadora, o que s6 pode ser feito gragas ao ajuste de foco, ao olhar
retrospectivo que a “nova arte critica” promove. Nao e a toa que Vico define a

346
77" Isto por que se a mente humana

linguagem “como a chave mestra de sua obra
¢ naturalmente inclinada pelos sentidos a mostrar-se a si mesma fora do corpo, e
com muita dificuldade, por meio da reflexdo, a entender-se a si mesma, se a
linguagem € o espelho da mente que se dirige ao mundo, entdo € possivel captar o
sentido imanente dos desdobramentos historico através de um estudo que mostre a
correspondéncia e a simbiose necessaria entre o desenvolvimento dos fropos
lingtiisticos, as modificagdes da mente e a dinamica da prdxis social, entre as
transformagdes da linguagem, da consciéncia e da sociedade.

Uma vez que, de acordo com o principio genético de conhecimento, “a
ordem das idéias deve ser conforme a ordem das coisas”, o filosofo vé na
linguagem um fato originario. Vico acredita poder superar as dificuldades
metodologicas inerentes a um olhar retrospectivo da historia olhando através do
espelho da linguagem que, na gravura que abre a Ciéncia Nova, tem
correspondéncia com a poderosa imagem da ‘joia convexa’, imagem esta que pela
forca do engenho inerente ao “senso comum” une os extremos do divino e do
humano, do verum e do certum, da filosofia e da filologia. A chave mestra de
Vico consiste pois no enorme esforco de estudar concretamente os
desdobramentos das formas lingiiisticas, cujos vestigios ndo apenas encontram-se
em todas as linguas de maneira universal, mas estdo enraizados de modo
particular em nds mesmos enquanto seres humanos, seres falantes, isto &,
enquanto entes dotados de “mente, corpo e palavra™*’. Fica claro agora o sentido

da afirmacdo de que os principios das nag¢des “podem, porque devem ser

35 SN331 os grifos no texto sio meus.
40 SN28
7 SN 1045
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reencontrados nas modificacdes de nossa propria mente humana’*®. Dai também
as analogias, tdo freqilientes na Ciéncia Nova, entre o desenvolvimento da vida do
individuo (a infancia, a adolescéncia, a maturidade, a velhice) e as idades das
nagdes. E com o estudo do processo criativo da linguagem que Vico descobre
como a mente humana no seu carater dindmico vai assumindo diferentes
categorias no tempo - os tropos que refletem o contetido da mente, iluminam, dao
unidade, forma e sentido ao mundo e demonstram, segundo Vico, o poder criativo
da linguagem.

Vico visa reconstruir esse poder criativo a partir de sua origem,
demonstrando como ele atua processo gerativo da lingua dos primeiros tempos,
que ¢ totalmente corporea e gestual. De inicio, Vico nota a emergéncia de “uma
lingua muda”: “a lingua primitiva, nos primeiros tempos mudos das nacdes, deve
ter comegado por acenos, gestos e sinais que tivessem relagdes naturais com suas
idéias™* A “lingua muda” serve aqui para mostrar que os bestioni estavam
privados de linguagem articulada e ndo propriamente de capacidade expressiva.
Vico cita o exemplo dos “mudos” que se “expressam mediante atos e sinais que
tem relagdes naturais com as idéias que eles querem significar™. E com esse
modo de expressao que se da a primeira forma de ordenagdo do elemento corporal
informe, indicando uma dire¢do adequada ao corpo que ¢, inicialmente, o
horizonte primeiro de toda significagdo. Articulado no gesto, nos atos e acenos o
corpo expressa uma intengdo que o ultrapassa. O movimento do gesto, a
articulagcdo corporea numa direcao expressiva, ¢ assim um ato primeiro daquela
forca criadora, aquela “liberdade” que irrompe do desejo, do conatus, o qual,
como sabemos, dé sustentagdo ontologica a génese da vida civil. E assim que, nos
tempos mudos ou divinos, os deuses falam por meio de “gestos” ou “acenos”,
como ¢ o caso de Jupiter, “o primeiro de todos os pensamentos humanos™>', que
fala através dos raios do trovao e impde ordem ao mundo disforme das paixoes.
Aqui temos pré-figurada uma caracteristica essencial da linguagem: seu teor
pictorico, visual, contido claramente no “gesto”. Esse vestigio lingliistico pode ser

encontrado posteriormente, segundo Vico, na forma hieroglifica ou simbdlica da

348 SN331
3% SN401
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primeira escrita que, evidentemente, enquanto forma mais ‘“sofisticada” da
linguagem s6 poderia ter surgido muito tempo depois.

Ora, ao falar de uma “lingua muda”, ¢ preciso observar que Vico ndo quer
dizer que os bestioni eram incapazes de emitir sons; acontece que, diferentemente
dos gestos do corpo, se tratava ainda de sons desarticulados, “informes”. Para
Vico, até a mais simples forma de vida social, como a tribo cicldopica, formada por
uma s6 familia, ¢ inconcebivel sem meios de expressdo. Antes de chegar ai,
porém, os bestioni estavam imerso no mundo das paixdes, sua experiéncia era
ainda totalmente “subjetiva”; de modo que a linguagem exprimia, por assim dizer,
estados de alma, sentimentos. Ora, um grito, uma interjei¢cao, nao sao signos de
nenhum objeto exterior, ndo representam ou apontam um dado do mundo; ao
contrario, correspondem justamente a emogdes internas despertadas na mente pela
ocasido ou ameaga de perigo, pela dor e, de modo mais fundamental ainda por
uma emog¢do origindria que se abre no mundo e eleva a mente humana a
contemplar com éxtase o divino. Assim, “com a mesma sublimidade inventiva da
fabula de Zeus”, forma-se a onomatopéia ( “sublime locuc¢do poética”352), de
modo que os primeiros sons passam a ser articulados e divididos de acordo com o
estado de animo que evocam, ou seja, o som adquire sentido: “As vozes humanas
prosseguiram em sua formacao através de interjeigdes que sdo vozes articuladas
sob o impeto de paixdes violentas, que em todas as linguas sdo

™3 Daj a tese de que os fundadores das nacgdes “falavam

monossilabicas
cantando”; tese defendida também mais tarde por Rousseau no Ensaio sobre a
origem das linguas: “os homens desafogam as grandes paixdes com o canto,
como se constata plenamente nos afetados por dor e por alegria (...) e essas
assercdes expressam que os autores das nagdes gentilicas estariam num estado
ferino de bestas mudas (...) que, despertados pela violéncias das paixdes,

o 354
chegaram a formar suas primeiras linguas cantando”.

32 SN447

33 SN448. Numa outra passagem Vico afirma: “Ao mesmo tempo em que se formou o carater
divino de Zeus (...), contemporaneamente comecou a se formar a lingua articulada com a
onomatopéia, com a qual, segundo notamos ainda se exprimem felizmente as criangas. Esse Zeus
foi, pelos latinos, com fragor dos trovdes, denominado Jous; pelo sibilar dos raios, foi pelos gregos
chamado Zeus; pelo rumor que o fogo apresenta onde quer que se queime, denominou-se entre os
orientais Ur, de onde procede Urim, que é a poténcia do fogo”( SN447)

3% SN229-230. No Ensaio sobre a origem das linguas, J-J Rousseau apresenta uma tese
aparentemente analoga a de Vico: “Para reprimir um agressor violento a natureza dita acentos,
gritos, lamentos. Eis as mais antigas palavras inventadas e eis porque as primeiras linguas foram
cantantes ¢ apaixonadas, antes de serem simples e metddicas”. (op.cit. Ed. Unicamp, p.117).
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De acordo com a “logica poética”, a dificil passagem para a primeira
forma de vida social s6 poderia brotar de uma mente inclinada naturalmente para
a poesia. Vico encontra no processo de instauracdo da vida em comum, na
dindmica interna da linguagem e no préprio desenvolvimento do aparelho
fonador, inicialmente precario e rustico, as provas para sustentar essa tese que
nada tém de fantasiosa. Ao contrario, para ele, fantasiosa e falsa ¢ a tese oposta,
que sustenta a precedéncia da prosa, da logica, do discurso retorico, sobre a
poesia, o verso e o canto. As razdes para isso sdo bem concretas: “o canto
primitivo dos povos nasceu da dificuldade da pronuncia (...) por que tais homens
tinham formado o instrumento para articulacdo das vozes de fibras demasiado

35555

duras, por isso tinham pouquissimas vozes >, sendo que, tal como fazem os

mudos, primeiramente emitiam vogais, legando as linguas “inimeros ditongos”,
pois as “vogais sdo faceis de se formar, sendo dificeis as consoantes™°; além
disso, movido por paixdes violentas, “que naturalmente se expressam com voz
altissima™>’, a propria natureza das coisas leva o homem rustico a levantar
bastante a voz, “incidindo nos ditongos e no canto”.”*® Segundo Vico, ha uma
ordem natural nesse processo pela qual a lingua vai sendo gerada a partir da
palavra cantada, da formag¢dao do nome monossilabico, passando as demais

particulas que o acompanham e, por fim, chegando até a expressdo dos verbos.

Todavia, embora apresentem muitos pontos de vistas em comum, os quais mereceriam ser melhor
estudados, como é o caso do processo historico de modula¢des das tropos em conexdo com a
praxis social, parece-me que Vico sustenta sua tese de maneira bem mais concreta que o autor
francés. Rousseau parece situar a fala cantada, apaixonada, entrecortada por lamentos, como
resultante direto de um embate de consciéncias, um encontro de olhares entre “o agressor
violento” e “o bom selvagem”, entre “os “gigantes” e os homens de “estatura normal”: “um
selvagem ao encontrar outros, a principio se tera assustado. Seu terror ter-lhe-a feito ver esses
homens maiores e mais fortes do que ele; ter-lhe-4 dado o nome de gigantes. Apds muitas
experiéncias, tera reconhecido que, ndo sendo esses gigantes nem maiores nem mais fortes do que
ele, sua estatura ndo covinha a idéia que ele ligara a palavra gigante. Inventara, portanto, um outro
nome comum a eles e a si mesmos, como por exemplo a palavra ‘homem’, e deixara a palavra
gigante para o objeto falso que o impressionou durante sua ilusdo”(Idem, p.119). Ora, o que
Rousseau toma como fruto da ilusdo da falsa consciéncia, Vico admite ser um fendmeno historico
concreto, como mostra a irrupgdo dos pater familias, fundadores das nagdes, gigantes do espirito,
que ndo temem ou espantam-se propriamente com seu semelhante ou com um “agressor
violento”, mas com a terrivel fala da divindade, a quem dirigem depois seus lamentos e queixas,
interpretando seus auspicios. Os pais acreditam ser efetivamente criaturas inferiores, servos desses
poderes superiores, de modo que organizam a vida social ao reproduzirem essas fung¢des. E
somente quando a sociedade de familias esta firmemente estabelecida pela violéncia dos pais
fundadores e pela obediéncia dos filhos, que se d4 no interior da histéria, o embate entre as
consciéncias e, por conseguinte, entre os discursos em luta na sociedade dividida, o que s se
explicitara na idade da prosa, na idade humana.

33 SN462

3 SN461

7 SN461
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A formagcao tardia destes ultimos deriva do fato de que os verbos, ao contrario da
fixidez do nome, exprimem uma acdo temporal, um movimento que indica a
contigiiidade “entre o antes e o depois, mesurados pelo indivisivel do presente™ ™.
Com a expressdo verbal, a sintaxe da lingua vai se definindo de maneira mais
completa. A peculiaridade dos verbos, na época dos deuses, ¢ que eles trazem
consigo as marcas do siléncio, dos “tempos mudos”, dos intervalos ou supressao
que permeia a lingua: “Como se v€ nas criangas, a expressarem nomes, particulas,

silenciando os verbos” ¢

No entanto, o siléncio tem aqui também um sentido
moral: “[os verbos] devem ter comecado pelos imperativos. Isso porque no
estagio das familias, extremamente pobre de lingua, apenas os pais deviam falar
e dar ordens aos filhos e aos famulos; a estes, sob os terriveis impérios familiares,
estava reservado cumprir com cego favor as determinacdes, silenciando. E tais
imperativos que chegaram até nds sdo todos monossilabicos: es, sta, i, da, dic,
fac.”*®" Com isso, a cadéncia do canto, que acompanha a expressdo do movimento
ritmico do corpo, favorece o surgimento do verso que ¢ enfim a forma sobre a
qual se instaura o império da lei e da ordem divina. Com essas razdes historico-
linguisticas, Vico arremata entdo a andlise do surgimento da primeira forma
expressiva do mundo das nagdes:

“Por isso, aqui se impde esta importante
reflexdo: se os povos se fundaram com as leis, e, se
as leis, entre todos os povos, foram ditadas em
versos, ja que as primeiras coisas do mundo ainda
em versos se conservaram, ¢ necessario que todos os

o 2

primeiros povos foram de poetas™®
A palavra poética, criadora de sentido, irrompe e se expande no mundo
humano e, num processo ao mesmo tempo ativo € passivo, instaura ¢ sedimenta
um campo de significagdes que organizam e estruturam a vida em comum. Esta
dimensdo normativa ¢ intrinseca a palavra poética que, além de disciplinar os

animos, e aquietar as paixodes, conserva na memdria coletiva o poder unificador

que a lei divina contém. E nesse sentido que a palavra poética ¢ fundadora, e

> SN453

3% SN453. Na seqiiéncia desse trecho, que faz lembrar as consideragdes fenomenoldgicas acerca
da natureza da linguagem indicadas pela experiéncia da afasia, Vico cita o caso real de um
conhecido, “um homem de bem, que golpeado por gravissima apoplexia, nomeia os nomes, mas
esqueceu-se dos verbos”. (SN453).

301 SN453
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expressa uma sabedoria que conjuga todo o dominio da prdaxis social e que, com o
advento da prosa e do conceito, vai pouco a pouco desaparecendo.

