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Prefacio

Os textos aqui reunidos foram apresentados na forma
de minicurso ao grupo de pesquisa de Méarcio Suzuki e
Oliver Tolle, em outubro de 2018, por ocasiao de um
evento sobre psicologia empirica, no Departamento de
Filosofia da Universidade de Sao Paulo. Embora ja
estivesse hé algum tempo em contato com Marcio, era
da minha primeira viagem ao Brasil, o que foi uma
experiéncia maravilhosa, plena de encontros marcantes.
Fiquei surpresa com o grande interesse dos pesquisa-
dores brasileiros por esses temas da filosofia alema e
impressionada com a vivacidade de sua historia da fi-
losofia, que se alimenta de tantas tradigoes diferentes.
Também me comovi com a sua inacreditavel hospita-
lidade. Em especial, nao me esquego de um lagarto
gigantesco chamado Alegoria, que habitava o jardim do
departamento, testemunhando a grande presenga ali da
filosofia e da estética alemas.
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Esses artigos foram originariamente publicados se-
paradamente. A despeito do vinculo tematico aparen-
temente solto, eles giram em torno de temas préximos.
Todos se ocupam com a psicologia empirica que foi ini-
ciada por Wolff e com a antropologia do Iluminismo. E
todos eles procuram ir além de uma interpretagao de-
masiado interna dessas fundagoes. Na base, encontra-se
a intuicao de que nao se deve tratar essas disciplinas
como se fossem puramente filosoficas e metafisicas, e que
as perspectivas internas a filosofia nao sao suficientes
para explicar satisfatoriamente a sua génese e respon-
der as suas questoes. Ao invés disso, de acordo com a
minha hipotese, elas devem ser compreendidas como o
resultado de um debate interdisciplinar entre filosofia,
medicina, teologia e literatura. Nesse debate, hd um ob-
jeto comum a essas disciplinas, quer dizer, o ser humano.
O desenvolvimento esclarecido da medicina e da fisiolo-
gia ameaga a tradicional divisao de trabalho em que o
tedlogo e o filosofo se ocupam com a alma, e o médico,
com o corpo. Tem lugar um “conflito das faculdades”,
no qual os campos de atuagao e a compreensao do papel
do médico, do filésofo, do tedlogo e do poeta recebem
um novo tratamento. A palavra-chave “antropologia”
serve nisso para posicionar a si mesma e para afirmar a
si mesma. Nessa luta, a medicina ganha terreno, antes
que a filosofia e as outras disciplinas consigam ao menos
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parcialmente recuperar o campo ameagado.

Os protagonistas dos quatro textos sdo Johann Ge-
org Sulzer, Johann Gottfried Herder, Salomon Maimon
e Immanuel Kant. A proposta de uma “fisica da alma’
testemunha o conhecimento e o cuidado profundos de
Sulzer com a medicina. No interior do quadro definido

)

por Wolff, ele confere pela primeira vez ao seu método
empirico uma fungao paradigmatica para a filosofia e
para a psicologia empirica. Herder, que estabelece um
diadlogo estreito com o filosofo Sulzer, mas também com
os médicos Albretch von Haller e Julian Offraiy de la
Mettrie, reconhece, por sua vez, o desafio posto pela
antropologia médica e fisiologica, mas procura garantir,
por meio de uma espécie inovadora de metafisica, uma
nova posicao para a filosofia como primeira disciplina
antropologica. O filésofo judeu Salomon Maimon, que
assume temporariamente a edi¢ao da Revista de Psicolo-
gia Ezxperimental e que se encontra em profundo didlogo
com o primeiro editor, Karl Philipp Moritz, sobre a fina-
lidade e a possibilidade dessa disciplina e seu lugar na
hierarquia dos saberes, de certo modo, assume a posi¢gao
mais radical. A partir de seu distanciamento em relacao
a essa disciplina marcadamente protestante e pietista,
Maimon coloca em questao o modo como é interpretada
por Moritz do ponto de vista médico e terapéutico, bem
como a concepgao originaria de Wolff. Por fim, Kant
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tematiza explicitamente a relagao de concorréncia entre
a filosofia e a medicina, e procura conciliar esse “conflito
das faculdades”, em seu debate com Christoph Wilhelm
Hufeland, por meio de uma concepgao inovadora de filo-
sofia, como forma especial de antropologia, dietética e
arte de conduzir a vida. Ao mesmo tempo, assim como
para Herder, se trata para ele de repensar a hegemonia
da filosofia na paisagem dos saberes antropologicos do
Tluminismo.

