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O SENTIDO DA FE EM PASCAL

Resumo: A teoria da fé de Pascal envolve um constante conflito entre, de um lado, 0s
anseios de um ser criado para um eterno estado de gloria e, de outro, o atual estado de
pecado desse mesmo ser largado as suas proprias forcas. Neste estado, 0 homem sem
auxilio da graca nada faz e nada quer que o aproxime verdadeiramente de Deus, mas
segue encerrando-se em Si mesmo, ao passo que a atuacdo da graga dispensa a deciséo
humana acerca de seu bom ou mau uso, levando o homem a desejar e fazer a vontade de
Deus sem qualquer legitima pretensdo de mérito.

Apesar, porém, da relacdo entre homem e Deus poder ser descrita em tais
termos, Pascal ndo limita assim seu pensamento. Ao contrario, 0 jansenista busca dar
conta da manifestacdo do pecado em todos 0s niveis da constituicdo humana, isto é, em
nivel do corpo, em nivel do intelecto e em nivel da vontade, mostrando quais as novas
formas de desejar, deliberar e se comportar de um ser que ndo possui mais uma Visdo
clara e justa da natureza e de si mesmo e de Deus. Feito isso, busca compreender a
atuacdo da graca justamente face a confusdo humana, com suas angustias e resisténcias.

A pergunta que buscaremos responder ao longo deste trabalho é seguinte: para
Pascal, qual o estatuto da fé na vida do homem? Para tanto, sera necessario
compreender a relacdo das trés ordens em pecado e também em estado de graca,
enfatizando a ordem da vontade, nas manifestagdes de orgulho e caridade. Todavia,
procuraremos aprofundar a questdo investigando ndo apenas o pecador e o convertido,
mas principalmente aquele que esta se convertendo.

Palavras-chave: pecado; fé; conversdo; graca; ordens.



THE SENSE OF FAITH IN PASCAL

Pascal’s theory of faith involves a constant conflict between, on the one hand,
the craving of a created being for an eternal state of glory and, on the other, the present
state of sin wherein this creature finds himself abandoned to his own resources. In the
absence of grace, man wants and does nothing that could actually approximate him to
God, but continues enclosed in himself; whereas the influence of grace dispenses human
being from deciding between the good and the bad use of it, leading man to desire and
act according to God’s will without expecting any reward for it.

Although the relationship between God and man might be described in these
terms, Pascal does not so restrict his thinking. On the contrary, the Jansenist philosopher
searches for the manifestation of sin through all orders of human constitution, that is,
body, intellect and will, showing what are the new forms of desiring, deciding and
behaving of a being who no longer possesses a clear and sound view of God’s and his
own nature. Pascal thereafter tries to understand the role of grace in face of human

confusion with his misery and endurance.

This study attempts to answer what, according to Pascal, is the status of faith in
human life. For such, the relation between the three human constitutive orders, both in
state of sin and in state of grace, needs to be elaborated on, with an emphasis on the
order of will in manifestations of pride and charity. This investigation is deepened
through an enquiry not only into the sinner and the convert, but especially into those

undergoing a conversion process.

Key Words: sin; faith; conversion; grace; orders.



SUMARIO

INTRODUGCAQ . ....ucueeeeeeeeeerenenenesesesesesesesssesssesssssssssssesssssssssssesssssssssesssessssssssssssssssssssses 7
CAPITULO 1 - A vVONtade COMMOMPIta....cucscrcrersesessescsersesessessesessesesessesessessssessesesseses 11
CAPITULO 2 - A raCionalidlade 0a f6.......erererressessessessesssssessssessessessessessessessssessessenes 44
CAPITULO 3 - O COStUME € @ CONVEISAD.vverrersersersesssssssessessssessessessessessesssssessssessessenes 73
CONCLUSAOQ....ccerurernensensensessessessessssssssssssssssssssssassassasssssassssssssssssssssssssssassassassssssssses 87

REFERENCIAS BIBLIGRAFICAS




INTRODUCAO

O pensamento de Pascal sobre a relacdo entre o0 homem e Deus parte de uma
premissa que permanecera presente por todo seu discurso sobre 0 homem, qual seja, a
de que ndo estamos em nosso estado de criacdo. Em relacdo a nosso estado originario,
vivemos, porém, uma queda incompleta, manifesta em todos os niveis humanos: corpo,
espirito e vontade. Esta ultima, fundamento ultimo dos desejos e a¢cdes humanas, uma
vez corrompida, identifica sua realizacdo ndo mais com o infinito que ainda lhe é
préprio, mas antes com a finitude da vida presente, inversdo esta que se constitui na
génese de todo orgulho, visto que se trata de uma recusa do sobrenatural no projeto
humano. N&o tendo mais Deus como fim Gltimo de suas acdes, todos os objetivos do
homem — sejam proprios da ordem moral, da ordem cientifica e da ordem corporal —
passam a ser o homem em si mesmo, isto €, desvinculado de qualquer relacdo com
Deus.

Entretanto, ndo se trata de um quadro irreversivel. O pessimismo pascaliano é
contraposto pela possibilidade de acdo do Sobrenatural, da graca, na vontade humana. A
permeabilidade do homem a acdo de Deus equivale a possibilidade de outro modo de
ser da vontade que ndo o orgulho. A vontade, mediante o influxo divino, pode dar-se
como caridade, caso no qual o homem, em suas competéncias e fins, reconhece a Deus
como fim altimo, seja na moralidade, na ciéncia, ou na corporalidade. A necessidade da
intervencdo sobrenatural, por sua vez, inviabiliza qualquer legitimidade da pretenséo de
mérito humano, seja face as obras particulares, seja face a salvacao.

Dados esses pontos iniciais, nosso trabalho pode ser apresentado sob um alvo
amplo e alguns alvos particulares. Em termos largos, nosso objetivo é investigar o
entendimento pascaliano a respeito das devidas relagcdes entre 0 homem, Deus e a graca.
Naturalmente, estamos em proximidade com a questdo da conversdo em Pascal, 0 que
nos leva a dizer que o cerne de nossa questdo € a fé para Pascal. Em nenhum momento
Pascal concebe a fé de maneira simples, mas antes, seja no contexto do Pensées, dos
Ecrits sur le grace, ou de outros oplsculos, o que temos é um emaranhamento entre o
reconhecimento humano da necessidade de se ter fé, a busca por essa fé e sua
consolidacdo. Mas o deve principalmente ser levado em conta é o fato de que, embora o
lugar proprio da fé seja a vontade, tanto 0 corpo — costume — quanto o espirito estdo
fortemente presentes no encadeamento da conversdo. Tendo tais aspectos em vista,
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nosso objetivo € lancar alguma luz sobre a seguinte questdo: qual o devido lugar de cada
ordem e qual a relacdo entre essas ordens na fé para Pascal?

Para tanto, dividiremos nossos pontos em trés capitulos, cujo detalhamento
constitui nossos objetivos pontuais. No primeiro, A vontade corrompida, procuraremos,
primeiramente, do ponto | ao V, resgatar em Santo Agostinho as fontes de algumas das
principais premissas teoldgicas e antropoldgicas pascalianas, propondo um diélogo
entre 0s dois autores. A esse respeito, procuraremos estabelecer de maneira
suficientemente detalhada, por uma parte, a critica de Pascal tanto as propostas, de um
lado, de Luis de Molina, quanto, de outro, de Jodo Calvino e, por outra, a critica de
Agostinho a doutrina Peldgio. Neste primeiro objetivo, estaremos as voltas com as
linhas gerais do que define o homem em pecado, da predestinacdo gratuita, da
irresistibilidade da graca e do que define 0 homem em estado de graca.

Devemos observar desde ja que, embora com essas exposi¢des iniciais estejamos
claramente no contexto das controvérsias teoldgicas que predominam entre o final do
século XVI e século XVII, encaminharemos nosso texto desde o inicio para os Escritos
sobre a graca, de Pascal, bastando, para tanto, delinearmos esparsamente sobre 0s
protagonistas das mencionadas querelas, sem um aprofundamento histérico. E sob o
ponto de vista pascaliano que analisaremos mais detidamente as discussdes teoldgicas
com que abriremos nosso texto. Indicaremos, porém, nos momentos préprios, obras que
auxiliem o leitor interessado em questdes que deixarmos em segundo plano.

Ainda a respeito do primeiro capitulo, nos pontos VI e VII, indagaremos qual a
relacdo, entre, de um lado, as trés ordens e, de outro, a dicotomia orgulho e caridade,
buscando desde ja comecar responder de que modo os dois modos de ser da vontade
refletem-se nas outras instancias humanas. Levaremos em conta, para este
esclarecimento, a distingdo agostiniana entre a boa a e ma vontade, isto é, entre a
vontade que visa 0s bens particulares e pereciveis e 0s bens universais e eternos.

No segundo capitulo, A racionalidade da fé, teremos como tema principal a
relacdo entre a ordem racional e a fé. Tencionaremos responder em que medida, se ha
alguma, Pascal compreende a necessidade da razdo na génese e firmamento da fé, bem
como em gue medida o autor concebe a necessidade — e a prépria racionalidade — de
uma submissao da razdo a verdades por ela incompreensiveis. Em suma, nosso objetivo
sera entender o que significa dizer que a fé é racional. No item I, delinearemos a
respeito das caracteristicas da razdo e de seu exercicio no estado pés-adamico.
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Buscaremos entender, neste aspecto, um dado fundamental de toda questdo da fé em
Pascal, qual seja, a influéncia da vontade — ora de uma vontade enquanto orgulho, ora
de uma vontade enquanto caridade — no assentimento ou recusa do juizo as verdades
que lhe sdo apresentadas. Neste aspecto, salientaremos a dificuldade natural do homem
— levando em conta a segunda natureza — em assentir a verdades que se contraponham
aos seus desejos, crencas e modos de vida fundamentados pelo orgulho, isto é, as
verdades cristds. Enfocaremos aqui a questdo do amor-proprio.

No item I, nosso objetivo sera expor a questdo do divertissement enquanto uma
analise da qual resulte duas teses fundamentais a serem reconhecidas por um ser
racional em bom uso de sua capacidade reflexiva: a) a tese de que ndo estamos em
nosso estado de criagdo e b) a tese de que ndo é nos bens particulares que satisfaremos
nosso fim ultimo de beatitude. Compreenderemos o reconhecimento de tais teses como
necessario para ir além do egoismo préprio do pecado.

No item 111, abordaremos a recusa de Pascal em atribuir a racionalidade da fé em
provas metafisicas da existéncia de Deus. Neste ponto, de um lado, discutiremos a
ineficacia e inutilidade de tais provas e, de outro, prepararemos o terreno para a questao
da necessidade de se por a fé ndo na razdo, mas no sentimento, necessidade essa que ndo
exclui o papel da razdo, mas cujo reconhecimento, novamente, é proprio de uma razao
bem conduzida.

No item IV, examinaremos o fragmento da aposta. Atentaremos para nao
desvencilhar tal argumento do vasto contexto de nosso objeto, com a intencdo ndo
apenas de ser fiel, na medida do possivel, as questdes envolvidas no fragmento, mas
também, de abrir terreno para a problematica do corpo, que, em nossa pesquisa,
aparecera principalmente em nivel da questdo do costume. Sob este aspecto, portanto,
buscaremos compreender, em primeiro lugar, o que significa dar-se conta racionalmente
da necessidade da aposta e, em segundo lugar, em que medida a razdo encontra ai seu
limite.

Finalmente, no terceiro capitulo, O costume e a converséo, € o papel do corpo —
do costume — no comeco e no desenvolvimento da fé, bem como a devida relacdo da
ordem corporal com a graga que constituirdo os topicos a serem esclarecidos. No item 1,
procuraremos elucidar de que modo costume e razdo ndo se excluem, mas concorrem no
surgimento da fé. A importancia desse esclarecimento estd em distinguir, junto com
Pascal, a verdadeira fé — que se vale de uma humilhacdo corporal na forma de
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submisséo as formalidades e de rejeicdo aos prazeres mundanos — da supersticao — cuja
forma clara est4d no apego cego ao costume. A partir disso, abriremos caminho para
compreendermos a questdo da influéncia do hébito na vontade e na razdo, pega
fundamental em nosso estudo.

No item Il, retomaremos a primazia da graca ja destacada no primeiro capitulo,
enfocando agora a nogdo de inclinagdo, buscando conciliar a exigéncia de esforcos
humanos para a fé com a necessidade, gratuidade e imprevisibilidade da acéo divina,
topicos mencionados no decorrer de nosso texto. Apos tais consideracdes, atentaremos
para alguns elementos da visdo pascaliana sobre a natureza da conversao sob o aspecto
de um novo modo de encarar as coisas e a si mesmo. Apresentaremos, por fim, o

conflito que Pascal descreve entre essa nova visao das coisas e 0 apego ao mundo.
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CAPITULO 1

A VONTADE CORROMPIDA

O movimento jansenista, surgido no século XVII, mais formalmente com a
publicacdo postuma, em 1640, da obra Augustinus, de Cornelius Jansen (1585-1638),
insere-se num conjunto muito fecundo de discussdes acerca da atuacdo da graga na vida
do homem ap6s o pecado original. Nessas discussdes, podemos inserir as ideias
protestantes, bem como as ideias jesuitas. Desses ultimos, as que mais nos interessarao
serdo as de Luis de Molina (1535-1600), ao passo que focalizaremos, no protestantismo,
a doutrina de Jo&o Calvino (1509-1564) .

A preocupagcdo central da teologia no século XVI1I gira em torno de questdes tais
como: quais as consequéncias do pecado de Adao para seus descendentes? O que pode 0
homem abandonado as suas proprias forcas, ao seu livre-arbitrio? Qual a vontade de
Deus com respeito a salvacdo do homem? Qual € o estatuo da graca na vida do homem
decaido? O levantamento dessas questdes e de todos o0s seus pressupostos, bem como
das pretensas solugdes, consistem numa retomada do trabalho dos Pais da Igreja, em
especial de santo Agostinho. Dito de modo curto, as querelas teoldgicas entre Agostinho
e pelagianos, no século V, fazem-se sentir, no final do século XVI e inicio do século
XVII, nas querelas entre jansenistas e jesuitas, ambas correntes contra a Reforma. E é
bem justo pretender este eco quando se tem em mente, em primeiro lugar, o retorno a
tradicdo patristica e, em segundo lugar, a clara semelhanca do problema nos diferentes
séculos: qual o papel do homem na sua salvacdo? No século de Agostinho, tal questdo
nos leva as discussdes do bispo africano com o monge Pelagio no tocante ao poder da
vontade humana em resistir ao mal e se dirigir ao bem. No século de Pascal, esta mesma
questdo nos leva as discussdes entre o autor dos Ecrits sur la gréce e os jesuitas
molinistas no tocante a justa medida de mérito humano na salvacao, ambas as correntes
contra a tese de negacdo total da atuagcdo humana na salvacao por parte dos calvinistas.

Ao pretender dar voz aos “discipulos de Santo Agostinho”, Pascal defenderd, conforme

' Deve-se ter em mente aqui que nos limitaremos a abordar a interpretacdo pascaliana das doutrinas
calvinista e molinista, bem como a interpretacdo de Agostinho a respeito das ideais de Pelagio.
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veremos mais adiante, a ideia de corrupcéo do livre-arbitrio a ponto do homem nédo mais
poder por si s6 reconhecer, querer e se dirigir ao bem. E a rejeicdo desta tese por parte
dos molinistas se dard semelhantemente ao modo como Pelagio recusou a predestinacao

gratuita agostiniana, isto ¢, predestinacio sem previsao dos méritos®.

De fato, nos Ecrits, Pascal principia estabelecendo o cenério a ser investigado,
qual seja, o homem decaido, isto é, o homem no reino da concupiscéncia. A
preocupacao consiste em saber a que vontade atribuir a salvacdo do homem, ou seja, a
vontade de Deus, ou a vontade do homem. Apds dar como evidente que ambas as

vontades concorrem na salvacdo do homem, Pascal propde o problema:

Mas é questdo de saber se a vontade do homem é a causa da vontade de
Deus, ou se a vontade de Deus a causa da vontade do homem. E esta que sera
dominante e senhora da outra serd considerada de algum modo Unica: ndo
que ela o seja, mas porque ela encerra o concurso da vontade®.

A relacdo entre a vontade do homem e a vontade de Deus no que tange a
salvacdo e a condenacdo servird a Pascal de fio condutor para a questdo da conversdo
nos Ecrits. Aqui, 0 que primeiramente salta & vista ¢ a centralidade na questio da
vontade. De acordo com Mesnard, a vontade, que em Agostinho constitui “o fundo da
personalidade humana”, equivale & no¢do de “coracdo” em Pascal®. No que se refere ao
pecado original, isto é, ao pecado de Adao, Pascal herda de Agostinho trés aspectos
principais. Em primeiro lugar, a responsabilidade da vontade com respeito ao primeiro
pecado; em segundo, o fato de que é na vontade que se da primariamente a acdo do mal,
quer dizer, de que as mazelas da queda séo produtos de uma vontade decaida; por fim, o
fato de que é na vontade que se da primariamente a acdo da graca”. A hipétese do
pecado original, por sua vez, também faz parte da heranca agostiniana no pensamento
de Pascal. Ambos os autores veem no mito da queda uma explicacdo de todo satisfatéria

para algo obtido mediante a observacdo empirica, que € a miséria do homem. Segundo

2 Adiante em nosso texto, ao nos valermos da expressdo “pelagianismo molinista”, teremos em vista o
que parece ser um denominador comum entre as duas doutrinas: a rejei¢do da absoluta necessidade da
atuacdo do Sobrenatural no homem para que este aja em conformidade com a lei divina. Isso nos leva
igualmente a uma relagdo com o calvinismo: para este, também ha um espago onde a graga ndo atua,
espaco irremediavelmente perdido.

¥ PASCAL. Oeuvres complétes. Organizagdo por Louis Lafuma. Paris: Seuil, 1963, p. 311.
* MESNARD, 1991, p. 599, apud PONDE, 2001, p. 61.

> Cf. PONDE, L. F. O homem insuficiente: comentarios da antropologia pascaliana. Sao Paulo: EDUSP,
2001, p. 61-62.
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Pondé, “a hipotese explicativa do mito da queda ¢ uma forma de iluminar um fato que

*® 0 que, é muito importante ressaltar, ndo é de modo algum

por si s6 se impde
arbitrério, uma vez que o que esta por tras de tal mito é a premissa teoldgica da criacéo
do homem por parte de um Deus sumamente bom. A questdo é como compatibilizar tal

premissa com a aludida constatacao da miséria.

No momento propicio, adentraremos na recuperacéo e na defesa pascaliana (e
jansenista) da tradicdo patristica. Agora, porém, cabe expor mais precisamente as teses
molinistas e calvinistas com respeito a relagdo entre as vontades humana e divina na
salvacdo e condenacdo do homem, bem como, no entendimento de Pascal, em que

consiste o erro de tais doutrinas.

Muito embora as querelas entre as ideias posteriormente classificadas como
jansenistas e a atmosfera jesuita sejam originarias muito anteriormente ao século XV117,
costuma-se apontar para as ideias de Baius como sendo o trabalho que originaria a
reagdo de Molina®. O centro da discussdo sdo as aptiddes humanas em fazer o bem e
resistir ao mal. Baius propfe que, apds o pecado original, 0 homem sem a graca nada
mais faz sendo pecar e, em contrapartida, 0 homem agraciado pela graca tem sua
vontade totalmente submetida a vontade de Deus. Nao ha espaco, pois, para a questao
do mérito humano nas boas acdes, visto que nada ha no homem decaido que possa fazer
dele a origem de algum bem. Tal ideia se assemelha em parte a doutrina calvinista, uma
vez que, conforme ressalta Pondé, recusa o humanismo renascentista, ao “negar a ideia

de que exista na criatura [...] uma capacidade de transformar-se por si mesma [...]”. Ou

® PONDE, 2001, p. 71.

"o jansenismo costuma ser abordado sob dois aspectos principais: como reagdo ao laxismo religioso
presente no século XVII, cujo expoente estd na casuistica jesuita; e como forte participante das
controveérsias sobre a graca. Em ambos os aspectos, ha grandes aproximagdes com o protestantismo. Cf.
MARTINA, Giacomo. Historia da Igreja de Lutero a nossos dias: A era do absolutismo. vol. Il. Trad.
Orlando Soares Moreira. Séo Paulo: Ediges Loyola, 1995, p. 195-240. Cf. também, restringindo-se mais
a recepgdo pascaliana do jansenismo, DESBOIS, S. Présence du jansénisme dans la philosophie de
Pascal. Villeurbane: ENSSIB, 2004.

® Cf. MARTINA, 1995, p. 199: “Em Louvain, depois de 1550, Michel du Bay (Miguel Baio) ensinava
varias teses ndo muito distantes da doutrina de Lutero e de Calvino; ele negava o carater sobrenatural da
condicdo original do homem no paraiso terrestre, deduzindo dai, com légica, a corrupcéo total do homem
depois do pecado original, a perda do livre-arbitrio e a impossibilidade de resistir a graga”.
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seja, 0 centro do movimento qualitativo do homem néo € o proprio homem, e tal énfase
de acdo exterior ao homem é o que fere a atmosfera humanista que também estara
presente nos molinistas. Antes, porém, de abordarmos a reagdo jesuita, vejamos mais
precisamente em que consiste o calvinismo, ainda que restringindo nossa anélise a
compreensdo de Pascal sobre as teses protestantes, bem como o que ha de tdo anti-

humanista em tal doutrina.

O calvinismo ndo recusa apenas qualquer mérito humano nas boas a¢Ges, mas
rejeita inclusive qualquer participagdo do homem na corrente de sua salvagdo ou
condenacdo. No cenério da queda, isso se da na medida em que nega ao homem a
possibilidade de regeneracdo de sua vontade: esta, uma vez corrompida — e isso ja ndo
apenas por permissdo, mas por decisdo divina — permanece “inacessivel ao influxo
divino™. N4o se trata, entdo, contrariamente aos molinistas, de negar a ideia de salvacio
por previsdo dos méritos, mas de negar, contrariamente a toda tradicdo, que o homem
tenha estado alguma vez na situacdo de agente deliberativo perante a oferta de Deus.
Isso porque a vontade de Deus em nenhum momento foi condicional, mas sempre
absoluta, tanto no tocante a salvacdo quanto a condenagdo, ao passo que 0 homem em
todo instante atuou em conformidade a esta vontade.

Ele [Calvino] afirma que Deus, tendo criado Ad&o e todos os homens nele,
ndo teve, ao crié-los, uma vontade condicional para os salvar. Que o fim ao
qual Ele se propbs ao criar a mais nobre de suas criaturas ndo foi ambiguo,
mas que Ele criou umas na vontade absoluta de as condenar e outras na
vontade absoluta de as salvar. [...]. Que, todavia, Deus, ndo podendo, por sua
justica, condena-las sem pecado, ndo permitiu, mas decretou e ordenou o
pecado de Addo. Que Addo, tendo pecado necessariamente pelo decreto de
Deus foi digno da morte eterna. Que ele perdeu seu livre-arbitrio. Que ele

deixou de ter qualquer flexibilidade para o bem, mesmo com a graca
eficacissima™.

Esta passagem contém muitos elementos que recuperaremos ao longo de nossa
exposicao, entre 0s quais 0 mais importante para n6s serd o da questdo de uma vontade
condicional em oposi¢do a uma vontade absoluta por parte de Deus para com “a mais
nobre de suas criaturas”. Agora, porém, o que se deve ressaltar ¢ que a inflexibilidade
do homem ao bem é o traco caracteristico do calvinismo. Adiante, veremos como esta

doutrina se distingue da dos molinistas e dos jansenistas, uma vez que para estas

¥ SELLIER, P. Pascal et Saint Augustin. Paris: Albin Michel, 1995, p. 307, Cf. também PONDE, 2001, p.
85.

0 pASCAL, 1963, p.312.
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ultimas, ainda que por razdes diferentes, 0 homem pode ter sua vontade redirecionada a
Deus, isto é, pode atuar segundo um ser feito para Deus. A vontade humana, que, no
molinismo, sera guiada, mediante o livre-arbitrio, para 0 bem ou para o0 mal, mesmo no
estado apds a queda, no calvinismo ndo apenas perde seu vinculo com Deus, mas dele
permanece sem qualquer possibilidade de reaproximacdo, e nesta ideia consta
igualmente a divergéncia para com o jansenismo. Para os calvinistas, ndo ha diferenca
alguma entre a vontade do homem que serd salvo e do que sera condenado.
Contrariamente a maxima agostiniana de que Deus, apesar de nos criar sem nds, ndo nos

salvard sem nos, a ideia calvinista rompe qualquer concorréncia de vontades.