Mas para entendermos bem a posicdo de Vico ¢ preciso ver como ele
compreende a evolugdo dos tropos € como estes estdo intrinsecamente ligados
com os estdgios evolutivos da mente. No ambito da “logica poética” a
estruturacao primeira da experiéncia ¢ explicada conforme o addgio que afirma
que “o homem ignorante se faz regra do universo™®. A  exteriorizago
espontanea das idéias da mente reside na capacidade de construir expressdes que
dizem ou modelam o mundo a partir do que € mais proximo, a saber: o proprio
corpo. O poder criativo da palavra reside originariamente no processo de
metaforizacdo do mundo que se mostra no deslocamento dos atributos humanos
para a realidade que, pela primeira vez, se abre a consciéncia; o que se explicita,
segundo Vico, no “universal principio da etmologia de todas as linguas, nos quais
os vocabulos sdo transportados dos corpos e da propriedade dos corpos para

364 . .
»?*" E por isso que “a maior parte das

significar as coisas da mente e do espirito.
expressoes relativas a coisas inanimadas sdo feitas com o transporte do corpo
humano, de suas partes, de seus humanos sentidos ¢ das humanas paixdes. Como
‘cabeca’ para ponta ou principio; ‘face’, ‘costas’ na frente e atras; ‘boca’ para
todo tipo de abertura; ‘ldbio’, para beira do vaso; ‘dente’ para o arado (..)”%.
Nesse processo de metaforizacdo do mundo, a natureza surge como um ‘“vasto
corpo”, vivo e ativo, experiéncia que para nossa mente espiritualizada, que opera
com conceitos, ¢ impossivel imaginar e sentir. Para o homem primitivo, os rios
ndo pareciam ter bocas, mas tinham bocas; o arado tinha dentes; a terra tinha
entranhas, os céus sorriam, se zangavam; os ventos se encolerizavam: Jupiter,
Cibele, Netuno, eram originariamente a sintese de tudo aquilo que se encontra no

céu, na terra, no mar .

“Veja-se que nods, ao contrario, assim agimos com as coisas do
espirito. Das faculdades da mente humana, por exemplo, das paixdes,
das virtudes, dos vicios, das ciéncias, das artes, das quais formamos
idéias geralmente de mulheres, a elas reduzindo todas as razdes, as
propriedades e, enfim, todos os efeitos que a cada uma dizem respeito.
Isso porque, sempre que desejamos projetar para fora do entendimento
coisas espirituais, devemos socorrer-nos da fantasia, para as podermos
explicar, e, como pintores, fingir delas imagens humanas. Ja os poetas

33 SN405
364 9N237
365 SN405.
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tedlogos, ndo podendo fazer uso do entendimento, com um mais
sublime trabalho, muito diverso do nosso, deram sentidos e paixdes aos
corpos, € a vastissimos corpos, quantos sao o céu, a terra, o mar. Como
depois decrescem tdo vastas fantasias e se robustecem as abstracdes,
converteram-se em seus pequeninos sinais. E a metonimia exp0s, na
forma de doutrina, as até hoje sepultas origens das coisas humanas. E
Jupiter se fez para eles tdo pequeno e tao leve que € levado aos ares por
uma aguia, assim como Netuno, sobre um delicado coche, pelo mar; e
Cibele assenta-se sobre um ledo™%.

Para Vico, o surgimento de novos fropos mostra que essa capacidade de
criar espontaneamente vai se retraindo. O desenvolvimento das faculdades ligadas
ao corpo abre espaco para a perfectibilidade das faculdades espirituais. Passa de
uma fungdo origindria, fundadora, para uma funcdo mais comunicativa da
linguagem. Dai o surgimento do conceito, fruto de um movimento de contraciao
lingtiistica, que consiste no abandono da imagem corporea e da perda da palavra
viva, naturalmente poética, em favor de um signo convencional que ja nao
incorpora em si naturalmente as marcas da expressao.

“Por todas essas razdes, parece
comprovado que a locugdo poética nasceu, em virtude de
necessidade da natureza humana, antes da locucgdo
prosaica, assim como as tais fabulas, como universais
fantésticos, antes dos universais logicos ou filosoficos,
que, alias, nasceram por meio de tais falares prosaicos. Isto
porque havendo os poetas, anteriormente, buscado a
formagdo da fabula poética, mediante composicdo de
idéias particulares — como amplamente se demonstrou aqui
-, a partir delas vieram depois os povos a formar os falares
da prosa, ao contraporem em cada voz, tal como num
género as partes que a fabula poética havia composto.
Assim, de uma frase poética, por exemplo, “ferve-me o
sangue no coragdo”( que ¢ um falar, por propriedade
natural, eterno e universal para todo o género humano), do
sangue, do ferver e do coragdo fizeram uma palavra unica,
como um género, que os gregos chamaram stomdakhos; os
latinos, ira, e os italianos collera™®’.

Esse mesmo processo de contracdo explica a passagem da escrita
hieroglifica (gestual, corpdérea, expressiva) para a escrita alfabética, fruto da
complexidade crescente de uma sociedade que encontra na grafia da lingua um
instrumento capaz de ordenar e tornar transparentes relagdes comerciais cada vez

mais complexas. E dessa maneira que os tragos da escrita simbodlica vao se

36 SN408
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comprimindo nas letras do alfabeto. Assim, “para afugentar qualquer sombra de
mistério, os homens da terceira idade comecam a escrever sobre a legenda, a
inscri¢do que se pretende clara e univoca: chegou a etapa avangada da abstracao, o
alfabeto fonético. Os tragos, outrora iconicos, passam a letras. (...)Comega-se a ter
consciéncia da palavra como um ‘ente’. O nome vira coisa, a voz vira letra”. ***.

Porém, ¢ preciso acrescentar que isso nao quer dizer que a lingua ¢&,
para Vico, um mero reflexo ou espelhamento das condic¢des sociais. Dai que a
imagem da linguagem como um “espelho convexo” deve ser corretamente
interpretada; pois se, para Vico, a linguagem nio ¢ uma entidade auténoma,
deslocada da historia; o processo generativo das linguas também nao deve ser
visto simplesmente como fruto da reproducdo, representacdo ou reflexo da
praxis social. Trata-se, na verdade, de uma relagdo dindmica. E certo que o
poder criativo que a lingua expressa ¢ limitado pelas circunstancias; contudo,
estas nao representam um obstaculo intransponivel para a mente. Ao contrario,
o exercicio concreto da lingua faz dela um elemento vivo, uma forga
transformadora do real que estd intrinsecamente ligada a descoberta engenhosa
de solucdes para as dificuldades concretas da vida. A passagem da lingua
simbdlica para o alfabeto fonético ¢ apenas um exemplo desse poder
transformador do engenho que a lingua contém: “Com passo similar, dos
hieréglifos e das letras herodicas se constituiram poucas letras vulgares, como
géneros em que se conformariam inimeras vozes articuladas distintas, para o
que se requereu a flor da engenhosidade. Com tais géneros vulgares, seja de
vozes seja de letras, tornaram-se mais 4geis as mentes dos povos e mais
abstrativas, podendo dai provirem os filésofos que engendraram géneros
inteligiveis. O que aqui meditamos ¢ apenas uma particula da historia das
idéias.””

A linguagem ndo ¢, para Vico, um conjunto de estruturas fixas
transparentes que pairam acima da mente humana, mas o produto de um longo
processo de assimilagdo e superacdo das condigdes historicas que a incitam a
consciéncia coletiva a buscar sempre novas formas de expressao para dar conta
da articulagdo da vida em comum, conservando-a como um organismo vivo. E

no espelho da linguagem que uma sociedade vé refletida sua forma de vida e, ao

368 (Bosi, A. “Uma leitura deVico”. In: O ser e o tempo da poesia, Cultrix, 1993)
3% SN460:
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mirar seu proprio rosto, ela acaba buscando significagdes para além do que esta
sedimentado no conjunto das circunstancias que formam o cerne da vida em
comum (utilidades, costumes, demandas sociais.) E isso que explica a mudanca
de uma época para outra. A idade humana, por exemplo, ¢ precedida e
preparada por uma situagdo do homem num mundo habitado por signos e
estruturas lingiiisticas indicadoras das diferencas de classe. Assim, no periodo
anterior, o que se v€ ¢ a expressdo da diferenca entre os deuses “maiores” e
“menores”; os simbolos da “beleza civil”, composta por nobres e herois de
origem ‘divina’, de um lado, e a massa de homens comuns, “feios e disformes”,
de outro. Ora, ¢ justamente com o advento de novos fropos e aperfeicoamento
da lingua, que estes excluidos do dominio da politica tém despertadas a
consciéncia critica. Na verdade, Vico explica este processo por uma via de mao
dupla: de um lado, a mudanga no quadro politico e econdmico das sociedades,
bem como o reconhecimento do estado de direito ¢ motivada pelo
aperfeicoamento lingliistico que ilumina a mente; por sua vez, as mudangas no
plano da linguagem, a descoberta de novas formas expressivas que despertam a
potencialidade critica, e antecede a formagdo da retorica, deriva de alteragdes
estruturais no nivel dos costumes, do surgimento de novas necessidades
econdmicas que levam a descoberta de novas formas politicas. Portanto, ao
invés de encarar este espelhamento como um mero reflexo, Vico mostra que a
lingua é uma forga ativa, dindmica e libertadora que opera no tempo e nele
imprime seu carater de valor e de norma. H4 um drama concreto na histéria que
¢ absorvido na lingua, mas que também se alimenta de sua forga
transformadora, de sua perpétua “inadequagdo”. E assim que se deve entender
que poesia e prosa, antes de ser um simples modo de dizer e de escrever, ¢ um
modo de viver e experimentar as coisas no mundo.

E analisando os poemas de Homero, tomando-os como “dois enormes

370 .
370 que Vico

tesouros onde se guardavam os usos e costumes da Grécia primitiva
encontra uma manifestacdo concreta dessa modificacdo da consciéncia coletiva,
pois segundo ele, “esses povos gregos foram este Homero™.>”' O proprio Homero

r ’ A s 372 . .
¢ um simbolo, um “género poético™ ', dos rapsodos que efetivamente criaram a

370 SN904
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lliada e a Odisséia em épocas muito distintas uma da outra, correspondendo
portanto as modificagdes dos costumes e da mentalidade grega: “Homero compos
jovem a Iliada, quando a Grécia era adolescente e, conseqiientemente, ardente de
sublimes paixdes, como o orgulho, a colera, a vinganga, paixdes estas que nao
sofrem dissimulagdes; por isso, admirou Aquiles, heréi da forca. Porém, compos
velho a Odisséia, quando a Grécia havia refreado um pouco os dnimos com a

7?77 Nesse sentido, a travessia de Ulisses, sua luta

reflexdo, que ¢ a mae da astlcia.
contra as poténcias miticas, ¢ marcada por uma ruptura com o mundo da
expressdo imediata da mentalidade primitiva que constitui uma unidade com o
nome. Esta ruptura esta representada na Odisséia pelo confronto entre as
perspectivas do her6i e do titd Polifemo, que Vico interpreta como sendo o
simbolo do isolamento entre as sociedades patriarcais da época arcaica na qual
os deuses, os poetas tedlogos, os profetas intérpretes dos auspicios divinos, os
gigantes do espirito sao os legitimos portadores da palavra encantada. No
episodio, Ulisses vence o gigante de um olho so, pois sabe que este esta imerso
num mundo em que o nome tem uma relagdo de identidade com o objeto. Em seu
mundo unidimensional, rigido, fechado em si mesmo, Polifemo ¢ vitima da sua
incapacidade de captar as diferencas de significacio’ *.

E com base nisso que devemos entender a rejeigdo viquiana a
interpretacdo alegorica dos mitos; pois, a interpretagdo alegdrica surge num outro
momento, quando vai se esgotando a fonte sublime contida na mitologia
origindria, ¢ os deuses vao sendo transpostos para o esquematismo da mente, das
“coisas do espirito”, convertendo-se em “pequenos sinais”. E um erro pensar que
os poetas teologicos, fundadores das nagdes, fossem individuos altamente
capacitados que elaboram os mitos e a primeira linguagem do mundo
alegoricamente, utilizando estas mesmas alegorias como fonte de uma sabedoria

que se servisse da poesia como se ela fosse a ferramenta mais apropriada para

7> SN879

™ Numa passagem bastante conhecida da Dialética do Esclarecimento de Adorno e Horkheimer,
dois leitores de Vico, lemos a sintese dessa ruptura : “A esfera das representacdes a que
pertencem as sentencas do destino executadas invariavelmente pelas figuras miticas ainda nao
conhece a distin¢do entre a palavra e o objeto. A palavra deve ter um poderio imediato sobre a
coisa, expressdo e intencdo confluem. A astucia, contudo, consiste em explorar a distingao,
agarrando-se 4 palavra para modificar a coisa. Surge assim a consciéncia da intengdo: premido
pela necessidade, Ulisses se apercebe do dualismo, ao descobrir que a palavra idéntica pode
significar coisas diferentes. Como o nome Oudeis [Ninguém] pode ser atribuido tanto ao heroi
quanto a ninguém, Ulisses consegue romper o encanto do nome”( op.cit., Zahar. Ed., Rio de
Janeiro, 1996,p.65)
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disciplinar a mente embrutecida dos primeiros homens. Como sabemos, ¢ Bacon e
nio Vico que concebe as coisas deste modo™”.