Os textos foram publicados originariamente de ma-
neira separada. O artigo sobre “Herder: fisiologia e
psicologia” veio a lume no ano de 2017, em um volume
organizado por Nigel de Souza e Anik Waldow, sob o
titulo Herder. Philosophy and anthropology, da Oxford
University Press (pp. 72-93). “A fisica da alma de Sulzer
entre a medicina e a filosofia” foi publicado em 2018,
em um volume organizado por Elisabeth Décultot, Jana
Kittelmann e Philipp Kamp, intitulado Johann Georg
Sulzer — Aufkldarung im Umbruch, da editora De Gruy-
ter (pp. 36-50). “Conhecimento humano verdadeiro. A
historia da vida de Salomon Maimon, na Revista de
Psicologia Ezxperimental”, foi tirado do livro Das Ab-
seits im Zentrum. Autobiographien von Auflenseitern
im 18. Jahrhundert, organizado por Frangoise Knop-
per e Wolfgang Fink, pela editora da Universidade de
Halle/Wittenberg, 2017 (pp. 409-428). O artigo “Kant,
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a medicina e o conflito das faculdades” foi publicado
no volume Médecins et Philosophes. Une histoire, or-
ganizado por Vlaire Crignon e David Lefébvre, pela
editora CNRS éditions (pp. 269-294). Agradego aqui
aos editores pela generosa autorizagao da publicacao das
traducoes dos artigos em portugués. Esses textos foram
originariamente publicados em diversos idiomas: inglés,
alemao e francés. Agradecgo igualmente aos tradutores
Oliver Tolle, Marcio Suzuki e André Aureliano Fernan-
des, que se incumbiram dessa tarefa e a realizaram com
rapidez e eficiéncia.






A fisica da alma de Sulzer entre a
medicina e a filosofia

Na época de Hipocrates, medicina e filosofia ainda
estavam estreitamente interligadas. Sem duvida, mais
tarde surgiram novas linhas demarcatorias; nao obstante,
ambas as disciplinas mantiveram seu didlogo durante
séculos. Gostaria de mostrar no presente artigo, que
esse didlogo assume uma forma inteiramente particular
no século XVIII. Com a ideia de uma “fisica da alma”
filosofica, desenvolvida desde cedo em diversas passa-
gens centrais de sua obra,! Sulzer se refere de modo

1 Sulzer menciona a sua “fisica experimental da alma” pela
primeira vez em Kurzer Begriff aller Wissenschaften und anderer
Theile der Gelehrsamkeit, Leipzig, 2. iiberarbeitete Auflage 1759.
Reimpresso em Hans Adler, Elisabeth Décultot (Orgs.), Gesam-
melte Schriften. Kommentierte Ausgabe, v. 1, Ziirich 2014, §
204. Mais tarde, ele retorna a esse projeto em inimeros escritos e
artigos, como em: “Von dem Bewufstsein und seinem Einflusse in
unsre Urtheile” (1756,/1764), “Entwicklung des Begriffs vom Genie”