A ideia do livre-arbitrio corrompido é o que a Reforma leva as Ultimas
consequéncias e € nisso que consiste seu anti-humanismo. Encontraremos tal
caracteristica também no jansenismo de Pascal, com as devidas diferencas, ponto no
qual trabalharemos como um aspecto da heranca agostiniana. Por ora, porém, o que se
deve ter em mente, conforme o tratamento de Pondé em seu estudo sobre o “humanismo
ridiculo”, ¢ a intensa rejeicdo por parte da Reforma da “exclusdo da teologia da queda

»11 " exclusdo esta tipica do

como hipotese determinante na antropologia filosofica
humanismo renascentista, especialmente presente no pensamento de Pico della
Mirandola. Ou seja, 0 que 0 humanismo rejeita a Reforma ndo s6 acolhe como leva ao

extremo. Em termos medievais, trata-se da nega¢do da subsuncao da dignidade humana
9912

\

a “capax Dei do Homem Hostil & questdo da corrupcdo do livre-arbitrio, o
humanismo propde a exclusdo da necessidade do sobrenatural no homem, pretendendo
que este, por sua prépria constituicdo, ou, mais precisamente, pelo seu proprio livre-
arbitrio, seja capaz de “degenerar em besta ou alcar voos aos anjos”lg, ao passo que a
Reforma né&o descobre no homem uma alternativa diferente da primeira, ou melhor, ndo
encontra uma alternativa mais digna. O embate aqui é acerca da potencialidade do livre-
arbitrio: infinita para 0 humanismo, malgrado a queda, e irremediavelmente destruida

para os calvinistas, malgrado a graga (sobrenatural).

1 PONDE, Luiz Felipe. Do humanismo ridiculo. Kriterion. Belo Horizonte, n.114 , Dec, 2008, p. 5.
12 |dem, ibidem, pg. 6.
13 |dem, ibidem, pg. 7.
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II

Em reacdo a uma doutrina que afirme tal nivel de distanciamento entre Deus e 0s
homens e tal nivel de corrup¢@o do homem, “os molinistas tomaram um sentimento nao
s6 oposto, mas absolutamente contrario™*. A vontade absoluta de Deus para com 0
destino de suas criaturas, mesmo antes do pecado, os molinistas substituem por uma
vontade condicional, mesmo depois do pecado. Nas palavras de Pascal, o ponto de vista
molinista:

E que Deus teve uma vontade condicional de salvar todos os homens. Que,
para tanto, Jesus Cristo se encarnou para resgatar a todos sem excetuar
ninguém, e que suas gragas, tendo sido dadas a todos 0os homens, depende da
vontade deles e ndo da Deus o0 seu bom ou mau uso. Que Deus, tendo
previsto desde toda eternidade o bom ou mau uso que fariamos destas gracas
apenas pelo livre-arbitrio, sem o socorro de uma graca distinta, quis salvar
aqueles que a usariam bem, e condenar aqueles que a usariam mal, ndo

havendo tido de sua parte vontade absoluta nem de salvar nem de condenar
qualquer dos homens™.

E bem claro aqui o poder conferido ao livre-arbitrio, qual seja, o de usufruir
convenientemente ou ndo da graca de Cristo. Esta, uma vez dada a todos, tem seu bom
uso subordinado a vontade dos homens, esses encontrando, pois, em si mesmos a
capacidade de agir conforme a justica e de na justica perseverarem. A preservacdo da

16 ‘mas sim dos

graca recebida ndo depende, entdo, “da aquisi¢do de uma nova graga
préprios esforcos humanos, 0s quais bastam para tanto. O contexto molinista trabalha,
entdo, com a ideia de uma graca suficiente, contrariamente a graca eficaz, a ser
defendida pelos jansenistas. Por isso, a previsdo de Deus no tocante aos salvos e aos
condenados ¢ uma previsdao em fun¢do do “bom ou mau uso que fariamos destas gracas

apenas pelo livre-arbitrio”.

Uma consequéncia muito importante que se extrai desta primeira observacao é a
pretensdo de legitimidade do mérito do homem no que se refere as boas obras e, em
vista disso, no que se refere a sua salvacao. Pois se 0 uso adequado da graca é condicéo
para a salvagdo, e este bom uso depende da vontade humana, podemos dizer que é

“PASCAL, 1963, p. 312.
> |dem, p. 312.
*PASCAL, 1963, p. 274.
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mérito humano bem utilizar a graca recebida, donde se segue que o homem é salvo em
decorréncia de seus méritos. Do mesmo modo, 0 pecado e a condenacdo também sédo
consequéncias de uma escolha do homem, ponto no qual ha uma convergéncia com o
que veremos no jansenismo. Ou seja, em nenhum momento a vontade de Deus é
absoluta, mas sempre condicional a vontade humana, seja com respeito a salvagdo, seja
com respeito a condenacdo; seja com respeito ao estado do homem em sua criagdo, seja
ao estado do homem decaido. Em contrapartida, a vontade do homem n&o é apenas a

responsavel por seu estado atual, mas igualmente responsavel por seu fim.

Enfim, parece ser bem claro aqui uma semelhanca da doutrina molinista com o
humanismo de Pico della Mirandola. 1sso ha medida em que parece haver também em
nossa descri¢do acima o que Pond¢ apresenta acerca do humanismo, isto €, um “culto da
autonomia moral auto-evidente™’. Autonomia moral na justa medida em que se rejeita a
necessidade do sobrenatural, presente na ideia de graca eficaz. Passa que tanto no
humanismo renascentista quanto no molinismo do final do século XVI e inicio do
século XVII, o homem ¢ concebido numa potencialidade tal que “sua escolha ¢

causa™*®,

Mas a doutrina molinista ndo é semelhante apenas ao humanismo renascentista.
Ela parece funcionar também como eco de uma doutrina muito combatida por
Agostinho, qual seja, a de Pelagio, esta também hostil a ideia da deficiéncia do livre-
arbitrio. Todavia, uma vez que a argumentacao de Agostinho contra as ideias de Pelagio
é muito valiosa para se entender 0 pensamento proposto por Pascal acerca das aptiddes
humanas, em especial contra os molinistas, abordaremos tal argumentacdo com mais
vagar ao trabalharmos com o que Pascal entende ser a postura dos discipulos de santo
Agostinho, entendimento este que se mescla com o movimento que recebeu o nome de

jansenismo. Estas questdes constituem a proxima parte de nossa exposicao.

" PONDE, 20086, p. 10.
% |dem, p. 7.
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O jansenismo presente no pensamento teologico e filosofico de Pascal ndo deve
ser considerado como um movimento restrito as querelas da época da publicacdo do
Augustinus, mas antes como “prolongamento de uma tradi¢do cuja particularidade é sua
evolugdo em oposi¢do constante com o movimento jesuita”'®. Um dos pontos principais
desta oposicdo é a afirmacgdo por parte dos jansenistas da necessidade de uma graca
eficaz para a perseveranca do homem na justica, em oposicao a afirmagédo da existéncia
de uma graca suficiente afirmada pelos jesuitas. E ambas as doutrinas agindo contra a
extincdo da liberdade afirmada pela Reforma. Assim, o jansenismo é oposto, de um
lado, a0 humanismo dos jesuitas e, de outro, ao pessimismo extremo dos protestantes. E
oposto aos primeiros, na medida em que afirma a necessidade de socorro divino a
vontade humana para que esta possa querer o bem; é oposta aos segundos na medida em

que afirma a permeabilidade do homem para com este socorro.

A fonte tedrica do jansenismo, conforme mencionamos acima, é o trabalho da
tradicdo patristica, em especial de santo Agostinho. Em que consiste propriamente o
jansenismo e qual o justo espaco de Pascal nesse movimento ndo serdo questdes que
abordaremos neste estudo. Mesmo porque, em sua adesdo ao jansenismo, Pascal
entende defender ndo apenas um te6logo e uma obra de sua época, mas entende
defender antes toda heranga agostiniana, “e com ela toda a Igreja, assim como a
graca”?. De fato, poderemos conferir que o tratamento que Pascal faz das consideracdes
agostinianas acerca da graca sdo ao mesmo tempo fiéis e inovadoras na medida em que
encontram ‘“uma interpretacdo renovada pelas querelas da época”21. Nossa atencdo a
partir de agora sera entdo voltada para a apresentacdo que Pascal faz da doutrina de
Agostinho sobre a diferenca tanto do estado do homem antes e depois da queda como da
graca que compete a0 homem em cada estado, apresentacdo essa feita no ambito das
discussdes teologicas do século XVII. Mas contiguamente a tal empreitada,
apresentaremos, para fins de uma melhor compreensdo, as discussées que originaram 0s

escritos de Agostinho sobre a graca, ou seja, a querela com os pelagianos.

¥ DESBOIS, 2004, p. 40.
20 |dem, ibidem, p. 42.
2! |dem, ibidem, p. 45.
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Pascal entende que o centro da questdo de nossa relagdo com Deus, ou, mais
precisamente, com a graga, consiste em bem entender a diferenca entre o homem atual e
0 homem em seu estado de criac¢do, ou, conforme faz alusdo, o homem no “estado de
inocéncia”®. Em seu segundo escrito dos Ecrits sur la Grace, no qual expde com mais
precisdo a doutrina agostiniana, Pascal principia por diferenciar esses dois estados, o do
homem antes e depois do pecado original. A diferenca entre esses dois estados dira
respeito a trés elementos principais: a capacidade do homem para com sua salvagéo; a
vontade de Deus para com a salvacdo do homem; e o tipo de graca que € dada ao
homem. Este terceiro elemento sera o mais enfatizado por ndés, por ser 0 mais
esclarecedor com respeito a questdo da vontade humana no estado concupiscente. Os
dois primeiros descreveremos mais brevemente, mesmo porque serdo recuperados na

analise do terceiro.

Assim, em seu estado de criagdo, o homem ¢ descrito: “[...] justo, santo, forte.
Sem qualquer concupiscéncia. Com o livre-arbitrio igualmente flexivel para o bem e
para 0 mal. Desejando sua felicidade e ndo podendo nio a desejar” 2°. Entendemos que
a inexisténcia de concupiscéncia é o que implica a flexibilidade do livre-arbitrio para o
bem e para o mal. Esta implicacdo sera de suma importancia para compreender o efeito
do pecado na vontade humana. Para este estado inicial do homem, encontramos em
santo Agostinho uma férmula semelhante: “Quem ignora que o homem foi criado sdo e
sem culpa e dotado de livre-arbitrio e de capacidade de viver na justica?”*. E também:
“Adao, no lugar de delicias, sem as tentacdes e tormentos desta luta, gozava de paz
consigo mesmo”?. Estas duas férmulas parecem também indicar uma capacidade do
livre-arbitrio como resultado da inexisténcia do prazer, ou pelo menos de certo tipo de

prazer (delicias, concupiscéncia).

Com respeito a vontade de Deus para com a salvacdo do homem, temos
primeiramente a negacdo tanto de uma vontade absoluta de condenar quanto de uma

vontade absoluta de salvar os homens. A primeira negagdo tem como alvo a doutrina

22 pPASCAL, 1963, p. 312.
% |dem, p. 317.

# AGOSTINHO, Santo. A natureza e a graca. In AGOSTINHO, Santo. A Graga (1). S&o Paulo: Paulus,
1999, p. 160.

% |dem, A correcdo e a graca. In AGOSTINHO, Santo. A Graca (11). S&o Paulo: Paulus, 1999 , p. 115.
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calvinista. E, em se tratando do estado de criacdo, a segunda negacéo concorda com a
doutrina molinista: a de uma vontade condicional.
Deus criou os homens na vontade condicional de salvar a todos se eles

observassem seus preceitos. Sendo, de dispor deles como mestre, quer dizer,
de os condenar ou de lhes fazer misericordia segundo seu bel-prazer %.

Até agora, entdo, temos que se, por um lado, o homem foi criado estranho a
qualquer concupiscéncia, ou delicias, e, por isso, com o livre-arbitrio isento de atragdes
— conforme veremos adiante —, por outro, sua salvacdo dependia da observagdo dos
preceitos de Deus. Ainda ndo estd muito claro, porém, quais sdo as condi¢cbes de
possibilidade da observacéo de tais preceitos por parte do homem. Tal questdo nos leva
ao terceiro ponto da situacdo humana antes da queda de Addo, qual seja, a graca
ofertada ao primeiro homem. A este respeito, temos 0 seguinte:

O homem inocente e saindo das médos de Deus ndo poderia, por mais forte e
santo e justo, observar os mandamentos sem graca de Deus. [...]. Deus deu a
Addo uma graca suficiente, isto €, uma a respeito da qual nenhuma outra
seria necessaria para cumprir 0s preceitos e permanecer na justica. Uma por
meio da qual o homem poderia perseverar ou ndao perseverar, segundo seu

bel-prazer. De sorte que seu livre-arbitrio poderia, como mestre desta graca
suficiente, torar essa graca va ou eficaz, segundo seu bel-prazer®’.

Em semelhanca a essa passagem, encontramos em Agostinho: “Na criagdo, Deus
dotou 0 homem de vontade reta; [...]. Prestou-lhe ajuda, sem a qual ndo poderia manter
reta a vontade, se quisesse. Mas o querer ele o deixou a liberdade do homem”?, Temos,
entdo, o quadro de Deus, do homem e da graca de Deus para 0 homem antes do pecado
original: Deus quer salvar o homem caso este Gltimo, mediante seu livre-arbitrio, que é
isento da influéncia de prazeres, faca bom uso da graca suficiente que lhe é dada para a
possibilidade de cumprir com a condicdo de sua salvacdo, isto é, a observancia dos
preceitos. Ou seja, o efeito da graca esta em funcdo da decisdao do homem, e por isso,
conforme Pascal menciona mais adiante, 0 homem neste estado esta em condicdo de
merecer a gléria®®. Uma vez que a graca esta subordinada ao livre-arbitrio, é evidente

que esta poténcia age por si mesma, sem auxilio divino. De fato, ao livre-arbitrio

% pPASCAL, 1963, p. 317.
" |dem, p. 317.

8 AGOSTINHO, Santo. A correcdo e a graca. In AGOSTINHO, Santo. A Graca (I1). Sdo Paulo: Paulus,
1999 p. 118.

2 PASCAL, 1963, p. 317.
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caracterizado como isento de influéncia de prazeres, pode-se acrescentar que é também
isento da influéncia da graca. Mérito do homem, pois, caso haja bem. Assim se
manifesta Agostinho, ao considerar a possibilidade do primeiro homem permanecer em
seu estado. “[...] recusando permanecer, foi culpa sua, assim como seria mérito seu, se

quisesse permanecer”30.

%0 AGOSTINHO, Santo. A corregéo e a graca. In AGOSTINHO, Santo. A Graga (11). S&o Paulo: Paulus,
1999, p. 118.
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IV

Parece ser bem claro que a ideia de uma vontade condicional de Deus para com
a salvacdo dos homens; a flexibilidade do livre-arbitrio do homem para o bem e para o
mal; a subordinacdo da graca de Deus a este livre-arbitrio ndo corrompido por prazeres;
e 0 mérito deste livre-arbitrio em caso de permanecer na justica sdo elementos muito
familiares a proposta molinista que descrevemos acima. Todavia, 0 contexto dos
discipulos de Molina se estendia ndo apenas para 0 homem tal como criado, mas
igualmente para o homem apos o pecado de Addo. Pretendendo dar voz aos “discipulos
de santo Agostinho”, Pascal limitard este cendrio otimista ao primeiro estado do

homem.

A limitacdo desta visdo otimista do homem ao seu estado de criacdo figura um
aspecto muito importante da heranca agostiniana no pensamento de Pascal. Trata-se da
constatacdo de um estado miseravel do homem a luz da hip6tese de algo perdido, isto é,
uma relacéo direta com Deus®. Mencionamos acima que a principal vitima desta perda
¢ a vontade. Poderemos agora entrar em detalhes. Para tanto, recorreremos
primeiramente a um ponto fundamental da querela entre Agostinho e Pelagio, qual seja,
a relacdo entre a distincdo poder, querer e ser e a graca de Deus com respeito a esses
elementos. O centro desta discussdo sdo as consequéncias atribuidas ao pecado de Adédo
ao resto dos homens. Segundo Pelagio, nenhuma. Segundo Agostinho, a necessidade de
outro tipo de graca. Primeiramente, entdo, devemos ver mais especificadamente em que

consiste a primeira graca, a propria do primeiro estado do homem.

Pretendendo ser fiel ao pensamento de Pelégio antes de refuta-lo, Agostinho, em
A graca de Cristo e o pecado original, cita ipsis litteris o que entende ser a sentenca de

seu oponente acerca da atuacdo ao auxilio divino:

Distinguimos assim trés elementos e os dividimos numa ordem como que
determinada. Em primeiro lugar, pomos o poder, em segundo, 0 querer, em
terceiro, o ser. Pomos o poder na natureza, 0 querer na vontade, 0 ser na
execucdo. O primeiro, ou seja, o poder, pertence exclusivamente a Deus e ele
0 outorgou a sua criatura; 0s outros dois, ou seja, 0 querer e o ser, referem-se
ao ser humano, visto que se originam do livre-arbitrio®.

1 PONDE, 2001, p. 73.

2AGOSTINHO, Santo. A graga de Cristo e o pecado original. In AGOSTINHO, Santo. A Graga (11).
Séo Paulo: Paulus, 1999, p. 216-217.
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Tanto com respeito a esta passagem quanto a outras, Agostinho acusara diversas
vezes Pelagio de ndo ser claro e de se valer de sutilezas — para aparentar conformidade
com 0 pensamento catdlico — ao expor seu pensamento acerca do que consiste a graca.
N&o sera nosso objeto a precisdo e fundamentacdo de tais criticas de Agostinho para
com a escrita pelagiana. Pretendemos expor diretamente a interpretacdo de Agostinho

com respeito as afirmacgdes de Pelégio.

Segundo, entdo, a interpretacdo de Agostinho, “cle [Pelagio] ndo cré no auxilio
divino para a vontade e a a¢do, mas somente para a possibilidade da vontade e da
acdo0”*®, Em semelhanca com a proposta molinista, o que parece estar sendo dito aqui ¢
que uma vez dada a possibilidade da vontade e da acdo, esta permanece em funcéo
daquilo onde a graca nédo atua, quer dizer, justamente na vontade e na acdo. Esses dois
ultimos elementos ndo apenas escapam a atuacdo da graga, como ainda decidem por
“torna-la va ou eficaz”, conforme o trecho que selecionamos de Pascal, acerca da graca
suficiente (anterior a queda). A pretensdo de mérito nas acbes humanas sdo
fundamentadas nesta subordinacdo, conforme podemos verificar na continuacdo da
citagdo de Pelagio: “Portanto, na vontade e na agéo, gloria ¢ do homem pela pratica do

bem” 34

N&o alertamos por acaso para a semelhanca entre a descricdo da graca dada a

Adao e a proposta pelagiana. Esta, novamente em afinidade com o molinismo, pretende

dizer respeito ndo a um privilégio do primeiro homem, mas igualmente a todos o0s seus

descendentes. Por isso, a critica que as ideias pelagianas e molinistas recebem,

respectivamente, por parte de Agostinho e de Pascal, é semelhante: a de ignorarem as

consequéncias do pecado original para os descendentes do primeiro pecador. Clara

manifestacdo desta critica encontramos em A natureza e a graca. A respeito da

discussdo sobre a possibilidade de ndo pecar, Agostinho entende como segue as
afirmacdes de Pelagio:

Com aquelas sentencas atribui a graca de Deus a possibilidade de ndo pecar,

porque Deus é o autor da natureza, a qual ele [Pelagio] declara inserida de

modo inseparavel a possibilidade de ndo pecar. Portanto, quando o homem

quer, faz; porque ndo quer, ndo faz. Existindo esta possibilidade inseparavel,
ndo é possivel pensar em debilidade da vontade, ou antes, em cooperacao da

% |dem, ibidem, p. 218.
% Idem, ibidem, p. 217.
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vontade e em caréncia de perfeicdo. [...] Se o autor do livro [De natura] se
referisse a natureza do homem criada no principio sem culpa e pura, aceitar-
se-ia de certa maneira o que afirmou.®.

N&o precisamos tratar com precisdo a discussdo mencionada, qual seja, a
possibilidade de ndo pecar, para extrairmos 0s pontos que ora nos interessam. O querer
e o fazer Pelagio entende como sendo os elementos que operam a partir da graca, mas,
por isso mesmo, onde a graga ndo atua, ou, mais precisamente, onde a graga nao precisa
atuar. Ora, primeiramente, a0 mencionar que a possibilidade de viver sem pecado €
inseparavel da natureza, o que se esta negando é a ocorréncia de um prejuizo do homem
no nivel que os defensores da transmissdo do pecado original defendem, ou seja, no
nivel da prépria vontade e da acdo. Parece ser bem esta a consequéncia que Agostinho
tira ao alertar que neste cendrio ndo se pode falar em “debilidade da vontade, ou antes,
em cooperacdo da vontade e em caréncia de perfei¢do.” Gareth Evans resume bem esta
consequéncia, ao dizer que “se a vontade ¢ a causa do pecado, diziam os pelagianos,
entdo por um ato de vontade o homem pode retornar ao bem. N&o precisa de assisténcia
divina. A graca ndo precisa entrar em campo™°. E isso é bem claro quando se tem em
mente que também para Agostinho a vontade tem seu papel no rumo ao bem, mas um
papel qualificado como cooperador, ou melhor, como instrumento da graca. Ao
descartar a acdo da graca na vontade, Peldgio descarta juntamente a nocdo de
“cooperacao da vontade”, conforme indicado por Agostinho. Finalmente, porém,
Agostinho parece deixar claro que a visao de seu oponente ndao € completamente errada.
E isso justamente a partir da distincdo qualitativa que Pelagio recusa, isto €, a de antes e
depois do pecado original. Agostinho aceita — ainda que com a restrigdo “de certa
maneira” — que estas qualidades acerca das aptidées humanas foram o caso, bem como,

pois, a possibilidade de mérito foi o caso.

A negacéo da heranca do pecado original de Ad&o para os seus descendentes, o
que equivale a negacdo da necessidade de auxilio divino para a vontade humana,
redunda numa pretenséo, qual seja, a do homem como causa suficiente, pretensdo essa
que mencionamos ao fazer alusdo as semelhancas entre a doutrina molinista e 0

humanismo. E com isso encontramos um ponto-chave na nossa tentativa de estabelecer

% AGOSTINHO, Santo. A natureza e a graca. In AGOSTINHO, Santo. A Graga (1). S&o Paulo: Paulus,
1999, p. 168-9.

% EVANS, G. R. Agostinho sobre 0 mal. Trad. Jodo Rezende Costa. S&o Paulo: Paulus, 1995, p. 169.
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algumas relacdes entre o pelagianismo e 0 molinismo. Este ponto-chave consiste no que
seus criticos entenderdo como sendo uma desconsideragio da observagdo empirica. E
desta observagdo, conforme mencionamos acima, que tanto Agostinho quanto Pascal
pretendem extrair a validade da hipotese da queda e a necessidade de socorro divino.
Em Pascal, a atencdo para tal observacdo resultard em suas consideracdes acerca da
desordem, conceito central abordado pelo jansenista ao pretender expor o drama vivido
pelo homem. Encontramos ai também outro tema da critica pascaliana aos molinistas,
que recai no fato desses ultimos ignorarem a diferenca entre os estados adamico e pos-
adamico do homem. Ao decorrer de nosso trabalho, especialmente ao tratarmos do
divertimento, no segundo capitulo, poderemos constatar que essa diferenca entre os dois
estados do homem revela-se na prépria realidade empirica®. A ignorancia mencionada
consiste fundamentalmente em se pretender como suficiente, ou seja, isento de
necessidade do auxilio divino. Esta pretensdo igualmente fundamenta a acusacdo de

orgulho.

%7 Cf. PONDE, 2001, p. 94.
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Passemos agora a descricdo do estado do homem apos o pecado, bem como a da
vontade de Deus para com a salvagcdo do homem e o tipo de graca dada ao homem.
Estas questOes serdo nosso pilar para entender a condicdo da vontade no estado
concupiscente e a no¢cdo de desordem presente no pensamento de Pascal. Seguiremos

nossa exposicdo com a tentativa de estabelecer um dialogo entre Pascal e Agostinho.

Uma vez tendo-se rebelado contra Deus, o homem ¢ deixado no “amor a
criatura”®. Nesta situagdo, Pascal insistira no que podemos entender como sendo uma
mudanca de critério para a acdo do homem.

O livre-arbitrio permaneceu flexivel ao bem e ao mal; mas com esta
diferenca, de que enquanto Addo ndo tinha qualquer impressdo agradavel
com o mal e que lhe era suficiente conhecer o bem para ai poder se conduzir,
agora ele tem uma suavidade e um deleite tdo potente no mal pela
concupiscéncia que ele infalivelmente ai se conduz por ele mesmo como ao

seu bem, e que ele o escolhe voluntariamente e muito livremente e com
alegria como o objeto onde ele sente sua felicidade *.

A mudanca de critério de acdo é acompanhada de uma alteracdo epistemoldgica:
o critério de acdo do homem antes do pecado é apresentado como o conhecimento do
bem. Bastava ao homem “conhecer o bem para ai poder se conduzir”. Juntamente com a
perda desse conhecimento, altera-se 0 motivo de seu movimento, o qual passa a ser
aquilo que Ihe agrada, ou seja, o que lhe é motivo de deleite. E nesta sorte de objetos
que 0 homem passa a saciar sua concupiscéncia, antes ndo existente. Tais objetos
passam a ser identificados pelo homem como necessarios para sua felicidade e por isso
ele os escolhe com alegria. Todavia, € dito que € no mal que o homem procura a
satisfacdo de sua necessidade de deleite. Desse modo, € no mal que o homem passa a
encontrar seu critério de felicidade.

E importante observar que ndo estd em questdo a inexisténcia do deleite no
estado anterior a queda. O que parece estar sendo proposto € uma novo modo de desejar
0os objetos, modo que redunda na concupiscéncia. Todavia, em que consiste
propriamente a concupiscéncia, este novo critério do movimento humano, procuraremos

explicar mais adiante, ao tratar das trés ordens pascalianas. Por ora, podemos sem

% PASCAL, 1963, p. 317.
% Idem, p. 317-318.
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maiores problemas seguir nossa exposicdo tendo em mente ndo mais que a perda de um

privilégio epistemoldgico do homem para com os objetos necessarios a sua felicidade.

