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resumo O presente trabalho busca explicitar alguns elementos da concepcédo voltairiana
da histéria (e do historiador). A intencdo ndo é a de inventariar, sequndo uma ordem cro-
noldgica, a formacdo de uma filosofia da histéria em Voltaire, mas tdo somente apresentar
uma face dessa génese, a saber, a critica a teologia da historia, que se encontra embasando
aquele ponto de vista. Nao ha divida de que o erro faz parte do homem. Assim como a
supersticdo, o fanatismo, o 6dio, o crime, a guerra e todos os demais efeitos do erro. No
entanto, a forca de destruir o erro, a verdade foi cultivada. Com efeito, o combate ao erro
é um impulsionador dos homens e semelhante guerra se passa na historia: a histéria dos
progressos do espirito. Ndo ha uma condenagdo perpétua do homem a ignorancia e, por
isso mesmo, ndo faz sentido conceber a historia a partir de uma redencdo, que indica a hu-
manidade sua incapacidade de encontrar, por si mesma, os caminhos da superacdo de seus
erros. Uma histdria sem redencdo; estamos diante de uma das ambigdes mais importantes
do pensamento voltairiano. Com ela nasce o desejo de eliminar o miraculoso, o misterioso
que envolve o entendimento da historia, retirando-lhe a crenca ingénua no fantastico, por
um lado, e a névoa espessa que a culpa e a criminalidade original Lhe impuseram, por outro.

palavras-chave Voltaire; Filosofia da historia; Teologia da historia; Redencdo; Progresso; Erro

O presente trabalho busca explicitar alguns elementos da concep¢io vol-
tairiana da historia (e do historiador). A inten¢do nio é a de inventariar,
segundo uma ordem cronolégica, a formacio de uma filosofia da historia
em Voltaire, mas tdo somente apresentar uma face dessa génese, a saber, a
critica a teologia da histdria, que se encontra embasando aquele ponto
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de vista. Nao ha davida de que o erro faz parte do homem. Assim como
a supersticdo, o fanatismo, o 6dio, o crime, a guerra e todos os demais
efeitos do erro. No entanto, a forca de destruir o erro, a verdade foi cul-
tivada. Com efeito, o combate ao erro é um impulsionador dos homens
e semelhante guerra se passa na histéria: a histéria dos progressos do es-
pirito. Nio ha uma condenac¢io perpétua do homem a ignorancia e, por
isso mesmo, ndo faz sentido conceber a historia a partir de uma redencio,
que indica a humanidade sua incapacidade de encontrar, por si mesma, os
caminhos da supera¢io de seus erros. Uma histéria sem reden¢io; estamos
diante de uma das ambi¢cdes mais importantes do pensamento voltairia-
no. Com ela nasce o desejo de eliminar o miraculoso, o misterioso que
envolve o entendimento da historia, retirando-lhe a crenca ingénua no
fantastico, por um lado, e a névoa espessa que a culpa e a criminalidade
original lhe impuseram, por outro.

Voltaire, enquanto um marco na interpretacio moderna da historia’,
travard uma batalha incessante contra a influéncia do mito, como acon-
tecia nas narrativas dos antigos, tio apreciadas: “Serd permitido a um ho-
mem de bom senso, nascido no século XVIII, nos falar seriamente dos
oraculos de Delfos?” ou “nos dizer que as batalhas foram ganhas segun-
do as predi¢des de Apolo, e fornecer como motivo o poder do diabo?”
(VOLTAIRE, 1957, p. 43). De onde provém um erro tio funesto e tio
geral? Da ignorancia. (VOLTAIRE, 1963, p. 126). Um historiador que nos
taca passar por verdadeiros tais absurdos, fala antes como crente do que
como filésofo. A posi¢io desse altimo € aquela que observard o passado
com bom senso, ponderacdo racional e uma dose de sadio ceticismo. A
formula atende estritamente s exigéncias dos novos tempos: “E certo, o
conhecimento da natureza, o espirito céptico acerca das fibulas antigas
honorificadas com o titulo de histérias, a sa metafisica separada das imper-
tinéncias da escola, sio fruto deste século, no qual a razio se aprimorou.”
(VOLTAIRE, 1957, p. 1568).

Separar, eis um verbo que ressoa como palavra de ordem. Com seu
emprego, quer-se estabelecer nitidas fronteiras entre o que advém da ra-
zio e do cilculo e aquilo que na religido parece incongruente, tudo o
que ¢ mistério indecifravel. Desde Bacon e Locke, passando por Galileu
e Descartes, hi um vivo interesse entre os pensadores modernos em
dessacralizar as ideias e as praticas. A ciéncia nio tem que justificar suas
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diferencas com a Revelagio; sio as verdades reveladas, ao contrario, que
devem passar pelo crivo da razio. Pode um minimo de racionalidade apro-
var aquilo que nas igrejas se brada contra os progressos dos conhecimen-
tos humanos? A inteligéncia é a fonte de conhecimento e o fiel da balanca
quando se trata da organiza¢do das gentes, sua a¢do é pubica, passivel de
discussdo e aprovacio; a revelacdo, por sua vez, caberd “a camara escura
do coracio” (AGOSTINHO, 1841), o reduto do privado. A consciéncia
moral se limita a uma necessidade de organizar a vida em sociedade.“Um
dos grandes males, como um dos grandes ridiculos do género humano,
¢ ver, em todos os paises que chamamos civilizados, talvez com excecio
da China, os padres se encarregarem daquilo que é de inica competéncia
dos filésofos.” (VOLTAIRE, 1879, Article Philosophie). Se a ciéncia fazia
grandes avancos na separa¢io da fé, ainda restava uma semelhante tarefa
a ser feita no dominio da histéria. Alijada do campo da ciéncia, ela recaiu
nos bracos da sublime teologia e necessitava, agora, passar por uma severa
critica e, dessa forma, reagrupar-se entre os saberes dignos de credibilidade
racional. Para Voltaire, essa é uma empreitada da competéncia da filosofia.

H4 uma ma metafisica, a qual se opde uma sa metafisica, isto ¢, uma
metafisica depurada da presuncio de ir além das possibilidades estabele-
cidas pela razio humana. Sob o abrigo da metafisica encontram-se temas
trans naturam, que podem ndo ser coisa alguma. Contudo, esses temas,
de uma forma ou de outra, nos interessam, como no caso da divindade:
“Deus, que conhecemos por suas obras, mas que nosso orgulho quer
definir; Deus, do qual sentimos o poder imenso; Deus, separado de nos
pelo abismo do infinito e cuja natureza ousamos sondar.” (Id. ibid., Article
Meétaphysique). A metafisica vinculou-se de tal forma a religido, que as
fronteiras entre ambas restavam indiscerniveis. O apelo é para que o me-
tafisico abandone o que nio pode discernir com justeza e reserve-se o di-
reito a “uma metafisica do ignorante ou da ignorancia”?, feita de davidas,
de probabilidades, sinonimo de nio acomodagio da inteligéncia; muito
diferente do outro sentido de ignorancia, também utilizado por Voltaire,
para definir um estado de atraso e de incompreensio. Reconhecido esse
ponto, outra figura toma o lugar do metafisico, a saber, o fil6sofo, ou seja,
aquele que trabalha racionalmente em prol da humanidade, mas absolu-
tamente conscio de que trabalha com uma s3 metafisica: “o filésofo nio
¢ entusiasta, ndo se erige em profeta, nio se diz inspirado dos deuses.” (Id.
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ibid., Article Philosophe). A metafisica toma parte na grande tarefa entre-
gue a filosofia: “para Voltaire, ela se apresenta, primeiramente, como uma
atitude mental que investe e penetra em todos os aspectos da realidade,
mais do que uma ciéncia que permanece no aprofundamento do plano
teorético” (BENELLI, 2000, p. 18).? Isso significa uma subordina¢io de
todo o pensamento a esse principio de inteligibilidade do real, de tal
modo que essa no¢io nio pareca estrangeira nem ao homem, nem ao
mundo, aos quais ela comunica sua propria orientagio. O resultado é que
todo o peso desse pensamento recai sobre pontos precisos da historia. Por
isso, cabe a filosofia fornecer outros parametros de compreensio capazes
de isolar a recomposi¢io do passado do contigio mitico exercido pelo
trabalho inconsistente dos historiadores, muitos deles associados ao cris-
tianismo. Era necessario uma descristianiza¢io da histéria.