13



14 Stefanie Buchenau

bastante direto a relacao da filosofia com a medicina
e da metafisica com a fisica. Em seu escrito Sobre a
consciéncia e sua influéncia sobre nossos juizos (1754),
Sulzer enfatiza que ainda falta a filosofia “uma parte
muito essencial e consideravelmente dificil, quer dizer,
a teoria metafisica do homem ou o que alguns filésofos
denominam de fisica da alma”.? Sulzer fundamenta a
necessidade de tal “fisica da alma”, por meio da equipa-
racgao da filosofia com a medicina: ambas as partes da
filosofia, a saber, o estudo do homem moral e a teoria
metafisica do homem, estariam, segundo Sulzer,

na mesma relagdo uma com a outra, a qual tem
lugar entre a medicina empirica e a medicina
erudita. A primeira retine os fatos [facta] e

(1757), “Zergliederung des Begriffs der Vernunft” (1758), “Erkla-
rung eines psychologischen paradoxen Satzes: dafs der Mensch
zuweilen nicht nur ohne Antrieb und ohne sichtbare Griinde, son-
dern selbst gegen dringende Antriebe und iiberzeugende Griinde
urtheilet und handelt” (1759), “Anmerkungen iiber den verschie-
denen Zustand, worinn sich die Seele bey Ausiibung ihrer Haupt-
vermogen, ndmlich des Vermogens, sich etwas vorzustellen, und
des Vermdgens zu empfinden befindet” (1763), “Psychologische
Betrachtungen {iber den sittlichen Menschen” (1769); “Gedanken
iber einige Eigenschaften der Seele, in so fern sie mit den Ei-
genschaften der Materie eine Ahnlichkeit haben, zur Priifung des
Systems des Materialismus” (1771) e “Von der Unsterblichkeit
der Seele, als ein physikalischer Gegenstand betrachtet, in finf
Abhandlungen” (1775-1777/ 1778 e 1779).

2 Sulzer, “Von dem Bewusstsein”, In: Vermischte Philosophis-
che Schriften, Leipzig 1773, p. 199.



A fisica da alma de Sulzer 15

observa tudo o que produz alguma alteragao
benéfica na saiide; a outra decompoe os fatos,
investiga suas relagdoes e causas e tem como
propdsito o estabelecimento de um sistema ade-
quado, que sirva de base para juizos sobre a
natureza das enfermidades e sobre os seus re-
médios. [...] Sem uma boa doutrina natural
da alma, a moral é bastante incerta, ela nao
pode progredir a nao ser de modo tateante e
as escuras, abandonando-nos nos casos mais im-
portan‘ces.3

Assim, a fala sobre uma fisica da alma parece estar
fundada em uma relagao inteiramente determinada en-
tre filosofia e medicina. Segundo observa Sulzer, alguns
filésofos certamente j& se ocuparam de uma fisica da
alma — e, portanto, se opuseram & associacao exclusiva
da alma com a metafisica e a teologia, tal como ela se
encontra, por exemplo, em Bacon. Nao é claro, todavia,
a quais precursores Sulzer se refere aqui. Com isso,
pode-se pensar numa tradicao médico-filoséfica mais
ampla: Thomas Willis e seus estudos sobre o cérebro e o
sistema nervoso no De anima brutorum, de 1672; John
Locke ou Descartes e suas reflexdes sobre a relagao reci-
proca entre espirito e alma no Traité sur [’homme e nas
Passions de I’7déme. Encontram-se reflexoes semelhantes,

3 Ibid.
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mais coetaneas, em La Mettrie, médico-filoésofo e aluno
Albrecht von Haller, que, como procurarei mostrar mais
a frente, marcou de modo decisivo o Iluminismo berli-
nense. Também Charles Bonnet, que se correspondeu
por muitos anos com Haller e é citado por Sulzer diver-
sas vezes, em seu tratado Sobre a imortalidade da alma,
ja procurava derivar um principio animico imaterial com
base em uma espécie de fisica e historia natural. Daniel
Dumouchel indica, além disso, um escrito de Guillaume-
Lambert Godard, publicado em Berlim, em 1755, que
traz o titulo Physique de I’dme.*