Ora, apesar de toda a influéncia que Bacon exerceu sobre Vico, a
ruptura com a interpretacio do Bardo de Verulamio ¢ clara. Vico parte do
principio de que as formas lingiiisticas dos géneros fantasticos, as fabulas,
constituem “os principios” , “dos quais deveriam comecar todos os filésofos e

fil6logos a tratar a origem da lingua e das letras” >’

, mas o que o ajuste de foco da
“nova arte critica” revela é que os criadores das linguas ndo sdo doutos, mas
“poetas tedlogos”. A sabedoria vulgar ou poética nasce pois de uma “necessidade
natural”: a necessidade do homem compreender e dar sentido ao mundo que o
cerca e as dificuldades que enfrenta na existéncia, ultrapassando assim a noite do
caos da primeira percep¢do do mundo. Desde o inicio, a sociedade se funda no
continuo processo de interpretar e reinterpretar seus proprios signos. Para Vico, os
homens comecgaram a falar e, mais tarde, a escrever, ndo para exprimir ou
comunicar profundas concepg¢des filosoficas, mas para resolver suas dificuldades
praticas imediatas. Ora, na hipdtese baconiana de uma “sabedoria elaborada”, a
verdade do mito ¢ retirada do seu elemento vivo e reduzida a um procedimento
esquematico; de modo que o carater “genial” das linguas faladas e escritas, que

desabrocham como “flor do engenho™”’

, € ignorado e as imagens e signos poéticos
parecem sempre revestidas de um carater instrumental. Nesse sentido, a diferenga
da Ciéncia Nova em relagdo ao De Antiquissma ¢é clara. Nesta obra, seguindo
ainda os passos de Bacon, a linguagem ¢ reduzida a um veiculo de transmissao de
idéias, como se desde sua origem fosse instrumento de difusdo cultural, de
comunicac¢do entre os homens, como se 0 mundo da poesia e dos deuses fosse o
mundo do comércio. De fato, no De antigiiissima lemos uma tese completamente
oposta em relacdo ao Vico da maturidade: “Ao meditar sobre as origens da lingua
latina, percebi que algumas palavras sdo tdo cultas, que ndo parecem provir do uso

vulgar do povo, mas de alguma sabedoria elaborada. E nada impede, sem duvida,

que se em um povo foi muito cultivada sua filosofia, sua lingua estd cheia de

B¢f. Bacon, F. A sabedoria dos antigos, Editora Unesp, 2002, p.18: “Bem pode dar-se que meu

gosto reverente pelos tempos recuados me haja levado longe demais. A verdade, porém, ¢ que em
algumas dessas fabulas, tanto na forma e textura dos relatos quanto na adequagao dos nomes pelos
quais se distinguem os seus personagens, encontro uma conformidade e uma conexao com a coisa
significada, tdo proximas e tdo notorias que ninguém ocorreria negar-lhes intencionalidade e
reflexdo: elas foram desde o inicio concebidas de propdsito.”

770 SN495.

77 SN460
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locugdes filosoficas(...) A etimologia confirma que grande parte da lingua latina
foi importada dos Jonios. E notério que os romanos tomaram dos etruscos o cultos
dos deuses e, com eles, também as locugdes sagradas e as féormulas pontificiais.
Portanto, acredito firmemente que dos Jonios e dos Etruscos derivam as origens
das palavras latinas. Por isso, empenhei-me em investigar a sabedoria primitiva
dos italianos, partindo das origens da propria lingua latina, obra que eu saiba nao
tenha sido ainda tentada, porém digna de ser enumerada entre as aspiracdes de
Francis Bacon™"®

Ora, como vimos, no De ratione e no De antiquissima fantasia e engenho
eram caracterizadas por Vico como faculdades primordiais da mente humana,
mas em suas primeiras obras Vico ainda fala como um professor de retorica. O
primado da “topica” sobre “a critica”, da ars inveniendi sobre a ars iudicandi,
ainda ¢ pensado de acordo com o modelo ciceroniano ¢ de maneira
exclusivamente pedagodgica. Na Ciéncia Nova, a distincdo feita anteriormente
entre “critica” e “topica”, aprofunda-se e se transforma na distingdo entre um
periodo cientifico mais tardio e uma época precoce da humanidade, de carater
mitico-poético’”’. Demonstra falta de senso historico projetar categorias que ainda
ndo haviam sido descobertas, desveladas na linguagem, para interpretar os tempos
remotos da primeira poesia. Um tropo retdrico como a ironia, por exemplo, sO
poderia nascer tardiamente: “A ironia certamente ndo pode comecar sendo nos
tempos da reflexdo, porque ela se forma a partir do falso, em virtude de uma
reflexdo que assume mascara de verdade. Aqui nasce um grande principio de
coisas humanas, que confirma a origem da poesia aqui inventada: que os primeiros
homens da gentilidade tendo sido tdo simplérios quanto as criangas, que por
natureza sdo verazes, as primeiras fabulas ndo puderam fingir nada de falso. E
terdo sido(...)narrativas verdadeiras(vera narratio)™*’. E um erro entender a fala

poética como se ela fosse um mero adorno de idéias filosoficas, como se ela fosse

8 De antigiiissima,p. 243-244.

7 Como adverte Apel, “a topica mais antiga da linguagem desvenda-se agora para ele[Vico]
como a logica mitico-poética dos universais criados pela fantasia que constituem, em todas as
culturas, a camada basica da interpretacdo lingiiistica do mundo. S6 apés o surgimento dos
conceitos filosoficos de carater geral e da interpretacdo de mundo adequada a razdo, por parte
desses mesmos conceitos, ¢ que a interpretacdo mais arcaica, mitico poética, vem a tornar-se
rigida, de modo que se transforma em uma tdpica escolar de carater retorico, que fica a disposi¢ao
da literatura culta.(...) Depois de Vico, passa-se a situar na poesia literaria a constitui¢@o originaria
criadora do mundo por meio de palavras, que podem ser entendidas a posteriori pelo cientista das
humanidades.( Op.cit.p.191-192)

0 SN 408
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composta por uma série de conceitos abstratos vestidos com a roupagem da
fantasia, “como se os povos que inventaram as linguas tivessem que primeiro

freqiientar a escola de Aristoteles™®!

. Esse processo de formagdo segue uma
ordem ideal de desenvolvimento, ou seja, segue os passos de uma storia ideale
eterna, completamente ignorada pela “vaidade dos doutos”, que nao desconhece o
fato de que os primeiros povos, “criancas do género humano”, “fundaram o
mundo da poesia e da arte”, ja os filosofos, “os velhos das nagdes” que “chegaram

muito tempo depois, fundaram o mundo das ciéncias”*** A “topica”, “o

engenho”, “a memoria”, “a fantasia”,“a forca reguladora do senso comum” de cuja
fonte nasceu a sabedoria de um Homero, vai sendo substituida, por forca das
circunstancias, pela “critica”, pelo conceito, pelo silogismo. A “arte de inventar”

3

vai cedendo terreno a ““ arte de julgar” em resposta as novas demandas sociais
requeridas para fundamentar a polis.’®. Contudo, na sua origem sublime e
impenetravel para a razdo ensimesmada, o mito ndo ¢ revestido da intengao de
querer comunicar ou significar uma coisa por outra. A funcdo inaugural dos
“universais fantasticos” deriva do fato deles serem gestos, imagens e depois
palavras que ndo apontam originariamente para além de si mesmas, que nao
possuem uma funcao meramente representativa, mas ddo forma, trazendo a luz, a
propria realidade que exprimem. A palavra mitica original ¢ assim um projeto
expressivo dotado de significagdo imanente, “como os gestos do desejo, do medo,
do prazer e da dor, que recebem de um s6 golpe sentido e valor para a alma que os
experimenta”.*** Na sua origem, a divindade e os herdis, que “dizem” a realidade
historica (religiosa, econdmica, politica) refletidas no espelho da linguagem sdo a
propria realidade da mente e do corpo, mediadas pela imagem; portanto, ndo sao
puras obras de ficcdo, produto irracional de um saber primitivo, incapaz de chamar

3

as coisas por seus “verdadeiros nomes”. Numa carta a um amigo Vico afirma:

"nada mais verdadeiro que o reflexo das melhores fabulas, que se aproximam da

1 SN455

2 SN612

3¥9N612. Mais uma vez, lemos na Dialética do Esclarecimento: “ Os conceitos filoséficos nos
quais Platdo e Aristdteles expdem o mundo, exigiram, com sua pretensdo de validade universal, as
relagdes por eles fundamentadas com a verdadeira e efetiva realidade. Esses conceitos, provém,
como diz Vico, da praga do mercado de Atenas.”( Adorno, T. & Horkheimer, M. Dialética do
Esclarecimento, ed.cit.p.35). Cf. SN1043: “Dallo che tutto si conchiude che dalla piazza d’Atene
uscirono tali principi di metafisica , di logica, di morale. E dall’aviso di Solone dato agli ateniesi:
‘Nosce te ipsum’(...) uscirono le repubbliche popolari, dalle repubbliche popolari le leggi, e dalle
leggi usci la filosofia”.

3% Bosi, A. “Uma Leitura de Vico”, In: O ser e o tempo da poesia, Cultrix, p 203.
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verdade ideal, ou seja, a verdade eterna de Deus, pela qual ¢ incomparavelmente
mais certa que a verdade dos historiadores, que freqlientemente subministram o
capricho, a necessidade e casualidade. Por exemplo, o capitdo inventado por
Tasso, em seu Godofredo, ¢ tal como deve ser o capitdo de todos os tempos e de
todas as nagdes, e tais s3o 0s personagens poéticos para todas as diferencgas que se
pode dar de sexo, idade, temperamento, costume, nagdo, estado, grau, condicao,
pois ndo sdo outra coisa que propriedades eternas da alma humana refletidas pelos

, .. A . 385
filoésofos politicos, econdmicos e morais, que os poetas retratam"”".

Os mitos possuem um outro teor de verdade — “da verdade poética™™ -

, e
por isso de idealidade, na medida que desvelam o segredo oculto da mente posta
em face da historia. Segundo Vico, ¢é por razdes concretas e estruturais que os
mitos possuem uma dimensao universal, um fundo comum, sendo compartilhados
por nagdes inteiras, sem que elas tivessem qualquer contato entre si. E justamente
por isso que eles funcionam como arquétipos®®’. Os “universais fantasticos” nio
sd0 meros signos das coisas, estdo unidos as coisas por semelhangas ou pelo nome,
sd0 a expressdo ou representacdo da realidade historica e da idéia, a dupla via do

corpo ¢ da mente, da fantasia ¢ da ordem que desembocam na linguagem viva da

poesia e s6 depois na linguagem fria e racional da prosa. Como afirma Botturi, a

385 “Lettere a Francesco Saverio Estevan”, in. Opere, Mondadori, Milano, 1990,p.334-335.cf.

também a seguinte passagem da Ciéncia Nova: “Estas fabulas sdo verdades ideais em
conformidade com o mérito dos que sdo objeto da ficcdo. E sdo falsas de fato, na medida em que
ndo é conferida ao mérito desses homens [os herois das fabulas] aquilo que deles sdo dignos. De
modo que se virmos bem a verdade poética é uma verdade metafisica, frente a qual a verdade
fisica, que ndo se conforma com ela deve ter tida por falsa.”( SN205). O que aqui Vico chama de
“metafisico” € o superlativo, o ideal, a perfeicdo do personagem mitico; ao passo que “o fisico”
remete ao historico, ao particular. Aqui estamos diante da primazia que Aristoteles (cf,
Poetica,1451B), confere a poesia, enquanto discurso, em relagdo a historia , ja que o verossimil
poético, universal tipico, escapa do contingente e do acidental. A fic¢do ¢, neste caso, o caminho
privilegiado da descri¢do da realidade, e a linguagem poética opera a mimesis da realidade. A
tragédia, com efeito, imita a realidade na medida em que a recria através de um mythos que desse
ponto de vista atinge a mais profunda esséncia da realidade expressa na dimensao da fabula.

% SN205

37 A nosso ver, parece que Karl Apel estd lendo Vico erradamente quando afirma: “’Os
caracteres’ de Klage e os ‘arquétipos’ de Jung sdo, mutatis mutandis, os sucedaneos dos
caracteres poéticos viquianos. Vico busca indagar a sua logica mitica, a topica do universal
fantastico, referindo-se constantemente ao problema da ‘forma linguistica’ interna e a uma
historia interna do desenvolvimento da fungao linguistica em geral.”( “La filologia trascendentale
di Giambattista Vico ”, In: L idea di lingua nella tradizione dell umanesimo da Dante a Vico, trad.
It. Bologna, 1975.p.445.) Ora, interpretar os universais fantasticos de que fala Vico como os
arquétipos da psicologia profunda de Jung ¢ admitir idéias que soariam estranhas a 16gica poética
da Ciéncia Nova, como se os arquétipos ndo tivessem nenhum vinculo com a histdria concreta.
Por isso, ndo empregamos o termo “arquétipo” num sentido abstrato, mas como um principio
hermenéutico que permite entender que o plano das idéias nado se reduz a um puro reflexo da
historia, ¢ plano da historia, em pura encarnagdo de idéias abstratas. A relag@o entre o real e o
ideal, no caso de Vico, ¢é sempre de aproximacdo ¢ nunca de identificagdo absoluta.