Outra caracteristica muito importante do motor da agdo do homem esta expressa
na ideia de que a concupiscéncia que o direciona para 0s objetos que Ihe s&o motivo de
deleite age de maneira infalivel. Tal infalibilidade ndo consta na descri¢do pré-adamica.
Ao contrario, Pascal assinala em outra passagem que antes da queda, a vontade era
“indiferente ao bem e ao mal”, ao passo que no estado atual se encontra “atraido para a
criatura™®. O homem ndo perder4 esta condicdo. E ja podemos dizer aqui que é de
acordo com este critério que Pascal entenderd a atuacdo da graca. Para combater o
“amor a criatura”, a graca ndo poderd mais ser do tipo que deixe a vontade do homem a
decisdo sobre sua validade ou invalidade, mas devera agir de uma maneira igualmente

infalivel.

A vontade de Deus para com a salvacdo do homem neste estado de
concupiscéncia tampouco permanecera a mesma. No que se refere ao homem saido de
suas mdos, a vontade de Deus para a salvacdo dos homens foi caracterizada, em
semelhanca aos molinistas e em oposicdo aos calvinistas, como uma vontade
condicional. A condigdo era o cumprimento dos preceitos. Caso 0 homem cumprisse
tais preceitos, ele mereceria a gloria, uma vez que tal realizacdo dependeria de sua
vontade, esta sem influéncia alguma. Neste caso, a graca de Deus limitava-se a
proporcionar a possibilidade de permanéncia no bem. Esta graca foi dada a todos sem
excecdo, porque era a vontade de Deus a salvagdo de todos os homens,

condicionalmente.

Em substituicdo a vontade condicional, o que é apresentado, em semelhanca aos
calvinistas e em oposicao aos molinistas, € uma vontade absoluta quanto a salvacao dos
homens. Quanto aos que sdo condenados, € mais acertado falar na aplicacdo da justica
de Deus. Desta vontade absoluta para a salvagdo dos homens, segue-se 0 esvaziamento
da nocdo de meérito. Os homens passam a ser responsaveis unicamente por sua
condenacdo. A salvagdo, por sua vez, passara a ser descrita mediante a énfase —

sobretudo em Agostinho — na nogédo de graca, isto €, gratuitamente.

0 |dem, p. 317.
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Sobre a vontade de Deus para com os homens pés-adamicos, entende Pascal
“que Deus, por uma vontade absoluta e irrevogavel, quis salvar seus eleitos, por uma
bondade puramente gratuita, e que Ele abandonou 0s outros aos seus maus desejos onde

» 4 Ao justo destino dos

ele poderia com justica abandonar todos os homens
condenados, contrapde-se o destino dos eleitos, ndo por previsdo de seus méritos, como
pretendem os molinistas, mas mediante uma misericordia “puramente gratuita”. A
questdo da gratuidade analisaremos mais adiante. Por ora, nosso objeto sera entender
que a acdo dessa misericdrdia ndo se dard em semelhanca ao entendimento calvinista,
isto é, sem a cooperacdo da vontade humana, mas se tratara de uma graca cujo alvo é

justamente a vontade.

Novamente, € em Agostinho que teremos nossa fonte para compreender essa
segunda graca, necessaria a0 homem que age mediante o que lhe é motivo de deleite,
portanto, necessaria a0 homem em estado concupiscente. O alvo de Agostinho é
Peldgio, para quem “a graca ¢ concedida para o cumprimento mais facil do que Deus
ordena™?. Agostinho entende que ver a graca desta maneira significa que ela ndo é
necessaria para o cumprimento dos preceitos, ou seja, “que mesmo sem ela, se pode
cumprir o que Deus ordena, embora com menos facilidade”®. Permanecer com esta
visdo significa continuar atribuindo a vontade o poder de decisdo sobre a validade da
graca, isto é, permanecer limitando o ambito da graca, 0 que ignora a corrup¢do da

vontade e, portanto, a necessidade de um auxilio a vontade.

Agostinho estabelece desta maneira a diferenca entre a graca dada a Adéo e a
graca dada ao homem atual: “a primeira possibilita 0 homem a viver na justica; a
segunda, mais eficaz, leva 0 homem a querer a justica e com tal intensidade a ama-la
que o espirito vence, com sua vontade, a vontade da carne inclinada a contrariar o
espirito™**. Esta clara aqui a recuperacdo da distincdo entre poder, querer e ser. Para
Peldgio, a atuacdo da graca limita-se ao primeiro fator, enquanto os outros dois s&o

* PASCAL, 1963, p. 318.

2 AGOSTINHO, Santo. A graca de Cristo e o pecado original. In AGOSTINHO, Santo. A Graca (1). S&o
Paulo: Paulus, 1999, p. 242.

*% |dem, ibidem, p. 242.

* AGOSTINHO, Santo. A correcéo e a graca. In AGOSTINHO, Santo. A Graga (I1). S&o Paulo: Paulus,
1999, p. 117.
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deixados inteiramente ao homem. Agostinho concorda com isso se 0 que estd em
questdo é o homem em seu estado de criacdo, mas rejeita tal sistema ao ter em mente o
estado concupiscente. Em acréscimo ao que outorgou a Adao, ao homem decaido Deus

outorga ndo apenas o poder querer e poder fazer o bem, mas o querer e o fazer o bem.

Outra questdo muito importante presente na compreensdo agostiniana por nés
abordada refere-se a0 modo de atuacdo da segunda graca. Esta ndo apenas age no
querer, pondo como alvo da vontade a justica, como ainda estabelece este novo querer
de maneira forte o suficiente para vencer a vontade disposta pela concupiscéncia. Ou
seja, a graca age de maneira a fazer com que o homem passe a preferir Deus ao mundo.
A infalibilidade da concupiscéncia para 0 homem desprovido da graca, contrapde-se a
infalibilidade da graca para o homem que supera sua condi¢cdo concupiscente.

Precisaremos logo mais em que consiste isso.

Em A graca e a liberdade, Agostinho assim descreve a atuacdo da graca dita

“mais eficaz”, e estabelece seu vinculo com a vontade humana:
A nossa vontade é sempre livre, mas ndo é sempre boa. Ou é livre da justica,
quando se sujeita ao pecado, e entdo é ma, ou é livre do pecado quando se

sujeita & justica, e nesse caso é boa. A graca de Deus, porém, é sempre boa, e
faz com que tenha boa vontade quem antes a tinha mé&*.

Tais afirmacdes vao ao encontro da passagem que selecionamos de Pascal acerca
da condicdo do livre-arbitrio. Para o jansenista, ele “permanece flexivel ao bem e ao
mal”. Agostinho, por sua vez, afirma a liberdade da vontade e tanto a possibilidade de
uma ma vontade quanto a de uma boa. Além disso, em Pascal, na mesma passagem,
salientamos que o que conduz o homem € a concupiscéncia, a qual age infalivelmente.
Em Agostinho temos a ideia de duas possibilidades de sujeicdo da vontade: ao pecado,
quando m4; a justica, quando boa. Desse modo, podemos fazer a seguinte comparagao:
enquanto a vontade de Adao era flexivel ao bem, independentemente da graca, e
flexivel ao mal, independentemente da concupiscéncia, a vontade do homem depois do

pecado segue sendo flexivel ao mal, mas por forca da concupiscéncia, e flexivel ao bem,

** AGOSTINHO, Santo. A graca e a liberdade. In AGOSTINHO, Santo. A Graga (). Séo Paulo: Paulus,
1999, p. 56.
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mas por forca da graca. Nem a graca, nem a concupiscéncia anulam a vontade, mas a

vontade ndo age sendo por submissao a uma das duas.

Com os elementos do ambito de atuacdo da graga, da infalibilidade da
concupiscéncia e da permanéncia da liberdade da vontade, podemos agora precisar a
nocdo de que a graca eficaz age de modo compativel ao estado concupiscente do
homem. N&o bastara dizer que a graca age na vontade. Sera preciso que ela ndo seja

mais subordinada a vontade, mas que se dé justamente o contrario.
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VI

Para a explicacdo a que nos propomos fazer, sigamos com a exposicao de Pascal
nos Ecrits:
Para salvar seus eleitos, Deus enviou Jesus Cristo para satisfazer sua justica,
e para merecer de sua misericordia a graca de Redencéo, a graca medicinal, a
graca de Jesus Cristo, que ndo é outra coisa que uma suavidade e um deleite
na lei e Deus, vertida no coracdo pelo Espirito Santo, que ndo apenas se
igualando, mas ultrapassando ainda a concupiscéncia da carne, preenche a

vontade de um deleite maior no bem, que a concupiscéncia ndo lhe oferece
no mal [...]*.

A graca dada a Adédo estava em conformidade ao estado de sua vontade. Ele
escolhia 0 bem mediante o conhecimento que tinha dele para sua felicidade. A graca
dada ao homem pos-adamico também sera conforme a condicdo de sua vontade.
Quando o homem atual escolhe algo, ndo é mediante um conhecimento do que é
necessario a sua felicidade, mas primariamente mediante uma expectativa de prazer.
Esta é uma condicdo que ndo sera desfeita pela graca. Desprovido da graca, sua fonte de
prazer serd o mundo. Acolhido pela graca, sua fonte de prazer serd Deus. Ou seja,
guando a graca opera o0 querer, ela opera no homem algo de mesma natureza que o leva
a querer o mal, mas desta vez o faz preferir o bem. N&o se altera critério de movimento
do homem, mas seu objeto de satisfacdo. Decorre dai sua infalibilidade. Se 0 homem
estivesse em condicdo de recusar a graca, esta continuaria limitada ao ambito da
possibilidade, mas uma vez atuando na vontade e de acordo 0s novos critérios do
homem, isto é, o prazeroso, nada resta no homem capaz de resistir a sua atuacdo. Da
mesma maneira que nada resta no homem capaz de resistir a inclinagdo ao mal, caso

esteja desprovido da graca.

Vale reforcar a ideia de que, em contraposicdo aos calvinistas, Pascal ndo exclui
aqui a liberdade da vontade. Pelo contrério, deixa claro as condi¢bes para 0 homem
participar de sua salvacdo, escolhendo o bem, o que equivale a cooperacdo da vontade
em Agostinho. Aqueles a quem Deus da a graca eficaz, acrescenta Pascal, “levam-se
eles mesmos por seu livre-arbitrio a preferir infalivelmente Deus a criatura” *’. Agora,

vale também salientar a ideia de que, em contraposi¢do ao humanismo, nao ¢é deixado ao

“® PASCAL, 1963, p. 318.
* |dem, p. 318.
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homem alguma poténcia capaz de por si mesma movimentar-se ao bem. Sem auxilio
divino, o homem agird mediante suas proprias forcas e inevitavelmente pecara, o que
equivale a dizer que inevitavelmente buscara no mundo a satisfacdo de sua necessidade
de deleitar-se em algo. Sobre este ponto, Agostinho afirma que quando a graca falta, “a

pessoa cai, hdo erguida, mas desempenhada por seu livre-arbitrio”*

. Aqui € bom termos
em mente que a nocao de liberdade nesses topicos equivale a acdo que ndo contraria a
vontade. Evans resume este ponto dizendo que para Agostinho “se um homem faz o que

quer, age livremente; ndo ¢ forcado a agir, porque escolheu agir”.49

Salientemos agora como Agostinho se expressa a respeito da impossibilidade de

resistir a graca eficaz.

Sendo Adao dotado de excepcional fortaleza, [Deus] deixou-0 e permitiu-lhe
fazer 0 que quisesse, a0 passo que protegeu os fracos de tal modo que pelo
dom de sua graca quisessem 0 bem com determinacdo invencivel e se
recusassem do mesmo modo a dele se afastar>’.

A graca eficaz age, pois, de modo a nao s6 fazer querer o bem, mas a fazer
querer o bem numa intensidade tal que ultrapassa o desejo pelo mal. Ou seja, sem a
graca, 0 homem limita-se a preferir um mal a outro. Mediante a atuacdo da graca eficaz,
0 homem passa ndo s6 a querer o bem, mas a preferi-lo. E por isso que Agostinho
insiste numa dupla utilidade da oracdo: tanto para pedir perddo pelos pecados
cometidos, quanto para pedir a graca necessaria para ndo os cometer novamente. Tal é o
fundamento de sua critica a Pelagio, quando diz: “mas o que ele [Pelagio] afirma: ‘o
fato de ndo viver sem pecado, atribua-se antes a negligéncia de cada um’, é certo
realmente. Digne-se, porém, de pedir a Deus ndo ser vencido por esta negligéncia
pecaminosa.”51 Para Peléagio, vencer a “negligéncia pecaminosa” ¢ mérito do homem

tanto quanto é sua responsabilidade sucumbir a ela.

*8 AGOSTINHO, Santo. A graca e a liberdade. In AGOSTINHO, Santo. A Graga (11). S&o Paulo: Paulus,
1999, p. 37.

* EVANS, 1995, p. 200.

% AGOSTINHO, Santo. A correcéo e a graca. In AGOSTINHO, Santo. A Graca (I1). Sdo Paulo: Paulus,
1999, p. 126.

51 AGOSTINHO, Santo. A natureza e a graca. In AGOSTINHO, Santo. A Graca (1). S&o Paulo: Paulus,
1999, p. 123.
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Aproveitamos esta Ultima mencao a questdo do mérito disposta por Pelagio para
reforcarmos e aprofundarmos outro ponto a respeito da nova graca dada ao homem, a
saber, a questdo da total gratuidade com a qual ela é concedida. Seguiremos com nosso
plano de estabelecer um dialogo entre Pascal e Agostinho, bem como entre o molinismo

e 0 pelagianismo.

Conforme vimos ao expor a doutrina molinista, a graca de Cristo € dada a todos
0s homens e esses ultimos merecem a salvacdo ou a condenac¢do de acordo com o bom
ou mau uso que fazem desta graca. Para tal condi¢do, nenhuma outra graca € necessaria
além daquela identificada pelo resgate oferecido por Cristo. Nao parece precipitado,
pois, comparar esta graca com a possibilidade de ser um justo em Pelagio. Este ultimo,
por sua vez, segundo Agostinho, “faz consistir a gragca de Deus, com que somos
auxiliados para ndo pecar, ou na natureza e no livre-arbitrio, ou na lei ¢ na doutrina”>.
Ou seja, pela revelacdo da lei e mediante o uso do livre-arbitrio praticamos o bem.
Todavia, tanto a revelacdo da lei quanto a existéncia do livre-arbitrio ndo dependem do
homem, e é por isso que Pelagio entende tais elementos como graca, mas ndo mais que
eles. Nesse caso, 0 bom uso do conhecimento da lei mediante a vontade e a acdo séo
méritos do homem, porque agiu segundo a ordem de Deus, mas ndo com a ajuda de
Deus. Dadas essas observacdes, entendemos que a sentenca de Agostinho a respeito dos
pelagianos pode perfeitamente ser aplicada aos molinistas: de acordo com Agostinho, 0
argumento dos pelagianos ¢ de que “Deus sabia de antemdo os que se santificariam e
permaneceriam sem pecado pelo uso de sua liberdade. [...] Mas néo foi ele que os fez
santos e irrepreensiveis, e nem os faria, mas apenas previu que seriam™*. E isso o que
significa a salvacdo por previsdo dos méritos. E quase trivial concluir que de acordo
com 0 mesmo ensinamento, os condenados ndo o sdo por um abandono da parte de
Deus, mas por terem eles decidido recusar a oferta de Deus. Mais uma vez, a questao

consiste em desconsiderar os dois estados do homem.

Agostinho, por sua vez, reverte a sentenga dos pelagianos. Ndo é o homem que,

por uma vida santa, merece a salvacio que Deus previu que ele mereceria. E Deus que,

°2 AGOSTINHO, Santo. A graca de Cristo e o pecado original. In AGOSTINHO, Santo. A Graga (1).
S8o Paulo: Paulus, 1999, p. 215.

53 AGOSTINHO, Santo. A predestinacéo dos santos. In AGOSTINHO, Santo. A Graga (I1). S&o Paulo:
Paulus, 1999, p. 196.
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escolhendo 0 homem para levar uma vida santa, destina a ele a salvacdo conforme a esta
santidade previamente destinada. O ponto forte aqui € uma antecedéncia da vontade de
Deus em relagdo a vontade do homem. Entre a “massa corrompida”, Deus ndo escolhe
um homem por causa de sua santidade, mas o escolhe para sua santidade. E € isso 0 que

Agostinho entende defender quando defende a gratuidade total da graca.

Isso ndo quer dizer, porém, que, o que seria uma semelhanca com o calvinismo,
Agostinho dispense uma relacdo entre as boas obras e a recompensa final, isto é, a
salvacdo. A harmonia entre esses dois elementos é explicada justamente apelando-se
para outra caracteristica da graca eficaz: o fato de que sua atuacdo ndo se da num
instante isolado para nos momentos seguintes depender do homem, mas se da a cada
instante de cada boa acdo. E isso ndo apenas quanto as boas obras, mas também quanto
ao inicio da fé e seu desenvolvimento. Nas palavras de Agostinho, “a graca de Deus se
antecipa as vontade humanas e que ninguém tem capacidade de comecar ou terminar
uma boa obra por suas proprias forcas”.>* E sobre a fé: “do mesmo modo, ninguém ¢
capaz por si mesmo ou de comecar a ter fé ou de nela crescer, mas nossa capacidade
vem de Deus”.> A tese de que 0s que sdo salvos o sdo primariamente em vista de uma
vontade absoluta de Deus, que opera neles a fé, o desenvolvimento da fé, bem como as
obras decorrentes dessa fé, e tais atuacfes independentemente de qualquer mérito prévio
do homem, chama-se predestinacdo gratuita. Por isso, no que se refere aos
predestinados, podemos entender, juntamente com Evans, que se tratam de casos nos
quais Deus n3o apenas previu o que aconteceria, mas fez com que acontecesse.”® J& no
caso dos condenados, esses sim o sdo pela previsdo divina, mas sem predestinacdo, dos

pecados particulares.

A partir deste entendimento da graca eficaz, Pascal compreende trés tipos de
homens: “uns que ndo vém jamais a fé; outro que ai vém e que, ndo perseverando,
morrem no pecado mortal; e os ultimos, que vém a fé e ai perseveram na caridade até a

morte”.>’ Compreende, em seguida, a devida relacdo entre cada um desses casos e a

> Idem, ibidem, p. 150.
% Idem, ibidem, p. 153.
*® EVVANS, 1995, p. 200.
> PASCAL, 1963, p. 313.
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graca de Cristo. Assim, “Jesus Cristo ndo teve vontade absoluta de que os primeiros
recebessem alguma graca por sua morte, pois eles ndo receberam”; quanto aos
segundos, apesar de terem recebido a graca sem a qual ndo poderiam ser conduzidos a
salvacdo, ndo receberam ‘“‘esta graga singular da perseveranca”; enfim, para com os
terceiros “Jesus Cristo quis absolutamente os salvar, e ai lhes conduziu pelos meios

certos e infaliveis”.>®

Temos assim o quadro de Deus, do homem e da graca apos a queda: dentre 0s
descendentes de Adao, todos merecedores de condenacdo, Deus predestinou alguns para
serem salvos. Esses predestinados sdo alvo da misericordia divina, e ndo de algo que
Ihes é devido por parte de Deus. Tanto os predestinados quanto os condenados agem
mediante o que lhes fornece maior prazer, identificando ai sua felicidade. No caso dos
predestinados, Deus opera em suas vontades o prazer no bem, operacdo sem a qual
permaneceriam obtendo mais prazer no mal. Esta operacdo consiste numa graca eficaz,
a qual deve estar necessariamente de maneira ininterrupta no inicio e desenvolvimento

da fé e das boas obras.

Podemos agora também formular mais precisamente as diferencas entre o
calvinismo, o molinismo e a doutrina agostiniana no que se refere as relacfes entre
Deus, o homem e a graca nos estados anterior e posterior ao pecado. Os calvinistas
entendem que Deus € o responsavel pela queda de Addo; que o homem decaido é
incapaz de ter uma boa vontade; que Deus age no homem apenas de maneira exterior,
quer dizer, ndo interferindo em sua vontade, mas o destinando para a salvacdo ou
condenacédo independentemente de qualquer cooperacdo volitiva de sua parte. Neste
sentido, ndo existe em Deus diferenca entre fazer e permitir®®. O pelagianismo molinista
entende que Deus sempre deu a todos os homens as condi¢des para que se salvem, mas
ndo determinou nada a este respeito; entendem que a ajuda de Deus sempre pode ser
recusada ou aceita pelo homem; que esta ajuda também € externa, ndo atuando na
vontade, mas antes em elementos que facilitem uma escolha correta; entendem que uma
vez tendo sido recusado tal auxilio, isso prejudicou apenas aquele que o recusou e que

para os restantes ndo passou a haver a necessidade de um novo auxilio, nem de um novo

%% |dem, p. 313.
> |dem, p. 312.
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tipo de auxilio. A doutrina agostiniana-pascaliana, por fim, entende que Deus quis
salvar todos os homens e que lhes forneceu o auxilio para tanto; entendem que este
auxilio foi externo e passivel de recusa; que, entretanto, uma vez tendo sido recusado,
ndo provocou a ruina apenas daquele que o recusou, mas de todos seus descendentes;
entendem que esta ruina se deu principalmente no ambito da vontade, que passou a se
deleitar no mal; entendem também, porém, que o homem permaneceu acessivel a Deus,
o qual escolheu alguns para socorrer; entretanto, este socorro ndo é mais externo e ndo
segue passivel de recusa do homem, mas age movendo a vontade do homem ao bem de
maneira irrecusavel. Neste sentido, entendem que em Deus ndo existe diferenca entre

fazer e permitir, quando o assunto é a salvagdo do homem no pecado.
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VII

Passemos agora a descricdo da diferenca de atuacdo da vontade favorecida pela
graca eficaz e da vontade abandonada as suas proprias forcas. Mencionamos que a
vontade sem a graga permanece num estado de concupiscéncia e que a favorecida pela

graca reconhece Deus como fim. Nosso objetivo consiste em precisar tal diferenca.

Juntamente com Agostinho, Pascal entende que 0 homem foi criado para Deus.
Deus é seu verdadeiro bem. Todavia, uma vez tendo-se rebelado contra seu Criador, o
homem perde de vista seu Unico fim, alterando igualmente seu critério de felicidade.
Pascal assim descreve a situacdo do homem com relacdo a falta de reconhecimento de
seu fim: “Apenas Ele [Deus] € seu verdadeiro bem. E depois que ele [o homem] perdeu
o verdadeiro bem, tudo igualmente pode lhe parecer como tal [...]” . Em seguida, ao
descrever os diferentes objetos visados como bem pelo homem, entende que os que
mais se aproximaram do bem verdadeiro sdo aqueles que consideraram “que ¢€
necessario que este bem universal que todos os homens desejam nao esteja em nenhuma
das coisas particulares que s6 podem ser possuidas por apenas um anico [...]”. Ao
contrario, eles compreendem que “o verdadeiro bem deveria ser de tal modo que todos
pudessem o possuir a0 mesmo tempo sem diminui¢cdo e sem inveja, e que ninguém o

pudesse perder contra sua vontade [...]” *~.

E importante entendermos o fundamento desta descri¢do da procura do bem por
parte do homem. Pascal contrapde o reconhecimento do verdadeiro bem nos objetos
particulares ao reconhecimento deste bem em algo cuja posse nao seja limitada, ou seja,
o universal. Considera em seguida que 0os mais se aproximaram de tal bem s&o os que o
identificaram no universal. A contraposicdo entre a tendéncia para o particular e a
tendéncia para o universal é equivalente a contraposicdo entre ter como fim as criaturas
— 0 “amor a criatura” — e ter Deus como fim. E esses dois modos de se guiar constituem
uma oposicdo central na filosofia pascaliana, qual seja, a de orgulho e caridade

(caritas).

0 pPASCAL, 1963, L. 148.

®1 1dem, L. 148.
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O verdadeiro bem é descrito ainda como sendo de tal natureza que ninguém o
possa “perder contra sua vontade”. Quando tratamos do novo critério do movimento
humano, ou seja, a passagem de um critério epistemoldgico para um proprio do deleite,
deixamos um ponto em aberto, qual seja, justamente em que consiste este novo desejo,
que age infalivelmente. Podemos entdo agora, antes de prosseguir com nossa analise do
orgulho e caridade, explanar melhor isso a partir desta no¢do de algo que néo pode ser
perdido independentemente da vontade de perdé-lo.

Santo Agostinho, no livro | do De libero arbitrio distingue dois estados do
desejo. Ha& o desejo que se caracteriza por um amor as coisas que podem ser perdidas
contra a vontade, a0 mesmo tempo em que ndo se pode evitar tal perda®®. H& também o
desejo cujo diferencial € o amor ao que ndo pode ser perdido caso ndo haja uma
disposicéo volitiva prévia para tanto. Sdo, respectivamente, maus e bons desejos, sendo
os primeiros qualificados como paixdes®. Dessa forma, o ato mesmo de desejar um
objeto, cuja posse nos é agradavel (ou nos deleita), ndo constitui necessariamente algo
proprio do homem depois do pecado. A particularidade do homem sem Deus consiste
antes em desejar 0 que é passageiro como se ndao o fosse. Ou seja, consiste hum novo
valor atribuido ao perecivel. E isso é chave para entender a concupiscéncia de que

Pascal nos fala®*.