Ao reconstituir a historia, o historiador contribui para o esclarecimen-
to dos povos, porque “os que esclarecem (détrompent) os homens sio seus
verdadeiros benfeitores.” (VOLTAIRE, 1963, p. 126). Com efeito, se os
verdadeiros benfeitores da humanidade sao os que lhe esclarecem, falar da
histéria de forma mitica nio traz nenhum beneficio, pois em nada ajuda
para o conhecimento dos homens reais. Pelo contrario, ela lhes prepara o
sentimento para a aceitacio de designios estranhos, preestabelecidos, para
a conformacio e para o ato resignado. A historia informada pela mistica
¢ o maior exemplo do cultivo desse sentimento. Uma “historia santa” so-
fre da mesma falha que uma filosofia subordinada a teologia: “falta-lhe o
imprevisto” (POMEAU, 1963, p. 29). Ela ja esta feita, sO resta seguir-lhe.
Uma visio religiosa do mundo prende a historia a rota de um caminho
inapelavel, eliminando qualquer possibilidade de independéncia, ja que
o desvio original conduziu a tutela providencial; é o que acontece no
Discours sur I”Histoire Universelle, onde Bossuet, por estar preso a orienta¢io
pétrea de uma histéria sagrada, faz cortes propositais em fatos importan-
tes, esquece outros e abusa da exaltacdo ao povo ocidental (cristio):

“O ilustre Bossuet que no seu Discurso sobre uma parte da Histéria

Universal apreendeu-lhe o verdadeiro sentido, a0 menos no que ele diz

acerca do império romano, detém-se, no entanto, em Carlos Magno.

(...) Esse eloquente escritor, referindo uma palavra sobre os arabes,

que fundaram tio poderoso império e uma religido florescente, nio

os trata a ndo ser como um dilavio de barbaros. Ele parece ter escrito
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unicamente para insinuar que tudo foi feito no mundo tendo em vista
a nacio judia; se Deus deu o império da Asia aos babilonicos, foi para
punir os judeus; se Deus fez reinar Ciro, foi para os vingar, se Deus
enviou os Romanos, tal foi ainda para castigd-los. Tudo isto pode ser,
mas as grandezas de Ciro e dos Romanos tém ainda outras causas.”

(VOLTAIRE, 1963 p. 1963).

A parcialidade do bispo de Meaux reflete a forma como a teologia conce-
be o tempo e o mundo: a escolha de um povo para exemplificar o man-
dato divino, exclui todos os outros e esconde o que neles ha de melhor e
superior. Além do partido em prol de um grupo, Bossuet arvora-se em in-
térprete do invisivel manifestado na historia: “os impérios do mundo ser-
viram a religido e a conserva¢io do povo de Deus” (BOSSUET, 1966, p.
351), diz ele; os reinos convieram a reveréncia e a instrucao “nio somente
dos grandes principes (...), mas, ainda, aqueles particulares que contem-
plam, nesses grandes objetos, os segredos da divina Providéncia.” (Id. Ibid.,
p- 349). A historia universal é transformada na historia do povo cristio:

“Sob o poderio dos Romanos, os Judeus duraram até Jesus Cristo.

Quando eles o desconheceram e o crucificaram, esses mesmos Romanos

emprestaram suas maos, sem o saberem, a vinganca divina e extirparam

aquele povo ingrato. Deus, que havia deliberado reunir — no mesmo

tempo — o novo povo de todas as na¢cdes, reuniu, primeiramente, as

terras e os mares sob esse mesmo império. O comércio entre tantos

povos diversos, antes estrangeiros entre si, e depois reunidos sob a

domina¢io romana, foi um dos mais poderosos meios dos quais se serviu

a Providéncia para abrir caminhos ao Evangelho.” (Id. ibid.).

A dominac¢io romana sobre os judeus, assim como sobre outros povos,
possul um contexto e uma série de motivos verificaveis racionalmente e
atestados por tudo o que ficou de documentacio, vestigios e monumen-
tos espalhados onde o império dos Césares se estendeu. Bossuet, enquanto
historiador cristio, trai a evidéncia dos fatos, ofende a razio e o interesse
da verdade. A sucessio dos impérios, descrita sob tal prisma, aparece eiva-
da de uma visibilidade especial; 1 se encontra a marca da providéncia na
consecucio de seus planos. Ela anula qualquer iniciativa humana original
e dissolve qualquer interesse racional em recompor o passado.
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Ao ler os historiadores, Voltaire tem a impressio de que a terra nio
foi criada senio para alguns soberanos e para aqueles que serviram as
suas paixdes; quase todo o resto é abandonado. Nisso, tais cronistas asse-
melham-se a alguns tiranos dos quais falam: aqueles sacrificam o género
humano por causa de um s6 homem ou de um s6 povo. Os historiadores
cristaos sao um exemplo disso.

“O que mais admiro em nossos modernos compiladores é a boa

fé com que nos provam que tudo o que aconteceu no passado nos

maiores impérios do mundo s6 aconteceu para instruir os habitantes

da Palestina. Se os reis da Babilonia, em suas conquistas, caem ao

passarem sobre o povo judeu, € unicamente para COrrigir esse povo

de seus pecados. Se o rei chamado Ciro torna-se senhor da Babilonia,

¢ para dar a alguns judeus a permissio de retornarem ao seu pais. Se

Alexandre ¢é vencedor sobre Dario, é para estabelecer negociantes

em Alexandria. Quando os romanos acrescentam a Siria ao seu vasto

dominio e englobam o pequeno reino da Judéia ao seu império, ainda

¢ para instruir os judeus. Os arabes e os turcos vieram apenas para

corrigir esse povo amavel. E preciso admitir que houve uma excelente

educacgio; jamais tivemos tantos preceptores — eis como a histéria é ntill”

(VOLTAIRE, 1879, Article Histoire).

A exposicio critica dos quadros referenciais de interpretagio da historia
¢ acompanhada de uma redefinicdo de seu campo cronologico e espa-
cial. A histéria deve abarcar os povos mais antigos, indianos e chineses,
por exemplo, de forma a que tenhamos, verdadeiramente, uma historia
universal, ou seja, uma histéria da humanidade. Somente desta forma a
historia podera se dizer Gtil: “Qual a historia atil? Aquela que nos mostra
nossos deveres e direitos sem ter a aparéncia de nos querer ensina-los.” (Id.
ibid.). A histéria pde-se, com Voltaire, a servico da constru¢io de um novo
homem, do homem moderno: aquele que ja nio aceita receber as suas
normas e leis nem da natureza das coisas, nem de Deus, mas que pretende
escolhé-las e fundamenta-las ele proprio a partir de sua razio e da sua
vontade. A ideia de historia em Voltaire, aplicando ao entendimento do
mundo a convic¢io de que o homem é o principio de toda a historicidade,
tomara como norte o fato de que a humanidade ¢ a autora e a aprendiz de
sua propria trajetoéria. O movimento, aqui, ¢ duplo: escrevendo para uma
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elite cultivada, distinguida por sua adesio mais ou menos consciente a um
conjunto de valores, de costumes e de habitos intelectuais, o Patriarca de
Ferney conceberd uma ideia de homem que aglutinara, como expoente
maximo, todo o movimento da histéria. Aqueles que sabem, que colocam
as questoes, que possuem iniciativa nas diversas matérias, alimentam-se do
conceito de homem formulado pelo filésofo. Eles se reconhecem como
aqueles a que o tempo colocou numa condi¢io de uso da razio como
guia seguro e apropriado para torna-los senhores de seus destinos, sem
entregi-los a um poder distante que, por isso mesmo, é sagrado e ausente
dos assuntos terrenos.