177



“verdade poética composta pelo engenho tem uma evidente dimensao
hermenéutica. E o engenho de fato que, seguindo o fio das semelhangas, interpreta
o senso dos dados empiricos da experiéncia e os formula fantasticamente em uma
figura de valor arquetipico, no qual emerge o sentido segundo um Infinito reenvio
entre os similes, que € por sua vez um reenvio ao Infinito. A légica poética
viquiana ¢ uma hermenéutica da experiéncia através da figuracdo de arquétipos do
agir humano, no qual a Verdade ideal se comunica ao homem tornando-se

. 1388
normativa"""”’

No registro em que opera a Ciéncia Nova a linguagem poética originaria
ndo ¢, nem pretende ser, uma representagcao do mundo, a constituicdo de um
“estado de coisas”. Tampouco, deve-se atribuir a linguagem originaria da
poesia o carater da ilogicidade, da subjetividade, da experiéncia intraduzivel,
da completa falta de referéncia, pois se assim fosse nenhuma experiéncia
mitica seria passivel de interpretagdo historica. Os arquétipos da poesia
possuem sempre uma realidade inacessivel ou sublime, tal como as idéias
verdadeiras, que estdo na mente de Deus e que também nos sdo impenetraveis.
Essa sublimidade, caracteristica das primeiras formas expressivas, ja nao
ocorre na idade da razdo, o que ndo quer dizer que a fonte da poesia tenha
desaparecido completamente, como se uma época da historia estivesse
cristalizada e separada da outra de modo mecanico; ao contrario, nas rupturas
do curso historico uma €poca desagua na outra como um rio desagua no mar: “
a fala poética, como temos meditado por forga desta logica poética, escorreu
por um longuissimo periodo dentro do tempo histérico, com os grandes
rapidos rios se espalham muito dentro do mar e conservam doces as dguas ai
lancadas pela violéncia do curso.”*” Assim, como se vé nas obras poéticas de
teor sublime, ja ndo se pode falar de uma oposi¢ao entre o verdadeiro e o falso,
no sentido exigido pela objetividade da ciéncia. A verdade aqui funciona com
um ideal a ser perseguido com o trabalho conjunto de filélogos, isto €, criticos,
gramaticos (que dominam a esfera do certum) e filéosofos ( que certificam suas
razoes com os dados obtidos pela filologia). Do mesmo modo, no julgamento
de obras literarias ndo tem sentido aplicar uma teoria da verdade entendida

como correspondéncia. A verdade do mito, do arquétipo, ¢ fundante, ¢ o chao

3% Botturi, op.cit.p. 462.
412
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onde se deita as verdades do homem civilizado, inclusive aquelas expressas
pela literatura tardia. A propria experiéncia poética de que fala Vico nunca ¢
uma experiéncia isolada, que permanece fechada no nivel opaco das sensagdes
imediatas; ao contrario, ela depende para se configurar em poesia, em
interpretagdo do mundo, da mediacdo do gesto, da significagdao, da palavra
sempre dirigida ou recebida do outro. Mesmo a experiéncia do homem
primitivo s6 se configura em poesia, em criacdo da linguagem, quando a
alteridade ¢ reconhecida, a fala do deus é pronunciada e o gesto passa a ser
interpretado. Os poetas na sua coletividade interpretam e configuram um
sentido a0 mundo, instituindo lagos entre os homens, mas aqui a mente
humana ¢ posta numa relacdo passiva, de temor, de obediéncia absoluta, de
crenga e fidelidade totais a palavra que vem do alto. O mundo da prosa rompe
com essas amarras. A diferenca da poesia na sua fonte sublime em relacdo a
literatura das €épocas tardias, contemporaneas do mundo da prosa, ¢ que aqui ¢
o homem que fala de igual para igual com outro homem no interior de uma
comunidade politica constituida que volta as costas para sua propria origem
mitica.

Pode-se perceber claramente que esta tendéncia se tornou
dominante no interior da modernidade. Ela subsiste inclusive na concepgao
hegeliana que, a fim de determinar o que deve ou ndo compor a matéria de
uma “historia universal filosofica”, acaba realizando um corte rigido entre as
sociedades historicas e as sociedades primitivas ou sem historia que possuem
uma relacdo imediata, nao reflexiva com o Absoluto, isto €, das sociedades

. _— 390
fechadas, sem rupturas, fundadas no mito, na repeticgdo do mesmo” . Ora,

3% «A consideragdo filoséfica ¢ unicamente adequado e digno de aprender a historia onde a
racionalidade comega a aparecer na existéncia mundana; ndo onde ela é ainda uma possibilidade
s6 em si, mas onde existe um estado em que ela ingressa na consciéncia, na vontade e na agdo”(
Hegel, F. 4 Razdo na Historia —introdugdo a historia universal, Edi¢oes 70, trad. Artur Mourdo,
Lisboa,1995, p 137). Nas sociedades sem historia, o espirito paralisou-se no estado de castas e, por
mais que ¢ “estejam repletas de revolugdes, de migragdes, das mais violentas transformagdes,
carecem de historia objetiva, porque ndo acusam nenhuma histéria subjetiva, nenhuma narrativa
historica.”. (Idem,p. 139). Por isso, Hegel exclui da historia filosofica “as lendas, os cantos
populares, as tradi¢cdes e também as poesias, pois tais lendas e tradi¢cdes sdo ainda um modo turvo
de fixar o que aconteceu, portanto, modos de povos ou de partes dos mesmos que, na sua
consciéncia, sdo ainda opacos”(p. Idem12). Aqui, segundo Hegel, o dominio é de Cronos que
devora seus filhos, ndo deixando vestigio algum de obras éticas e politicas, pois o espirito do povo
ainda ndo despertou, ndo tomou posse de si, continua encerrado nos limites da natureza, dos
impulsos de fantasia tdo profunda quanto desordenada. Ainda nZo se atingiu o estado da clareza e
distingdo do mundo prosaico, pois as determinagdes ou fins das sociedades primitivas sdo ainda
exteriores ao espirito.
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Vico compartilha com Hegel a idéia de que a histoéria ¢ feita de rupturas e
diferenciagdes que configuram épocas distintas. Ambos sdo criticos da
imagem de uma idade de ouro pré-histérica. Mas, enquanto Hegel vé a
historia emergir para o espirito a partir do mundo da prosa, na qual o espirito
humano determina seus proprios fins e se configura em narrativa, Vico
considera que antes de chegar ai ¢ preciso dar um passo atrds e seguir os
rastros que o mito, a poesia, as lendas deixaram na historia antes de se
evadirem para o reino do sublime. O que Hegel toma como ponto de partida,
para Vico é ponto de chegada. Enquanto Hegel declara que “se quisermos
saber o que foi a Grécia, encontramo-la em Séfocles e em Aristofanes, em
Tucidides e Platdo”; pois “aqui se tornou historica a esséncia da vida grega.
Nestes individuos, o espirito grego apreendeu-se a si mesmo na representagao
2391

e no pensar.””” . Vico, ao contrario, de posse de sua “arte critica” vai buscar

as fontes do mundo civil na sabedoria coletiva da idade heroica.

Na verdade, Vico nao se detém de modo especifico numa analise da
idade da razdo ou idade humana, a qual ele dedica uma atengdo muito menor
em comparagdo com as €pocas mais primitivas. O que ele faz é tomar a sério
aquilo que Hegel ndo considera um objeto proprio de reflexdo filosoéfica e,
para tanto, desce até os abismos da “historia obscura”, do “o tempo fabuloso”
da sabedoria poética, cujos vestigios, no caso da Grécia, ele encontra na
sabedoria coletiva de Homero, nos versos da [liada e da Odisséia que pouco a
pouco foram perdendo o sentido original, obscureceram-se € corromperam-se
quando foram escritos. Armado da pericia de fildlogo, olhando nos
subterraneos dos testamentos homéricos que nos chegaram ja distorcidos,
Vico ajusta o foco da razdo e mostra como das rupturas no interior desse pano
de fundo obscuro ¢ que nasce a luz, a civilizagdo, o mundo da reflexdo propria
da idade humana. O filésofo vé no mundo obscuro do mito o solo sem o qual
a razdo ndo poderia sequer manifestar-se. A passagem para o prosaico marca,
porém, um momento decisivo nesse processo € ocorre sobretudo a partir das
rupturas causadas pelos conflitos de classe social, de onde ira surgir a for¢a da
retorica que pde em cena, frente a frente diferentes atores sociais, que

expressam diferentes discursos no jogo do poder. E que a prosa, como

1 Hegel,F. op.cit.p.149
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dissemos, antes de ser modo de dizer e de escrever € um modo de viver e
experimentar as coisas num mundo dividido. Como sabemos, Vico mostra
como a alteracdo na forma de apreensdo do mundo pela consciéncia esta
estreitamente ligada ao desenvolvimento da mente, o que provoca mudancgas
no quadro politico. Somente com o abandono das primeiras formas de vida,
fruto de um processo lento e gradual que ndo foi planejado conscientemente
pelos homens, mas nasce das necessidades internas do proprio processo, ¢
que se atinge a idéia universal de direto contemporanea do mundo prosaico.
A idade humana, a idade da razdo, nasce somente quando os homens passam a
lidar com suas proprias utilidades e necessidades no interior do estado civil,
quando reconhecem a falsa divinizacdo dos herdis. Ao mesmo tempo que
instaura a igualdade da lei humana, do direito civil universal, o homem
ultrapassa a esfera fechada da representagdo poética; mas, caido no prosaico,
ele desmitologiza e dessacraliza a vida humana com a reflexdo e os artificios
da ironia, estabelecendo assim relagdes formais de igualdade que formam o

cerne da vida civil.

Podemos concluir que este novo modo de conceber o mito e a
linguagem leva a uma revisao dos grandes motivos tedricos dominantes no
tempo de Vico e que sO posteriormente seriam assimilados. O espelho da
linguagem segue um curso e obedece a uma logica, cuja compreensao nos e
possivel, pois mesmo o homem civilizado, capaz de fazer ciéncia, também esta
imerso no horizonte histérico da linguagem, fonte de sua formacao. Estas
idéias de Vico parecem antecipar, segundo alguns, a concep¢do de verdade
como “desvelamento”, que serd tdo cara a filosofos como Heidegger’**. Mas
diferentemente de Heidegger, Vico ndo esta preocupado com “o destino do

ser”, suas preocupagdes estao ligadas com o curso humano das coisas ( as

2 Segundo Karl Otto-Apel, “Vico, por ser um humanista, dedica-se a investigagdo da verdade
historica, sobretudo por meio da analise linguistica filologica, e trata essa mesma verdade [ a
verdade como “desvelamento” Jcomo algo que o ser humano teria criado em conjunto com a
Providéncia divina, e que ele é capaz de conhecer por via hermenéutica. B.Croce, que redescobriu
Vico no século xix, viu na concomitancia de criagdo humana e revelacido divina uma contradigao,
uma curiosidade teoldgica do pensamento barroco. Heidegger, que atribui ao ser-no-mundo do
homem apenas a caracteristica de ‘ser descobridor’ e, a0 mesmo tempo ser acobertante, concebe
mais tarde ‘a chegada clareante-ocultante do ser’ na linguagem como um designio do ser, que
funda historias e que, como também pensavam Vico ¢ Hamann, compreende-se de maneira mais
original na poesia.”’( Apel, K.Transformacéo da filosofia, p.152)
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formas de governo, a evolucao das formas juridicas, a mudanca nos costumes e

na economia) e responde ao problema aberto por uma época que se fraturou.

A dimensdo normativa da palavra: senso comum e a barbarie da reflexio

Vimos que ao revalorizar a nog¢do de “senso comum” que havia caido em
descrédito com o -cartesianismo, Vico confronta-se com a atitude tedrica
dominante que ora identificava o senso comum com o opinativo, o retdrico € o
vulgar, ora o entendia como territério de tudo que ndo poderia merecer
tratamento cientifico, tudo que ndo era racional, pré-tedrico ou pré-reflexivo.
Mas ¢ justamente nessa instdncia pré-reflexiva que Vico encontra o critério
responsavel pela regularidade no interior da historia, ou seja, Vico redescobre no
senso comum uma outra forma de racionalidade, e ndo simplesmente o irracional.
E esse o principal ponto de contato de Vico com o didlogo filoséfico De
Voluptate, de Lorenzo Valla, obra na qual a no¢do de sendo comum tem um
sentido muito mais radical que o antigo conceito de sensus comunis, base da
retorica romana, aparecendo como a realidade primordial dos seres humanos.
Enquanto instancia anterior a reflexdo de ordem racional o senso comum
antecede a propria manipulacdo da palavra pela retorica. Para Vico, como
observa Massimo Lollini, “senso comum representa uma universalidade, ndo no
sentido puramente quantitativo de representar a opinido da maioria dos seres
humanos, mas no sentido substancial de conter em si 0os elementos necessarios
para percep¢do da dimensdo origindria em que os seres humanos estdo

situados™.

Tais elementos implicam a paixdo, os sentidos, a emogdo, 0s
afetos, o corpo, a vontade, e ndo apenas a razao e o intelecto, como sendo a inica

dimensao do homem.***

3% Lollini, M. Le Muse., Le Maschere e Il Sublime. G.B. Vico e la Poesia Nell et della ‘ragione
spiegata’, Guida Editore, Napoli, 1994 p. 49.