Pois bem, Pascal sublinha que a subordinacdo da perda de algo a vontade de
quem o possui ndo se da sendo no desejo ao Ser universal. As “coisas particulares”, por
sua vez, ndo obedecem a tal subordinacdo. Assim, fazer consistir o bem nas coisas

particulares representa a exclusdo de Deus como fim do homem, e isso é a marca do

62 Cf. PICH, R. H. Agostinho e a “descoberta” da vontade: primeiro estudo. Veritas. PUCRS, vol. 50, n.
3, Set. 2005, p. 190: “Os ‘bons’ ndo desejam com um desejo condenavel. Eles desejam de um modo,
como, por exemplo, ‘viver sem temor’, que abandonam o amor as coisas que ndo podem ser possuidas,
sem que se as possa também perder: um amor as coisas passageiras”.

83 AGOSTINHO, Santo. O livre-arbitrio, I, IV, 10. Trad. Nair de Assis Oliveira. Sio Paulo: Paulus, 1995:
“Confesso meu erro, e alegro-me muito de haver compreendido claramente a natureza desse desejo
culpével que se chama paixdo. Agora, vejo com evidéncia em que consiste esse amor desordenado por
aquelas coisas terrenas que se podem perder contra a propria vontade”.

® Esta diferenca entre estar a perda de um objeto sujeito ou ndo & vontade de quem o possui tem por base
algo de suma importancia: uma desordem referente a razdo e desejo, desordem que podemos fundamentar
mediante Agostinho, ainda no primeiro livro do De libero Arbitrio. Desejar o que é universal é uma
necessidade que pode ser reconhecida racionalmente pelo homem. Tal reconhecimento, porém, serd muito
mais propicio abordarmos ndo agora, mas no segundo capitulo de nossa exposi¢do, uma vez que é nesta
parte que trabalharemos com o papel da segunda ordem, o espirito, dentro da fé em Pascal.
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orgulho, uma vez que implica que o homem pode atingir seu fim por si mesmo.
Podemos entdo entender, juntamente com Carraud, que “o orgulho ¢, pois, o refagio do
universal e, a este titulo, o refigio da criatura de se pensar como criatura”®. Ou seja, a
criatura identifica a si mesmo como seu fim, ao invés de seu Criador, identificando

igualmente aquilo que estd ao seu alcance como o Unico necessario para atingir tal fim.

O orgulho ¢ o principio de movimento do homem decaido ainda sem influéncia
da graca. Esta Gltima age, conforme vimos, primariamente na vontade. Podemos
entender que o orgulho, a exclusdo de Deus, € 0 modo proprio de atuacdo da vontade

sem a graca. E neste modo de atuac&o que consiste toda concupiscéncia.

Mencionamos que uma vez perdido o verdadeiro bem, 0 homem passa a busca-
lo em diferentes objetos particulares. Pascal compreende trés ordens de coisas,

relacionando-as as trés concupiscéncias basicas:
Concupiscéncia da carne, concupiscéncia dos olhos, orgulho, etc. Ha trés
ordens de coisas. A carne, 0 espirito, a vontade. Os carnais sdo 0s ricos, 0s
reis. Eles tém por objeto o corpo. Os curiosos e 0s eruditos tém por objeto o
espirito. Os sabios tém por objeto a justica. Deus deve reinar sobre tudo e
tudo se relacionar a Ele. Nas coisas da carne, reina propriamente sua

concupiscéncia. Nas espirituais, propriamente a curiosidade. Na sabedoria,
propriamente o orgulho” .

A carne, o espirito e a vontade sdo descritos em termos de objetos visados pelo
homem e sdo também classificados em diferentes ordens. A carne é a ordem dos objetos
corporeos, extensos; o espirito € a ordem do conhecimento cientifico; a vontade € a
ordem da distin¢do entre 0 bem e 0 mal. O préprio homem, que é um ser constituido de
corpo, espirito e vontade, € um ser transitavel entre as trés ordens, na medida em que
seu fim pode ser a posse de um objeto, a aquisicdo de um conhecimento, ou a aquisi¢do
de sabedoria, que é o reconhecimento da justica, isto é, a virtude. Tais objetivos estardo

em funcéo do que forneca mais deleite®”’.

% CARRAUD, V. Des concupiscences aux ordres de choses. Révue de Métaphysique et de Morale, n. 1,
jan./mars 1997, p. 52.

% pPASCAL, 1963, L.933.

% PERCHEMAN, M. L'ordre dans les trois ordres et I'ordre des trois ordres. Révue de Métaphysique et de
Morale, n. 1, jan./mars 1997, p. 26.
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Acrescenta Pascal que “Deus deve reinar sobre tudo”. Ou seja, tudo deve estar
subordinado a Ele, que é o verdadeiro bem e, portanto, o Unico fim em si mesmo. Como
definimos a concupiscéncia em termos de exclusdo de Deus na vida do homem,
podemos entender que cada concupiscéncia consiste em se tomar determinado grupo de
objetos particulares dispensando sua subordinacdo a Deus. Assim, podemos entender
que a concupiscéncia da carne consiste em se tomar 0s objetos corporeos como fins em
si mesmos®; o erudito tomara como fim em si mesmo a aquisicdo de conhecimento®:;
0S que tém por objeto a sabedoria, igualmente dispensando a atuacdo divina,
pretenderdo obter tal sabedoria tendo a si mesmos como principio. Sdo esses trés modos
de atuacdo do homem que ignora Deus como o Unico fim em si mesmo e que, portanto,
dispensam a necessidade de atuacgdo divina na vida do homem. Séo trés casos em que 0

homem pretende que tudo esteja subordinado a ele e ele a nada.

E importante ressaltar que na sabedoria é onde reina propriamente o orgulho,
mas tanto a pretensdo de aquisicdo de sabedoria por si mesmo quanto as outras
concupiscéncias dependem de uma vontade orgulhosa. Neste sentido, podemos dizer
que a terceira concupiscéncia € a mais profunda, por consistir, por exceléncia, no
orgulho, do qual dependem igualmente as outras, ainda que direcionadas para outros
objetos que ndo a sabedoria. A concupiscéncia, portanto, ndo consiste exatamente no ato
de se perseguir determinados objetos, mas antes no valor atribuido aos objetos que se
busca. Em suma, a relacdo do homem com o extenso, com o racionalmente cognoscivel
e com o discernimento moral sdo relagbes descritas em termos de concupiscéncia

guando vistas como suficientes para 0 homem e exclusivamente dele dependentes.

Acrescentamos que a vontade orgulhosa, conforme alerta Pascal, ndo pode ser
satisfeita. 1sso porque o homem, tendo sido criado para Deus, ndo pode, ainda que
afastado de seu Criador e ignorando sua existéncia, contentar-se com o particular. O
fato de sua vontade ter sido originariamente feita para o universal e apenas com ele se

satisfazer persiste mesmo apds a queda. Temos aqui 0 aspecto de uma queda incompleta

% De maneira que, vale ressaltar, a concupiscéncia da carne néo se restringe & voluptuosidade, quest&o
esta também mencionada por Carraud.

% PASCAL, 1963, L. 77: “Curiosidade ¢ apenas vaidade. O mais frequente é querermos saber apenas
para falar [que sabemos]...”. Ora, também aquele que possui algo se preocupara em que os outros saibam
de sua posse (no caso da concupiscéncia). Disto ja podemos inferir uma relag@o entre as duas primeiras
concupiscéncias e o orgulho, relacdo que é por ora nosso objeto.

40



em Pascal. Referindo-se a “vontade propria”, afirma Pascal que ela “ndo se satisfara
jamais, ainda que tiver poder sobre tudo o que quer; mas nos satisfazemos no instante
em que renunciamos a ela” '°. Malgrado a diversidade de objetos que sdo motivos de
deleite para 0 homem desprovido da gracga, a vontade propria é o fim subjacente em
cada escolha particular™. E é esta centralizacdo na vontade prépria que é combatida pela
graca eficaz. Deste tema da vontade insatisfeita e de suas consequéncias na vida do

homem, trataremos com mais vagar em nosso segundo capitulo.

Descrevemos a atuacdo da vontade concupiscente em termos de uma vontade
orgulhosa. Todavia, a vontade admite outro modo de atuacdo, que é o da caridade. E
neste modo da vontade que se efetiva a acdo divina no homem, o que Pascal designa
como Sobrenatural. O homem ¢é, portanto, um ser permeédvel ao Sobrenatural. Do
mesmo modo que no caso do orgulho, a caridade se d& na terceira ordem, da vontade.
Ao tratar dos corpos, dos espiritos e da caridade, Pascal estabelece uma hierarquia entre
as trés ordens, de modo que “a distancia infinita dos corpos aos espiritos figura a
distancia infinitamente mais infinita dos espiritos a caridade, pois ela é sobrenatural.

~ A . A 72
[...]. Sao trés ordens diferentes de género” '“.

As trés concupiscéncias foram apresentadas em termos de objetivos do homem
sem Deus. A contraposicdo que se nos apresenta agora tem por elementos, de um lado,
as grandezas corporais e espirituais e, de outro, a grandeza sobrenatural, que é a da
caridade. Esta Gltima toma aqui o lugar do orgulho, mais precisamente, da vontade
orgulhosa, visto nas concupiscéncias, e € apresentada como o alto de uma hierarquia das
producbes do homem. Sendo, porém, sobrenatural, indica claramente a rejeicdo da
hiptese de exclusividade do homem em sua prépria vida. O homem é um ser
permeavel ao Sobrenatural, o que indica a possibilidade de Deus na vida do homem,

presenca efetivamente manifestada mediante a vontade enquanto caridade.

Ao tratarmos das trés ordens sob o viés da concupiscéncia, vimos que suas
producdes opunham-se a maxima de que tudo deve estar subordinado a Deus. Tal

subordinagdo é impossivel se o fim visado em cada acdo do homem for o préprio

" PASCAL, 1963, L. 362.
"M PERCHEMAN, 1997, p. 226-7. “La fin dans toutes les fins...”.
2PASCAL, 1963, L. 308.
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homem, que em sua concupiscéncia ama a si proprio independentemente de sua relacao
com Deus”. Apenas pela caridade ¢ que o homem pode renunciar 4 “vontade propria”,
sua tendéncia natural ao particular, inclinando-se para o “Ser universal”’*, Gnico ser

1’575

“verdadeiramente amavel”">, portanto, unico fim em si mesmo.

Caridade, espiritos e corpos sdo também apresentados no fragmento em questédo
em termos de ordens diferentes em género. Nem as producdes proprias da ordem do
corpo acrescentam algo as proprias da ordem do espirito, nem estas acrescentam algo
aos movimentos de caridade. Todavia, da mesma forma que no caso da concupiscéncia,
o de uma vontade orgulhosa, os efeitos fazem-se sentir ndo apenas no ambito da
sabedoria, mas também nas producBes corporais e espirituais, no de uma vontade
enquanto caridade, os efeitos também deverdo estar presentes nas producdes corporais e
espirituais. Efeitos esses ndo propriamente nos objetos, mas, retomando o que dissemos
acerca da concupiscéncia, no valor a eles atribuido. O principio de quem toma quaisquer
objetos no mundo como fins em si mesmos é o orgulho, ou seja, a exclusdo do
Sobrenatural; em contraposi¢édo, para que cada acéo, ou cada desejo, esteja subordinado
a Deus, o principio devera ser a caridade.

Esta Gltima observacdo acerca das consequéncias do modo de atuacdo da
vontade nas outras ordens pode ser especificada num ponto muito importante. Trata-se
da diferenca entre a disjuncédo e a conversdo das ordens. Os movimentos de cada ordem
dispensam quaisquer relacbes com as demais, a0 mesmo tempo em que nada podem
acrescentar a uma ordem que ndo a sua. Todavia, corpo, espirito e caridade, ordens
heterogéneas, podem tanto ganhar sentido em sua hierarquia, convergindo para um
mesmo fim, quanto terem seus distanciamentos agravados mediante uma movimentacao
exclusiva em uma unica ordem. Neste Gltimo caso, caracteristicamente implicado pela
vontade enquanto orgulho, o que se tem € a supervalorizacdo de um particular, seja
corporal, intelectual ou moral e a limitacdo a valorizacdo deste particular. No caso da

vontade enquanto caridade, portanto, movida pelo Sobrenatural, o que se tem é a

B PASCAL, 1963, L. 372: “Amamo-nos porque somos membros de Jesus Cristo; amamos Jesus Cristo
porque ele € o corpo do qual somos membros. Tudo ¢ um. Um esta no outro, como as trés pessoas”.

" PASCAL, 1963, L. 564.

> I1dem, L. 564.
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valorizacdo apenas do Sobrenatural, valorizando-se 0s demais movimentos apenas em

funcdo de sua convergéncia para a ordem divina™.

Podemos agora relacionar a ambivaléncia da vontade — orgulho ou caridade —
com o que dissemos anteriormente acerca do homem desprovido ou nédo da graga eficaz.
A graca eficaz opera na vontade a passagem do orgulho a caridade. Mediante esta
operacdo, 0 homem passa a ter como fim o universal, ao invés do particular. Passa a
considerar, pois, 0s objetos particulares de cada ordem como subordinados ao Ser
universal. Nao deixa de se deleitar, ou de poder se deleitar, nas “coisas passageiras”,
mas passa a deseja-las apenas enquanto passageiras. Por sua vez, esta mudanca, a
direcdo para um bem universal, ndo se da sendo mediante a prépria participacdo do Ser
universal na constituicdo humana, na medida em que a vontade deixa de ter o estatuto
de orgulho para passar a ter o estatuto de caridade e esta Gltima ndo apenas visa, mas € o
Sobrenatural. Neste Gltimo aspecto, podemos dizer que ha uma diferenca fundamental
com relacdo ao humanismo, na medida em que este Gltimo admite a possibilidade do
homem se dirigir a este Ser universal sem que para tanto seja necessario uma

cooperacdo, no sentido de participagdo, do préprio Sobrenatural.

Expusemos no presente capitulo o pensamento pascaliano a respeito da situacéo
da vontade do homem sem Deus, comparando com a situacdo da vontade numa relagéo
direta com Deus. Procuramos fazer tal exposicdo ndo apenas dando voz a Pascal, mas
tentando estabelecer um dialogo com santo Agostinho, o que implica um dialogo com a
tradicdo patristica. Nossa exposicdo desembocou numa avaliacdo da terceira ordem
pascaliana, a vontade, apresentada como ambigua, na medida em que pode ou ndo
consistir numa participacdo divina. Desse modo, nosso primeiro empreendimento foi

procurar o lugar da fé tendo como enfoque a vontade.

Nosso préximo empreendimento consistira numa mudanca de enfoque com
respeito a fé. Procuraremos expor o entendimento pascaliano do papel da razdo, isto é,
da segunda ordem (espirito) no tocante a crenca religiosa.

"® A respeito desta ambiguidade da vontade, cf. PONDE, 2001, p. 31-33.
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CAPITULO 11

A RACIONALIDADE DA FE

Em nosso capitulo precedente, ao versarmos a respeito do estado da vontade
humana corrompida pelo pecado, tivemos como pano de fundo a ideia de que o critério
de movimento do homem decaido € o que mais lhe agrada. Para o objetivo que ora nos
ocupa, a saber, a relagdo entre a ordem do espirito e a fé, podemos iniciar fazendo
alusdo a compreensdo de Pascal com respeito aos nossos critérios de crenga, donde
constataremos uma semelhanca com o que foi apresentado a respeito da primeira ordem.
Na segunda sec¢do de L ‘esprit géométrique et de [’art de persuader, esclarece-nos Pascal
que ha duas “entradas” pelas quais recebemos opinides, quais sejam, o entendimento e a
vontade. Em seguida, dispde tais elementos da seguinte maneira:

A mais natural é esta do entendimento, pois ndo se deveria consentir sendo as
verdades demonstradas; mas a mais ordinéria, ainda que contra a natureza, é

esta da vontade; pois todos 0s homens sdo quase sempre levados a crer nao
pela prova, mas pelo prazer ”’.

Mais adiante precisaremos qual a justa relagdo desses dois modos de conhecer
com as verdades divinas. Agora, todavia, devemos nos deter nisto que parece ser um
critério de assentimento do espirito as proposicdes que lhes sdo apresentadas: 0 homem
tende a crer naquilo que lhe compraz, o que nos da a pista de que Pascal parece estar
apontando para uma intervengdo da vontade na segunda ordem, intervencao esta que ele
caracteriza como “baixa, indigna e estranha”’®. Ora, 0 que mais compraz o homem
afastado de Deus é justamente a causa primordial de tal afastamento, isto é, o seu
orgulho. O homem cuja vontade é caracterizada pelo orgulho consentira muito mais
facilmente aquilo que for favoravel para com sua pretensdo orgulhosa. Ou seja, a
inversdo apresentada anteriormente, a de que 0 homem deixa de agir de acordo com o
conhecimento daquilo que é condicdo de sua felicidade para passar a obedecer ao
critério do que causa deleite, Pascal acrescenta a inversao de que o homem consente a

uma afirmacao ndo mediante mecanismos restritos a ordem propria de discernimento do

" PASCAL, 1963, p.355.
"8 |dem, p. 355.
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verdadeiro e do falso, mas por causa de sua adequacdo a uma vontade orgulhosa. Esta

ideia é o fio condutor de todo papel da razéo na crenca religiosa.

Mais adiante no texto, verificamos, porém, que Pascal ndo rejeita a intervencdo
da vontade no que se refere a toda sorte de afirmacGes, mas primariamente aquelas que
dizem respeito as “coisas humanas”. Para o assentimento a estas Ultimas, a trajetdria
deveria partir do espirito ao coracdo. Nao é o caso das afirmacdes que dizem respeito as
“coisas divinas”. Estas ultimas, por sua vez, deveriam ser assentidas pelo caminho
contrério, ou seja, do coracao ao espirito’®. A inversdo consiste, pois, em que 0s homens
corromperam “esta ordem, fazendo das coisas profanas isto que deveriam fazer das
coisas santas”. A consequéncia disso ¢ bem clara: “E dai decorre estarmos longe de
consentir as verdades da religido crista, de todo opostas aos nossos prazeres” ®. Mas
ndo apenas isso. Pretender sobrepor a ordem racional a ordem do coragao, em questdes
de verdades divinas, tem como consequéncia, aos olhos de Pascal, a afirmacdo de uma

»81 82 Assim, a ideia de que “ha uma infinidade

“razdo soberba™", que queira “julgar tudo
de coisas” que ultrapassam a razdo®® também apresentara dificuldades para alguém que
afirme uma autonomia do raciocinio mesmo em matérias que ndo sdo proprias da

segunda ordem, como € o caso, por exceléncia, das verdades religiosas.

A fim de entendermos mais precisamente em que consiste a interferéncia da
vontade na razdo, bem como quais as consequéncias disso para a fé do homem,
abordemos o entendimento de Pascal sobre isto que é a base das a¢bes humanas
desprovidas da graca, 0 amor-préprio, o qual passara a ser a0 mesmo tempo como que a
fonte de prevencdo contra toda afirmacdo que pretenda deslegitiméa-lo. Pascal esclarece
tal ponto discorrendo a respeito do horror que o homem tem perante a morte e
pretendendo estabelecer a origem deste horror e, em consequéncia, a origem de “todos

os vicios e de todos os pecados”. Afirma o jansenista:

" Claro esté desde j4, pois, a heranca agostiniana: crer para compreender.
% PASCAL, 1963, p.355.

%' PASCAL, 1963, L. 52.

% 1dem, L. 110.

8 |dem, L. 188.
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A verdade que abre este mistério é que Deus criou os homens com dois
amores, um para Deus, outro para si mesmos; mas com esta lei, que o0 amor
para Deus seria infinito, isto é, sem qualquer outro fim além de Deus mesmo,
e que 0 amor por si mesmo seria finito e relacionado a Deus. [...]. Depois, 0
pecado tendo chegado, 0 homem perdeu o primeiro desses amores, € 0 amor
por si mesmo, tendo ficado sozinho nesta grande alma capaz de um amor
infinito, esse amor estendeu-se e transbordou no vazio deixado pelo amor de
Deus; e assim ele ama apenas a si, e todas as coisas por si, ou seja,
infinitamente.®

O pecado lanca 0 homem num estado contraditorio, na medida em que ele ama
infinitamente o finito, tomando a si mesmo como centro de tudo. O caso é que qualquer
ideia que ameace esta presuncdo ndo poderd ser agradavel ao homem, que, portanto,
relutard em aceitar qualquer forma de humilhacdo, ndcleo de toda conversdo. Nosso
objeto aqui serd, entdo, a relutancia do homem em aceitar como verdadeiras ideias cujo
contetdo ponha em xeque sua pretensdo antropocéntrica, 0 que constitui uma atitude
contraria ao exercicio pleno da razdo, e a0 mesmo tempo o mais significativo sinal da
intervencdo ilegitima da vontade®. Nosso ponto de partida serd a analise do
comportamento do homem em ndo procurar e desviar sua atencdo daquilo que, no
sentido em questdo, possa ameaca-lo. Tal diagndstico ilustrara uma condi¢cdo humana
fundamental para Pascal: a de cegueira frente aos sinais de Deus no mundo.

O Unico remédio dessa cegueira, entende o jansenista, provém da religido crist,
a Unica que ordena o homem odiar a si mesmo®, na justa medida em que conhece sua
verdadeira condicdo, tdo oposta aquela que imagina acerca de si. De fato, um plano
fundamental do que Pascal pretendia ser sua Apologia da religido cristd consiste em
descrever 0 homem a partir da contraposicdo de seu fim — Deus — e de seu
comportamento — egoista —, mostrando a impossibilidade de uma satisfacéo plena nestas
condicdes, para entdo apresentar a Unica religido que da conta dessa contradicdo e é ao
mesmo tempo seu remédio. A razdo soberba, neste caso, caberd reconhecer sua
incapacidade de determinar o fim dltimo do homem, bem como de estabelecer os
principios mediante os quais 0 homem deve se guiar a fim de satisfazer sua vontade

infinita. Em outras palavras, a verdadeira condi¢cdo do homem € descrita em termos de

% PASCAL, 1963, p. 277.

8 Assim entende DESGRIPPES. Eudes Sur Pascal: de I'automatisme a la foi. Paris: Pierre Tequi, 1937, p. 89:
“E a vontade, ndo o espirito, que esta ferida, debilitada, separada de seu principio, e em seu
desregramento, ela conduz o pensamento que se encontra, assim, alterado, certamente, mas em seu
exercicio, nao em sua natureza”.

% pPASCAL, 1963, L. 220.
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miséria, ou seja, em termos de algo perdido, e € esta miséria que Pascal buscara provar,
com base na observagdo do comportamento — a luz do divertissement — tanto quanto
encard-la frente a solucdo cristd. Sendo assim, nosso plano inicial consistird,
primeiramente, em ilustrar o que Pascal entende ser a natureza de pretensbes e
comportamentos contrarios ao verdadeiro fim humano para, em seguida, contrapormos
tal natureza aos fundamentos da religido cristd que dizem respeito a condi¢cdo humana.
Neste plano, o fundamental para nos € que a passagem de uma centraliza¢do no eu para
uma humilhacao perante um ser realmente digno de amor pode ser descrita em termos
de uma atitude a mais racional a ser tomada, ou seja, uma atitude propria de um ser que
tem sua razdo de volta em seu exercicio legitimo. Quer dizer, se, por um lado, é no
ambito volitivo que as a¢Bes humanas encontram seu fundamento Gltimo, por outro
lado, a razdo deve ter seu papel no ambito daquilo a que o homem se dedica, pelo
menos enquanto uma poténcia que dita principios a serem seguidos, ainda que tais
principios tenham sua efetivacio dependente de uma prévia disposicéo volitiva. E isso 0
que Pascal parece entender ao discorrer acerca das deliberacbes humanas quanto a
existéncia ou ndo de bens eternos a esperar, afirmando que a decisdo afirmativa ou
negativa para tal questdao deve ser de tal importancia, “que é impossivel dar um passo
com sentido e julgamento sendo o regrando pela visdo deste ponto, que deve ser nosso

5987

objeto Gltimo™’. Voltaremos a este ponto mais adiante, acrescentando as relacdes entre

a acdo da graca — cujo alvo é primariamente a vontade — e a ordem do espirito.

S'PASCAL, 1963, L. 427. Grifo nosso.
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II

O discurso de Pascal acerca das acdes e desejos humanos pode ser entendido
como uma premissa de um argumento cuja concluséo, ou uma das conclusdes, seja a de
que o homem, ndo estando em seu estado de criacdo, tenha perdido algo de um valor
infinitamente maior do que o valor dos objetos com os quais se compraz atualmente. Tal
perda, porém, ndo é em nenhum momento descrita como absoluta, no sentido de que
nada permaneca no homem que seja proprio de uma primeira condi¢do. Ao contrério, a
ideia de que os homens “estdo imersos nas misérias de sua cegueira e de sua
concupiscéncia”® Pascal contrapde a existéncia no homem de um “instinto impotente
de felicidade de sua primeira natureza”®. Por causa de sua condicdo atual, 0 homem
busca sua felicidade fora dele mesmo, nos bens passageiros e nas ocupagoes exteriores,
que o desviem da constatacdo de sua miséria; por outro lado, é justamente em vista de
sua primeira natureza e de uma queda incompleta que 0 homem busca uma felicidade
plena, que faca jus a um amor infinito. Do mesmo modo, de sua primeira natureza resta
ao homem uma busca pela gléria, porque esteve num “estado de gloria e de

% 'mas em vista da corrupcéo que engendrou 0 amor-préprio, o

comunicagdo com Deus
homem procura motivo de gléria em si mesmo, a ponto de querer se fazer Deus para 0s
outros®. Tais contraposicdes constituem o alvo dos textos nos quais Pascal aborda o
comportamento humano sob a hipotese explicativa da queda, na medida em que o
jansenista toma como inseparével a evidéncia da miséria da explicacdo de uma gloria

perdida.