A filosofia do mundo moderno propicia todas as condi¢des para uma
ruptura entre a historia e a teologia. As interpretacdes religiosas da histo-
ria, doravante desqualificadas, sucedem novas propostas. A ideia de uma
humanidade historica, concebida porVoltaire, ¢ um dos marcos dessa mu-
danga; ela constitui a referéncia a uma concep¢io de tempo centrada
inteiramente no homem enquanto influente. Nada mais de subordina¢io
a nenhuma espécie de plano oculto, mas esclarecimento das possibilidades
da inteligéncia alcancgar os seus propositos por si sO, a natureza tudo pos ali
para que o sucesso fosse alcancado. Nio se pode conceber um futuro para
a comunidade dos homens sem a situar em rela¢do a tudo aquilo com o
qual ela coexiste, e que é fruto da experiéncia passada. Presente, passado
e futuro nio se estruturam num discurso ldgico e coerente a partir do
centro providencial, porém, a acio humana, a constru¢io do mundo pelas
maos visiveis de seus habitantes, é o referencial para qualquer analise do
tempo. Voltaire tem a consciéncia de que esse é um produto moderno:

“Uma ordem inteira de religiosos abolida pelo poder secular, a disciplina

de algumas outras ordens monasticas reformadas por esse poder, as divisdes

entre toda a magistratura e a autoridade episcopal, fizeram ver o quanto

de pré-julgamentos foram dissipados, o quanto a ciéncia do governo se

expandiu e a que ponto os espiritos se esclareceram. As sementes dessa

ciéncia til foram lancadas no dltimo século; elas germinaram por todos

os lados neste, até o fundo das provincias, com a verdadeira eloquéncia,

dantes s6 conhecida em Paris (...). Uma razio superior se fez entender

nesses ultimos tempos (...). A filosofia, a0 tornar o espirito mais justo, e a0

banir o ridiculo dos adornos rebuscados, tornou mais de uma provincia

adversaria da capital.” (VOLTAIRE, 1957, pp. 1566-1567).
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O tempo nio mais aparece como um sucedaneo da eternidade. As con-
di¢cdes estio dadas para que nasca uma filosofia da histoéria e mesmo para
uma filosofia das Luzes*:

“Em todas as na¢des a historia é desfigurada pela fabula, até que, enfim,

a filosofia venha esclarecer os homens; e quando, afinal, a filosofia chega

ao nucleo dessas trevas, encontra os espiritos tio ofuscados por séculos

de equivocos, que somente a muito custo pode destruir os erros; ela

encontra cerimonias, fatos, monumentos estabelecidos para respaldar as

mentiras.” (VOLTAIRE, 1963, p. 801).

A tarefa da filosofia se amplia como filosofia da histéria e sua fungio
¢ a de tracar e combater erros perpetrados pela ignorancia dos povos
ao longo dos séculos, ou seja, ela deve ser capaz de revisitar o passado
humano em vista do proprio esclarecimento do homem. E, nessa di-
re¢do, podemos afirmar que a filosofia da histéria, em Voltaire, nasce a
partir de uma ocupacio do espirito voltada para a anilise dos prejuizos
trazidos ao género humano pelo obscurantismo; sobretudo, nasce como
uma critica que se depara e luta contra a fabula e o mitico na histéria,
enquanto entrave ao esclarecimento. Do mesmo modo, ela combate
o desdobramento desse aspecto obscuro, a saber, a teologia: “Talvez a
maior reprova¢io que eu mereca seja a de ser um filésofo livre (...).
Acreditei prestar um servico ao espirito humano ao mostrar o fanatismo
exacerbado e as disputas teoldgicas ridiculas (...).” (VOLTAIRE, 1975,
pp- 579-580). Nessa tltima cena concentra- se o conjunto antipoda da
filosofia da historia: imprecisio, crenga cega e inflexibilidade espiritual.
A oposi¢io a doutrina da providéncia, enquanto conceito nuclear da
teologia da historia,é uma clara manifestacio da atitude critica voltai-
riana. Libertar a historia das peias da teologia ¢ libertar o homem da
supersti¢io e, assim, ultrapassar o tempo mitico que ficou para traz, pois
incompativel com os avancos da ciéncia e dos costumes presenciados
pela modernidade. A civilizacio, isto é, atividade agricola, movimento
do comeércio, avanco dos negdcios, prosperidade das letras e das artes,
a qual nio se pode renunciar sob pena de renunciar as conquistas hu-
manas, obedece e reflete o proprio desenvolvimento historico: corpos
e mentes humanos se modificam ao longo do tempo, as evidéncias e as
exigéncias da humanidade se renovam com a renovacio da civiliza¢io.
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O que permanece ¢ a condic¢do racional dessa mesma humanidade e sua
capacidade de perfectibilidade.

A qualidade do conhecimento melhora nos paises ¢ nos tempos em
que a civilizacdo pode se desenvolver. A historia da historia coincide com
a histéria do homem, é o que tenta mostrar Voltaire. Se tomarmos o artigo
Historia, da Enciclopédia, nele registra-se um mesmo movimento: “os pro-
gressos da epistemologia da historia e as grandes linhas da historia univer-
sal.” (DAGEN, 1977, p. 13). Com efeito, uma adesdo a ideia de progresso
nio se coaduna com a fé cristi, antes mesmo a ela se opde. A Voltaire cabe

> mas, do mes-

o mérito nio s6 de fundar a expressio “filosofia da historia”
mo modo, de propor uma reflexdo filosofica para a historia. A expressio
entrara para a “historia das terminologias” (KOSELLECK, 1979, p. 647)
e a filosofia da historia caracterizard uma busca pela unidade inerente a
sucessdo das geragcdes humanas a partir dos componentes provenientes da
propria histéria. O contetido conceitual, estranho ao campo semantico
tradicional da palavra, exige uma denominagdo original; o termo ja nasce
com uma carga polémica®: ele se volta, do ponto de vista critico, contra a
crenga nas Escrituras e, do ponto de vista metafisico, contra a providéncia
divina que, segundo a explica¢io teologica, funda uma coeréncia inerente
as historias.

Nesse sentido, um inimigo privilegiado é escolhido:Voltaire combate
Bossuet. Talvez essa represente uma das batalhas mais expressivas do pe-
riodo de afirmac¢io da filosofia das Luzes. De um lado, o Discours sur I’
histoire universelle (1681), de Bossuet; de outro, o Essai sur les moeurs (1756),
de Voltaire. A diferenca ja se encontra na primeira palavra, de parte a par-
te, em cada um dos titulos. Bossuet escreve um Discurso, quer dizer, ele
acredita ser possivel submeter a matéria da histéria universal a uma or-
dem retdrica pré-determinada.Voltaire nido possui essa destemida certeza:
ele escreve um Ensaio, segundo um modo nio definitivo. O ensaio é o
lugar de uma intensa inventividade, ele ndo cessa de pretender reinventar
as regras de sua escrita numa grande liberdade formal. “O Ensaio pode
ser globalmente caracterizado como um conjunto de estratégias formais
de sedugdo do leitor.” (BIZIOU, 1997, p. 429). Se o termo é empregado e
valorizado, o é em oposi¢io ao Discurso, ao Tratado — acusados de serem
mais formais, pesados. “Intitular seu livro ‘Ensaio’, é prometer ao leitor
que algo vai ser ensinado, todavia, isso nao serd macante.” (Id. Ibid.). No
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ensaio, encontra-se reunida uma série de elementos que modificam o que
se espera de um leitor. Se no discurso sua leitura é passiva, no ensaio ele é
tido como uma figura inteligente, aberta e, principalmente, ativa:
“Os livros os mais uteis sdo aqueles que os leitores fazem, eles proprios,
a metade; entendem os pensamentos que lhes apresentamos em germe;
corrigem o que lhes parece defeituoso, e fortificam, por suas reflexdes, o
que lhes parece fraco.” (VOLTAIRE, 1879, Préface).