¥ idem, ibidem, p. 47. Dai a critica de Vico ao projeto de uma filosofia intelectualista e
“solipsista” que parte da negacdo do valor da vida comum e proclama a repressdo da paixdo
como condi¢do para se atingir a virtude, desprezando a dimensao “natural” do ser humano. A esse
respeito observa Lollini que ao colocar o homem na sua verdadeira dimensao, a énfase viquiana no
senso comum também sugere uma distancia em relagdo ao formalismo da ética kantiana, segundo
a qual a razdo pratica deve ter uma necessidade imediatamente legislativa e julgar sempre
segundo principios a priori, uma vez que o verdadeiro conhecimento do bem independe do senso
comum, ¢ ndo deve ter por principio inclina¢des subjetivas. ( Cf. Kant, 1. Critica della ragion
pratica, Bari 1983, pp. 146 ¢ ss)

182



Ora, ¢ bastante comum apresentar a visdo viquiana da histéria segundo
um esquema circular. Apdés um periodo ascendente que culminaria na idade da
razao as nagdes passariam por um novo curso ou ricorso, regredindo até uma
nova barbarie da qual novamente ressurgiriam, seguindo um plano que se estende
ao infinito. De fato, tudo isso parece sugerido no quinto livro da Ciéncia Nova,
cyjo titulo ¢ “Do recurso das coisas humanas ao renascer das nagdes”. Mas ndo
basta apresentar um tal esquema circular, e dizer, em fun¢do disso, que Vico tem
uma visao da historia que se contrapde a crenga iluminista de um progresso linear
do espirito humano. Isso seria colocar a visao da historia de Vico numa rigidez
que lhe é estranha. E preciso compreender antes por que motivo, para autor da
Ciéncia Nova, as nagdes, ap6s atingirem a idade racional, podem recair em uma
nova barbérie, j4 que na idade da razdo, com o desenvolvimento da mente
humana, aparentemente o homem teria nas maos as rédeas de sua histdria,
tornando-se a partir de entdo o senhor do seu arbitrio, ou seja, fazendo a historia
auténoma e voluntariamente. Acontece que na idade humana, a conquista da idéia
do direto e da norma racional, vem acompanhada de um enfraquecimento cada
vez maior do nucleo orgéanico das sociedades. Assim Vico apresenta a razdo e a
reflexdo como uma faca de dois gumes; pois o excesso de refinamento intelectual
traz consigo a perda de costumes basicos, como a religido, o que seria um sinal da
ruptura do tecido social comum, das relagdes mutuas e espontaneas existentes
entre os homens. A racionalidade abstrata nao € portanto a divinizacdo do homem
por obra do intelecto, mas a recaida numa nova barbérie, a segregagdo da vida
comunitaria. Como, segundo Vico, “a ordem das idéias deve seguir a ordem das
coisas”, a filosofia e a retorica do periodo decadente refletem também a forma
politica e as estruturas de poder dos estados degenerados. A filosofia destes
tempos nao serd a de Aristoteles e Platdo, nem a retdrica sera guiada por critérios
de justiga e sapientia, como era no tempo de Demostenes e Cicero. Ao contrério,
“corrompendo-se ainda os Estados populares, e, portanto, as filosofias ( que
cairam no ceticismo, dando-se os doutos a caluniar a verdade), e nasce, pois, uma
falsa eloqiiéncia, preparada igualmente para sustentar nas causas ambas as partes

9395

opostas E neste ambiente que o homem hobbesiano e suas paixdes

desorientadas ressurgem numa nova roupagem:

35 9N1102
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“Posto que tais povos a maneira de animais, que se
acostumaram a pensar sendo nas privadas utilidades de cada um e
haviam atingido o maximo de delicadeza ou, para dizer melhor, de
orgulho, a maneira de feras, que, ao serem minimamente
contrariadas se ressentem e se enfurecem, e assim, crescidos em
celebridade e em nimero, viviam como animais numa grande
soliddio de almas e desejos, ndo podendo sequer dois deles
concordarem, seguindo cada qual o seu proprio prazer ou capricho
-, por tudo isso com obstinadissimas facgdes e desesperadas
guerras civis, fizeram das cidades selvas e das selvas, covis de
homens; e, desse modo, dentro de longos séculos de barbarie vao
entorpecer as grosseiras sutilezas dos engenhos maliciosos, que os
tornaria feras mais cruéis com a barbarie da reflexdo, do que nao
tinham sido com a barbarie dos sentidos. Pois aquela revelava uma
arrogancia generosa, de que se podia defender alguém,
sobrevivendo ou defendendo-se; mas esta, com uma ferocidade vil,
dentro de lisonjas e abragos, arma ciladas a vida de seus
confidentes e amigos™*°.

Segundo Vico, a perda do “senso comum”, que se manifesta com o
esquecimento de costumes sociais basico, faz com que as sociedades regridam
até um estagio de desagregagao similar ao que elas tinham em sua origem, so
que, no caso das sociedades desenvolvidas, a nova barbdrie ¢ resultado de uma
paixdo desenfreada que assume sua mdscara numa razdo artificial, isto &,
desligada de sua substancialidade. Dai que o termo “barbarie da reflexdo” seja
utilizado por Vico para ilustrar a esquizofrenia tipica da Idade Barroca . E com
o esgotamento das potencialidades de sentir em conjunto suas necessidades que
os homens sao levados a uma nova forma de barbarie, vivendo “como animais
numa grande soliddo de almas e desejos, ndo podendo sequer dois deles
concordarem entre si”’. Os homens se reconhecem iguais, mas deleitam-se no
luxo e travam guerras com os demais; a sociedade sem rumo perde os vinculos
sagrados de moralidade que a mantém em pé, e que eram preservados pela
forca da memoria popular, pelo epos que alinhavado pelo senso comum. Ha
agora um desequilibrio entre paixio e razio. E o tempo dominado pela
consciéncia irdnica. O homem se torna vitima dessa forma de expressao que,
em sua forma mais decadente, converte-se em cinismo. Assim, ironicamente,
quando deveria manter-se em ordem, por serem mais “racionais”’, inaugura-se
uma nova desordem e uma anarquia de sentidos, justamente porque o vinculo

com a praxis pré-reflexiva foi perdida.

3% SN1106.
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E preciso notar, no entanto, que isto néo significa que, para Vico, a recaida
das nagdes, seja algo absolutamente necessario. Nao se pode nem mesmo
encarar a historia tendo como modelo a eterna repeticdo dos ciclos naturais
que, como pensavam Tucidides, Polibio ¢ Maquiavel, tornaria possivel a
previsdo do futuro de um estado, uma vez que os acontecimentos que
ocorreram no passado voltardo a fatalmente repetir-se dado que “natureza
humana” permanece invariavel®’. Na verdade, atingida a idade “adulta”,
racional, ndo existe nenhuma garantia de que a humanidade ndo regresse, ou
seja, de que ela mantenha uma linha ascendente de desenvolvimento, como na
visdo iluminista. Os ricorsi das nag¢des sdo portanto uma possibilidade
concreta e nio uma determinagdo necessaria e abstrata. E o que se depreende,
por exemplo, da afirma¢do de Vico de que os costumes comuns devem “ser a
regra da vida social”, “os limites da razdo humana”, e “devem ser preservados
de modo sacrossanto para que o mundo ndo volte a ferinidade e ndo mergulhe
na selva™®.

Como evitar entdo que a humanidade mergulhe na selva? Vico sabe
que a filosofia, nascida da “escola publica dos poetas”, surge demasiadamente
tarde para orientar racionalmente os homens. Na verdade, do ponto de vista da
Ciéncia Nova, os filésofos parecem ter pouca funcionalidade no ambito da
efetividade historica, ja que tradicionalmente tomam como guia um modelo
ideal de “sabedoria”. Nesse caso, segundo Vico, “sabedoria ¢ entendida como
a faculdade que comanda todas as disciplinas, mediante as quais se apreendem
todas as ciéncias e artes, que integram a humanidade. Platao define a sabedoria
como ‘aperfeicoadora do homem’. Eis o homem em si proprio, no modo
proprio de ser homem, isto €, em sua mente ¢ em sua alma, ou entdo como

intelecto e vontade. A sabedoria deve ultimar os homens nessas suas partes

37 Nos Comentdrios sobre a primeira década de Tito Livio ( livro 1, 2° ) Magquiavel
aparentemente atenua um pouco esse fatalismo ciclico, afirmando que “raramente se retorna ao
ponto exato de partida, pois nenhuma republica tem resisténcia para sofrer varias vezes as mesmas
vicissitudes”. Todavia, ¢ partindo de uma concepgdo substancialista da natureza humana que ele
descreve as razdes da corrupgdo dos estados: “Como demonstram todos os que escreveram sobre
politica, bem como numerosos exemplos histdricos, ¢ necessario que quem estabelece a forma de
um Estado, e promulga suas leis, parta do principio de que todos os homens sdo maus, estando
dispostos a agir com perversidade sempre que haja ocasido. Se essa malvadez se oculta durante um
certo tempo, isso se deve a alguma causa desconhecida, que a experiéncia ainda ndo desvelou; mas
o tempo - conhecido justamente como pai da verdade — vai manifesta-la”( Maquiavel. N.
Comentdrios sobre a primeira década de Tito Livio, 1,3°, Ed. UnB, Brasilia, 1982.)

3% SN333
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constitutivas, vindo a segunda logo depois da primeira, a fim de que a mente
iluminada mediante a cognicdo das coisas mais altas se resolva pela eleicdo da
melhores coisas (all’elezione delle cose ottime)™”. Ora, segundo Vico, esse
ideal vai se encarnando no tempo, de modo que ele nos proibe sempre de ver
os homens completamente abandonados na sua origem, entregues totalmente
as suas paixdes, ja que ha um tipo de sabedoria que, operando desde o comego
da historia, transforma o homem e define o seu modo de ser proprio em
relagdo a cada época. Mas quando a razdo e a palavra se converte em
instrumento, a sabedoria se converte em barbarie, o papel pratico que compete
ao filésofo deve ser a dentincia e a critica, coisa que Vico realiza com fervor
ao longo de toda a Ciéncia Nova. Portanto, ¢ na sua propria tessitura interna,
ou seja, enquanto discurso que encarna um retorno critico ao pensamento das
origens e, portanto, como uma forma de resgate da dimensdo normativa
contida na palavra mitica que Vico constréi um contraponto a dissolucdo da
substancia ética no mundo moderno. E desta forma que a filosofia contida na
Ciéncia Nova procura encurtar distdncia entre um mundo transcendente,
paradigmatico - a republica de Platdo - e a cidade concreta dos homens,
submetidos ao fluxo do tempo e a corrupcao das paixdes: “A filosofia para
aproveitar ao género humano, deve soerguer e governar o homem decaido e
débil, sem lhe distorcer a natureza nem abandona-lo a corrup¢d0400

O alvo aqui ¢ justamente o solipsismo filoséfico que Vico identifica no
modelo tedrico dos “estdicos” e “epicuristas” na sua versao moderna, os quais
apresentam uma imagem distorcida do homem e da histéria, atribuindo uma
fun¢do terapéutica a filosofia apenas no nivel privado. De um lado, o
estoicismo, ao admitir um curso inexoravel na historia, com a idéia de Destino,
segundo Vico, distorce a natureza humana, e propdes uma ética baseada na
paixdo como dimensdo necessaria para se atingir a virtude, defendendo com
seu ascetismo e rigorismo moral, a nega¢do da vida comum. A figura do sabio
de que falam os estdicos mais parece um ideal sobre-humano, s6 alcangavel
para o isolamento ascético, pois admitem que a sabedoria e a virtude s6 pode
ser alcancada num plano situado acima das dicotomias sociais. Por

desprezarem a dimensao natural do ser humano, isto €, a emocao, a paixao e os

399 SN364
400 9N129. Grifo meu.
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afetos, sdo denominados “fildsofos monasticos e solitarios”*!

. Por seu turno,
os seguidores da visdo epicurista e utilitarista ao admitirem que o acaso impera
na historia, propdem uma ética de tipo hedonista, defendendo uma entrega
completa dos homens as suas paixdes e aos prazeres, abandonando-os a
corrup¢do. Mas, segundo Vico, nenhuma vida social pode nascer ou crescer a
partir de paixdes efémeras. A filosofia de indole epicurista também conduz ao
solipsismo intelectual e a negacdo da vida comunitéria.

O eixo ético que se extrai da concepgdo viquiana da histéria ¢ portanto
oposto a apatia estdica ¢ ao hedonismo epicurista. Para Vico, o bem vem
identificado com a propria conservacdo da vida social, ndo com um bem
inacessivel e abstrato, como no caso do estoicismo, ou com um bem imediato,
como no caso do epicurismo. De acordo com a concep¢do da histéria que
encontramos na Ciéncia Nova, a vida ética sé € possivel no interior de uma
comunidade concreta. Esta, ao contrario das visdes utdpicas e idealistas, esta
situada no tempo, territério das paixdes, por isso € sujeita a sofrer quedas e
rupturas. Todavia, o filésofo que investiga a histdria pode intervir para mudar
seu curso ou transformé-la efetivamente até conduzi-la a um objetivo final?
Nesse caso, ndo seria muita pretensdo compreender os seus designios? A
questdo decisiva € entdo saber se devemos considerar Vico um filésofo da
historia, entendendo esse termo no sentido em que ele ¢ empregado pelas
concepgdes das doutrinas politicas modernas como forma de auto-supressao
de sua crise*"”.

De Vico a Marx, passando por Kant e Hegel, o principio do verum-
factum parece servir de base para se pensar a historia de um ponto de vista
filosoéfico. Aqui cabe a pergunta: A concep¢do de historia de Vico estaria
fadada entdo a cair nos mesmos problemas enfrentados no interior da
modernidade pelas “filosofias da historia” que, implicita ou explicitamente,
partem do mesmo principio? Para responder esta questdo e situar
corretamente o pensamento de Vico no contexto de nossa modernidade

fraturada, ¢ preciso levar em conta todas as implicagdes teodricas e praticas

“I'SN130

42 Para génese dos problemas concernentes ao papel desempenhado pelas diversas filosofias da
historia na modernidade, sobretudo no que diz respeito as implicagdes politicas da crise moderna,
ver sobretudo o livro de Reinhart Koselleck — Critica e crise ( uma contribui¢cdo a protogénese do
mundo burgués, Ed.Uerj-contraponto,1999
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aqui envolvidas, e que foram denunciados pela primeira vez por filosofos

como Benedetto Croce. Refazer esse percurso € o ltimo passo deste trabalho.

Conclusao : A Ciéncia Nova entre hermenéutica e filosofia da historia.