Iniciemos nossa analise do divertimento abordando um fragmento em que Pascal
exp0e a situacdo do homem quando frente a inexisténcia de algo que desvie sua atencao

de sua verdadeira condicéo:

Nada é tdo insuportavel ao homem quanto estar em pleno repouso, sem
paixdes, sem negdcios, sem divertimentos, sem aplicagdo. Ele sente, entdo,
seu nada, seu abandono, sua insuficiéncia, sua dependéncia, sua impoténcia,

%8 PASCAL, 1963, L. 149.
5 1dem, L. 149.
% PASCAL, 1963, L. 281.
' Idem, L.617.
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seu vazio. Imediatamente saira do fundo de sua alma o tédio, a escuridéo, a
tristeza, a aflicdo, o rancor, o desespero®.

Sem divertimento, ou seja, sem nada que sirva de véu para sua verdadeira
condicdo, o homem sente tudo aquilo que vai violentamente contra qualquer imagem
gloriosa que tenha de si. A sua pretensdo de tudo estar relacionado a ele, contrapde-se o
sentimento de seu nada, ou seja, 0 nada daquilo com o que procura — portanto, com o
que se identifica — satisfazer sua vontade infinita. Passa, entdo, a perceber que o que tem
em seu poder ndo basta para alcancar seu fim — ndo chega mesmo a analisar este fim —,
de sorte que se vé insuficiente para a gldria que pretende. Em outras palavras, ao
homem sem divertimento é imposta uma incompatibilidade entre o que ele é e o que ele
almeja ser, incompatibilidade entre o que ele busca e o que de fato lhe estd subordinado.
Podemos dizer, para ndo perdermos de vista 0 que dissemos acerca da escraviddo ao que
deleita, que uma situacdo nao divertida € insuportavel por implicar como que um olhar
direto para algo real, mas de modo algum prazeroso®. Mais adiante no fragmento,
Pascal alerta para o tédio (ennui) a ser provocado pelo repouso. Tédio e divertimento
formam a paridade central na vida do homem cuja preocupacdo é a todo custo negar a si
mesmo. O que podemos ter em mente, em primeiro lugar, é que o modo préprio do
divertimento € o movimento, 0 que ja vem a ser, segundo Pascal, uma das oposi¢des
entre o que o homem supde aspirar e o que de fato é o fim de suas ac6es. Aos olhos do
jansenista, tal contrariedade ¢ uma das expressdes de dois “instintos” opostos que
constituem o homem: um préprio da miséria; outro remanescente da grandeza da
primeira natureza. Por este ultimo, o homem tende para o repouso, de acordo com um
conhecimento igualmente remanescente segundo o qual a felicidade ndo esta na
agitacdo. Pelo instinto proprio de sua corrupcdo, porém, a ocupacdo é que aparece ao
homem como ambiente natural, impulsionando-o a buscar fora de si o remédio — um
Véu, mais precisamente — para o sofrimento e desilusdo a que é exposto diante do tédio.
A contraposicdo desses dois instintos € apresentada por Pascal sob a imagem de um

“projeto confuso™:

%2 1dem, L. 622.

% Vale citar aqui PONDE, 2001, p. 237: [...] “¢ impossivel para 0 homem estar consigo mesmo porque tal
situacdo leva-o forgosamente ao reconhecimento de uma condicdo ndo prazerosa que € interna a ele
mesmo”.
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E desses dois instintos contrarios se forma neles um projeto confuso que se
esconde de sua vista no fundo de sua alma, que os leva a tender ao repouso
pela agitacdo e a sempre acreditar que a satisfacdo que eles ndo tém lhes
chegard, se, superando algumas dificuldades com as quais se deparam,
possam abrir por af a porta do repouso®.

Procurar o repouso, mas pela agitacdo é um traco caracteristico de um ser cuja
razdo ndo esta bem conduzida, ou seja, de um ser que, ndo conhecendo claramente a si
mesmo, fracassa no método pelo qual pretende realizar seu fim, o qual ndo lhe é de todo
ignorado. Neste aspecto do divertimento, a ideia de fracasso € reconhecida por Pascal na
medida em que constata que uma vez atingido determinado objetivo, qualquer saciedade
que se pretendia ao iniciar a busca é posta em Xxeque por um novo objetivo a ser
atingido. A acdo divertida, quando interrompida pela conquista daquilo que Ihe serviu
de ponto de partida, volta a se impor ao homem ameacado pelo tédio decorrente de nédo
ter mais o que buscar. Ou seja, a posse nao corresponde as pretensdes, e a saciedade
revela-se uma iluséo, forma da incompatibilidade entre uma vontade feita para o infinito
e a competéncia de um ser limitado e corrompido. Neste sentido, diz Pascal que aqueles
que criticam a vaidade dos cacadores em se dedicarem a correr atras de uma lebre
fazem-no por ndo terem compreendido a natureza humana, ndo terem compreendido que
é a caca e ndo presa procuram®, uma vez que no é a lebre, mas antes o ato de cacar a
lebre que pode desviar eficientemente o homem do verdadeiro motivo da caga, sua
miséria, ainda que toda busca tenha como fundamento a ilusdo de seu alvo trara a
saciedade. Em resumo, Pascal “desassocia a atividade do homem e seu desejo de
possuir bens verdadeiros, fazendo deste uma lembranca de sua primeira natureza e

daquele uma agitagdo qualquer para escapar da tristeza ou do tédio™.

Passemos agora a um segundo aspecto do divertimento. A busca constante por
algo que supostamente lhe proporcionarad o desejado repouso ndo encerra, aos olhos de
Pascal, a luta do homem por negar seu ser verdadeiro. A fuga deve também dar conta do
amor-proprio oriundo da separacdo de Deus. Tanto quanto — e simultaneamente —
mascarar uma condicao, a agdo humana deve construir algo que legitime o amor que o

homem nutre por si mesmo, bem como legitimar a estima que pretende para si por parte

% PASCAL, 1963, L.136.
% Idem, L. 136.
% | ACOMBE, L 'Apologétique de Pascal: étude critique. Paris: PUF, 1958, p. 172-3.
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dos outros. Nisto, 0 elemento principal é a imaginacdo. E ja a imaginacdo responsavel
pela expectativa do homem com relacdo aos objetos que busca, mas neste segundo
aspecto aparece com uma forga maior, sendo responsavel pela construcdo de um ser que
substitua o Unico ser digno de um amor infinito. Trata-se da constru¢do de um ser
imaginario, que se dara sob dois pontos de vista fundamentais. Em primeiro lugar, a
necessidade de tudo subordinar a este ser contrario ao ser real. Em segundo lugar, a
necessidade desse ser imaginario viver na ideia alheia, sendo amado por suas qualidades

construidas em oposicdo a realidade miseravel.

A construcdo do ser imaginario — a aversdo a verdade — é indissociavel do amor-
proprio. Este ultimo tem por natureza “amar apenas a si e considerar apenas a si”"’.
Todavia, esta concentracdo no eu, além de ser, a primeira vista, contraria a natureza do
divertimento — isto é, a rejeicdo a si mesmo —, exige a mentira ndo apenas a si proprio,
mas também aos outros, justamente na medida em que ser amado constitui um poderoso
sustento do amor-proprio, mas este amor ao outro depende da exposi¢do das qualidades
imaginadas e do obscurecimento das qualidades reais. E expondo o ser imaginério e
ocultando o verdadeiro que o homem constrdi para si e para 0s outros um ser digno de
amor, amor-proprio, mas também alheio, capaz de obscurecer o ser que ndo merece
sendo o desprezo, desprezo esse, porém, que seria fundado na realidade e, portanto,
seria conforme a justica. E essa aversdo a justica, manifesta no amor indigno por si e

exigido pelos outros, que serve agora de manifestacdo da escravidao ao que deleita.

O homem, pois, ndo é nada além de disfarce, de ilusdo e de hipocrisia, em
relacdo a si mesmo e aos outros. Nao quer, entdo, que lhe digamos a verdade.
Evita dizé-la aos outros; e todas essas disposicGes, tdo afastadas da justica e
da razao, tém uma raiz natural em seu coragio®.

Uma vez que nosso pano de fundo é a ordem do espirito, € de suma importancia
para n6s o fato de Pascal caracterizar as disposicOes de aversdo a verdade como
“afastadas da justica e da razdo”. Acrescentando-se a isso o fato dessas disposicOes
terem uma raiz natural no coragdo, um coragao corrompido, novamente encontramos o
carater contraditorio das acOes e anseios humanos. A questdo que aparece aqui € a de

uma razéo submetida a uma vontade corrompida, deficiente em seu exercicio de julgar

" PASCAL, 1963, L. 978.

% pPASCAL, 1963, L. 978.
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as coisas em sua ordem propria. Ou seja, as pretensdes totalitarias de uma vontade que
tem perdido o infinito que lhe corresponde podem ser igualmente descritas como
contrérias a razdo, contrariedade essa que é expressa em termos de injustica. Fazer-se
centro de tudo e subordinar tudo a si, atitude caracteristica de uma vontade orgulhosa,
conforme vimos anteriormente, pode agora ser apresentado sob um segundo aspecto: o
de “desregramento do juizo”®. O egofsmo, outrora apresentado sob o viés da corrupcao
da vontade, aparece agora sob o viés da irracionalidade. Dai a recomendacédo de Pascal

.. . 100
em “nao julgar a natureza por nds, mas por ela”" .

Ao tratarmos do primeiro aspecto do divertimento, 0 movimento constante em
negar — fugir — do ser verdadeiro, apontamos para o fracasso a que esta fadada tal
empreitada, em decorréncia da ameaca do tédio nos momentos de saciedade. Também
neste segundo aspecto, o das relagcdes envolvendo o amor-proprio, vale apontar para a
incapacidade de uma realizacdo plena do ser imaginario. A ameaca aqui se da em vista
da contingéncia sobre a qual é construido o ser imaginario. Nao estando fundamentado
em algo real, as qualidades do ser mediante as quais 0 homem procura fazer-se estimar
revelam-se incapazes de determinar o sujeito a ser amado. A este respeito, Pascal
identifica aquilo que comumente serve de motivo para amar alguém com qualidades
cuja perda ndo implica a destruicdo daquele que as tinha, ou seja, com qualidades que
ndo tém uma relacdo com o ser real. Assim é o caso, por exemplo, do amor em
decorréncia da beleza, que perdera seu motivo de ser por causa da variola, sem que essa
mate a pessoa. E o que levara Pascal a afirmar que “nunca amamos, portanto, a pessoa,

»101 - Assim, do mesmo modo que o divertimento esta

mas apenas as qualidades
submetido a uma busca constante, o amor-proprio estd submetido a estima nao apenas
prépria, mas também alheia. E uma vez que tal estima se revela fundada sobre
qualidades apenas imaginariamente oriundas do ser real, é também o amor-proprio que

[ A A 5102
se revela “vitima da mecénica da contingéncia” ™ *.

% Idem, L. 749.
%) dem, L. 668.
101 1dem, L. 688.
192 PONDE, 2001, p. 232.
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As conclusdes que Pascal tira de suas analises acerca do divertimento podem ser
abordadas sob dois aspectos principais. Em primeiro lugar, o comportamento humano,
aos olhos de Pascal, indica um conflito entre nossos projetos e condi¢gdes. O homem,
entende o jansenista, “quer ser grande, e se V€ pequeno; quer ser feliz, e se vé miseravel;
quer ser perfeito, e se vé pleno de imperfei¢des™'%. Contrariedades essas, porém, que
ndo indicam apenas um fracasso, ou a presuncdo de um ser que ndo reconhece seus
limites, mas que indicam uma diferenca entre dois estados, quais sejam, o de criacéo e 0
atual. A premissa que serve de fundamento para Pascal ir do divertimento a hipdtese da
queda é a de que ninguém procura o que néo perdeu.’®. A grandeza, a felicidade e a
perfeicdo buscadas pelo homem refletem um estado glorioso do qual, malgrado o
pecado e a respectiva punicdo, restaram vestigios sob a forma de instintos que, no
estado, atual contrapbe-se com os instintos de um ser dominado por uma vontade
corrompida’®. Dessa contraposicdo é que surge o projeto confuso do homem que se
diverte. Tal confusdo se revela principalmente, conforme vimos ao tratarmos da
concupiscéncia, em buscar o universal pelo particular, isso na medida em que a
necessidade da gloria, da felicidade e da perfeicdo estd no homem apenas em virtude de
uma prévia familiaridade com Deus, e é esta familiaridade que se busca recuperar

mediante 0s bens passageiros e 0 ser imaginario.

Que nos gritam, pois, esta voracidade e esta impoténcia, sendo que houve
alguma vez no homem uma verdadeira felicidade, da qual ndo resta agora
mais que a marca e o traco todo vazio que ele tenta inutilmente preencher
com tudo o que o cerca, procurando nas coisas ausentes 0 socorro que ndo
obtém com as presentes, ambas, porém, totalmente incapazes de socorré-lo,
porque este abismo infinito ndo pode ser preenchido sendo por um objeto
infinito e imutavel, ou seja, pelo préprio Deus %,

A hipétese da queda, porém, ndo encerra o que se pode inferir a respeito de uma
analise do comportamento humano. As discrepancias entre 0s anseios e as competéncias
humanas indicam também, conforme aludimos, um desregramento do juizo, uma razao

que ndo se encontra em seu exercicio legitimo. E nisso que consiste o segundo aspecto

% PASCAL, 1963, L. 978

104 cf. PASCAL, 1963, L. 117: “Pois quem se encontra infeliz por nao ser rei, sendo um rei destronado”.
105 RUSSIER, J. La foi selon Pascal. Paris: PUF, 1949, p. 88: Ha, pois, entre a grandeza e a miséria uma
relagdo complexa, de causa e efeito, num sentido, de sinal e coisa significada, noutro: a grandeza é fonte
da miséria, e a miséria é sinal da grandeza.

196 pASCAL, 1963, L. 425.
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do divertimento. As finalidades que anteriormente descrevemos como préprias de uma
vontade sob a acdo da graca ganham agora um aspecto em nivel do intelecto. No
opusculo Sobre a conversdo do pecador, Pascal discorre acerca das mudangas que
sobrevém ao homem cuja alma, em suas palavras, Deus digna a tocar verdadeiramente.
A natureza dessas mudancas corresponde ao que pretendemos expor ao tratarmos da
passagem de uma vontade orgulhosa para uma vontade enquanto caridade. Todavia,
essas mesmas alterages fazem-se sentir na ordem do espirito. E o que Pascal parece
entender ao dizer que a razdo de um convertido, “ajudada pelas luzes da graca, faz-lhe
compreender que ndo ha nada mais amavel que Deus e que Ele ndo Ihe pode ser tirado
sem que O rejeitem”™’. E igualmente o caso de compreender que o verdadeiro bem néo
estd nas coisas particulares, mas deve consistir em algo cuja posse possa se dar
simultaneamente por todos sem qualquer prejuizo ou limitacdo. Este alvo, proprio de

uma vontade caridosa, aparece agora sob a luz de um juizo bem regrado.

Nosso ponto aqui é o seguinte. A razdo por tras do julgamento de que tudo esta
subordinado ao homem e o homem a nada, esta € a razdo soberba, incapaz de
reconhecer que ha uma infinidade de coisas que Ihe ultrapassam, ou seja, incapaz de
reconhecer a miséria sob a acdo humana, ou, 0 que é 0 mesmo, a verdadeira grandeza
indicada pela miséria. N&o é necessario que se trate de um principio explicito e claro
para aquele que o segue — quer dizer, ndo ha necessidade de restringir a analise de uma
razdo que queria tudo julgar ao ambito pirrénico. O caso é que a vida do homem que
dispensa a acéo divina pode ser expressa — como fizemos — em termos de orgulho; mas
pode também ser expressa no ambito intelectual. Neste ambito, diz-se que a razdo é
soberba quando fundamenta a atitude orgulhosa, a de compreender o homem como a

108 " A paridade orgulho e caridade, prépria da vontade, e seus

medida de todas as coisas
respectivos objetos, o particular e o universal, Pascal acrescenta as situacdes de
enfermidade e sanidade da razdo, e ndo é precipitado dizer que uma razdo seréa dita
enferma — desregrada e soberba — ou sd na medida em que estiver influenciada,
respectivamente, por uma vontade orgulhosa ou caridosa, mas isso nos ainda veremos

com mais vagar. O que se deve compreender aqui é que esse desregramento de que é

W7 pASCAL, 1963, p. 291.

198 Assim entende RUSSIER, 1949, p. 40: “O libertino, e, aliés, todo homem em geral, é um orgulhoso,
que se cré a medida de todas as coisas. Esta convicgao ¢ irracional”.
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vitima a razdo do incrédulo tem seu fundamento no fato de que o homem néo utiliza
legitimamente sua poténcia intelectiva se ndo a conduz, mediata ou imediatamente, para
Deus, quanto menos quando se afasta Dele e O nega. “O pecado se opGe absolutamente

55 109

ao conhecimento do Deus vivo” ~, 0 que tem sua raiz, em parte, na alusdo que fizemos

a respeito da cegueira frente aos sinais de Deus no mundo.

H& também, ndo obstante, a consideracdo de uma razdo sd, que dissemos ser
prépria de um ser de vontade enquanto caridade. Mas neste ponto o que é fundamental
para nos é o fato de Pascal entender que a religido cristd, alvo de sua Apologia, ndo
dispensa o uso da razdo. Ao dar voz a Sabedoria divina, propde Pascal: “Eu néo
pretendo que vOs submetais vossa crenga a minha sem razao, e ndo pretendo vos sujeitar
com tirania. Eu tampouco pretendo vos prestar razao de todas as coisa” 1o g justamente
a Sabedoria de Deus que uma razdo de volta a sua ordem propria se torna apta a
reconhecer como verdadeira. E o principal a ser ouvido por tal Sabedoria é a
simultaneidade da grandeza e da miséria humana, paridade marcadamente expressa pelo
divertimento. Trata-se de compreender que 0 homem néo esta em seu estado de criacao,
e que a verdadeira religido ensina “que ha algum grande principio de grandeza no
homem e que ha um grande principio de miséria. E necessario ainda que ela nos dé
razdo desses espantosos contrarios” !, Esta mesma religido, afirma em seguida, apesar
de ndo se opor a razdo, tampouco tem a pretensdo de “prestar razao de todas as coisas”.
O caso aqui, conforme vimos aludindo, é que ha uma infinidade de coisas que
ultrapassam a razdo, mas nem por isso a desmentem. De fato, reconhecer esta
ultrapassagem, isso mesmo ¢ conforme a razdo. E, mais que isso, “ndo ha nada mais
conforme & razdo do que a negacdo da razdo”*'2. Uma razdo enferma, por sua vez,
seguira, sob o pretexto de sua dignidade, rejeitando qualquer forma de humilhacédo, o

gue vem a ser 0 mesmo que rejeitar a condicdo de seu pleno exercicio, uma vez que,

109 GUARDINI, R. Pascal ou le drame de La conscience chrétienne. Trad. H. Engelmann e R. Givord.
Paris: Editions Du Seuil, 1935, p. 121.

10 pASCAL, 1963, L. 149.
11 1dem, L. 149.

12 Cf. PASCAL, 1963, L. 182. Ademais, assim entende SELLIER, 1995, p. 534: “Eis porque o apologista
propde-se por ‘comegar por mostrar que a religido ndo ¢ contraria a razdo’: é preciso ‘crer racionalmente’,
ndo se submeter sendo a autoridade devidamente verificada e creditada. Que, em seguida, as revelacdes
da Sabedoria ultrapassem frequentemente nosso débil entendimento, isto mesmo ¢ racional”.
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conforme entende Pascal, “é preciso saber duvidar quando necessario, asseverar quando
necessario, submeter-se quando necessario. Quem nédo faz assim ndo entende a for¢a da

razio” 113

Podemos agora abordar o tratamento de Pascal acerca do que ele diz serem as
duas maiores seitas do pensamento: o estoicismo, que ilustra mediante o pensamento de
Epicteto; e o ceticismo, que reconhece principalmente no pensamento de Montaigne. O
tratamento pascaliano a respeito destas duas doutrinas aparece em sua forma mais ampla
na Entretien avec M. de Saci. De acordo com o jansenista, Epicteto “é um dos filésofos
que melhor conheceu os deveres do homem” . A natureza de tais deveres esta na
submissdo da vontade do homem & vontade de Deus em tudo. Com tal dever, Pascal
concorda plenamente. Ndo segue Epicteto, porém, quando se trata da capacidade
humana em realizar o que deve. Passa que para Epicteto, 0 poder necessario para
cumprir as obrigagOes para com Deus foi por este dado ao homem, o qual encontra,
portanto, em Si mesmo 0S meios necessarios para chegar a Deus. Tal ideia Pascal
entende ser soberba, e aqui esta muito clara a semelhanca com as discussdes entre

Pelagio e Agostinho, que ja tivemos oportunidade de expor.

Aos olhos do jansenista, Montaigne, por sua vez, “p0e todas as coisas numa
duvida universal e tdo geral, que tal duvida vence a si mesma”, chegando com isso ao
resultado de humilhar a razdo, de modo que “a faz descer da exceléncia que ela se
atribui e a pde em semelhanca com as bestas” '*°. Entende o jansenista que ao tratar
deste modo a razdo humana largada as suas luzes naturais, age Montaigne com acerto,
pelo préprio fato de revelar uma enfermidade real. Todavia, assim como Epicteto, de
seu discurso também participa uma parte a ser rejeitada. O motivo disso esta na atitude
de Montaigne frente a razdo que com justica humilhou. Segundo Pascal, trata-se de uma
atitude de covardia, na medida em que, ao contrario de Epicteto, ignora que, malgrado a

miséria, ha um dever, concentrando-se apenas na dificuldade de cumpri-lo perante a

13 pASCAL, 1963, L. 268.
1 PASCAL, 1963, p. 292.
15 | dem, p. 293.
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enfermidade de uma razdo que tende, de acordo com as aparéncias, aos mais contrarios

principios.

Ap0s expor os pensamentos de Epicteto e Montaigne, Pascal as entende como
sendo, mais que, a primeira vista, disjuntas, complementares na descricdo do homem. O
pensamento de Epicteto concentra-se na grandeza humana, no fato do homem ser para
Deus; o pensamento de Montaigne concentra-se na miséria humana, no fato do homem
ndo estar apto a buscar a verdade. Pascal entende, por sua vez, que miséria e grandeza
ndo se excluem, mas constituem um ser que ndo esta em seu estado de criagdo. A
ignoradncia com respeito a este principio, entende o jansenista, € a causa, na pesquisa
sobre 0 homem, sua situacdo no mundo e sua relacdo com Deus, da limitacdo na
grandeza, o que leva ao orgulho, ou na miséria, 0 que leva a covardia. O orgulho esta

em nao reconhecer a enfermidade, ao passo que a covardia estd em ndo buscar a cura.

Parece-me que a fonte dos erros destas duas seitas é ndo terem compreendido
que o estado presente do homem difere daquele de sua criagdo, de sorte que
uma, percebendo alguns vestigios de sua primeira grandeza, e ignorando sua
corrupcao, trataram a natureza como sd e sem necessidade de um reparador, o
que a leva ao cumulo da soberba; enquanto que a outra, sentindo a miséria
presente e ignorando a primeira dignidade, trata a natureza como
necessariamente enferma e irreparavel, o que a precipita no desespero de
chegar a um verdadeiro bem, e dai numa extrema covardia''®.