Contudo, em comparacao com todos esses filosofos,
Sulzer parece desenvolver uma concepgao propria e par-
ticular de fisica da alma: ele define essa fisica da alma e
a filosofia em geral por meio da analogia com a medicina.
Na verdade, em sentido estrito, a filosofia nao abrange
toda a fisica e todo o “conhecimento médico”, mas limita
o seu olhar a moral e & constitui¢ao espiritual e moral do
mundo e daqueles seus habitantes que possuem uma na-
tureza espiritual. Nao obstante, a filosofia fundamenta
inclusive a psicologia com base na fisica, e ela toma de
empréstimo da medicina, particularmente, as suas re-
gras metodologicas. Essa definigao parece testemunhar

4 Daniel Dumouchel, “Johann Georg Sulzer. La psychologie
comme 'physique de I’ame”’. In: Les métaphysiques des Lumiéres,
organizado por Pierre Girard, Christian Leduc, Mitia Rioux-
Beaulne, Paris, Ganier, 2016.
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uma referéncia a certas sobreposicoes tematicas entre
ambas as disciplinas e a sua conexao originaria. Em
varios aspectos, ja sao sugeridos aqui desenvolvimentos
do Iluminismo tardio — de modo que um exame de
Sulzer e dos anos 1760 pode ajudar a esclarecer as suas
premissas. A primeira parte da minha apresentacao se
ocupa com a objecao de Sulzer a certas ambigoes filoso-
ficas do cartesianismo, a segunda, com a retomada da
tradicao médica mais antiga. Por fim, com base nessas
consideragoes, a terceira parte fornece um panorama so-
bre os desenvolvimentos ulteriores do Iluminismo tardio,
particularmente em Ernst Platner, Karl Phillip Moritz
e Markus Herz.

1. Objecao de Sulzer as ambigoes
filosoficas do cartesianismo

O médico e o filésofo compartilham claramente deter-
minadas ambigoes antropologicas e certa autocompreen-
sao de suas proprias disciplinas: essa autocompreensao
também aparece no conceito moderno de medical hu-
manities. Médico e filésofo se ocupam com o homem.
Ambos se esforcam para conservar ou restaurar a saude
do homem; ambos o ajudam a enfrentar as adversidades
naturais e contingentes da existéncia. Nesse sentido,
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a dietética do médico, bem como a moral do filésofo,
fornecem ao homem uma organizagao para a vida. Em
virtude destas caracteristicas comuns, medicina e filo-
sofia estavam estreitamente interligadas na época de
Hipé6crates; também posteriormente elas conservaram
uma relagao estreita e mantiveram um didlogo ininter-
rupto. Um exemplo desse didlogo é também o texto de
Sulzer “Fisica da alma”. Que ele defina a filosofia como
um sistema que abrange todos os ramos de atividades e
como moral, lembra j& num primeiro exame a definicao
cartesiana das duas disciplinas e seu modelo de arvore.
Numa famosa passagem do prefacio aos Principios da
filosofia, Descartes compara o sistema filos6fico em sua
totalidade com uma arvore, cujas raizes seriam a metafi-
sica; os galhos, a fisica; e os ramos que partem do galho
saliente, as demais ciéncias, que podem ser reduzidas a
trés principais, a saber: medicina, mecanica e ética —
como desfecho e ultimo estégio da sabedoria.

Assim, a Filosofia ¢ como uma arvore, cujas
raizes sdo a Metafisica, o tronco a Fisica, e os
ramos que saem do tronco sao todas as outras
ciéncias, que se reduzem a trés principais: a
Medicina, a Mecanica e a Moral, entendendo
por Moral a mais elevada e mais perfeita, porque
pressupoe um conhecimento integral das outras
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A PP . 5
ciéncias, e é o ultimo grau da sabedoria.”

A primeira vista, Sulzer parece atribuir a filosofia
um papel semelhante. Também ele define a filosofia
por meio de um objetivo pratico e moral. Também a
considera como um método, que procura causas e razoes,
e tem por finalidade o estabelecimento de um sistema.
O método cria bases seguras e um fundamento para as
outras ciéncias, dentre as quais estd também a medicina.
Além de Descartes,% a posicdao de Sulzer parece ser mar-
cada particularmente por Wolff e por suas concepgoes
de sistema. Num exame mais atento, contudo, Sulzer
parece ter uma compreensao diferente sobre a relagao
entre filosofia e medicina, uma compreensao analdgica
que introduz, a saber, algumas corregoes no esquema
cartesiano, que lhe parece errado e impreciso. Para
0 nosso proposito, é suficiente esbogar trés diferengas
fundamentais.