Dai provém, entio, a formula que determina a grande aceitagio do ensaio
como forma, no Século XVIII: o prazer da leitura liga-se a instrucio.“O
ensaio reivindica para as Letras, porque doravante laicizada e estendida a
todos os dominios da sociedade, uma nova utilidade social.” (BIZIOU,
1997, p. 429). Contudo, enganar-nos-iamos se entendéssemos, aqui, ape-
nas uma questdo de estilo literario. Na verdade, a forma, nesse caso, su-
bordina-se a uma disputa filoséfica: estd em jogo a noc¢io de historia e sua
condugio.

Por meio de um “maravilhoso encadeamento”, Bossuet faz remontar
a tradi¢do da Igreja até as origens do mundo e acrescenta aos espiritos
avidos de certezas:

“Que consolacio para os filhos de Deus! Que convic¢io da verdade,

quando eles veem de Inocéncio XI’, hoje ocupando tio dignamente

o primeiro assento da Igreja, remontarmos, sem interrup¢io, até Sio

Pedro, estabelecido por Jesus Cristo principe dos apdstolos; de onde

seguimos, a0 retomarmos os pontifices que serviram sob a Lei, até

Arlo e até Moisés; dai até os patriarcas, e até a origem do mundo!

Que sequéncia, que tradicio, que maravilhoso encadeamento! Se nosso

espirito naturalmente incerto, e transtormado pelas suas incertezas em

joguete de seus proprios raciocinios, tiver necessidade, nas questdes

atinentes a salvacio, de ser fixado e determinado por alguma autoridade

certa, qual maior autoridade do que aquela da Igreja catdlica, que retine

nela propria toda a autoridade dos séculos passados e as antigas tradi¢cdes

do género humano, desde sua primeira origem?” (BOSSUET, 1966, p.

338 — grifo nosso).

Nada pode mudar os séculos passados e todo o passado humano pertence
“d Gnica Igreja catdlica [que] preenche todos os séculos precedentes’ (Id.
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ibid., pp. 339-340) e, se “é esse passado que nos assegura o futuro” (Id. ibid.,
p- 341), nos é permitido entender que a historia € a sequéncia da Igreja. Tal
sucessio compreende a orientacio dos espiritos incertos, sua instrucio; para
tanto, trava-se uma luta, desde sempre, com “a falsa ciéncia”, com a impie-
dade. A guerra objetiva centrar o mundo sob a tutela da Igreja. Uma doutri-
na da historia é requerida para fazer convergir para o Cristo e para a religido
cristd, “tdo antiga quanto o mundo” (Id. ibid., p. 340), toda a inteligibilidade
da sucessio dos tempos. Essa inteligibilidade é garantida em fun¢io de um
universal, isto é, da ordem e da sequéncia compreendidas pelo pensamento
de tudo que ha de grande entre os homens, estabelecido gracas a submissao
de todas as demais manifestacoes do espirito humano a catolicidade crista.

“Aqui tombam aos pés da Igreja todas as sociedades e todas as seitas que

os homens estabeleceram dentro ou fora do cristianismo. Por exemplo,

o falso profeta dos Arabes bem pode se dizer enviado de Deus, e, apds

haver enganado os povos ignorantes, pode usufruir das divisdes de sua

vizinhanca, para ai estabelecer pelas armas uma religido totalmente

sensual; porém, ele nio ousou supor que era esperado, nem pode dar,

enfim, ou a sua pessoa, ou a sua religido, nenhuma uniio real nem

filiagdo aos séculos passados.” (Id. ibid., pp. 338-339).

Os acontecimentos do mundo antes e depois do Cristo podem parecer
desconformes aos olhos sem fé, mas eles sio apenas o quadro exterior
da historia da salvagio. Sua importancia ou sua irrelevancia sio avaliadas
a partir do prisma da redencdo. Assim, os arabes, e tantos outros pagaos
situam-se naquela irrelevancia e sio objeto da invisivel providéncia na
condugio da historia.

O bispo de Meaux sintetiza toda uma tradi¢do teoldgica iniciada por
um outro prelado, o de Hiponna. A despeito de suas grandes diferencgas,
os dois doutores concordam nos seguintes pilares: a dimensdo historica
¢ essencial a religido, a historia é a historia da salvagio e a providéncia
nio se atém ao caso particular, mas o envia ao acordo com as disposi¢coes
gerais da economia salvifica; a teologia da historia esta diretamente liga-
da a teologia da graca, que salvaguarda, a0 mesmo tempo, a onipoténcia
divina e a liberdade humana: os maus, fazendo o que eles querem, s6
tazem aquilo que Deus lhes permite fazer, e, assim, nio saem da ordem
maior; a convicgdo comum de que a causalidade divina, longe de negar
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as causalidades naturais, fundamenta essas mesmas causalidades (é segun-
do a presciéncia de Deus que alguma coisa depende de nossa vontade,
diz Santo Agostinho®), o que torna uma historia providencial, nio s6
possivel, como também respaldada por um discurso 16gico; enfim, a co-
mum consideracio da histéria em sua universalidade: as partes ganham
sentido unicamente em relacio ao todo. Uma concepcio estética da
historia® se forma, ou melhor, uma concepgio estético-teoldgica molda
a histéria: “a maneira de um quadro assentado, com suas tintas sombrias,
num bom lugar, assim também o conjunto dos seres, se ele pode ser
abarcado num olhar, permanece belo, mesmo com os pecadores (...).”
(AGOSTINHO, 1841, XI, p. 23). Bossuet retoma a metafora pictorica,
a0 afirmar a historia como certos quadros, que aparecem com muita frequéncia
nas bibliotecas dos colecionistas como um jogo de perspectiva; inicialmente eles
parecem-nos confusos, mas, tao logo aquele que conhece o segredo nos faz
olha-los por certo dngulo, imediatamente todas as linhas desiguais se reagrupam
e toda a confusdo se desfaz. (BOSSUET, 1961, pp. 1061-1062). A historia
¢ uma anamorfose da qual Jesus Cristo é o ponto. (FERREYROLLES,
1982, p. 241).

A possibilidade de uma interpretacio cristd da histéria nio se funda
nem sobre o conhecimento de valores espirituais, nem sobre a intui¢io de
que Jesus foi um individuo de importancia histérica, pois varios individu-
os destacaram-se na historia do mundo e mais de um se fez passar por um
redentor. A interpretacdo cristd da historia sustenta-se da suposicio que
Jesus € o Cristo, quer dizer, encontra sua base na doutrina da Encarnagio.
A afirmacio que faz repousar o sentido total e tinico da historia antes e
ap6s o Cristo sobre a vinda histérica de Jesus Cristo é estranha ao espiri-
to moderno, do qual Voltaire permanece um dos maiores representantes.
Para esse Gltimo, o Cristo da histéria nao tem nada de transcendente;
ele foi um judeu provindo da escéria do povo, filho reconhecido de um
carpinteiro provinciano, um camponeés grosseiro da Judéia, embora, sem
davida, mais esperto. Como atacava os sacerdotes, esses constrangeram
Pilatos a prendé-lo."" Jesus nio foi o fundador do cristianismo, mas um te-
ista. Ele foi um entre essas gentes da ralé, de onde vém os profetas judeus,
que se destacou do populacho e fez mais barulho, por isso transformado

11 ¢

em deus."' “Ele fazia pouco caso das supersti¢des judaicas. Teista israelita,

como Socrates fol um teista ateniense, (...) ele ndo instituiu nada que
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tivesse a menor relacio com o dogma cristio; jamais pronunciou 0 nome
cristao.” (VOLTAIRE, 1879, p. 69).