A expressao “filosofia da historia” esta associada ao nome de Vico
desde que Jules Michelet, na primeira metade do século XIX, resolveu dar o
titulo de “Principes de Philosophie de I’histoire” “a sua tradugdo da Ciéncia
Nova. Isto representa, para Benedetto Croce, uma reducdo brutal do verdadeiro

tesouro da obra*®

. De fato, na Ciéncia Nova, temos muito mais do que aquilo
que encontramos nas obras de “filosofias da histéria” que se multiplicavam,
sobretudo na Franga ¢ na Alemanha, entre os séculos xviii e xix. Em seu vasto
conteudo, a obra de Vico engloba uma série de temas: consideracdes de ordem
epistemologica, metafisica, estético-sociais, politico-juridicas, morais e
religiosas, se misturam no “pequeno pandemoénio da Ciéncia Nova”, como a
chamou Michelet: “No vasto sistema do fundador da metafisica da histéria ja
existe, pelo menos em germinagio, todo o trabalho da moderna sabedoria™*%*.
Se assim ¢, classificar a Ciéncia Nova simplesmente como uma “filosofia da
historia” ao lado das outras, seria portanto um equivoco. Basta citar as inimeras
classificagdes que o proprio Vico faz de sua obra para se dar conta de tal fato. A
Ciéncia Nova contém, segundo as complicadas e ambivalentes terminologias
viquianas, “uma filosofia da autoridade”, “uma nova arte critica”, ‘“uma
verdadeira teologia racional da providéncia divina”, “um sistema do direito

natural das gentes”, “uma filosofia da humanidade™*”

. Na interpretagdo de
Croce, que 1€ Vico com as lentes de sua propria filosofia, o autor da Ciéncia
Nova surge ainda, entre as coisas, como o criador de “uma nova filosofia do
espirito”, da “metafisica da mente”, mas ndo ¢ o fundador da moderna
“filosofia da historia”, se estd expressdo possui o significado de “uma historia

. 4 o o, .
universal narrada filosoficamente”.**® Afinal, nio pertencem filosofia e historia

a dominios distintos? O que caracteriza a histéria € a contingéncia, a

93 Croce, B, La filosofia di Giambattista Vico, p.150

404 Michelet, J. Roman History,cit.por Isaiah Berlin,in: Vico e Herder, EA.UNB, Brasilia, p.91.
403 este Gltimo titulo aparece no 5 capitulo da SNP os demais podem ser encontrados entre os
paragrafos 385 389 da versdo definitiva.

4 Croce, B., op.cit p.150.
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multiplicidade dos eventos e sua dispersdao no fluxo ininterrupto do tempo; ao
passo que a filosofia, ocupando-se de verdades essenciais, atemporais ou
ahistoricas, que sdo as idéias e as categorias ontologicas, caracteriza-se pelo
alcance generalizador de suas afirmagdes, pela unidade do seu discurso,
conexdo logica e intrinseca de suas constatagdes. Nesse sentido, a propria
expressao “filosofia da historia” seria aberrante, pois indicaria uma contradi¢ao
de termos que deveriam marcar a fronteira entre dois discursos heterogéneos
que demarcariam, portanto, duas regides ontologicas diferentes de manifestacao

do espirito.

Pode-se reduzir a histéria a filosofia? Segundo Croce, ¢ uma reducao
mitoldgica dizer, como fazem as filosofias romanticas da historia, que o “oriente
se identifica com o ‘infinito’, a antigiiidade greco-romana com o ‘finito’, e a
idade cristd como a sintese entre ‘finito e infinito”; ¢ igualmente um mito, como
fazem as filosofias materialistas da historia, ‘“identificar a idade antiga com o
conceito de ‘economia escravocrata’; a idade média com o de ‘economia servil’;
a idade moderna com a ‘economia capitalista’ e o futuro com a ‘socializagdo dos
meios de produgio’*"’. Para Croce, toda tentativa de reduzir a variedade dos
eventos historicos a conceitos ou esquemas pré-concebidos € fruto da imaginagao
filosofica, isto ¢, de uma ma filosofia: “A mistura de conceitos e imaginagdo ¢ o
principio construtor de mitos. E este carater mitologico das filosofias da historia
salta aos olhos. Todas querem descobrir ¢ revelar o Welplan, o designio do
mundo, desde seu nascimento até¢ a sua morte ou desde a sua entrada no tempo

. . 408
até a sua entrada na eternidade.”

Vistas desse angulo, as “filosofias da historia”
sdo filhas bastardas da teologia e da Igreja. Dai que, para Croce, por
tradicionalmente conceberem a filosofia como algo exterior a historia e, por
estarem, ligada “aos chamados problemas supremos”, os “filosofos da historia”
: o~ .

julgam ser “ndo apenas os contempladores, mas os diretores e reformadores da

. 409 - .

sociedade e do Estado” ™. Croce alerta, assim, para os riscos dos “programas
abstratos de uma filosofia abstrata”, pois a pratica vinculada a tal filosofia

“podera ser nobre ou nao: pode querer, como em Augusto Comte ‘reorganizar a

sociedade’ ou, como em Karl Marx, revoluciona-la e racionaliza-la, ou como em

7 1dem, La histéria como Hazafia de la Libertad, Fondo de Cultura economica, 1960,p.130
%8 1dem, Ibidem p.131
“Idem, Tbidem,p.138.
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outros filosofos, empregar seus meios para manter o povo docil na sua condigdo

. . A s g 410
SGI’Vll; mas a mcongrucencia ¢ sempre a mesma.”

A estratégia implicita na interpretacdo que Croce faz de Vico é garantir
a legitimidade da obra, deixando de lado seu carater especulativo da busca de
um sentido da historia na sua totalidade. Para Croce, a busca de um sentido da
historia converte-se sempre em discurso mitologico que a filosofia ndo deve
levar a sério, pois remete a escatologia da tradi¢ao teoldgico-cristd que pretende
descobrir os passos de Deus na terra através de um povo eleito, de uma nagao,
raca ou classe privilegiada. Dai seu esfor¢o em retirar Vico das malhas da
“filosofia da histéria” (tal como ele compreende esse termo): “no pensamento
historico de Vico segue sendo totalmente estranho o interesse de reduzir a
filosofia e, portanto, a mitos, o curso cronologico da historia, ele busca, ao
contrario, as categorias (ou, como Vico as chama, as modificagdes da mente)
que governam a perpetuidade da histéria. Segundo o dominio e variedade das

. , . , c L, e a4l
mesmas vai se configurando as varias épocas da historia.”

No modo que lhe
¢ caracteristico, Croce, visando delimitar o que esta vivo e o que esta morto na
historia da filosofia, vé em Vico uma fecunda “metodologia do conhecimento
histérico”, mas denuncia as confusdes e equivocos que nascem do desejo
viquiano de querer misturar o plano da contingéncia, da particularidade, do
certum filologico, ou seja, a realidade factual do arbitrio humano, ao plano da
verdade filosdfica, ou verum divino. Dito de outro modo, a parte morta da
filosofia de Vico seria justamente aquele projeto de descobrir, através de um

exame empirico, uma ordem regular que estaria por tras da variedade de tudo

aquilo que ¢ produto e propriedade do arbitrio humano.

Ora, sem defender uma teodicéia vaga e abstrata, vimos que Vico trata de
desfazer esse temor filos6fico em face da opacidade da historia que dominava
sua época. No entanto, seria esse o projeto de uma “filosofia da historia” no
sentido em que o termo ¢ empregado como caracterizagdo da modernidade? Se
entendermos a expressao “filosofia da histéria” nao no sentido pejorativo de
“uma historia universal narrada filosoficamente”, coisa que de fato Vico nado

faz, haja vista sua distin¢do entre historia sagrada e historia profana ( a tnica a

419 1dem,Ibidem,p.138.
1" 1dem,Ibidem,p.132.
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que pode ser abarcada pela storia ideale e eterna), podemos identificar
claramente em seu pensamento elementos de uma visdo filosofica critica e
construtiva da histéria que ndo sucumbe aos esquematismos de fundo teoldgico,
isto €, as mitologias que Croce trata de denunciar nas filosofias seculares da
histéria, segundo ele, herdeiras da tradi¢do teleoldgica cristd. Nao parece ser
gratuito para Vico a procura por um sentido que dé conta da totalidade dos
fatos humanos no seu aspecto intramundano, sobretudo quando se pretende
levar em conta a variedade de tais fatos, conjugando-os com um principio
claramente heuristico. Nesse sentido, a critica que Croce dirige a Vico parece
que erra o alvo. No caso de Vico, ndo estamos diante de uma mera disputa em
torno da expressdo “filosofia da histéria”. Nao se trata simplesmente da
justaposicao de dois termos, mas da necessidade de se reconhecer que a historia
profana segue um curso regular e que a racionalidade, tdo cara ao discurso
filosofico, ja esta encarnada no proprio processo historico. Certamente, como
mostrou Hanah Arendt, as intencdes de Vico ao refletir sobre a historia sao
bem mais modestas que as de Marx, ou melhor, com uma certa tendéncia do
“marxismo” de aproximar teoria e pratica politica. A visdo viquiana da historia,
assim como a de Hegel, ¢ contemplativa, retrospectiva e ndo prospectiva;
visaria muito mais dissipar as nuvens obscuras do passado construido pelo
homem, mas que dele se ocultou, do que promover a pratica revoluciondria.

Como escreve Hannah Arendt,

“A nogdo de “fazer histéria”, de Marx, teve uma influéncia que
excedeu de longe o circulo de marxistas convictos ou revolucionarios
determinados. Embora intimamente relacionada com a idéia de Vico de
que a histdria era feita pelo homem, contrariamente a natureza, feito
por Deus, a diferenca entre elas ¢ contudo decisiva. Para Vico, como
mais tarde para Hegel, a importincia do conceito de Historia era
basicamente tedrica. Jamais ocorreu a nenhum deles aplicar esse
conceito utilizando-o diretamente como principio de acdo. Concebiam a
verdade como sendo revelada ao vislumbre contemplativo e
retrospectivo do historiador, o qual, por ser capaz de ver o processo
como um todo, estaria em condicdes de desprezar os ‘“designios
estreitos” dos homens em agdo, concentrando-se em vez disso nos
‘designios superiores’ que se realizam por tras de suas costas (Vico).
Marx, por outro lado, combinava sua nog¢ao de Histéria com as filosofia
politicas teleologicas das primeiras etapas da época moderna, de modo
que em seu pensamento os ‘designios superiores’, que de acordo com
os filésofos da histéria se revelam apenas ao olhar retrospectivo do
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filésofo e do historiador, poderiam se tornar fins intencionais de acdo
politica™*'?

Até certo ponto esta distingdo entre Vico e Marx parece correta. Mas
ndo se pode deixar de sublinhar o fato de que as relagdes entre teoria e pratica
sao um pouco mais refinadas na obra do filosofo napolitano do que sugere a
pensadora alema. Aqui ¢ preciso levar em conta toda uma anélise sobre os
avangos, rupturas e continuidade na obra de Vico entre sua fidelidade juvenil
ao ideal de agdo politica classica, tal como aparece, por exemplo, nas
discussdes em torno do cultivo da prudentia e da eloquéntia e o seu desejo
maduro de fundar uma genuina “ciéncia da historia”, desejo que a primeira
vista poderia levar a crer que Vico abandona as pressuposicdes teoréticas
daquele ideal*”. Postas em outros termos, a questio remete diretamente a
relagdo que se obscurece cada vez mais nas modernas filosofias da historia
entre as intengdes ou fins humanos imediatos ( a esfera do certum, o dominio
da prudéncia) e os resultados alcancados pelos “designios superiores” ( o
dominio da intengdo racional que transcende a acdo imediata). O que estd em
jogo ¢ um problema comum que atravessa as diversas filosofias da historia que
possuem respostas diferentes sobre a possibilidade ou ndo dos homens
concretos ajudarem “a providéncia” a atingir seus objetivos. O curioso em
Vico ¢ que ele ndo pde a histdria nem totalmente nas maos dos homens ou de
uma classe privilegiada, nem tampouco entrega tudo de bandeja a uma
providéncia abstrata de matriz teoldgica que se impde de cima para baixo. E
essa brecha, essa lacuna entre intencdo e resultado final que ndo parece existir
em Marx, para quem a idéia de “providéncia”, “astucia da razdo” ou “mao
invisivel” sdo vestigios metafisicos no campo da politica e da economia, razao
pela qual se tudo na historia se explica a partir do acdo humana, entdo ¢
possivel a principio ter nas maos as suas rédeas para dirigir teleologicamente a
acdo. Desse ponto de vista, ¢ possivel construir a integridade do homem,
tomando-o como senhor e artifice de sua propria historia, projetando para o

futuro uma sociedade racional e integra, que ultrapasse o ciclo vicioso da “pré-

12 Arendt, H.Entre o passado e o futuro, ed. Perspectiva, p. 112.

13 Para uma anélise completa do problema ver o seguinte ensaio de Alain Pons: “Prudence and
Providence: The Pratica della Scienza nuova and the Problem of Theory and practice in Vico”, in
GVSH, pp.431-438. Cf. também. Cacciatore, ;....
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histéria” na dire¢ao da Historia, na qual as contradi¢des da realidade presente

serdo superadas.

Ora, nao ¢ dificil tragar paralelos entre as concepgdes de Marx e Vico;
porém, de fato as diferencas entre ambos nao sdo poucas. Se Vico reflete sobre
a histéria nao ¢ para transformar o mundo ou colocar um ponto final com base
numa idéia voluntarista. Vico ndo pretende ter descoberto o sentido total da
historia. Dai a importancia da distingdo entre historia sagrada, dirigida para um
futuro indeterminado, e histéria ideal profana, submetida a uma eterna
recorréncia. Como sugerimos acima, a epoché viquiana em relagdo ao sagrado,
seu cuidado em separar o tempo recorrente profano, do tempo linear divino, ndo
deve ser interpretado como se Vico estivesse com medo de sofrer as
conseqiiéncias da inquisi¢do napolitana por defender um pensamento
heterodoxo em relagdo a religido catolica, ou ainda como se ele fosse no fundo
um ortodoxo radical, um defensor da verdade sagrada a todo custo frente os
avancos da laicizacdo moderna.*'* A nosso ver, ler Vico desta maneira, é retirar
todos os possiveis méritos da Ciéncia Nova no que diz respeito a uma
investigacdo objetiva da histdria; pois € gracas a suspensao de juizo em relagao
a historia sagrada, que Vico ao mesmo tempo em que resguarda um lugar a fé,
consegue investigar objetivamente a histéria efetiva da humanidade no seu
sentido intramundano, sem precisar langar mao de uma dimensao salvifica, ou
seja, sem transpor para o plano profano a garantia absoluta de uma teleologia
que oriente racionalmente a acdo rumo a realizagdo escatologica do reino de

Deus neste mundo.