A unido dos discursos de Epicteto e Montaigne leva, portanto, a estabelecer dois
estados contrarios num mesmo sujeito. Tal unido ndo é de competéncia de uma razédo
que opera sob principios de disjuncdo frente a qualidades opostas. A solucdo destas
contrariedades, sua unido numa unica verdade, entende Pascal que ndo se trata de uma
tarefa da Filosofia, mas da Teologia, que ¢ “o centro de todas as verdades”.
Reencontramos aqui a tematica da natureza e da graga: “tudo o que h& de enfermo
pertence & natureza, tudo o que ha de poderoso pertence a graca” ’. A razdo bem
conduzida, neste cenario, tem por tarefa consentir a isso que a ultrapassa, isso que cabe
a Teologia, ndo a filosofia. Por fim, a culminancia da unido dos dois estados do homem,

dessas duas naturezas que as luzes naturais ndo podem abarcar, ndo pode ser se dar

18 1dem, p. 296.
17 1 dem, p. 296.
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sendo “na Unica pessoa de um Homem-Deus™**8, Jesus Cristo. Assim, é de se entender a

proposta de Pascal, novamente dando voz a Sabedoria:

E em vdo, 6 homens, que procurais em vos mesmos os remédios para vossa
miséria. Todas vossas luzes s6 podem chegar a compreender que ndo é em

vAds mesmos que encontrareis nem a verdade nem o bem.  Os fildsofos vos

prometeram e n4o o puderam fazer*'*,

E importante ressaltar neste fragmento, tendo em vista nosso contexto, a
afirmacdo de que pelas “luzes naturais”, ainda que estejamos no limite de seu uso,
chega-se a conclusdo de que o bem e a verdade ndo estdo no homem. Isso equivale a
concluir pela propria discrepéncia entre o fim e os meios humanos expressa pela analise
do divertimento. O homem néo tem clareza quanto ao seu fim, mas o sente — trata-se de
um instinto — glorioso; ndo tem clareza quanto aos meios pelos quais o alcancara, mas
pode observa-los e se descobre miseravel. Chega, entdo, sem maiores auxilios, a ideia
de sua impoténcia para um fim grande. A partir dai, a razdo Ihe oferecera ou a conclusédo
de sua grandeza, obscurecendo sua miseéria e revelando seu dever, e nesse caso o levara
ao orgulho, ou oferecerd a conclusdo de sua miséria, obscurecendo sua grandeza e
revelando sua impoténcia, e nesse caso o levara a covardia. Ambas as atitudes —
repetimos, ndo necessariamente de modo explicito — sdo proprias de uma razdo
submetida a uma vontade orgulhosa, que dispensa a existéncia de verdades a serem
estabelecidas sem sua prévia compreensdo ou conclusdo. Uma razdo bem conduzida,
por sua vez, reconhece a racionalidade que ha em se submeter a revelagdo teoldgica'?,
cujo centro e solugdo do paradoxo encontrado por suas luzes naturais € 0 Homem-Deus.
Esta razdo ndo deixa de receber a influéncia da vontade, mas esta ultima, estando no
ambito da caridade, motiva a razdo procurar a verdade fora de si. Assim é que Pascal
une também um estado préprio da ordem da vontade a um proprio do espirito:

H& apenas trés tipos de pessoas: umas, que servem a Deus, tendo-O
encontrado; outras, que se empenham em procurd-Lo, ndo O tendo

18 1 dem, p. 296.
19 pASCAL, 1963, L. 149.

120 Esta submissdo, que se refere, como dissemos, & Sabedoria, nds a apresentamos num plano genérico, e
envolve mais do que isso. Pascal fala em provas de Jesus Cristo, encontrando nas profecias os principais
exemplos. Uma razdo sé tratara seriamente de tais provas, vendo-as sob a nova luz de uma vontade ndo
mais orgulhosa. Para fins de uma explanagdo mais clara de nosso conteddo, reforcaremos este ponto ao
tratarmos da recusa de Pascal pelas provas metafisicas de Deus. Todavia, ndo adentraremos na concepgdo
pascaliana a respeito do curso da hist6ria e dos cumprimentos das profecias.
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encontrado; outras, que vivem sem O procurar, € ndo O encontraram. As
primeiras sdo sensatas e felizes; as Gltimas sdo loucas e infelizes; as do meio
sdo infelizes e sensatas'*'.

121 pASCAL, 1963, L. 160.
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I1I

Passaremos agora a outro modo de encarar o papel da razdo na fé. Modo esse
que vira a complementar o que dissemos até 0 momento e que se trata ndo propriamente
de uma enfermidade da razdo submetida a uma vontade orgulhosa, mas antes da propria
limitag&o da razéo e de como essa limitacdo se revela diante de um ser infinito. Nosso
ponto de partida seré& a recusa de Pascal com respeito as provas metafisicas da existéncia
de Deus.

A rejeicdo pascaliana se da sob dois aspectos, a saber, o de uma ineficacia
psicoldgica e uma ineficacia religiosa. A respeito do primeiro aspecto, esclarece-nos
Pascal:

As provas metafisicas de Deus estdo tdo afastadas do raciocinio dos homens e
sdo tdo confusas que influem pouco, e mesmo que servissem para alguns, ndo

serviriam sendo durante o instante em que vissem a demonstracdo, mas uma
hora depois receariam ter se enganado'®.

Esta primeira critica de Pascal ndo recai tanto na existéncia ou ndo da
capacidade de por nossas luzes naturais concluirmos pela existéncia de Deus. Recai
antes na natureza do assentimento que se possa ter a tais conclusdes. Trata-se de um
assentimento fraco e dependente da presenca da prova. O alerta para tal dependéncia ja
é suficiente para sugerir que a asseveracao da existéncia de Deus ndo tem seu caminho
mais indicado na ordem do espirito. Com isso, porém, a primeira vista, entramos em
conflito com o que dissemos até aqui acerca da racionalidade que ha, em se tratando de

uma razao sa, em assentir as verdades cristas. Este ponto deve ser esclarecido.

A racionalidade da fé se da em dois aspectos, nenhum dos quais se reduz a
questdes de provas metafisicas. O primeiro deles esta em que € racional assentir as
verdades propriamente teoldgicas, as quais ndo contradizem a razdo, mas a ultrapassam.
E o aspecto que abordamos acima. Nisto, o racional estd em funcdo de se permitir ir
além da razdo, ou seja, em ndo delegar tudo ao &mbito demonstrativo. Pois bem, a
existéncia de Deus é justamente um assunto cuja decisdo Pascal delega a outra instancia

que ndo a razdo. Esta outra instancia é o coracdo, cujo modo de atuacdo € o sentimento:

122 1dem, L. 190.
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A razdo age com lentiddo e com vista em tantos principios, 0s quais é
necessario que estejam sempre presentes, que a toda hora ela adormece ou se
perde na falta de todos esses principios. O sentimento ndo age assim; ele age
num instante e esta sempre pronto para agir. E necessario, pois, por nossa fé
no sentimento, seno ela sempre vacilara*®.

Ao delegar a fé — nesse caso especifico, limitando-se a crenga em Deus — ao
coracdo, Pascal parece ter em mente, em primeiro lugar, ndo propriamente uma razédo
enferma, mas a propria natureza da razao: a necessidade da prova estar presente, de
maneira que a fé ndo encontraria ai uma base segura, em vista de nossa propria
limitacdo intelectual, isto €, em vista mesmo do modo com age nosso intelecto, neste
caso, enfermo ou ndo. Em segundo lugar, que para nos, por ora, € 0 mais importante,
ndo admitir a atuacdo do espirito para se chegar a existéncia de Deus ndo é de modo
algum um demérito para razdo, mas antes uma atitude de todo racional. “Se ha um
Deus, ele é infinitamente incompreensivel, uma vez que, ndo tendo partes nem limites,
ndo tem qualquer relagdo conosco. Somos, pois, incapazes de saber o que ele é, bem
como se ele existe”®*. Uma vez que nés ndo temos nenhuma relacdo com Deus,
irracional seria a pretensdo de determinar sua existéncia mediante um instrumento que
tem seu pleno exercicio dependente da existéncia de propor¢do com aquilo que € seu
objeto. Voltaremos a esta formula ao tratarmos da aposta pascaliana, fragmento que
também nos servira de ponto de partida para entendermos com mais precisao o que

significa por a fé no sentimento.

O segundo aspecto no qual se pode falar em uma fé racional pode ser abordado a
partir da analise da ineficacia religiosa das provas metafisicas da existéncia de Deus. A
respeito destas Ultimas, independentemente da forca argumentativa que possam ter,
Pascal entende que ignoram a necessidade de um mediador entre nos e Deus, de modo
que, se chegam a um Deus, ndo é o Deus dos cristdos, unico interesse do apologista. O
conhecimento do Deus verdadeiro € um conhecimento necessariamente mediado por
Cristo. Sem Jesus Cristo, 0 Deus que se busca pelas luzes naturais ndo serd um Deus
que revele a miséria do homem, mas sera antes motivo de orgulho para aquele que o
encontrou, de modo a ndo produzir o efeito da humilhacdo, que é o mais justo perante

ao Deus de Jesus Cristo. “N@s conhecemos Deus apenas por Jesus Cristo. Sem este

12 pASCAL, 1963, L. 821.
124 1dem, L. 418.
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mediador, € tirada toda mediacdo com Deus. Por Jesus Cristo, nds conhecemos Deus.
Todos os que pretenderam conhecer Deus e O demonstrar sem Jesus Cristo nédo
obtiveram mais que provas impotentes” **°. A impoténcia dessas provas esta no fato
delas ndo darem ao homem conhecer o principio de sua condicdo, que é a um s6 tempo
miseravel e grande. Apenas por Jesus Cristo, Homem-Deus, é que podemos conhecer o
homem e Deus, e fazé-lo de uma maneira justa, dado que, enquanto diante do
verdadeiro Deus encontramos motivo de humilhagdo, “estes que conheceram Deus sem

conhecer sua miséria ndo O glorificaram, mas glorificaram a si mesmo” *?°.

A necessidade do conhecimento de Deus por Cristo permite que abordemos o

que entendemos ser um segundo aspecto de uma fé racional.

Mas para provar Jesus Cristo nds temos as profecias, que sdo provas solidas e
palpaveis. E tais profecias foram completadas e provadas verdadeiras pelos
acontecimentos, marcando a evidéncia destas verdades, bem como a
divindade de Jesus Cristo. Nele e por ele conhecemos Deus. Fora dai e da
Escritura, sem o pecado original, sem o mediador necessario, prometido e
chegado, ndo podemos absolutamente provar Deus, tampouco ensinar a boa
doutrina nem a boa moral. Mas por Jesus Cristo e em Jesus Cristo provamos
Deus e ensinamos a moral e a doutrina. E, pois, Jesus Cristo o verdadeiro
Deus dos homens %7,

O que parece estar exposto aqui, em comparagao com o que dissemos acima, é a
possibilidade de se provar a prépria correspondéncia entre Cristo e Deus. O exemplo
maior disso esta em que a histdria, entende Pascal, revela o cumprimento das profecias.
Neste sentido, podemos falar em provas da religido crista. Estas provas sdo “solidas e
palpaveis”, de sorte que ndo estamos aqui restritos ao ambito de uma razao que exerce
com plenitude sua funcdo permitindo-se ultrapassar por verdades cujo contetdo nédo
compreende. Todavia, € também com respeito a consideracao destas provas que a razdo
deve ser humilhada. Uma razdo soberba ndo pode apreciar com justica provas cujo alvo
inclua a revelacdo da miséria humana por parte de um Redentor. Ndo obstante, este
aspecto da racionalidade, ou seja, o fato da religido ter suas razdes, ndo implica o
demérito do papel do coracdo, ao qual aludimos acima. As verdades da fé, sejam

aquelas que ultrapassam a razdo, sejam aquelas “palpdveis”, tem sempre no coragao seu

125 1dem, L. 189.
126 |dem, L. 189.
127 1dem, L. 189.
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encerramento. E o que Pascal confirma ao dizer que a religido proporcionada pelo
raciocinio deve se converter em sentimento de coragdo, “sem 0 qué a fé ndo é mais que

humana e inutil para a salvagdo™?®,

Assim, as provas metafisicas da existéncia de Deus sdo duplamente inGteis: em
primeiro lugar, por exigirem da razdo algo que ndo lhe é proporcional, levando, quando
muito, a um efeito dependente da presenca do préprio raciocinio; em segundo lugar, por
ndo terem em vista o fato de que o homem néo chega a Deus sendo por Cristo, o qual da
conhecer ao mesmo tempo a grandeza e a miséria humana. A respeito do primeiro
aspecto da inutilidade das provas metafisicas, a racionalidade da fé consiste em p6-la no
coragdo, ordem que admite uma relacdo sélida com um Ser sem qualquer propor¢do
com o homem; a respeito do segundo aspecto de inutilidade das provas, a racionalidade
se da na medida em que este que é o centro da fé, Jesus Cristo, a respeito Dele mesmo
ha provas a conhecer por uma razdo humilde, humildade igualmente necessaria para

assentir ao que lhe ultrapassa.

128 |dem, L. 110.
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IV

Abordaremos a partir de agora o argumento da aposta. Esse argumento, que a
primeira vista pode ser exposto isolada e brevemente, tem sua compreensdo dependente

da consideracdo do amplo contexto da Apologia.

Até agora, mediante nossa analise do divertimento e as alusGes as provas da
religido cristd, abordamos elementos cuja funcdo poderia vir a ser a de confrontar a
razdo soberba do incrédulo de vontade orgulhosa. “Se o incrédulo ndo quer reconhecer a
miséria da condi¢do humana, Pascal lhe responde pelo divertimento”'?°. Trata-se de
elementos inerentes as préprias verdades cristds — queda e vocacdo para a gléria — a
serem apresentados ao incrédulo. O divertimento € um grande exemplo, mas esses
elementos permeiam todos Pensées. O que encontramos inicialmente no cenario da

aposta é um raciocinio que parece contrastar com o método até agora utilizado.

A aposta é apresentada em forma de didlogo. Pascal propde seu raciocinio
matematico a um incrédulo, mas dessa vez seu ponto de partida ndo versa sobre as
razBes da religido ou sobre 0s motivos para reconhecer nosso estado miseravel — ainda
que o diadlogo venha a tomar esse caminho mais adiante —, mas versa antes sobre as
razdes da propria atitude de crer sob um aspecto pratico. Este ponto de partida consiste
na inexisténcia de qualquer relacio inteligivel entre o homem e Deus™. Trata-se da
formula que usamos sobre a primeira ineficacia das provas metafisicas. Pascal
reconhece a incompreensibilidade infinita de Deus ¢ propde: “falemos agora segundo as

luzes naturais®*

. A proposta de restringir o discurso aquilo que é acessivel a razdo
parece ja indicar que ndo se tem em vista nada semelhante com o principio de que é
preciso reconhecer que ha uma infinidade de coisas que ultrapassam a razdo. Tal ideia
ganha reforco ao termos em mente que uma vez tratando-se Deus como racionalmente

inacessivel, nada mais € dito, inicialmente, sobre os meios de se chegar a Ele, sendo

129 | ACOMBE, 1958, p. 165.

130 £ fundamental ter em mente, porém, que Pascal trabalha com a necessidade de apostar no Deus
cristdo. Desse modo, ainda que, por ora, desconsiderando as provas do cristianismo, Pascal deve as supor,
na medida em que ndo alerta para a possibilidade de se apostar em outras religiGes.

181 pASCAL, 1963, L. 418.
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toda primeira parte da argumentacdo restringida, como veremos, a um calculo de
consequéncias sobre por-se ou ndo a caminho do desconhecido. Por ora, a limitagdo
racional frente a um ser sem extensdo nem limites é tomada como equivalente da

auséncia da racionalidade na fé.

Apos a restricdo do didlogo ao que é seguro a razdo, a pergunta pela aposta
aparece logo em seguida: “Deus existe ou ndo existe; mas para qual lado nos
inclinaremos? A razdo ai nada pode determinar’*®2. A alternativa de ndo apostar é
pensada pelo incrédulo, mas Pascal a recusa, passando entdo a considerar a aposta como
necessaria. Ou seja, a atitude de tomar por verdadeira ou falsa a existéncia de Deus
independe da vontade de querer decidir por um dos dois caminhos. Esse impedimento
de abstencdo envolve dois principios. Em primeiro lugar, o de que ndo apostar a favor é
apostar contra. Em segundo lugar, o principio — ao qual ja aludimos — de que as acdes
do homem, toda sua vida, ndo podem desconsiderar as questdes religiosas, uma vez que
consideram seu fim dltimo. Apresentar aposta como necessaria equivale a obrigar o
incrédulo a refletir sobre seu fim e sobre a incerteza do que o espera. Trata-se de forcar
sua atencdo para a morte, assunto, alids, muito caro a analise do divertimento: “[...] 0
divertimento nos entretém e nos faz chegar insensivelmente & morte” ** E: “0s homens,
ndo podendo curar a morte, a miséria, a ignorancia, consideraram prudente, para se
tornarem felizes, de ndo pensar nisso” **. O desvio de atencdo que se manifesta na
cegueira do divertimento, impedindo o homem de se dar conta de sua verdadeira
condigdo, bem como dos sinais de Deus no mundo, esse mesmo desvio é recuperado
aqui ndo como meio de fazer perceber aquilo que é vedado a uma razdo soberba, mas
como meio de refletir sobre o que independe de qualquer consentimento a um
argumento, isto é, sobre o fato de que operamos por previsdao ao que nos fard ou ndo
felizes, e a morte — representando o eterno aniquilamento ou o eterno julgamento,
favorével ou desfavoravel — é um elemento absolutamente essencial num calculo de

acoes.

132 1dem, L. 418.
133 |dem, L. 414.
134 Idem, L. 133.
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Sendo obrigado a apostar, 0 que resta — sem sair do ambito puramente racional —
é fazer um calculo de ganhos e perdas. E questdo de saber, entfo, o que esta em jogo.
Vés tendes duas coisas a perder: a verdade e o bem; e duas coisas a
empenhar: vossa razdo e vossa vontade, vosso conhecimento e vossa
beatitude; e vossa natureza tem duas coisas a evitar: o erro e a miséria. Vossa
razdo ndo é mais atingida, uma vez que se deve necessariamente escolher
entre um e outro. Eis um ponto resolvido. Mas e vossa beatitude? Pensemos o

ganho e a perda na escolha da cruz, Deus. Estimemos estes dois casos: se vos

ganhardes, ganhareis tudo; e se vOs perderdes, ndo perdereis nada: apostai,

pois, que Deus existe, sem hesitar'®®.

O fundamental aqui para nds é que o peso todo da aposta encerra-se no ambito
da terceira ordem. Uma vez que apostar se trate de uma necessidade, a respeito da qual a
razdo nao concluird definitivamente por nenhum caminho, néo é pela via do que atinja
mais ou menos a razdo que o calculo deve ser feito, mas antes pelas consequéncias para
a felicidade. Essa Ultima passa a ser a referéncia para o célculo. Ou seja, o critério para
se dizer que se ganhou ou se perdeu ndo serd, em Ultima instancia, ter acertado ou ndo
quanto a existéncia de Deus, mas sim satisfazer ou ndo a vontade, cujo alvo ultimo € a
felicidade. Dai a afirmacdo de que se Deus ndo existe, pouco importa a alternativa
escolhida: a perda é certa e absoluta; ao passo que se Deus existe, a alternativa
conforme a isso ndo se limitara a implicar uma satisfacdo intelectual, mas equivalera ao
maximo que se pode esperar, que é o proprio objeto para uma vontade infinita, enquanto
diante de uma alternativa contraria a isso, 0 que menos importara sera o erro, uma vez
que € a vontade que estara eternamente perdida. O fundo da personalidade humana nédo
é a razdo, mas a vontade, de modo que na aposta, como em todo resto das acdes

humanas, a relacdo entre vontade e razdo serd sempre de senhora e serva.

O préximo passo, levantado pelo incrédulo, consiste na deliberagdo do valor
daquilo que se esta pondo em jogo: “Sim, é preciso apostar, mas talvez eu aposte
demais” **. Ora, se a razdo ndo se sentira mais ou menos atingida pela decisdo tomada,
0 receio em se apostar pela existéncia em Deus tem fundamento em outro aspecto. O
pressuposto aqui € o de que apostar ndo se reduz a acreditar. Muito mais do que a crenga
em Deus, 0 que interessa ter em mente nesta fase da aposta é uma vida conforme a essa

crenca, 0 que equivale a uma vida de rejeigéo aos prazeres mundanos, bem como — e por

135 |dem, L. 418.
136 |dem, L. 418.
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consequéncia — de humilhacdo perante toda doutrina cristd’*’. Em outras palavras,
veremos, 0 que esta sendo exigido para uma aposta efetiva é a humilhacdo da vontade,
que ndo se da sendo por um novo modo de vida. Assim, 0 que estd em jogo é uma vida
finita, mas certa e aberta a determinados prazeres, e 0 alvo é uma vida infinita, mas
incerta e a preco de abstencdo daqueles mesmos prazeres™®. E na contraposicdo desses

dois elementos que se fundamenta o receio do incrédulo.

Diante dessa objecdo do incrédulo que teme abandonar o que tem por certo,
Pascal levanta novamente uma questéo similar a do divertimento, a saber, o valor da
vida presente, contrapondo-o ao valor da vida que se espera. A deliberacdo sobre as
chances de ganho e de perda inicia dispondo tais resultados como igualmente provaveis
diante do acaso, mas logo perde seu papel no dialogo. Teria sua funcdo caso o0 jogo se
resumisse numa troca de finitos. Mas os dois lados da aposta sdo desproporcionais,
justamente na medida em que o que esta sendo arriscado € o finito pelo infinito. O que
ha pouco havia servido de impedimento para o incrédulo, a saber, a certeza de sua vida
finita diante da incerteza da infinita, Pascal inverte e apresenta como motivo de sobejo
para a aposta. Diante do que se espera, o que se tem ¢ nada: “assim, quando estamos
forgados a jogar, é necessario renunciar a razao para guardar a vida, antes de arrisca-la
pelo ganho infinito tdo prestes a chegar quanto a perda do nada” **. Esta rentncia &
razdo frente a guarda da vida figura a pouca utilidade que pode ter uma estimativa de
chances de ganho e perda num jogo com elementos tdo desproporcionais. Em ultima
instancia, o que Pascal propde ao incrédulo é que desde ja trate 0 pouco que tem como

nada, atitude com a qual ou bem nédo se perdera nada, ou bem se ganhara tudo. E tudo

37 Com respeito a estes prazeres que é necessario abandonar, o mais indicado é ter em mente a descricdo
que fizemos da vida concupiscente e, mais precisamente, da concupiscéncia da carne.

138 Assim entende LACOMBE, 1958, p. 73: “Certamente, ndo € esta atitude exterior que dara a vida
eterna: apenas a verdadeira crenca pode salvar. E a fé que salva, n6s sabemos, é um dom de Deus. Mas tal
fé s6 pode vir se adotamos certa conduta: a reniincia aos prazeres, a prece, as humilhagdes”. Devemos
lembrar, porém, do principio de movimento do homem, o que mais agrada. VVimos no primeiro capitulo
que mesmo a graca agira de acordo com este principio. E, de fato, um ponto conflitante na teoria da fé em
Pascal esta oposi¢cdo entre reconhecer o que se deve fazer sem ainda ter vontade suficientemente forte
para tanto. Abordaremos mais adiante este conflito, principalmente ao discorrermos acerca do papel do
costume — automatismo — na fé.

139 pASCAL, 1963, L. 418.
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de uma maneira duplamente infinita: “ai ha uma infinidade de vida infinitamente feliz a

ganhar” %,

O argumento propriamente dito termina aqui, com o consentimento do incrédulo
no que se refere a vantagem em apostar. O dialogo, porém, continua, mas agora nao
mais em vista de se provar a vantagem da aposta, mas em vista de analisar o que é
necessario para a efetivacdo da crenca. Neste ponto é que o incrédulo questiona sobre o
que esta por tras do jogo, 0 que equivale a se perguntar quais sdo, afinal, os conteidos
da crenga. “Eu confesso, reconheco, mas nao haveria ainda um meio de ver o que esta
por detras do jogo? — Sim, a Escritura e todo resto, etc.” **!. Esta alusdo de Pascal
parece tanto dizer respeito aquilo que sera o objeto da crenga como as provas da religido
cristd. E é justamente aqui que parece haver uma mudanca de cenario, porgque 0 receio
do incrédulo ndo mais recai em rejeitar 0s prazeres mundanos, mas recai antes em sua

capacidade para crer. Vejamos tal objecao, bem como a resposta do apologista:

Sim, mas eu tenho as méos atadas e a boca muda, forcam-me a apostar, e eu
ndo estou livre, negam-me descanso, e eu sou feito de tal forma que nédo
posso crer. Que vos quereis, pois, que eu faca? — E verdade, mas aprendei
pelos menos que vossa impoténcia para crer vem de vossas paix0es. Pois a
razdo ai vos conduz, e, entretanto, v6s ndo o podeis. Trabalhai, pois, ndo para
vos convencer pelo aumento das provas de Deus, mas pela diminuigcdo de
vossas paixdes'®.

O que se apresenta aqui reunido € tudo o que antes havia sido combinado deixar
fora do jogo, ou seja, a impoténcia da razdo em reconhecer as provas de Deus — neste
caso, as provas de Jesus Cristo —, bem como esta enfermidade explicada mediante a
influéncia de uma vontade concupiscente. A descrenca em Deus reaparece, nisto que é o
termo da aposta, como uma atitude contraria a razdo, contrariedade essa que ndo se
resume em nao reconhecer a vantagem que ha em crer, mas que —, com base, mas muito
além desse reconhecimento — consiste novamente em ndo ser capaz de apreciar com

justa humilhacéo as provas existentes.

140 1dem, L. 418.
141 |dem, L. 418.
142 |dem, L. 418.
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Aludimos inicialmente para a influéncia da vontade no exercicio da razdo.
Pascal entende tal situacdo como contréria ao que deveria ser o0 caso, mas a considera
fundamental em sua apologia. E por isso que o trabalho proposto ao incrédulo nio
incide no aumento de provas ou em aceitar tais provas sem o devido rigor de um ser
racional, mas incide primariamente na alteracdo de uma vontade que impede a razéo de
exercer seu legitimo exercicio. Se a vontade interfere na razéo, a transformagdo deve
ocorrer primariamente nela, para que, vindo a ser reta, implique igualmente a retidéo do

143 " A razdo conduz o

juizo. E por isso também que a aposta, em certa medida, fracassa
incrédulo a crer, mas ele ndo encontra em si mesmo 0 que é necessario para tanto. Pelo
contrario, encontra-se “com as maos atadas e a boca muda”. O limite da aposta,
portanto, estd em fazer o incrédulo, mediante um reconhecimento de vantagens, querer
desejar algo diferente daquilo que ele deseja, ou seja, em querer alterar sua vontade. No
argumento da aposta, aqui se encerra o papel da razdo: esta chega ao seu limite ao
provocar o desejo de desejar diferentemente. E se tivermos em mente o principio de que
a fé ndo pode advir sendo por obra da graca, teremos aqui um motivo para considerar
que todo discurso pascaliano acerca da razdo, em sua Apologia, € um discurso com o
objetivo de levar o incrédulo a desejar crer, seja mediante o reconhecimento da
vantagem que isso representa, seja mediante a apresentacdo do cristianismo como um

remédio para a miséria humana, enfermidade esta que apenas ele da conhecer.