O Advento, por conseguinte, é ridiculamente presuncoso porque em-
presta a um grupo insignificante de judeus e de cristios uma importancia
cosmica, lembra Lowith. (LC)WITH, 1983, p. 198). Para Voltaire, ele é do
mesmo modo ridiculo porque eclipsa a historia das civilizagdes ao basear-
-se numa fabula, cuja reconstituicio, dada pelas Escrituras, é contraditoria,
erronea e infantil. No fundo, o cristianismo, iniciado pelos discipulos do
Cristo, produziu, como dantes nunca visto, um fanatismo digno de horror
e desprezo que se transformara em doutrina.

O Discours sur I’Histoire universelle aplicou ao dominio da historia essa
mesma certeza dogmatica. Uma armadura doutrinaria fornece suporte
as configuracdes da inteligéncia e o individuo é tio somente um ponto
secundario de aplica¢io de uma verdade cuja origem e o fim situam-se
em Deus. Legitima representante do classicismo frances, ela reproduz, em
grande parte, uma ideia de humanidade originada de um tnico ancestral
e, com isso, toda a histdria serd aquela de um povo transformado no em-
blema da salvacio.

“Em Bossuet, a Igreja e o Estado, a religido e o governo politico se

completam mutuamente e, 20 menos em principio, a historia sagrada é

a mais importante. Em Voltaire, a Igreja e a religido estio submetidas ao

Estado. Ao rejeitar a Providéncia, o individuo se liberta.” (FERENCZI,

1984, p. 190).

Voltaire tenta mostrar que é impossivel organizar qualquer tipo de jus-
tificativa metafisica para estabelecer isencdo ou culpa divinas diante de
determinados acontecimentos, como por exemplo, o terremoto de Lisboa
(1755): No Poéme sur le Désastre de Lisbonne, o fildsofo registra a ignoran-
cia do homem, a descreng¢a na Providéncia e a impossibilidade de alguma
doutrina explicar o mal.

O autor do Cindido elimina da historia toda finalidade providencial.
Os acontecimentos “sio o efeito necessario de leis eternas e necessarias”.
(VOLTAIRE, 1963, p. 915). Nio podemos nos colocar no ponto de vis-
ta divino, mas somente relacionar o curso dos fatos a causas verificaveis.
Acreditar na Providéncia é renunciar a razio e preferir a ingenuidade cega,
como aquela que o eremita tenta insuflar em Zadig, no conhecido conto:
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“~Tu me havias prometido mais paciéncia (...) Pois fica sabendo

que, debaixo das ruinas dessa casa que a Providéncia incendiou, o
proprietario encontrou um tesouro imenso; e ¢ bom que saibas que esse
jovem, a quem a Providéncia torceu o pescoco, teria assassinado a sua tia
dentro de um ano, e a ti daqui a dois anos.” (VOLTAIRE, 2005, p. 140).

A Providéncia nido podera continuar como “autor das grandes séries dos
acontecimentos humanos”: é imperioso reduzir o poder providencial para,
assim, colocar o homem a vontade consigo mesmo, descobri-lo como
condutor de sua histéria. Quando a religido é, criticamente, elucidada pela
historia, ela nada mais faz do que ser situada no plano da cultura e dos
costumes; todavia, sem dele ser a senhora. Ao contrario, dele, enquanto um
negdcio humano, ela recebe sentido e subordinacio. E preciso, portanto,
colocar a religiio em seu divido lugar, ou seja, aquele do produto de uma
cultura e de costumes ingénuos e supersticiosos, que & preciso superar.
Com efeito, existe um progresso do conhecimento e dos costumes; a histo-
ria possui um significado e uma dire¢io, ela permite a0 homem tornar-se
sempre mais rico em conhecimentos e bem-estar. Desse modo, a ruptura
entre a consciéncia do tempo histdrico, proprio ao pensamento voltairia-
no, e a doutrina providencial se revela em sua maior intensidade.

Sub specie aeternitatis, nada pode constituir-se em algo verdadeira-
mente novo'?, quer perscrutemos o futuro com a reserva do crente ou
com o ar trivial do homem de ciéncia. A humanidade pode se mostrar
mais inteligente ou mais astuta, refinada ao extremo em suas técnicas,
tornar-se mais sabia ou mais prudente; no entanto, jamais a historia a
conduzira as esferas novas e desconhecidas do futuro. A transmutacio
de um futuro profético em um futuro sob prognoéstico em nenhum
momento perturbou, verdadeiramente, a espera cristd: “a nio realiza-
¢io do fim do mundo havia consolidado a Igreja e, a0 mesmo tem-
po, sua concepcido de um tempo estatico percebido como tradi¢io.”
(KOSELLECK, 1979, p. 33). Em conformidade a esse estado de coisas,
o futuro do mundo e seu fim encontram-se integrados na prépria his-
toria da Igreja, o que tem como consequéncia o enquadramento de
toda nova profecia na rubrica heresia."” A Igreja organizava este fim do
mundo, que nio chegava, de modo a poder se estabilizar como senhora
do mundo sob a promessa redentora.'*
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“E necessario tomar o eschaton desconhecido como um fator de
integracao da Igreja, que podia, a partir desse fato, se constituir no
mundo e erguer-se como institui¢io. A Igreja em si € escatologica. Mas,
a partir do instante no qual as representacdes do Apocalipse segundo Sio
Jodo puderam ser aplicadas a acontecimentos ou a instantes concretos,

a escatologia torna-se um fator de desintegracio. O fim do mundo s
poder ser um fator de integracdo, na medida em que ele permaneca nio

determinavel sobre um plano historico-politico.” (Id. ibid., p. 22).

Quando uma doutrina da providéncia arvora-se em tudo ver a anun-
ciagio de um poder que é essencialmente invisivel, ela expde o poder
espiritual a um abuso da visibilidade, abrindo, dessa maneira, uma série
de fissuras em seu discurso sobre o historico. Mesmo respaldado pelo
principio da autoridade, esse discurso abusa na determinac¢io providen-
cial dos fatos: o esfor¢co para explicar algo como o Desastre de Lisboa
acaba por desgastar o que ha de invisivel e de garantidor daquilo que
inspira a santidade da Igreja, é torna-la demasiado terrestre. A moder-
nidade sabera localizar e usar esse desgaste a seu favor na construcio
de um pensamento desvinculado da reden¢ido. A originalidade do novo
pensamento sobre a historia reside no fato de liberar o homem de seu
proprio passado como tradi¢do e perpetuidade da culpa e lhe mostrar
a possibilidade do futuro e do progresso. Na medida em que o tem-
po se faz progresso, isto ¢, na medida em que ele passa a ser o palco
da visibilidade das transformacdes do homem e que dai se pode tirar,
inegavelmente, elementos positivos, ele se desacraliza, deixa de ser uma
categoria escatologica. O passado é percebido e estudado em vista da
compreensido do presente; do momento em que se vive, aclarado pela
experiéncia trazida pelas anteriores gerag¢des, aposta-se no futuro das
geracdes. A modernidade passa a assinalar a investida no progresso dos
homens e na consecucio de dias melhores: da ignorancia de onde sai-
mos, para o estado civilizado a que chegamos, eis o que nos habilita a
pensar um futuro sob progndstico.