A esse proposito vale a pena ilustrar os equivocos que nascem das
interpretagdes erroneas de Vico. Para Emil Cioran, por exemplo, “a idéia de
Vico de construir uma ‘historia ideal’ ¢ de tracar seu ‘circulo eterno’ se
encontra aplicada a sociedade, nos sistemas utdpicos cuja particularidade ¢

1 415

querer resolver de uma vez por todas a ‘questdo socia Na verdade, ao

% Em seu livro Sinais do Tempo, embora assinale as ambivaléncias de Vico em relagio as
interpretacdes que principais filésofos e eruditos de sua época fazem das Santas Escrituras,
Paolo Rossi apresenta Vico como se ele fosse um autor preocupado simplesmente em defender a
tradicdo e “a verdade das Santas Escrituras” do pensamento libertino de Espinosa ou Hobbes, o
que nos parece ser uma interpretagdo empobrecedora do fildésofo napolitano.

415 Cioran, E. Historia e utopia, Rocco, Rio de Janeiro, 1994, p.1994. No seu afd iconoclasta de
querer destruir toda e qualquer visdo teleologica da historia para colocar no seu lugar “uma
fatalidade cega”, Cioran prece ter se esquecido de ler Vico corretamente. Mesmo o
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rejeitar uma meta final para historia profana, sem que isso o leve a negar sua
perfectibilidade, Vico escapa das aporias das modernas “filosofias da historia”.
Por separar o joio do trigo, Vico ndo apenas defende uma dimensao espiritual
da historia nos moldes de Santo Agostinho, mas escapa igualmente dos
problemas implicados na projecao de categorias teoldgicas para julgar o curso
da historia. O problema de Vico ndo ¢ “fazer a histéria”, mas fazer do que se
viveu na histéria, muita vezes de forma ndo intencional, objeto de discurso
racional. Por isso, também nos parece equivocada a leitura que Jiirgen
Habermas faz en passant da Ciéncia Nova.*'® Habermas identifica no verum-
factum de Vico o marco inicial das modernas “filosofias da histéria”. Em Vico,
teriamos ao mesmo tempo a incorporacdo e a superagdo dos pressupostos
contidos na oposi¢do teoldgica tradicional entre o sujeito da historia e os
sujeitos atuantes historicamente, entre o Senhor da historia e os que estdo
meramente submetidos a ela. Segundo Habermas, esta visao estabelece um
unico filésofo da historia: O proprio Deus. “Mas a Ciéncia Nova desejaria
fazer de todos os homens participantes legitimos da providéncia.”*'” Desse
ponto de vista, o verum-factum viquiano seria o primeiro momento de
conversao entre uma visao teologica da historia e os pressupostos da filosofia
materialista da histdria, j& que, na perspectiva viquiana, “a filosofia da historia
exige apenas a fonte natural da razdo historica” e coincide com a descoberta
“das leis empiricas do desenvolvimento historico™'®. Ora, ¢ bem verdade que
Vico compreende a historia segundo uma chave teoldgica, mas ele o faz para
demarcar a distdncia fundamental entre um sentido total da histéria e a
hermenéutica necessaria para estabelecer uma ordem intramundana que pode
ser objeto de conhecimento humano. E um erro definir a providéncia viquiana

com os atributos de um Deus todo poderoso da teologia tradicional. Na sua

providencialismo viquiano tem um sentido muito mais profundo do que aquele que Cioran
acredita encontrar nas filosofias da histdria em sua forma laica: “Atribuir ao processo historico
uma significagdo, fazé-la surgir de uma logica imanente ao devir ¢ admitir, mais ou menos
explicitamente, uma forma de providéncia. Bossuet, Hegel, Marx, pelo proprio fato de atribuirem
um sentido aos acontecimentos, pertencem a uma mesma familia ou, pelo menos, ndo diferem
essencialmente uns dos outros, ja4 que o importante ndo ¢ definir, determinar este sentido, mas
recorrer a ele, postula-lo. E eles recorrem a ele recorrem, postulam-no. Passar de uma concepgao
teleologica ou metafisica para o materialismo historico ¢ simplesmente mudar de
providencialismo”. (Cioran,E. “Joseph de Maistre. Ensaio sobre o pensamento reacionario”.IN:
Exercicios de Admiragdo, Rocco, Rio de janeiro, 2001,p.6)

416 Habermas, Teoria y Praxis, p.258-266.

47 Habermas, 259.

18 Habermazs, p.259.
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funcdo hermencéutica-transcendental, a providencia ¢ a “norma” ou o vetor da
verdade a qual se dirige a mente humana no seu anseio de ultrapassar o
meramente empirico. Desse ponto de vista, a providéncia ¢ definida como
mente superiore ou pur mente. Por isso, a atividade interna da providéncia, seu
facere e provvedere, nao pode ser abarcado pela razdo finita e historica.
Contudo, este limite deve ser encarado de um ponto de vista filosoéfico e ndo
simplesmente como uma “premissa teoldgica”, como faz Habermas. Dai que o
aspecto antropologico-religioso da providéncia sirva de contraprova para sua
dimensdo filosofica-objetiva, pois se a providéncia ¢ uma imagem subjetiva
construida pela mente finita como uma expressao mundana do infinito ¢ porque
o homem esta dinamicamente dirigido para o futuro. Para Vico, a mente
humana estd ontologicamente relacionada com descoberta do novum, de modo
que a providéncia serve como principio heuristico para demarcar os limites
entre o conhecido e o desconhecido, entre o sensivel e o suprasensivel, entre o
que cai sob os sentidos e 0 que o transcende. Portanto, ¢ um erro afirmar que
Vico “deseja fazer de todos os homens participantes da providéncia” e que, ndo
obstante sua “visdo retrospectiva da historia”, ele deve ser posto na linha
ascendente das modernas filosofias da historia que culminaria em Marx*"’.
Com isso, tanto o principio viquiano do verum-factum quanto a idéia de
providéncia enquanto operador hermenéutico que o regula ¢ totalmente
obscurecida. A Ciéncia Nova deixa de ser uma construgdo racional da historia e
passa a ser vista como o primeiro passo na descoberta de ‘leis empiricas de
desenvolvimento historico”. Mas o * fazer” de Vico ndo ¢ um fazer no sentido
do “homo faber” que permeia a modernidade orientada para uma teleologia
racional da agdo. E por isso que, tanto de um ponto de vista teologico quanto de
um ponto de vista filos6fico, Vico mantém a distancia entre a finitude humana e
uma mente superior. Mas isto ndo quer dizer que seu pensamento, assim como
o de Marx, ndo esteja voltado para critica do presente. Nao ¢ correto portanto
afirmar que Vico fique preso a uma reconstrucdo contemplativa do passado
para sempre perdido, negligenciando o presente e abandonando completamente
o futuro. Ao contrario, justamente quando busca estudar o passado mais

remoto, Vico parece ter algo a dizer sobre a condicdo moderna, na qual

1% Para Habermas, “ Marx pde na raiz da méxima cognoscitiva viquiana uma filosofia da historia
prospectiva.”( Op.cit, p.262)
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religido, ciéncia e politica se desarticularam com o processo de laicizagao que
levou a perda do espirito comunitéario. Isto tudo Vico identifica na sociedade
mercantilista do seu tempo. Justamente essa perda de espirito comunitério
marca a transi¢do do mundo antigo, baseado no critério de sensus comunis,
para o mundo moderno, no qual o individuo torna-se o seu proprio centro, o
que Vico ndo hesita em denunciar, apontando diretamente para os sintomas do
intelectualismo filosofico, representado pelos “filosofos mondésticos e
solitarios” que deslocam a autonomia da moral, o direito e as relagdes politicas
e sociais concretas para fundamentd-la num sujeito reflexivo, numa razio

abstrata ou numa miragem utdpica.**’

A questdo relevante aqui ¢ que nem mesmo o filosofo que capta o
sentido imanente da historia, ou seja, que ¢ capaz de perceber os caminhos da
storia ideal eterna na realidade politica do presente é capaz de dar um salto
direto da teoria para a pratica. O filésofo que investiga a historia, continua
sendo o que sempre foi: filosofo. A unica pratica legitima, neste caso, ¢ aquela
que nao ultrapassa os limites da teoria. O que ndo quer dizer que Vico se prenda
a uma visdo contemplativa da histéria. E por este motivo que o discurso que
permeia a Ciéncia Nova ¢ atravessado por uma estratégia retérica que traz
consigo uma potencialidade critica e uma pratica mais elevada que qualquer
projeto, legitimo ou ndo, de transformag¢d@o num mundo que “saiu dos trilhos”.
E reconhecendo os limites impostos por sua teoria da historia, que Vico
pretende encontrar uma via legitima para a pratica filosofica que deseja fazer
uma autocritica da modernidade. Nesse sentido, enquanto portadora e defensora
de um ideal de sabedoria integral, de uma idéia de humanidade plena, a
filosofia de Vico ndo se limita apenas a descrever a perda de costumes basicos,
como ¢ o caso da religido, mas dentincia o processo pelo qual as sociedades
declinam ao se desviarem da forga sintética contidas na memdoria, no engenho e
na fantasia, no esquecimento da dimensdo normativa contida originariamente
no mito e na poesia. Isso ndo quer dizer que Vico faz apologia do mito em
detrimento da razao, ao contrario, ele afirma que existe uma sabedoria profunda

operando na mitologia e que € preciso ser reconhecida como tal pela propria

20 Como escreve Reihart Koselleck: “No curso do desdobramento do cogito, ergo sum cartesiano
— a autogarantia dada ao homem que se desliga da religido -, a escatologia transforma-se em
utopia.”(op.cit p.16).
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razdo, para que esta ndo obscure¢a a si mesma, convertendo-se em mero
instrumento desvinculado de qualquer substancialidade humana. Assim, as
justificativas do processo de perfectibilidade moral e intelectual, na perspectiva
viquiana, s6 sdo legitimas se ndo se renuncia a tarefa de revelar o sentido
profundo do nosso lado obscuro, mitologico. Vimos que para Vico o mito nao ¢
meramente uma ‘“questdo de linguagem”, no sentido de ser um signo sem
referente. Se assim fosse, Vico seria numa espécie de nietzchiano ante

litteram™"

.O mito também ndo ¢ simplesmente uma idéia inadequada derivada
do corpo e das sensagdes, eterna fonte de erro segundo a visdo cartesiana. que
quantifica a linguagem, com a pretensao de torna-la transparente. Para Vico, o
mito possui um estatuto sublime e remete ao cardter estrutural da mente
humana na sua capacidade de criar a si mesma, desvelando suas potencialidades
latentes na concretude da realidade historica. Nao se pode negligenciar portanto
o foco extralinguitico da estratégia viquiana, ja que suas interpretagdes nao se

- - - 422
esgotam no horizonte interno da linguagem.™ .

Como ficou claro ao longo deste estudo, Vico lanca mao de um novo
método que encontra na analise dos desdobramentos lingiiisticos sua pedra de
toque. O método de Vico consiste em encontrar sentido e direcdo nao
propriamente naquilo que ¢ feito intencionalmente pelos individuos e suas
escolhas contingentes, mas sobretudo naquilo que € feito coletivamente de
modo espontidneo. A Ciéncia Nova apresenta uma andlise, por assim dizer,
“fenomenologica” das atividades e experiéncias humanas. Nao nos cabe, como
seres finitos, conhecer “objetivamente” estas formas de vida na sua fonte mais
remota, obscura, sublime. Vico sabe que ¢ impossivel para o homem civilizado
reviver psiquicamente as experiéncias primitivas. Tal retorno ¢ o fruto tardio de
uma reconstrugdo que assume a forma de uma nova ciéncia que vai
recompondo hermeneuticamente os fios das relagdes que modulam cada forma
de apreensdo do mundo e que estdo dispostos na linguagem como num espelho
convexo. Para Vico, o dado fundamental ¢ que homem ¢ o autor de tudo aquilo

que ¢ “dito” e “feito” ao longo das sucessivas rupturas historicas, de tudo aquilo

421 . ~ . .. .
E Nietzche e ndo Vico quem afirma que “mais importa como as coisas se chamam, do que elas
s80” ( cf, Nietzsche, Os Pensadores,p.197).

422

“N&o ha discurso de tal forma ficticio que ndo va ao encontro da realidade, embora em outro

nivel, mais fundamental que aquele que atinge o discurso descritivo, constatativo, didatico, que
chamamos de linguagem ordinaria” (p. 56)
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que se experimentou na vida e se cristalizou numa experiéncia discursiva. E ¢
sO por isso que a tarefa de autocompreensdo do homem através de um processo

continuo de redescoberta ¢ possivel.

E correto afirmar que o problema que Vico enfrenta consiste em captar
como ocorrem as mudangas sociais, at¢é que ponto podemos descobrir os
motivos pelos quais chegamos a ser o que somos, até que ponto podemos saber
porque pensamos e agimos desta ou daquela maneira. Mas o mais importante,
no caso de Vico, ¢ saber até que ponto o sentido deste desdobramento da mente,
ndo negligencia o papel do individuo no interior do préprio processo historico,
esmagando-o com leis inflexiveis. Além disso, a énfase em um ideal
comunitarista ndo leva a Ciéncia Nova a cair no extremo oposto, ou seja, na
desvalorizacdo da consciéncia individual e da subjetividade moderna em favor

de uma totalidade abstrata e esquematica?