A necessidade de abandonar os prazeres, diminuir as paixdes, indica que a
transformacéo volitiva € sugerida em termos de costume. Este ultimo elemento, préprio
da ordem do corpo — Pascal dispde juntamente com a razdo e a vontade — alvo da

“inspiragdo” — da seguinte maneira:

H& trés meios de crer: a razdo, o costume, a inspiracdo. A religido
cristd, Unica com razdo, ndo admite por verdadeiros filhos estes que
creem sem inspiracdo. Ndo que ela exclua a razdo e o costume, ao
contrario: é necessario abrir o espirito as provas, confirma-las pelo
costume, mas se oferecer pelas humilhages as inspiracdes, Unicas que
podem produzir o verdadeiro e salutar efeito, ne evacuetur crux
Christi'**.

143 Cf. PONDE, Luiz Felipe. Critica da razéo triste. Episteme. Porto Alegre, n.18, jan/jun, 2004, p. 129-
143.

144 pASCAL, 1963, L. 808.
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Durante nossas colocacfes acerca do papel da razdo na fé, deixamos um pouco
de lado a necessidade da graga eficaz como ponto de partida para a crengca em Deus.
Sem essa graca, isto é, sem a inspiracdo a qual alude o fragmento, a fé ndo se inicia nem
se efetiva, conforme expusemos no primeiro capitulo. Entretanto, apesar desta atuacédo
de Deus no homem — a abertura para 0 Sobrenatural — se dar no coragéo, 6rgdo proprio
da acdo e da afetividade, a preparacdo e o desenvolvimento da fé ndo se limitam
necessariamente a terceira ordem. Trabalhamos aqui com o desempenho do espirito —
segunda ordem — na corrente que leva a crenca. Pelo fragmento em questdo, esse
desempenho se da na medida em que € necessario “abrir o espirito as provas”. Nosso
objetivo neste capitulo foi esclarecer qual o significado deste passo. E fundamental
termos em mente, porém, que de modo algum a racionalidade, em qualquer sentido que
se tome tal expressao, constitui um elemento essencial da fé. As provas em nenhuma
medida constituem condi¢Ges necessarias — muito menos suficientes — para a fé
verdadeira. Uma exposicao discursiva acerca do cristianismo tem seu limite, repetimos,
em fazer desejar a crenca, nunca em provoca-la. E por isso que, caso haja um trabalho
argumentativo, as provas ndo serdo o ponto de chegada, mas deverao ser confirmadas

por atitudes condizentes a elas, propriamente o costume.

Alertamos desde j& para uma possivel confusdo quanto aos passos da fé. Tanto
“abrir o espirito as provas” quanto confirmar as provas pelo costume sdo passos
préprios da ordem do corpo. Ambos se ddo pelo costume. Tal sucessdo, porém, bem

como a natureza do héabito para Pascal, sera 0 motivo de nosso proximo capitulo.

Mediante o entendimento de que a vontade orgulhosa corresponde uma razéo
incapaz de encarar como racional ndo s6 o contetdo daquilo que a ultrapassa, mas a
propria possibilidade de ter limitado seu julgamento, ao passo de que a vontade
enquanto caridade corresponde uma razdo apta a abranger em suas investigacoes
verdades teoldgicas, ndo no sentido de compreender todas essas verdades, mas no
sentido de ndo se impor como reguladora de uma Sabedoria infinitamente superior a
sua, é a luz desses dois modos de ser da razdo que podemos ter em mente que “abrir o
espirito as provas” ¢ o resultado de uma humilhagdo da vontade, humilhagdo que até o
momento, em especial no fragmento da aposta, entendemos como abandono dos

prazeres. Trata-se de uma humilhacdo na medida em que implica rejeitar a si mesmo,
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rejeitar as inclinacdes naturais, entregando-se ao que ainda ndo se conhece, e, em certa

medida, se repudia.

A objecdo que enfim nos cabe analisar € a que segue. Se Pascal entende que seja
necessario o abandono dos prazeres para a justa apreciacdo das provas do cristianismo, é
também verdade, por outro lado, que a rejeicdo da vida mundana devera ter por base
alguma esperanca previamente adquirida de que ha uma vida eterna pela qual trabalhar,
esperanga, porém, que faz parte da propria da revelagdo. “Eu logo abandonaria os
prazeres, dizem eles, seu eu tivesse fé. E eu vos digo: vOs logo terieis fe, se
abandonasseis os prazeres” *>. O que o incrédulo pede, neste curto dilogo, é um
motivo para, de acordo com seus critérios, abandonar desde ja sua vida curta, mas
segura. Passa, porém, que tais motivos, em matéria propriamente religiosa, ele ndo tera
enguanto ndo estiver apto a valorizar justamente as provas ja existentes. Pois bem, é
para estas colocacgdes circulares que o argumento da aposta parece constituir uma
resposta, a saber, a de que € ainda conforme a razdo agir sem a clareza do fim para o
qual se parte*®. De fato, a proposta de apostar, ou seja, de investigar — empenhando a
vontade e a razdo — as verdades teoldgicas, sem ter em vista o caminho para o qual se
dirige, é bem condizente com o préprio curso da vida humana. Um ser consciente da
inevitabilidade de seu fim e incerto quanto ao que se seguira a este fim — vida ou morte
eterna — ndo pode em sé consciéncia viver apenas de acordo com o que sua razdo da por

seguro. Pascal assim figura a condi¢do aqui presente:

Imaginemos um ndmero de homens acorrentados, e todos condenados a
morte, a cada dia uns sendo degolados a vista dos outros, e 0s que restam
vendo sua prépria condi¢do nesta de seus semelhantes, e, observando-se uns
aos outros com dor e sem esperanca, cada um esperando sua vez. E a imagem

da condig&o dos homens **'.

145 pASCAL, 1963, L. 816.

148 A relagio desta circularidade com a aposta ¢é tratada por RUSSIER, 1949, p. 224: “... Pascal, nos o
sabemos, estima que é necessario renunciar ao prazer para alcangar o conhecimento da revelagdo. Mas,
entdo, se é necessario encontrar, na revelacdo, a seguranca da imortalidade, para renunciar racionalmente
ao prazer, e se é necessario, por outro lado, renunciar ao prazer para captar o0s sinais da revelacdo no
mundo como sair deste circulo vicioso? Pela aposta”. Contra este modo de entender a aposta, cf.
LACOMBE, 1958, p. 89. A diferenca fundamental entre os dois intérpretes estd no principio de ser
necessario abandonar os prazeres para valorizar as provas teoldgicas.

147 PASCAL, 1963, L. 434.
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Vimos que o limite da aposta €, por causa da vontade de acreditar, provocar um
desejo de mudanca na prdpria vontade, para que se possa chegar a crer. Nosso proximo
passo partird do que resta do didlogo com o incrédulo, no final do qual Pascal alude para
0 papel do corpo na fé, para entdo chegarmos, dentro de nossos limites, a uma

compreensdo da fé em Pascal que abarque as trés ordens, separadamente e em conjunto.
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CAPITULO III

O COSTUME E A CONVERSAO

Em nossa analise do didlogo da aposta, a Gltima questdo levantada pelo
incrédulo dizia respeito a sua incapacidade para crer. Ndo se trata mais, pois, de uma
objecdo que pde em dlvida a necessidade de uma mudanca de vida — crenca e atitude
misturam-se continuamente —, mas que repousa sobre 0 que esta em poder daquele que
reconhece a necessidade de crer. Apés aludir para a impoténcia da razdo e para a
necessidade de vencer os obstaculos, Pascal toma como exemplo 0s que ja passaram por
tais dificuldades e recomenda:

S&0 pessoas que conhecem o caminho que vés quereis seguir e estdo curadas

de um mal do qual v6s quereis ser curado; sigais a maneira pela qual eles

comecaram. E fazendo tudo como se cressem, tomando da agua benta,

fazendo dizer missas, etc. Naturalmente, isto vos fara crer e vos bestificara'*®.

Aparece aqui o tema da bestificacdo, que podemos entender de acordo com a
nocdo de adestramento. Trata-se de propor atitudes desprovidas das crencas que Ihes
correspondam, ou seja, atitudes conforme a crencas ainda inexistentes. Em outra
passagem, que pode ser considerada como complementar a essa, a bestificacdo parece
ser indicada como uma submissdo a criatura, mediante os gestos de “se por de joelhos,
rezar, movendo os labios, etc.” **°. Nessas propostas de a¢des como que desprovidas de
uma base tedrica, duas questdes devem ser salientadas. Em primeiro lugar, afirma
Pascal que a adogdo deste modo de agir conduz “naturalmente a crenca”. O que parece
estar entendido aqui é que ao se agir conforme a determinadas crencas, estas passam a
produzir um efeito sobre o espirito, o qual passa a tomar como verdadeiras as

afirmacOes que se refletem nessas atitudes previamente adotadas. Nesse sentido, o

148 pASCAL, 1963, L. 418.

149 pASCAL, 1963, L. 944.
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exterior precede a disposicéo interior que o fundamenta™’. A primeira vista, 0 caminho

gue se tem em mente, nesse aspecto da bestificacdo, parte do corpo ao espirito.

Em segundo lugar, a adocdo das formalidades representa, conforme aludimos
anteriormente, uma preparacdo para a pesquisa de Deus. Mais precisamente, trata-se de
“preparar a maquina”>*.Com essa expressdo, Pascal designa o que é necessério antes
mesmo de entrar em contato com as provas da religido crista, isto €, antes de ver “o que
esta por tras do jogo”. Aqui entra ja& em cena um primeiro combate a vontade prevenida
contra Deus. O combate a vontade se d& pela adocdo das formalidades, as quais,
juntamente com a nogdo mais geral de abandono dos prazeres, refletem uma primeira
atitude de humilhacdo, condicdo fundamental para a posterior adesdo do espirito a
verdade cristd, levando em conta a influéncia da vontade na razdo. Abandonar 0s
prazeres e se submeter as formalidades caracterizam o comportamento préprio de
alguém que deseja crer e tem consciéncia dos obstaculos, as paixdes, que o impedem.
Desse modo, ao alvo espiritual acrescenta-se — ou, antes, subentende-se — o alvo
volitivo da reforma da conduta: abandonar os prazeres e se submeter as formalidades, ao
mesmo tempo em que dispdem o espirito a crer na teoria por tras desses
comportamentos, dispdem a vontade, mediante uma humilhac¢do — submissdo a criatura
— a ndo mais se prevenir — orgulhosamente — contra essa mesma teoria, bem como a ja
desejar que seja verdade. Em outras palavras, é necessario ndo apenas ter vontade de
procurar pelos sinais de Deus no mundo, bem como de encarar a “Escritura e o resto”,
mas também preparar-se para tais pesquisas. A humilhacdo aqui consiste em, por um
momento, deixar de lado a razdo — porque se trata de uma submiss@o ao corpo e, por

isso, bestificagdo — justamente com o fim de torna-la apta a assentir as provas™-.

10 A este respeito, cf. DESGRIPPES, 1937, p. 21: “Entendemos que o conformismo corporal do
incrédulo que se submete e procura a fé é, inteira e detalhadamente, informe em relagdo ideias as quais
ele ainda ndo adere, mas que serdo estas precisamente sobre as quais levara o ato de fé, quando o costume
e a graca produzirem seu efeito”.

1 pASCAL, 1963, L. 11.

152 Neste sentido, tal como expde, a aposta é um chamamento n3o apenas para a crenga, mas para a
“pesquisa lucida (contra a preguica cética), para a exigéncia (contra a aceitagdo da mediocridade), para a
grandeza”. Cf. SELLIER, 1995, 546.
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Retomando os trés meios de crer que expusemos ao final do segundo capitulo,
podemos entender agora que “abrir o espirito as provas” consiste em dispor-se contra 0S
obstaculos que impedem de reconhecer e assentir racionalmente as provas, o que inclui
primariamente uma acdo que tem em vista a humilhacdo da vontade, para, entdo,
chegar-se a salutar influéncia dessa vontade humilhada no espirito. Do mesmo modo,
“oferecer-se pelas humilhagdes as inspira¢des” vem a estar de acordo neste contexto
com a humilhacdo propria da bestificacdo, que consiste, em Ultima instancia, numa
rejeicdo ao amor-proprio, bem como numa rejeicdo a autonomia da razdo. Além do
mais, € ja de se ter presente aqui a alusdo a uma preparacdo para a graca. Uma vez que a
fé verdadeira, propria do sentimento de coracdo, é obra exclusiva da graca, todo
elemento inserido numa corrente que leva a fé é necessariamente uma preparacdo para a
graca. A humilhacdo pela bestificacdo, porém, pode ser considerada como a preparacdo
por exceléncia, na medida em que resulta do reconhecimento do quanto se € insuficiente
para se chegar a Deus pela propria vontade, e, mais ainda, numa recusa direta ao eu que
quer, cré e age de modo contrario ao estabelecimento da fé, o que, em Gltima instancia,
trata-se da recusa direta ao eu imaginario e, portanto, ao orgulho. Mais adiante, veremos
0 que parecem ser as consequéncias extremas desse combate ao eu pela humilhacéo e

bestificagdo, ao trabalharmos com a ideia de aniquilagéo.

O didlogo da aposta nos oferece, entdo, uma primeira funcdo do costume.
Entretanto, se, por um lado, a postura de Pascal, num primeiro momento, é deixar de
lado as provas para dar ao corpo um papel quase exclusivo, por outro, de nenhuma
maneira se pode entender tal passo como um mero atalho para a fé&. O combate as
paix0es, que, por abranger elementos de submissdo as formalidades, consiste ja na
formacdo de crencas, € um meio para trazer em questdo o elemento racional. Assim,
apos “abrir o espirito as provas”, o elemento seguinte consiste em confirmar tais provas
pelo costume. Tal passo envolve dois aspectos principais. Em primeiro lugar, estad em
questdo, conforme ja mencionamos ao tratar da rejeicdo de Pascal das provas
metafisicas da existéncia de Deus, o fato de que adesdo as verdades cristds ndo pode
estar limitada ao reconhecimento das provas, pois o0 espirito ndo as tem sempre
presentes. Neste aspecto, recorre-se a intervencdo do costume para compatibilizar a

necessidade de uma fé firme e continua com o modo inconstante pelo qual temos acesso
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as provas ou as marcas de Deus no mundo™®. Acrescentemos a isso o fato de que,
segundo Pascal, a vontade intervém na razdo desviando a atencdo das qualidades que
ndo séo conformes ao seu interesse, formando-se o julgamento em vista do aspecto no
qual se detém’®*. A razdo, nesse sentido, ¢ “flexivel a todos os sentidos™*®. Estas
influéncias impedem que se possa trabalhar com a ideia de um ser regrado
completamente por sua razdo, de modo que uma vez que esta Ultima tenha reconhecido
a verdade, o recurso ao habito de agir em conformidade se faz necessario. Trata-se do

recurso a repeticao:

Enfim, é preciso recorrer a ele quando o espirito tenha visto uma vez onde
estd a verdade, a fim de nos embebermos e nos tingirmos desta crenca que
nos escapa a toda hora, pois ter sempre as provas presentes & muito
desgastante. E necessario adquirir uma crenga mais facil, esta do habito, que,
sem violéncia, sem arte, sem argumento, nos faz acreditar nas coisas e inclina
todas nossas poténcias a esta crenca, de sorte que nossa alma ai cai
naturalmente” **°.

A crenga pelo habito, sua a¢do “sem violéncia, sem arte € sem argumento”,
envolve o segundo aspecto da intervencao do héabito apds “o espirito ter visto onde esta
a verdade”. Trata-se de operar a passagem do raciocinio ao sentimento. E justamente
mediante tal passagem que a presencga constante das provas pode ser dispensada. Ao
mesmo tempo em que sdo confirmadas, as provas passam a ter outro estatuto, na medida
em que ndo repousam mais unicamente no espirito — “as provas ndo convencem senao o

espirito” 17

—, Mas passam a integrar a vontade, agora ja nao mais prevenida contra elas.
E sob esta condicdo que as verdades cristds passam a ser objeto da certeza propria do
sentimento de coracdo. Tornar a razdo sentimento, mediante o0 recurso a repeti¢cdo, uma
vez que equivale a passar da esfera da segunda ordem para a terceira, equivale também
a por o préprio principio de movimento humano em favor da fé, o que, visto a partir da

dindmica do costume, expressa um modo de tirar a maxima vantagem disto que € outra

153 Semelhantemente a Desgrippes, Ferreyrolles entende: “o costume é o meio de tornar duravel o impacto
da prova, subtraindo a verdade da volubilidade do entendimento para a instalar na opacidade estavel e
inconsciente da ‘Machine””. FERREYROLLES, Gérard. Les Reines du monde: I'imagination et la
coutume chez Pascal. Paris: Honoré Champion Editeur, 1995, p. 101.

1% pASCAL, 1963, L. 539.
15 pASCAL, 1963, L. 530.
16 pASCAL, 1963, L. 821.

7 1dem.
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caracteristica fundamental da queda: o fato do costume ter se tornado para o homem
uma segunda natureza'*®. Pascal parte deste principio de corrupcdo da natureza humana,
mas o aplica numa visdo de uma vontade — e, por extensdo, de um espirito — permeéavel
a graca, portanto, passivel de ter de volta seu fim verdadeiro, de modo a novamente
apresentar a graca em conformidade com a condi¢cdo humana, tal como vimos em nosso
primeiro capitulo, a respeito do critério de movimento do homem, isto é, o que mais
agrada. Nesse sentido, podemos entender que 0 costume é uma preparacao para a graga.
Agir como se cresse, tanto quanto preparar o espirito para receber as provas, consiste
em produzir exteriormente os efeitos de uma vontade convertida, atitudes, pois, para as

quais é indispensavel o socorro sobrenatural*®.

Deste modo, abrir o espirito as provas e fazer delas sentimento de coracdo séo
dois papeis do automatismo na fé em Pascal. Em ambos os casos, tem-se em vista tanto
a influéncia da vontade na razéo, quanto do costume na vontade e na razdo: na razéo,
em forma de adesdo as verdades; na vontade, em forma de humilhacdo. O recurso, num
primeiro momento, ao habito de agir como se cresse — sem provas, apenas pela aposta —
deve-se a incapacidade da razdo bem julgar as provas cristds em vista de uma vontade
orgulhosa. Nesse caso, o papel do costume é de humilhar a vontade, bem como de ja
tornar as crencas familiares ao espirito; o segundo recurso ao automatismo destina-se
propriamente a confirmar as provas que se p6de conhecer por uma vontade previamente
humilhada, a qual implica uma razdo si. E preciso aqui reforcar a ideia de que com a
influéncia seja do costume na vontade, do costume na razéo, ou da vontade na razéo,
ndo se tem em vista apenas o fato de que se estd trabalhando com um ser cuja
constitui¢do € a uma vez corpo, espirito e vontade. A disposi¢do dos “meios de crer”

reflete de maneira precisa as relacfes entre os elementos constitutivos do homem no

158 PASCAL, 1963, L. 126: “O costume ¢ uma segunda natureza que destroi a primeira. Mas o que ¢ a
natureza? Por que 0 costume ndo é natural? Receio bastante que essa natureza ndo seja ela mesma mais
que um primeiro costume, como o costume ¢ uma segunda natureza”.

159 Assim entende RUSSIER, 1949, p. 212: “Reconhecemos, alids, que este recurso ao automatismo ¢
uma humilhacg&o; e é por isso que, 20 mesmo tempo em que ele confirma as provas, chama humildemente
pela graga”.
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cenario do pecado. O fato da crenga advinda do costume se dar “sem violéncia” se deve

justamente ao grau de naturalidade com que aparece o costume na vida do homem?*®.

Como insistimos em rejeitar uma visdo do costume como um atalho para a fe,
que rejeitaria provas — ndo necessariamente restritas as provas historicas, mas também
no sentido amplo de marcas de Deus no mundo —, podemos aqui tratar da visdo
pascaliana de uma fé advinda puramente do habito. A esse respeito, Pascal distingue o
costume nos moldes apresentados acima, ou seja, como firmamento das verdades e

preparacdo para a graca, do costume supersticioso.

Ha& poucos verdadeiros cristdos. Eu o digo mesmo no que se refere a fé. Ha
tantos que creem, mas por supersticdo. Ha tantos que ndo creem, mas por
libertinagem; poucos estdo entre os dois. Ndo compreendo nisto os que se

estdo na verdadeira piedade dos costumes e todos aqueles que creem por um

sentimento de coragdo’®’.

Pascal aproxima a “verdadeira piedade de costumes” do sentimento do coragao.
De acordo com o que analisamos até 0 momento, 0 costume, a0 mesmo tempo em que
se trata, mediante as relacfes entre a maquina, o espirito e a vontade, de uma preparacdo
para a graca, ja reflete uma humilhacdo sob a forma de submissdo a criatura. A
dindmica do habito independente do campo da graca, por sua vez, reflete antes um caso
de submissdo fora de sua ordem: trata-se de uma ma submissao, propria de uma razédo

que abdica de sua capacidade judicativa®.

160 Assim entende SELLIER, 1995, p. 553: “Sé é preciso submeter o ‘corpo’ a esta disciplina ‘exterior’,
se 0 costume exerce tal influéncia, isto ndo é devido apenas a unido da alma e do corpo. Pois houve um
tempo no qual a alma reinava totalmente sobre o corpo. E o pecado original que assim nos tem feito
semelhante as bestas”.

181 pASCAL, 1963, L. 179.

162 Cf. novamente PASCAL, 1963, L. 170. A respeito da diferenca entre a crenga por habito puro e a
propriamente sobrenatural, DESGRIPPES, 1937, p. 57, acrescenta: “Toda crenga por simples costume
ndo comporta qualquer elemento que seja contrario a natureza;ela tende sempre a satisfazer um dos
modos das trés concupiscéncias [...]”.
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Razdo e costume concorrem no que pode ser considerado um trabalho do
homem para fé. Trabalho de todo indtil sem a intervencdo da graga a cada momento.
Nosso proximo passo ndo tera mais como alvo a acdo humana, mas antes a conversao
ela mesma, de modo a compreendermos 0 que Se passa com 0 convertido. A esse
respeito, tivemos j& a oportunidade de aludir & importéncia da no¢do de coragdo no
pensamento religioso de Pascal, conceito que tratamos como sinbnimo de vontade. O
coracdo € o espaco proprio — a ordem propria — da acdo divina no humano. Neste
sentido, é o 6rgdo da desproporcao®®, uma vez que é por ele que o homem, composto e
limitado, se relaciona com o Deus, sem partes nem limites. O modo de tal atuacéo é o

s 164

sentimento: a fé ¢ “Deus sensivel ao coragdo, ndo a razao , € este mesmo Deus que

se faz sentir ao invés de se fazer concluir, “quer mais dispor da vontade que do

59165

espirito O sentimento de coracdo engloba, por sua vez, dois principios

fundamentais, os quais surgem mediante um ato de inclinacéo:

N&o vos admireis de ver pessoas simples crer sem raciocinio. Deus Ihes da o
amor a Ele e o 6dio de si proprios. Ele inclina o coragdo a crer. Jamais
creremos com uma crenca Util e de fé, se Deus ndo nos inclinar o coracdo, e
creremos assim que Ele nos inclinar. E o que bem compreendeu Davi.
Inclina cor meum Deus™®.

No inicio de nosso capitulo anterior, mencionamos a origem do amor-proprio,
qual seja, a desconsideragédo de que todo amor existente no homem devia se relacionar a
Deus. Tivemos também a oportunidade de expor que a corrupcdo da vontade consiste
nela estar voltada para a criatura. No fragmento em questdo, Pascal compreende que a
intervengdo de Deus tem como alvo fundamental bem isso que entendemos ser a
natureza concupiscente: o amor infinito pelo finito. A condicdo da crenca util estd ndo

apenas na inversdo deste amor desregrado, como no odio de si. Isso nos indica que nédo

163 Cf. PONDE, 2001, p. 114.
184 pASCAL, 1963, L. 424.

165 PASCAL, 1963, L. 234. Chevalier, unindo os fragmentos L. 110 e L. 298, entende que se pode definir
o coragdo dizendo que “¢ a faculdade que percebe os principios e que percebe a ordem. Esta poténcia ndo
é contra a inteligéncia, nem mesmo outra coisa que ndo a inteligéncia: ela € parte mais alta; ela discerne e
ela ama: nela, conhecimento e sentimento, longe de se negarem, prestam uma ajuda natural. Cf.
CHEVALIER, J. Pascal. Paris: Plon, 1922, p. 309.