O movimento gerado pelos homens na dire¢io de seu aperfeicoa-
mento nao autoriza, no entanto, a certeza na histéria: “Toda certeza que
nio ¢ demonstracdo matematica é somente uma extrema probabilidade:
nio existe outro tipo de certeza na historia.” (VOLTAIRE, 1879, Article
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Histoire). Justamente por se tratar de um movimento humano, ela esta
sujeita ao limite racional e ao reino da probabilidade.
“Voltaire acredita num progresso limitado e ndo encorajard desmesuradas
esperancas. Para ele, o século dezoito havia atingindo um estado quase
ideal. S6 a luta contra a Igreja e contra a supersticio cristd deveria ainda
chegar a termo.” (BULTMANN, 1959, p. 94).

O terreno da historia, se é o campo de aprendizagem, ¢, do mesmo modo,
uma area que requer a investida prudente, pois essa aprendizagem esta
acompanhada de uma série de tarefas que nio permite uma acomodacio
do homem a um plano providencial, por exemplo, mas o testa com o
objetivo de reconhecer seus limites e, dessa forma, poder aperfeicoar-se.
Voltaire preserva a especulacio acerca das épocas remotas, sobre as quais
nos faltam documentos suficiente que possam autorizar a falar sobre elas:

“Sou tio ignorante que nio sei mesmo os fatos antigos com os quais

me iludem. (...) Toda a antiguidade é tio tenebrosa até Tucidides e

Xenofontes que sou reduzido a nio saber quase nada do que se passou

sobre o globo que habito antes do curto espaco de mais ou menos 30

séculos; e nesses trinta séculos quanta obscuridade, quanta incerteza,

quanta fabula!” (VOLTAIRE, 1961, p. 909).

O mesmo se passa quando consultamos as fontes sagradas:
“Se nossas Santas Escrituras disseram que o Chaos existia, se o Tohu
Bohu foi adotado por ela, nisso cremos, sem davida, e com a mais viva
fé. Falamos aqui apenas segundo os lampejos enganadores de nossa
razdo. Somos limitados, como dissemos, a ver o que podemos supor
por nds mesmos. Somos criancas que tentam dar alguns passos sem
andadeiras: caminhamos, caimos e a fé nos soergue.” (VOLTAIRE, 1961,
pp-871-872).

A recusa é a de conhecer um homem anterior ao homem, e a busca
das origens conduz-nos muito mais ao reconhecimento do insuportavel
orgulho da razio, do que a uma li¢io historica atil. O homem pensa
sob a perspectiva do finito: como, sendo historico, poderia ele falar, de
modo pertinente, sobre uma origem da historia ou do infinito histérico?
“Inesperadamente”, diz Voltaire,
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“sinto-me estacado em minha va curiosidade. Miseravel mortal, se nio
posso sondar minha propria inteligéncia, se ndo posso saber o que a
anima, como conhecerei a inteligéncia inefivel que preside visivelmente
a matéria inteira? Essa inteligéncia ¢ infinita em poténcia e em
imensidio como é incontestavelmente infinita em dura¢io? Por mim
mesmo, disso nada posso saber. (...) qual ideia posso ter de uma poténcia
infinita? (...) O infinito em namero e em extensio esta fora da esfera de
meu entendimento. Sinto, felizmente, que minhas dificuldades e minha
ignorancia nio podem prejudicar a moral.” (VOLTAIRE, 1961, p. 873).

A li¢io metafisica do limite do entendimento também serve para as pre-
tensOes da historia: nem as origens insondaveis, nem um futuro previsi-
vel infinitamente. De uma parte, Voltaire elimina a hipdtese biblica do
Génesis, de uma humanidade saida das maos de Deus depois de seis ou
sete mil anos. Dai a importancia da critica a Biblia como fonte para a
historia: “Os homens nio se multiplicam tio facilmente como se pensa”,
diz Voltaire. “Um ter¢o das crian¢as morre ao final de dez anos.” Todavia,

“sibios cronologistas' calcularam que uma s6 familia, depois do

diltivio, sempre ocupada em povoar (e seus filhos ocupados no mesmo

propdsito), se encontrava, em duzentos e cinquenta anos, com mais

habitantes do que contém hoje o universo.” (VOLTAIRE, 1963, p. 209).
A descoberta da China e de sua literatura, na qual encontramos também a
tradicional divisdo da histéria do mundo em épocas e a ideia de unidade
da historia do mundo, abala fortemente a cronologia tradicional, baseada,
em grande parte, nas declaragdes biblicas:

“Os Chineses inventaram um ciclo, um computo, que comeca dois

mil seiscentos e dois anos antes do nosso. Cabera a nds contestar uma

cronologia unanimemente aceita entre eles, ndés que possuimos sessenta

sistemas diferentes para contar os tempos antigos e que, assim, nao temos

nenhum?” (Id. ibid., p. 208).

De outra parte, tendo largamente aberto a perspectiva dos séculos, ele
reconhece em todos os tempos e lugares o mesmo homem, a fim de se
sentir totalmente legitimado em seu interesse de retornar, sem prejulga-
mentos e ilusdes, a0 Gnico tempo que conta verdadeiramente: o tempo
presente. A historia sob o prisma voltairiano é colocada como problema
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e nio como dogmatica com caracteristicas de uma aquisi¢io definitiva. O
problema historico ¢ o de compreender o mundo atual: “comecemos por
examinar se o globo que nds habitamos era outrora tal como é hoje.” (Id.
ibid., p. 3). Diz, ainda, no prefacio ao Essai sur les Moeurs:

“o0 alvo deste trabalho nio é o de saber em qual ano um principe

indigno de ser conhecido sucedera outro principe numa na¢io grosseira.

Se conseguirmos ter a infelicidade de colocar em sua cabeca a sucessio

cronologica de todas as dinastias, unicamente teremos palavras. Ao

contrario, ¢ preciso conhecer as grandes a¢des dos soberanos que

tém conseguido tornar seus povos melhores e mais felizes, de outra

forma podemos ignorar o vulgar dos reis, que s6 pode sobrecarregar a

memoria.” (Id. ibid., p. 195).

O historiador ndo deve se preocupar com detalhes frivolos que funcio-
nam como perfumaria na constru¢io das imagens dos grandes perso-
nagens historicos. Estes, alids, devem se apresentar no registro historico
balizados pelo critério ético-politico da contribui¢do para a felicidade ¢
o bem-estar dos povos.

Nessa direcio, a partir dos costumes, é possivel conhecer o espirito dos
homens e deslocar as lentes da historia do seu aspecto transcendente, en-
focando o género humano propriamente dito:“E ao género humano que
se necessita prestar aten¢do na historia: é ai que cada escritor pode cer-
tamente dizer homo sum; no entanto, a maior parte dos historiadores tem
descrito as batalhas.” (Id. ibid., p. 781). Em outro lugar, acrescenta Voltaire:

“Nio se deve esperar encontrar aqui, tanto quanto no quadro dos

séculos precedentes, os detalhes imensos das guerras, dos ataques de vilas

tomadas e retomadas pelas armas, entregues e devolvidas pelos tratados.

Mil circunstancias interessantes para os contemporaneos se perdem

sob a mira da posteridade e desaparecem para que se possa ver sd os

grandes acontecimentos que marcaram o destino dos impérios. Nem

tudo o que se faz merece ser descrito. Ateremo-nos, em nossa descri¢io

histérica, somente ao que merece a aten¢io de todos os tempos, aquilo

que pode dizer do génio e dos costumes dos homens, aquilo que pode

servir de instru¢io e conselho para o amor a virtude, as artes e a patria.”