Na verdade, do ponto da objetividade filosofica, Vico, assim como
Marx e Hegel, acredita que nenhum individuo pode escapar completamente as
categorias particulares, sociais ou psicolégicas, mentais, emocionais e
linguisticas que fazem do homem um ser condenado a viver na historia, a
fazer a historia com base em determinadas condigdes, ja que o homem nao ¢
uma abstragdo e nao faz a historia a partir do nada. Para Vico, o homem nao
pode inventar um modo de vida que escape do tempo, um modo de vida geral
e abstrato, que se aplica a todas as épocas, a ser seguido quando e onde ele
bem entender. O que Vico sugere, por exemplo, ¢ apenas que ¢ impossivel
conceber que um poeta como Dante surja num tempo ou em numa nagao que
ndo sdo os seus, ou melhor, que ndo corresponda a forma de sua mente, as
categorias lingliisticas que ele utiliza, e que permitiram, neste caso, a criagao
de um modo peculiar de expressdo derivados da mistura de aspectos tanto
sublimes como prosaicos que se encarna na Divina Comédia gragas ao
intercambio do génio do poeta e da mentalidade de sua época. Do mesmo
modo, Vico reconhece que os poetas do seu tempo, com seus torneios
retoricos, com suas metaforas gastas, com seu mascaramento de sentimentos
J& ndo possuem as mesmas condi¢cdes expressivas e a sublimidade de um
Dante ou de um Homero. Percebe-se assim que no interior do processo

historico, tudo que poderiamos considerar individual e subjetivo ¢ de fato
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limitado por um contexto social especifico. Para Vico, o homem ¢ um ser
historico, finito e € por isso, como vimos, que o cogifo nao tem aqui 0 mesmo
estatuto de uma verdade 16gico-ontologica concebida a partir de um sujeito
reflexivo que coloca a si mesmo acima do tempo e das condi¢des concretas.
Em Vico, o cogito se confunde com a certeza de um sentimento, com a
consciéncia perceptiva do homem situado historicamente, definido a partir das
relagdes com outros individuos movidos por necessidades comuns. E esta
dependéncia mitua que faz do homem um ser sociavel por natureza, com a
sutil diferenca de que, em Vico, “a natureza” se confunde com “nascimento”,
isto ¢, com a génese que permite afirmar ser esta e ndo outra qualquer a
ordem das coisas, de modo que do ponto de vista ideal a historia segue um
desenvolvimento necessario. Nesse contexto, a esfera do individual diz
respeito a decisdes particulares ou arbitrarias que se certificam na capacidade
de sentir o comum que se encarna nos grandes caracteres miticos, simbolicos,
expressoes ideoldgicas da coletividade que definem os centros de gravidade
das relagdes de poder que se sucedem na historia segundo a ordem ideal de
desenvolvimento*”. Sdo estes caracteres gerais, ou tipos ideais, que permite
vislumbrar o desenvolvimento e a estrutura social de uma nacao como sendo

similar a outra.

Note-se porém que a valorizacdo filoséfica do que ¢ “comum”,

113 o 9% Gel 9 .~ . 3 . A .
necessario”, “ideal e eterno” ndo suprime as diferengas, as contingéncias e as
particularidades de cada nagao, de cada tempi. Tais particularidades devem ser
levadas em conta ao se investigar a histéria de modo concreto, com uma “boa
arte critica”, como diz Vico. Mas o particular aqui ndo deve ser confundido

com o acidental.

42 «“No género humano surgem primeiro os brutais e grosseiros como Polifemo; a seguir, os
magnéanimos e orgulhosos, como Aquiles; depois, valorosos e justos, como Aristides e Cipido, o
Africano; mais proximos de nds aparecem outros, com grandes aparéncias de virtudes
acompanhadas de grandes vicios, que tém fama, entre o vulgo de gloria auténtica, como Alexandre
e César; mais tarde, os tristes e reflexivos como Tibério; por ultimo, os furiosos, dissolutos e
descarados ( sfacciati), como Caligula, Nero, Domiciano.”(SN243). “Esta dignidade demonstra
que os primeiros foram necessarios para que o homem obedecesse ao homem no estado de
familias e para dispor a obediéncia as leis nos futuros estados das cidades; os segundos, que, por
natureza, nada cediam aos seus pares, foram necessarios para estabelecer a republica aristocraticas
sobre as familias; os terceiros, para abrir o caminho para a liberdade popular; os quartos, para
introduzir as monarquias; os quintos, para estabelecé-las; e os sextos para as derrubar”’(SN244)
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Ao fazer o diagnostico da modernidade, ainda que, como afirma
Gadamer, “seu esboco de Ciéncia Nova, tem seu fundamento em velhas

verdades”***

, Vico ndo pode simplesmente ser considerado um pré-moderno,
um anti-moderno, um herdeiro do espirito dilacerado do Barroco, um negador
absoluto do paradigma da subjetividade ou o fundador do paradigma
lingiiistico, sobretudo na sua versdo pos-moderna. A propria Ciéncia Nova
ndo fica imune ao processo de laicizagdo que produz uma modernidade
dividida, consciente de que, ao langar-se para o futuro e para o progresso
moral, como pretendia o iluminismo, acabou deixando para trds uma
discussao sobre as origens das formas de vida primitivas, que sdo esquecidas
nesse processo mas que permaneceram vivas no subterraneo da historia, de
onde emergiu, segundo Vico, a propria razao planificadora. A reacdo tardia a
este movimento, como se sabe, foi o sentimento de nostalgia, o diagndstico da
“fuga dos deuses”, tipico do romantismo e das promessas de remitologizagao
do mundo que se projetam nas andlise nietszcheana da decadance moderna
ou de um novo comego para o pensamento, como ¢ o caso de Heidegger. Bem
antes do romantismo e dos seus herdeiros, longe de ser um irracionalista, Vico
ja diagnosticava a distancia infinita que nos separa da ‘“‘sabedoria poética”, no
qual os mitos forneciam a base para a totalidade da vida ética. Como escreve
Voegelin, “se uma civilizacdo domina seguramente seu mito, podemos aceitar
a intui¢do de génio de Vico: que a akmé de uma nagao completa-se quando o
mito vem compreendido pela especulacdo racional, € que uma civilizagao
declina com o esgotamento e a dissolugio de seu mito”.**> Mas ndo é porque
denuncia esta fratura entre individuo e sociedade que Vico deixa de ser
moderno. De fato, a Ciéncia Nova, apesar da aparente pompa de seu titulo, da
exigéncia de sistematicidade e da reivindicagdo de um novo estatuto para o
saber, parece poder ser lida hoje como um esbog¢o promissor de decodificagdao
das ilusdes modernas, servindo de critica ao presente. O que ndo diminui mas
s6 aumenta seu valor: na medida em que o pensamento de Vico ¢ convertido
em critica das ilusdes da modernidade, percebe-se sua denuncia da pretensao

de seres finitos e racionais reivindicarem para si o direito de fechar as portas

da historia e compreender completamente seus designios, ignorando a

424 Gadamer, H.G. Verdade e Método, p-49.
42 Voegelin, E. La scienza nuova nella storia del pensiero politico, Napoli, 1996, p.77.
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novidade e a abertura para o futuro. E por isso inclusive que o
providencialismo de Vico, que trabalhamos mais acima, ndo pode ser visto
como o reconhecimento de nossa impoténcia, mas a constatacdo de um limite
que traduz o esforco de transcendéncia visiveis nos artefatos humanos.
Situada a meio caminho entre o realismo de Técito e filosofia idealista de
Platdo, a Ciéncia Nova s6 poderia trazer consigo as marcas da ambivaléncia.
Ambivaléncia esta que ¢ constitutiva do homem, ndo de Deus. Este
componente cristdo decisivo no pensamento de Vico possui suas
peculiaridades, pois a realiza¢ao do plano elaborado por uma providéncia sem
milagres compete exclusivamente aos individuos concretos, imersos na busca
e satisfacdo de suas desejos. As marcas da sabedoria divina se manifestam na
histéria somente em fun¢do da acdo humana, existindo pois uma perpetua
colaboragdo entre a providéncia e o arbitrio humano. Esta ambivaléncia entre
o humano e o divino, entre o transcendente € o imanente, entre a historia ideal
e a histdria real, longe de parecer uma incoeréncia irredutivel, na verdade
denuncia os riscos inerentes as alternativas praticas que se pode derivar das
concepgodes forjadas no interior da modernidade que acreditam ter descoberto
o sentido ultimo da historia, decretando o seu fim. E nesse sentido que o
cristianismo de Vico, a sua crenga pessoal em um Deus transcendente, o leva
a ndo converter a histéria como um todo em mero objeto cristalizado de
conhecimento. E certo que, como um cristdo, Vico acredita que hé no curso da
histéria promessas e esperancas depositadas no interior do individuo que
nenhuma razao formal e universal poderd cumprir. Deve-se notar porém que
o importante, para Vico, ndo ¢ destacar a relagdo da consciéncia do individuo
isolado com Deus, tal como faz Pascal ao mostrar o absurdo da condigao
humana na sua mundanidade, colocando-nos diante da distancia infinita que
nos separa de Deus, na dire¢do do qual ¢ possivel ganhar ou se perder no
abismo do coragdo. A condicdo humana, segundo Vico, ndo ¢ absurda, e a
historia ndo € um rosario de infortunios individuais. A “a verdadeira histéria”
ndo se confunde com “o corpo mistico de cristo”, nem o ideal viquiano de
vida social ¢ o de uma “sociedade de solitarios”. A historia possui um
significado que estd aquém de um sentido sobrenatural, e que s6 compete ao

homem desvelar..
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Quanto ao fato de Vico, com seu apelo a providéncia, ndo prestar
aten¢do ao individuo, notemos que isto ¢ um equivoco, pois € justamente
porque entende o individuo como algo inefavel, como prega o cristianismo,
que Vico o coloca a margem da historia, assim ele preserva a absoluta
transcendéncia do individuo, o seu mistério em relagdo ao todo que nenhuma
ciéncia podera esgotar. Vico ndo fala de uma providéncia que instrumentaliza
a acdo do individuo, para em seguida abandona-lo. Vico ndo possui a mesma
concep¢ao de Hegel que vé na histéria um drama césmico, no qual o
Absoluto nunca dentem sua marcha, servindo-se de personagens centrais ou
“individuos cosmicos universais”, como ¢ o caso de César, Lutero ou
Napoledo que encarnam “o espirito da época” e, apds terem cumprido o seu
papel na trama da historia, sdo logo abandonados. Aqui vale a pena tomar de
empréstimo o juizo de Max Horkheimer, que nos esclarece sobre a oposi¢ao
que ha entre a filosofia hegeliana da historia e a concepgao de Vico, entre uma
visdo que imanentiza o Absoluto na historia, que justifica o presente e acaba
por reduzir o factum individual a l6gica do conceito e uma outra que sabe que
a tarefa do conhecimento histérico deve ser mais modesta, devendo prestar
atencao ao factum coletivo sem jamais poder justificar racionalmente as dores
do mundo. Diz Horkheimer:

“Assim, segundo Vico, o juizo sobre o individuo
transcende toda a historia. Para Hegel, segundo o qual coincide de
modo imediato o Juizo Final e a Historia Universal e cuja religido
consiste essencialmente na crenga em uma teologia imanente, quer
dizer no cumprimento da justiga absoluta na historia, carece de
objeto a questdo da dor individual, ja que seu idealismo nega toda
entidade substancial a individualidade. Tomando a Hegel e a Vico
como exemplo se torna patente como a fé honesta em uma religido
transcendente revelada possibilita, a0 menos na modernidade, um
exame deste mundo mais livre de preconceitos que a confusdo
panteista entre Deus e mundo, entre razdo e realidade. Vico, ao
conservar para o individuo uma jurisdicdo transcendente, pode
investigar o curso da histéria de uma maneira relativamente
objetiva e buscar descobrir as leis internas do movimento da
historia, suas tendéncias ocultas e subterraneas. Sua obra ¢ muito
menos grandiosa ¢ de menor alcance que a de Hegel, a quem
antecipa em muitos aspectos; porém ¢ muito mais empirica e
consideravelmente menos construtivista que as especulagdes do
grande idealista, cujo interesse consistia em mostrar a luz divina
neste mundo”**°.

426 Horkheimer, M. “Vico y la Mitologia”. IN: Histéria, Metafisica e Escepticismo, p. 105-106.
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Acreditamos mostrar com isso que a obra de Vico pode ser lida
como a primeira manifestacdo no interior da modernidade que leva em conta
suas dicotomias: a0 mesmo tempo constata-se o avanco da razdo e da
técnica, bem como os riscos inerentes a dissolu¢do do mito que, ndo
obstante retorna, as vezes de uma forma perversa e fraudulenta, ja que a
sublimidade originaria foi perdida e a razdo, na ordem do tempo, deve
necessariamente fazer valer os seus direitos. Segundo nosso ponto de vista, a
obra de Vico, tdo negligenciada em seu tempo, e recuperada do limbo da
historia das idéias ndo por acaso a partir do século xix, encarna assim o
primeiro momento em que a modernidade revé seus proprios pressupostos,
realiza uma autocritica, sem que se perca de vista uma idéia de humanidade.
Para se pensar essa irremediavel fratura, no momento mesmo da sua
manifestagdo, tipicamente barroca, Vico vai além das tendéncias
irracionalistas que v€em no conjunto da vida humana o signo da décadance
e um deposito de ruinas naturalizadas. No extremo oposto, ele também se
afasta das tentativas de solug@o para a crise moderna que se projetam nas
promessas contidas nos esbogos e esquemas reducionistas (as novas
mitologias tdo em voga a partir do século xix) das filosofias da historia de
carater determinista, universal e necessario, bem como das filosofias da
historia fundadas ora na crenga liberal voltada para progresso inelutavel da
razao abstrata que declara o fim da historia e acredita deter sempre a ltima

palavra.
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