186 pASCAL, 1963, L. 380.
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se trata simplesmente de amar a Deus mais do que a si mesmo, como que preservando
em si uma possibilidade e uma legitimidade do amor-proprio. Trata-se antes, em
primeiro lugar, de ndo amar sendo a Deus — exclusividade do amor divino antes da
queda — e, em segundo lugar, odiar a condi¢do de amor egoista que exclui Deus da vida
do homem, o que pode ser entendido dédio decorrente de certa forma de amar. O
fundamental aqui estd em que o d6dio do homem por ele mesmo encontra seu
fundamento ndo em fatores externos e cuja solucdo dependeria do préprio homem, mas

na prépria constituicdo humana legada pelo pecado™®’

. Odiar a si é antes de tudo rejeitar
uma condicdo, ao mesmo tempo em que se reconhece o valor e a necessidade de outra,
que é a da graca eficaz. Tal operagdo consiste numa inclinacdo, que aqui podemos
entender como contrapeso a natureza concupiscente. Por esta inclinacdo é que a vontade

orgulhosa passa a caridade, operacdo que fundamenta toda conversédo das trés ordens.

Outro ponto que devemos salientar a luz do fragmento é a dependéncia da fé
com relagdo & inclinacdo. Esta é condi¢do necesséria e suficiente para o sentimento de
coracdo. No caso em questdo, esta exclusividade é também representada pelas “pessoas
simples” que creem sem raciocinio. Ou seja, corroborando o que dissemos acima, as
provas, se presentes, sdo, no maximo, instrumentos da fé. Nao devemos ter em mente,
porém, que o conhecimento das provas ou sua ignorancia equivalha a uma diferenca de
qualidade no julgamento. E o que Pascal deixa claro ao dizer que os cristios “sem 0
conhecimento das profecias e das provas ndo deixam de julgar tdo bem quanto os que
tém tal conhecimento. Eles julgam pelo coracdo, bem como os outros julgam pelo
espirito™'®®. A importancia para nés deste fragmento estd em que, ao se atribuir
julgamento ao coracdo, e um julgamento legitimo, exclui-se a possibilidade de se

igualar a fé isenta de razdo a fé por puro costume, que comparamos acima com

167 Cf. PASCAL, 1963, L. 618, bem como GOUHIER, 2005, p. 77-78, e ainda PONDE, 2001, p. 113, 0
qual entende que “o homem deve odiar-Se ndo porque ele, homem, odeia o outro, mas sim porque ama a
si mesmo”. A esse respeito, vale esclarecer, junto com GOUHIER, H. Blaise Pascal: conversdo e
apologética. Trad. Ericka Marie Itokazu e Homero Santiago. Sdo Paulo: Paulus, 2006, p. 83: “Odiar o eu
injusto ndo impede de jeito nenhum amar o eu tal como Deus o quis. [...]. O eu sabe-se odiével & luz da fé
que é esperanca de um eu amavel: o0 eu ndo pode estar ai sem amar a si mesmo tal como ele deveria ser”.

18 pASCAL, 1963, L. 382.
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supersticdo™®. E a diferenca entre os dois casos ndo pode repousar sendo nos proprios
principios da crenga, 0 amor a Deus e o 6dio a si. Tais principios ndo tém sua eficacia e
sua validade subordinada ao conhecimento prévio das provas, mas antes de uma agéo
direta de Deus, de modo que a “simplicidade” a qual se aludiu ndo é sindénima de

supersticao.

A respeito da inclinagdo, devemos ainda observar que se trata de uma operagéo
imediata. A partir dai podemos retomar a questdo da gratuidade da graca, bem como seu
carater irresistivel. A conversdo ndo € o fim previsto de um projeto calculado. Sua
iniciativa e seu progresso sdo de exclusividade total de Deus. Salta a vista, porém, a
dificuldade de conciliar esta visdo que Pascal preserva de Agostinho com 0 uso
sistematico que o jansenista faz do costume e também da eventual aquisicao de provas,
ou seja, a dificuldade de tratar simultaneamente da exigéncia de passos humanos para a
fé — razdo e costume — e do primado da graca na fé. Podemos aqui dizer da graga o que
dissemos acima do costume. A graca ndo é um caminho secundario, mais curto, para
uma fé que admitiria um caminho mais longo, este do costume e do raciocinio. E antes
preferivel entender que a graca, o Sobrenatural, vale-se dos ambitos naturais, do mesmo
modo que, recordamos, a vontade enquanto orgulho ou caridade tem seus efeitos nas
outras ordens. A graca € imediata no sentido de ndo depender de nenhuma aprovacdo
restrita ao ambito natural, donde ndo decorre que sua atuacdo nao se valha dess

es ambitos. Melhor dizendo, qualquer coisa no homem que aja para Deus € ja

sinal de atuaco da graca'™.

Esta questdo da primazia da graca nos leva a mais um ponto na visdo pascaliana

da conversdo, a saber, a definicdo de conversao verdadeira:

169 Ha, de fato, uma semelhanca entre a inclinacdo por costume e a inclinacio do coragdo por Deus, na
medida em que em ambos 0s casos temos 0s elementos fundamentais de auséncia de provas e auséncia de
“violéncia”. A este respeito, cf. RUSSIER, 1949, p. 210: “[...] ha identidade de operagédo entre o costume,
inclinando o autdbmato, e Deus, inclinando o coragdo; onde, de preferéncia, a primeira operacdo €
instrumento da segunda”.

170 A respeito da relagdo entre os papéis humano e divino, Ferreyrolles usa a expressdo “graga antecipada”
para se referir aos primeiros: “A inspiragdo permanece, certamente, indispensavel (pois a fé ¢ sempre um
dom de Deus), mas dispomos de meios humanos que sdo eles mesmos uma graga antecipada”.
FERREYROLLES, 1995, p. 100.
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Se eu tivesse visto um milagre, dizem eles, eu me converteria. Como
asseguram que fariam isto que ignoram. Eles imaginam que esta conversdo
consiste numa adoracdo que se faz de Deus como um comércio e uma
conversdo tal qual eles a imaginam. A conversdo verdadeira consiste em se
aniquilar diante deste ser universal que irritamos tantas vezes e que pode vos
perder legitimamente a todo momento, em reconhecer que nada podemos
sem ele e que nada merecemos dele além de sua desgraga. Consiste em

compreender que hd uma oposicao invencivel entre Deus e n6s que sem um

mediador n&o pode haver comércio®™.

Aludimos anteriormente para a importancia da humilhagdo na corrente da
conversao. O que Pascal apresenta aqui € uma atitude mais radical, a da “aniquilagdo”.
Vimos que os dois principios fundamentais que operam sobre o coracao convertido séo
0 amor exclusivo a Deus e 0 6dio a si. Uma vez que tais principios representam o que ha
de mais contrario ao amor-proprio, entende-se a exigéncia de uma aniquilagdo do eu
para a conversao verdadeira. Ou seja, a atitude de humilhacdo, segundo a qual o ser
criado reconhece sua dependéncia em relagéo ao Criador, de modo que ndo pode por si
mesmo chegar a Deus, acrescenta-se a recusa de si mesmo como objeto digno de
receber algo de Deus. Sendo assim, a0 mesmo tempo em que nada se pode sem Deus,
nada se merece Dele. Isso equivale a afirmagdo da impossibilidade de “comércio”. A
falsa conversdo, sugerida pela exigéncia humana de um prévio sinal sobrenatural, o
milagre, o que, em troca, implicaria uma crenca nos moldes de uma “conversagio”,
ignora a soberba — o amor-proprio, motivo legitimo de 6dio — que ha em pretender
oferecer algo a Deus, ou cobrar algo Dele. Fica bem clara aqui a retomada da oposi¢édo
ao pensamento pelagiano molinista. Segundo esta ultima doutrina, conforme vimos no
primeiro capitulo, a graca ndo apenas esta sujeita ao consentimento humano quando
oferecida, mas ainda deve ser merecida mediante um prévio esfor¢co do homem limitado
ao ambito natural. A questdo da aniquilagdo pascaliana dissolve a possibilidade do
estado de graga em um ser que busque preservar em si alguma instancia impermeavel a
essa graca. Mediante as formas de amor a Deus e 6dio a si, Pascal entende uma
conversdo irrestrita do homem, contrariamente as reservas claramente humanistas dos
que negam ou a existéncia da corrupg¢éo da vontade, ou esta corrupgdo no mesmo nivel

da viséo agostiniana e pascaliana.

1 pASCAL, 1963, L. 378.

82



Ainda sobre essa questdo da aniquilacdo do convertido, € importante

13

ressaltarmos a expressdo “ser universal” de que Pascal faz uso. A exigéncia de se
“aniquilar diante deste ser universal” ¢ semelhante a introdug@o ao argumento da aposta,
onde Pascal entende que “o finito se aniquila na presenca do infinito e se torna um puro
nada™"?. Nesse fragmento, a questdo era deixar clara a necessidade da aposta, mediante
a explicacdo de que se tratava de um jogo onde o risco finito contrapunha-se ao ganho
infinito, de modo a deixar em segundo plano a analise das chances de ganho e perda. A
questdo agora esta na valoragdo com que o convertido, diante do ser “verdadeiramente

1”173

amavel”", considerara tudo o mais que n3o seja Deus. E a questdo que abre o opusculo

Sur la conversion du pécheur:

A primeira coisa que Deus inspira a alma que Ele digna tocar
verdadeiramente € um conhecimento e uma vista toda extraordinaria pela
qual a alma considera as coisas e ela mesma de um modo totalmente novo.
Esta nova luz Ihe d& medo e lhe traz uma confusdo que atravessa o repouso
que ela encontrava nas coisas que constitufam suas delicias'".

A conversao é apresentada aqui em termos de “vista” ¢ “conhecimento”, termos
que podemos entender, respectivamente, proprios da terceira e segunda ordem'” e que
dizem respeito ao proprio convertido e as coisas que o0 rodeiam. Respectivamente, 0
amor-proprio e os bens passageiros. O convertido sofre uma alteracdo em sua relacédo
volitiva e cognitiva consigo mesmo e com 0s objetos com os quais se comprazia. Essa
alteracdo lhe é motivo de temor e perturbacéo, na medida em que vao de encontro com
0 repouso em objetos da esfera concupiscente. E importante entender aqui este
“repouso” ndo estd sendo entendido como aquele contrario ao divertimento. Trata-se
antes de uma tranquilidade com a qual o ndo convertido se deleitava com o que
satisfazia sua concupiscéncia. Esta tranquilidade é que é interrompida por este primeiro

efeito da inspiracéo.

12 pASCAL, 1963, L. 418.
18 pASCAL, 1963, L. 220.
14 PASCAL, 1963, p. 290.

178 Sobre este uso da expressao “vista”, cf. GOUHIER, 2005, p. 51-55.
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Vejamos em que consiste esta nova vista e este novo conhecimento. Entende
Pascal que, ao se dar conta de sua infinitude, a alma

[...] comega a considerar como um nada tudo isto que deve retornar para o

nada [...]; enfim, tudo o que deve durar menos que sua alma é incapaz de

satisfazer o designio desta alma que busca seriamente estabelecer-se numa
felicidade tdo duravel quanto ela mesma'’.

Temos aqui novamente a consciéncia sugerida ao incrédulo no fragmento da
aposta. Agora, porém, ndo mais na forma restrita ao reconhecimento das vantagens em
se apostar, mas como um modo de “considerar” a si e as coisas. Podemos dizer que se
trata de algo semelhante com o que dissemos a respeito de tornar as provas sentimento.
A relagdo do convertido com o seu nada e o nada das coisas, ao contrario do apostador,
ndo se limita a segunda ordem, mas compromete seu préprio desejo em relagdo a elas. E
¢ nesta consciéncia e sentimento do nada que parece consistir o centro da questdo da
aniquilacdo. A criatura aniquila-se na medida em que se conhece e se sente como nada,
ao mesmo tempo em que busca uma felicidade solida propria de sua vocagdo
sobrenatural. Tal vocacdo é expressa aqui na forma da busca da alma por uma felicidade
que ndo possa ser interrompida com a morte. Trata-se da inversdo de critérios que indica
o reconhecimento do verdadeiro bem, o qual caracterizamos no primeiro capitulo como
sendo algo que ndo possa ser perdido contra a vontade de quem o possui. Neste ponto, a
questdo talvez ndo tenha ainda chegado ao termo de crenga, mas se refere antes a
impossibilidade de viver indiferentemente — tranquilamente — uma vida mundana. Por
causa disso, em relacdo aos objetos com os quais se deleitava, a alma sente um
“escrupulo continuo” que “a combate neste deleite, e esta vista interior nao lhe faz mais
encontrar aquela costumeira dogura entre as coisas nas quais ela se abandonava com

plena efusdo de seu coragio™"”.

A consideracdo do nada enquanto nada, e ndo mais enquanto tudo, esta inverséo
de sentimento e de cognicdo, interrompem a dindmica concupiscente. Todavia, ndo se

trata de algo pacifico:

16 pASCAL, 1963, p. 290.

Y7 1 dem, p. 290.
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Mas ela [a alma] encontra ainda mais amargura nos exercicios de piedade do
que nas vaidades do mundo. Por um lado, a presenca dos objetos visiveis a
toca mais que a esperanca dos invisiveis, e, por outro, a solidez dos invisiveis

a toca mais que a vaidade dos visiveis'’®.

Parece ser esta a causa do medo e da perturbacdo aludidas acima. Retomando a
questdo do deleite, podemos dizer que o conflito que se apresenta aqui é préprio do
homem que, apesar de ja estar sob a atuacdo da graca, ainda ndo se deleita mais com
uma vida piedosa do que com uma concupiscente. A alma nao sente ainda a “dogura da
gloria”™®. Todavia, ndo pode retornar a esta vida va, uma vez tendo reconhecido, em
primeiro lugar, a propria vaidade em que estava, e, em segundo lugar, a necessidade de
ndo amar sendo a Deus. Neste ponto, € 0 costume que novamente entra em questao,
ainda que por uma breve alusdo de Pascal, segundo o qual ainda que a alma “nao sinta
0s encantos com os quais Deus recompensa o habito da piedade, ela compreende,
entretanto, que as criaturas ndo podem ser mais amaveis que o Criador™®. A respeito
desta Gltima compreensdo da alma, entendemos que é acompanhada da intranquilidade
de deleite no pecado. Mas isso ndo é suficiente para se deleitar na vida piedosa. O
limite, entdo, do conflito, est4, em nova semelhangca com o caso da aposta, em
reconhecer e querer desejar algo contrdrio a um primeiro desejo. O que, em
contrapartida, estd ausente no presente caso, é qualquer consideracdo de vantagens,
mediante, repetimos, o proprio sentimento do nada de si e das coisas. Alids, como o
discurso é conforme a questdo da aniquilacdo, ndo seria consistente uma preocupacgéo
do convertido pela perda de sua vida concupiscente. Esta ja ndo lhe é mais suportavel,
mesmo sem uma Visdo clara da vida piedosa. A graga, portanto, deve agir de tal modo a

socorrer o convertido nesta sua incapacidade em sentir prazer desejado™®.

178 1dem, p. 290.
¥ pASCAL, 1963, L. 37.
180 pASCAL, 1963, p. 291.

181 A respeito da dificuldade da vida piedosa, sob a forma de sofrimento perante as privacdes, em
compatibilidade com o principio da escraviddo ao deleite, podemos entender, junto com GOUHIER,
2005, p. 119: “Assim, ¢ na verdade duro renunciar aos bens deste mundo, porém, se a rentncia ja ¢ efeito
de uma graca, como a graca € sempre de algum modo sentida, ela manifesta-se numa dogura interior que
acompanha o sofrimento do cristao”.
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Podemos aqui perguntar qual a natureza deste costume ao qual adere o
convertido. Ndo parece ser da mesma espécie daquele do apostador nem daquele da
confirmagio das provas. E diferente do primeiro porque nio se trata de abandonar os
prazeres para perceber a vaidade da vida dedicada a esses ultimos, mas por ja a ter
percebido. E é diferente do segundo porque ndo ha provas para serem confirmadas, mas
antes uma inclinagdo de Deus que vai diretamente da concupiscéncia ao 6dio ao mundo.
O costume da vida piedosa presente no opusculo do qual ora nos ocupamos talvez seja
melhor caracterizado como uma expressdo — neste caso, da ordem do corpo — da
aniquilacio, restritamente ao sentido que viemos utilizando até aqui. E num “espirito de

59182

compuncéo e de peniténcia”~" que a alma recorre a piedade.

Assim, no final do opusculo, Pascal opde o desejo da felicidade perene que
sobrevém ao convertido, mediante o reconhecimento da verdadeira condi¢do de tal

felicidade, a sua incapacidade para viver efetivamente a felicidade reconhecida.
Ela resolve conformar-se as suas vontades pelo resto de sua vida; mas como
sua fraqueza natural, com o habito que ela tem nos pecados em que Viveu,

reduziram-na a impoténcia de chegar a esta felicidade, ela implora de sua

misericérdia os meios de chegar a Ele, de se prender a Ele, de ai aderir

eternamente®,

Contrapde-se aqui, por fim, o reconhecimento de uma vocacao sobrenatural e a
incapacidade para realiza-la. A suplica do convertido em ndo apenas chegar a Deus, mas
“prender-se a Ele”, numa adesdo eterna, pode ser compreendido dentro de toda questdo
do deleite pascaliano. Neste sentido, a suplica da alma consiste em deixar de se deleitar
com os objetos que constituiam sua vida ndo convertida a Deus para se deleitar numa
vida piedosa, oposta a afirmacéo de sua autonomia. A alma convertida, no momento em

que j& ndo pode se tranquilizar com o mundo, passa a implorar por repousar em Deus.

182 pPASCAL, 1963, p. 291.

183 | dem, p. 291.
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CONCLUSAO

Ao longo de nosso estudo, especialmente no primeiro capitulo, ordenamos
alguns quadros da situacdo humana em Pascal sob o aspecto teoldgico, procurando
mostrar igualmente ligacbes com discussdes filoséficas. De fato, conforme vimos na
Entretien avec M. de Saci, o préprio jansenista deixa-se levar insensivelmente da
filosofia para a teologia. Tivemos a oportunidade, em nosso trabalho, de acompanhar
exemplos muito fortes destas passagens, quais sejam, as questdes que o homem pde a si
mesmo acerca de seu fim ultimo, tanto no sentido meramente temporal quanto

teleoldgico.

Pascal ndo admite a desconsideracdo dessas questdes, afirmando, frente ao tema
da imortalidade da alma, que nada na vida pode ser decidido com sensatez sem sua
prévia afirmacdo ou negacdo. O contexto da aposta é claro a esse respeito: ha a
eternidade ou o nada a se esperar, e mesmo que pela razdo ndo possamos concluir por
um ou outro fim, nada é mais contrario a razdo do que viver indiferentemente a tais
possibilidades. Em nosso texto, identificamos isso a afirmacéo de que o limite da razédo
ndo coincide com o limite da vontade, e é caracteristico da razdo bem conduzida deixar-

se ultrapassar.

A razdo que se permite ultrapassar, humilhando-se frente & outra ordem — da
vontade — é 0 que constitui propriamente a passagem da Filosofia a Teologia. E o que
constitui, igualmente, a passagem de uma razdo fora de seu exercicio legitimo ao seu
devido lugar, o que pressupfe a passagem de uma vontade-orgulho para uma vontade-
caridade. Fora dessas ultrapassagens, entendemos com Pascal — generalizando o caso da
Entretien — que o resultado serd o orgulho humanista ou a covardia cética. Em suma,
estivemos as voltas com a passagem da afirmacéo de si mesmo para a aniquilacdo do eu,

expressao usada para caracterizar a fe.

E na Teologia, pois, que Pascal busca os fundamentos desse eu, que ndo rejeitara
a si mesmo sem uma intervengdo sobrenatural. Os quadros mencionados que fomos
ordenando entrelagam as relagdes entre Deus, homem e graca, e resumem-se no
seguinte: Deus criou 0 homem digno de contempla-Lo, isto é, sem nada que distanciasse
a criatura do Criador. O fim do homem coincidia com sua condi¢do. A caracteristica

fundamental deste primeiro estado era a inexisténcia de qualquer concupiscéncia, o que
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permitia a0 homem ser senhor da graca que lhe era oferecida. Ndo havia a necessidade
dessa graga atuar de maneira irresistivel, pois era estranha ao homem a propria
necessidade de resistir, uma vez que era estranha ao seu livre-arbitrio a ideia de

inclinacdo, para 0 bem ou para o mal.

Advém, entdo, o pecado. O de Adao, que quis se tornar igual a Deus, e, com ele,

de toda raca humana®®

. O homem perde seu estado de gldria. Todavia, trata-se de uma
queda incompleta. A condicdo do homem muda, mas seu fim permanece sendo Deus.
Nesta disparidade do estado corrompido, a vontade, a razdo e o corpo protagonizam um
“projeto confuso”, no qual 0 homem quer ser feliz, mas pelos meios contrarios a
natureza na qual foi criado. Quer ser feliz no amor a si mesmo, sem ser digno de
qualquer amor. Quer ser feliz no julgamento irrestrito de sua razéo, sem ser capaz de
concluir o mistério de sua existéncia. Quer ser feliz na posse de coisas cuja perda
independe de sua vontade, a qual foi feita para o que ndo passa nem se perde contra sua
vontade. Seu critério de movimento passa a ser 0 prazer, € 0 prazer maior ele descobre

no orgulho que originou sua queda.

Nestas contrariedades, desespera-se, pois, ndo tendo sido feito para si, mas ao
mesmo tempo encerrado em si, perde qualquer distin¢do clara de sua identidade. Deste
modo, foge de si, imaginando outro eu, no qual se compraz, esperando agradar também
aos outros, de maneira a consolidar a propria imaginacao. E a tal ponto consolida esse
outro eu, que toma como critério de julgamento o que lhe é favoravel, tornando-se cego
para 0 que o desmente, ou seja, para 0 proprio Deus e seus sinais no mundo e na
historia, bem como para as verdades que provam Jesus Cristo, fundador da religido que

mais radicalmente se op&e ao amor-proprio.

Entretanto, por se tratar de uma queda incompleta, a vontade humana permanece
permeavel a graca. Esta Gltima, porém, tanto quanto os novos critérios humanos, tem
um novo modo de agir. Ndo se submete mais a vontade do homem, mas age na propria
vontade, transformando-a qualitativamente, e, portanto, impassivel a qualquer

resisténcia. Trata-se de uma nova vontade, caracterizada como caridade, em oposi¢éo ao

184 Cf. Ecrits, pg. 317: Addo, tentado pelo Diabo, sucumbiu & tentago, revoltou-se contra Deus, infringiu
seus preceitos, quis ser independente de Deus e igual a Ele.
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orgulho anterior. Por essa nova vontade, 0 homem pode tanto enxergar com clareza sua

miséria, quanto voltar-se para a gloria da qual caiu.

Ao longo de nossa exposicdo de alguns pormenores da conversdo, pudemos
constatar a este respeito a estratégia de Pascal com o estado de corrup¢do humano. Tal
estratégia consiste, primeiramente, em perceber que toda questdo da transformacéo
religiosa pode ser abordada tanto pelo aspecto da primazia absoluta da graca quanto
pelo aspecto do que é necessario ao homem fazer para se chegar a fé verdadeira. E na
compatibilizacdo desses dois aspectos que Pascal, de certa forma, vira 0 jogo da
corrupcdo humana, apresentado as esferas volitiva, espiritual e corporal, no proprio
estado de pecado, como ferramentas a serem utilizadas na conversdo, ou seja, como
ferramentas a serem utilizadas na preparacdo para a graca. E assim que a influéncia do
costume na vontade, embora tendo sido caracterizada como chave da supersticdo, €
igualmente caracterizada como peca fundamental para o incrédulo que se sente incapaz
de crer, conforme vimos no fragmento da aposta. O mesmo se diz da ilegitima
influéncia da vontade na raz&o. Pascal ndo busca anular essa influéncia, mas antes
apropriar-se dela e mostrar sua forca no caso de uma vontade enquanto caridade,

previamente preparada pelo costume de se subordinar as formalidades.

Nestas conciliagdes, encontramos no argumento da aposta o limite do incrédulo
que se prepara para a fé, ou, melhor, que reconhece a sensatez — nos sentido mais estrito
da palavra — de se crer em verdades que ultrapassam as capacidades racionais.
Afastando-nos de uma perspectiva puramente calculista da aposta, mas sem perder de
vista esta questdo matematica, deparamo-nos com o incrédulo que, em primeiro lugar,
reconhece a possibilidade de bens eternos e, em segundo lugar, passa a procurar a fonte
de todos esses bens, ao mesmo tempo em que ndo pode mais admitir como verdadeiros
os bens nos quais até entfo buscava sossego. E nesta nova busca que Pascal, no Mystére
de Jésus, parece esclarecer maximamente a concorréncia humana e divina na fé:
“Consola-te. Tu ndo me procurarias, se ja ndo me tivesses encontrado”®. Trata-se, em

ultima instancia, de compatibilizar o fim humano e a impoténcia humana para esse fim.

185 Br 533 La 919. Cf. também Roussier, La foi selon Pascal, pg. 227: “No fundo, o paradoxo da aposta
ndo é outra coisa que o paradoxo, ou antes, diria Pascal, o mistério, de uma fé que vém inteiramente de
Deus, e para a qual, entretanto, é necessario se encaminhar, e encaminhar outros, como se tudo
dependesse do homem; entendendo-se, alias, que o fato mesmo de para ai se encaminhar, de procurar 0s
meios, nas provas e no costume, ¢ ja o resultado de uma primeira inspiragao”.
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Diante disso, o desespero ndo se faz esperar, mas a ordem € de consolo, porque € neste
desespero, figura mais marcante do homem sem Deus, que a graga, ndo a primeira, mas

a de Jesus Cristo, a do novo Adao, encontra seu terreno mais fértil.
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