(VOLTAIRE, 1957, pp. 619-620).
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Aquele que se dedica a seara historica deve elevar-se acima do contin-
gente. Ndo deve ser sua intencdo retratar o individual, o que é produto do
acidente, mas o “espirito dos tempos” e o “espirito das nacdes.” Voltaire
nao se prende a simples sequéncia de fatos, mas se volta para o progresso
da cultura e para sua organiza¢io interna em seus diversos elementos.

A 1idéia principal é a seguinte: conhecer o mais possivel os costumes
dos homens e as revolu¢des do espirito humano; olhar a ordem das
sucessdes dos reis e a cronologia apenas como guias, nunca como alvo
do trabalho histérico: “Nio é somente a vida de Luis XIV que preten-
demos escrever”, diz o autor do Século de Luis XIV,“propomo-nos um
objeto muito maior. Pretendemos descrever a posteridade, nio as acodes
de um Gnico homem, mas o espirito dos homens num século esclarecido
como nenhum outro foi.” (Id. Ibid. p. 616). Se compararmos o intuito de
Voltaire e aquele de Bossuet, constatamos que a mudanca ¢ considera-
vel. Para aquele, a humanidade é mais importante do que as revolucdes
dinasticas e a verdadeira histéria nio é uma relacio de batalhas, mas o
entendimento da marcha do espirito humano e da civiliza¢io. Ao ho-
mem ¢é reservada a condi¢do de “mestre da historia”, pois a valida¢do das
faculdades analiticas e criticas, concentrando o conjunto de valores nas
zonas mais claras da consciéncia, desacredita todos os componentes da
realidade humana que nio respondam a certa coeréncia e a certo rigor.
Tudo o que nio pode ser dito em linguagem coerente deve ser rejeitado
como confuso. A politica, a moral, a religido e a histéria sdo areas que
devem abandonar as vacilagdes que seus estatutos temerarios lhe pro-
vocam. “Devemos renunciar, tanto no conhecimento histérico quanto
nas ciéncias da natureza, as ingenuidades da teleologia.” (CASSIRER,
1994, p. 294), observa Cassirer comentando Voltaire. Este altimo de-
nuncia e desacredita o louvor da teleologia, que impregnou a historia
de causas finais. A historiografia, sob um aspecto critico deve, de modo
diferente, libertar-se daquelas causas e reconduzir-se as empiricas, a fim
de prestar a histéria o mesmo servico que os matematicos prestam as
ciéncias da natureza. Segundo essa ideia, a historia é concebida como
uma cole¢io de experiéncias morais realizadas pelo género humano, a
qual, sem davida, seria muito mais completa se tivesse sido feita apenas
por filésofos, mas que, mesmo sendo informe, ainda encerra as maiores
li¢des de conduta.
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Em Bossuet, religido e historia se complementam, de modo que a
historia sagrada é a mais importante; definir a histéria como o lugar do
sagrado implica uma concepg¢io negativa do homem, o que nio faculta
coloci-lo no controle de sua propria trajetdria. A impossibilidade da su-
peracido da morte entrega a esperanca teologica a possibilidade de pensar
qualquer tipo de continuidade para a humanidade: enquanto membros do
corpo de Cristo, os cristios participam de sua vitoria sobre a morte, toda-
via, esse triunfo s6 pode se da fora do tempo e, consequentemente, fora da
historia. Por sua vez, a filosofia da historia voltairiana exprime o espirito
de uma histéria liberada; livre ela se encontra de uma teologia que exer-
ce as mais acintosas afrontas a sa razdo. A historia deve ser escrita com o
“espirito filos6fico”, do qual os tempos modernos veem nascer o grande
impulso esclarecido e militante. Isso significa que a razio consagra-se ao
aperfeicoamento da razio pelo estudo da histéria, mas de uma histéria que
sagrar 2 humanidade como seu objeto maior: o conhecimento do passado
e os progressos do presente acordam-se segundo um ponto de vista de um
homem que assume seus sucessos e aprende a interpretar seus insucessos
sem que para isso transforme-se num amaldicoado peregrino em busca
da redencio e marcado pela morte ignominiosa, heranca do pecado. Sem
redencio, a ideia de historia concebida pelo Patriarca de Ferney esquece
a profecia e nio se atreve a eliminar o retrocesso dos rumos historicos.
Com ela, aprendemos que o progresso ¢ uma maneira de representar a
humanidade inserida num campo de batalha no qual o maior inimigo ¢ a
ignorancia e a supersticao, e a maior arma a razio esclarecida e autonoma.

Ler BRUMEFITT, J. H. Voltaire historian. Oxford: Oxford Univ. Press., 1958.
Zcf. DEPRUN, J. Métaphysique. In: Dictionnaire européen des Lumiéres. Paris: PUF 1997, p. 706.

3 Sobre o tema, consultar POMEAU, R. La religion de Voltaire. Paris: Nizet, 1969; DAGEN, J.
Lhistoire de esprit humain dans la pensée frangaise de Fontenelle a Condorcet. Paris: Klincksieck,
1977 (Cap.VII).

4 . ~ c s~ .. .
“O sentimento, a percepcio, o pensamento sobre a historia sio exigidos para o desenvolvi-

mento da filosofia das Luzes.” In: DAGEN, J. Op. cit., p. 12.

> VOLTAIRE. Essai sur les Moeurs, p. 3 (T.I). E conveniente insistir que o termo “filosofia
da historia”, aqui utilizado para traduzir a expressio lire I’histoire en philosophe, nio equivale
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exatamente ao que o século XIX chamara de filosofia da histéria. Para Dagen,“o século XVIII
nio dispde, para essa matéria, as ferramentas filosoficas das quais nos dotou o século XIX. Ele
nio pode, apesar da feliz descoberta de Voltaire, recorrer a nocio de ‘filosofia da historia’”” Op.
cit., p. 13.

® KOSELLECK, 1979, p. 669.Voltaire é um desses autores cujo gosto pela polémica ¢ indiscu-
tivel. O espirito polémico, em seu lado de instiga¢io ao debate e a recusa das formulas morais e
historicas perpétuas, é caracteristica da efervescéncia intelectual. Contudo, pensamentos como
o de Voltaire acabam por despertar as mais encarnigadas posturas, que escapam ao carater
polémico e beiram a condenac¢io, como registra um escrito da época. Logo na adverténcia
ao leitor, a mensagem ¢é clara: “Este compéndio que obteve bastante sucesso, e cuja primeira
edi¢io esgotou-se, determinou-me a estabelecer uma segunda edi¢io, persuadido de que se
receberd com bastante prazer uma obra tio importante para desmascarar inteiramente os
impios, os charlatdes tdo perigosos ao Estado e que enganaram a confianc¢a do puablico mal

<

instruido.” Segundo o autor,Voltaire ¢ um dos chefes desse grupo “perigoso”. “Quase todas as
suas obras exaltam a libertinagem, a independéncia e o materialismo. Porém, o mais triste, e
que anuncia uma grande deprava¢io, é que todo mundo as 1¢, todo mundo as cita, mulheres,
criancas, domésticos... todos se prestam a repetir suas zombarias. (...) Fala-se sua linguagem a
mesa, nas assembleias. Em resumo, as maximas de Voltaire infectaram a massa geral.” HAREL,
M-M., dit le P. Elie. Voltaire, recueil des particularités curieuses de sa vie et de sa mort. Porrentruy:
Chez Jean-Joseph Goetschy, Imprimeur de Son Altesse, 1782, pp. 1-2. A grande depravagio
vociferada pelo autor, nada mais é do que a disseminacio das ideias anticlericais de Voltaire,
cuja repercussio estende-se até os nossos dias. Elas frequentam as discussdes eruditas, assim
como as populares, e colocam em questdo a antiga visio de mundo eivada de supersti¢io e

obscurantismo. E o afrontamento que acompanha a chegada das Luzes.

7 Inocéncio XI foi elevado 3 Cadeira de Sio Pedro em 21 de setembro de 1676, permane-
cendo até 1689. Ele esteve no centro da controvérsia do galicanismo, que opde Luis XIV a
Santa Sé. O soberano francés promulgou a Déclaration des Quatre Articles, redigida por Bossuet,
durante uma Assembleia de Clérigos em 1682. A declaracio comporta quatro artigos, um
verdadeiro manifesto gilico, que pode ser resumido como segue: 1) Pedro e seus sucessores
somente receberam o poder espiritual e nio dispdem de nenhum poder temporal sobre os
soberanos; 2) O poder espiritual do papa estd submetido a autoridade dos concilios gerais, de
acordo com o Concilio de Constanga; 3) As regras e costumes em vigor no Reino de Franca
e na Igreja Galicana nio podem ser violados pelo poder espiritual do papa; 4) O julgamento
do papa s6 se tornara irreformavel depois do consentimento da Igreja universal. Sobre a par-
ticipagdo de Bossuet naquela assembléia, ver: CONSTANTIN, C. Déclaration ou les quatre
articles de 1682. In: Dictionnaire de théologie catholique. Paris: Letouzey et Ané, 1924. Voltaire
comenta e relata o episdédio no capitulo 35 do Le Siecle de Louis XIV. Nio se pode deixar de
notar um certo entusiasmo em sua narrativa. Para ele, “os bispos de Roma nio tiveram a me-
nor jurisdi¢io sobre as sociedades cristis do império do Oriente; mas, nas ruinas do império
do Ocidente, tudo foi usurpado por eles. A Igreja da Franca foi a Gnica, durante longo tempo,
que disputou, contra a Sé de Roma, os antigos direitos que cada bispo havia se dado, quando,
apds o concilio de Nicéia, a administra¢io eclesidstica e puramente espiritual se modelou pelo
governo civil e cada bispo teve sua diocese como cada distrito imperial tinha o seu.” A cons-
tatacdo historica serve de base contra os argumentos de autoridade evocados. A propria fonte
dessa autoridade nio legitima, segundo Voltaire, a pretensio politica de Roma. “Certamente,
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nenhum evangelho disse que um bispo da cidade de Roma poderia enviar para a Franca
legatarios a latere, com o poder de julgar, reformar, dispensar, e cobrar dinheiro do povo.” In:
Oeuvres historiques, p. 1033.

8 AGOSTINHO. De Civitate Dei,V, 10 In: Opera Omnia (Patrologiae Latinae, 41). Paris: J-P
Migne, 1841. Bossuet, por sua vez, afirma: “Esse mesmo Deus, autor do encadeamento do
universo, todo poderoso por si mesmo, quis, para estabelecer a ordem, que as partes de uma
tio espetacular totalidade dependessem uma das outras; esse Deus quis, da mesma forma, que
o curso das coisas humanas tivessem sua seqliéncia e suas propor¢des.” In: BOSSUET. Discours
sur ’histoire universelle (II1, 2), p.354. O interesse em distinguir o natural do sobrenatural este-
ve sempre ausente da filosofia de Bossuet: fudo ¢é providencial. O natural, ndo somente é permi-
tido, mas ordenado e regulado segundo as seqiiéncias e as propor¢des. Sendo o conhecimento
das relagdes causais objeto das ciéncias, Deus, a0 doar uma ordem fixa a essas relacdes no curso
das coisas humanas, tornou possivel nossas ciéncias historicas. Cf. GOYET, T. L’ humanisme de
Bossuet (II). Paris: Klincksieck, 1965, pp. 308-309.

oA expressio ¢ de FERREYROLLES, G. L'influence de la conception augustinienne de
I'histoire au XVIle. Siecle. In: XVIle. Siécle, n. 135, avril — juin, 1982, p. 240.

10 Cf. VOLTAIRE. Examen important de Milord Bolingbroke ou le tombeau du fanatisme

(ver capitulos X e XI). In: Mélanges, pp. 1023-1030.
"1 CFVOLTAIRE. Sermon des cinquante. In: Mélanges, p.265

12 “Embora na sequéncia da diversidade das épocas, proclamamos agora como um fato rea-
lizado o que fora entdo anunciado como acontecimento futuro, a fé, ela mesma, no entanto,
nio variou, nem a salvagio tornou-se outra”” AGOSTINHO. Epistola CII, Ad Deogratias,
Quaestio Secunda, n. 12. In: Opera Omnia (Patrologiae Latinae, 33) Paris: J-P Migne, 1865.
Depois do pecado nio hd como atribuir exceléncia ao novo, pois a carga positiva contida no
conceito de novo, como superagio e avango, desaparece. Mesmo que encontremos no pensa-
mento agostiniano a imagem da humanidade como a de um tnico homem que se desenvolve
(Cf.AGOSTINHO. De Civitate Dei, X, 14.), esse desenvolvimento, ou esse “progresso’”’, nio
concerne, diz Béguin, nem a relagio do homem com a natureza, nem ao crescimento de seus
conhecimentos intelectuais, ou mesmo de seu dominio técnico, como pensaram os defensores
modernos do progresso, desligados da transcendéncia crista. Trata-se de um desenvolvimento,
antes de tudo, espiritual. A histéria a qual Agostinho reconhece um valor de “progresso” se
identifica inteiramente com a historia da Igreja, pois seu tnico fim discernivel é a constitui-
¢io da comunidade dos santos. (Cf. BEGUIN, A. Pascal. Paris: Seuil, 1988, pp. 73-74). Nesse
sentido, a possibilidade do “novo” apenas pode ser concebida na invisibilidade da graca: “Esta
novidade, que nio pode desagradar a Deus, tal como o velho homem nio o pode agradar, é
diferente das novidades da Terra; em se tratando das coisas do mundo, por mais novas que elas
sejam, envelhecem ao durar, ao passo que este espirito novo se renova tanto mais ele dure.
Nosso velho homem perece, diz Sdo Paulo (Colossenses, 3: 9), se renovando dia a dia, e nio serd
perfeitamente novo senio na eternidade (...).” (PASCAL. Lettre 2 Ch de Roannez, 5/11/1656.
In: Oeuvres Completes (I1). Paris: Gallimard, 1998, p. 32. (Bibliotheque de la Pléiade).

13 . . . .
“Um dos principios de soberania da Igreja romana foi guardar o controle sobre todos os

visionarios. Toda a visio do futuro exigia, como atesta uma decisio do quinto Concilio de
Latrio (1512-1517), uma autoriza¢io da Igreja. A interdi¢io da doutrina do Terceiro Império
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de Joaquim de Fiore, o destino de Joana D’Arc, queimada viva por ter afirmado, de forma
imperturbavel, visdes nio avalizadas pela Igreja, (...) sio exemplos do modo como se inibia
toda a profecia pds-biblica.” (Id. ibid., p. 22).

4 «Unum vero hoc non lateat vos, carissimi, quia unus dies apud Dominum sicut mille anni,
et mille anni sicut dies unus.” Segunda Epistola de Pedro 3, 8. Um dia para Deus é como mil
anos, e mil anos como um dia; as palavras de Pedro colocam o tempo sob o completo dominio
divino e, portanto, fora da cronologia. A espera, assim, inclui algo divino porque incorpora a
submissio ao Senhor do tempo e da histéria. O ntimero de anos que faltam para o fim dos
tempos, quem o pode saber? Trata-se de uma conjectura humana que nada anuncia de certo
nem pode atestar as Escrituras. A vigilancia nessa espera cabe a Igreja.Ver AGOSTINHO De
Civitate Dei, XVIII, 53.

15 Referéncia ao jesuita Petau. Cf.VOLTAIRE. Essai sur les Moeurs. p. 86 (T.I)
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