Primeiro: Sulzer acredita que nao é imprescindivel
nas ciéncias e na fisica que elas sejam reconduzidas aos
principios primeiros.” Com isso, ele se posiciona indi-
retamente contra Descartes, que sabidamente concebe

5 René Descartes, Principes de Philosophie, in: (Buvres de
Descartes, publiées par Charles Adam & Paul Tannery, I1X, 2.
Teil, p. 14.

6 Cf. Sulzer, Kurzer Begriff aller Wissenschaften, § 206.

7 Cf. Sulzer, Kurzer Begriff aller Wissenschaften, §§ 149-155.
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seu método filosofico segundo um determinado modelo
de matematica. Descartes defende a visao de que a
verdadeira filosofia comeca com a metafisica, a qual con-
tém os principios primeiros do conhecimento. A esses
principios pertencem a explicacao dos atributos mais
importantes de Deus, da imaterialidade de nossa alma e
de todas as ideias claras e distintas em nés.® Depois da
investigacao da metafisica, segue-se a fisica e a investi-
gagao da configuracao do universo e de seus elementos,
da natureza das plantas, dos animais e dos homens, de
modo a identificar as ciéncias que lhe possam ser uteis.

Sulzer, ao contrario, que ja comega desde cedo a se
ocupar de matéria medica inteira — de historia natural,
botanica e fisica —, nao orienta o seu método filoséfico
pelo modelo da matematica, mas pelo da medicina. Por
isso, renuncia abertamente a exigéncia de um retorno
aos principios primeiros da metafisica, que se deixam
aplicar num segundo passo também & medicina. Para
ele, a filosofia comeca com a observagao de si e com a
colecao de fatos. E esse método de observacio que ele
justamente denomina de “fisica da alma”. Ele escreve
em 1759, em seu artigo sobre a “Explicagao de uma
maxima psicologica paradoxal: que o homem as vezes
age nao apenas sem motivacao e sem razoes visiveis,

8 Cf. a continuacdo da passagem acima nos Principios da
Filosofia de Descartes.
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mas inclusive age e julga contra motivacoes urgentes e
razoes convincentes”:

E preciso ter observado por longo tempo a alma
em seus efeitos mais secretos, e ter adquirido
certa pericia na contemplagdo das modificagoes
mais diminutas que ocorrem em nossa interiori-
dade, se nao quisermos perder nada no que diz
respeito & fisica da alma.®

Numa certa perspectiva, essa ideia de método ja se
encontra em Wolff, que subdivide a sua doutrina da
alma [Seelenlehre] em uma parte empirica e uma raci-
onal, em uma psychologia empirica e uma psychologia
rationalis.'® Parece apenas que Sulzer, diferentemente
de Wolff, coloca novas obje¢ées metodologicas & psicolo-
gia observacional e descritiva. Desde o inicio, ela exige
uma limitagao do olhar as causas mais prozimas e uma
recusa daquelas causas e perguntas mais distantes, que
se encontram fora dos limites de nossa capacidade. A
propria concepcao de Wolff permanece marcada aqui

9 Sulzer, “Erklérung eines psychologischen paradoxen Satzes:
dass der Mensch zuweilen nicht nur ohne Antriebe und ohne si-
chtbare Griinde handelt, sondern selbst gegen dringende Antriebe
und iiberzeugende Griinde urtheilet und handelt”; in Vermischte
Philosophische Schriften, v. 1, pp. 99-121, particularmente, p.
115.

10 Cf. Sulzer, Kurzer Begriff aller Wissenschaften, 1759, §§
204 ss.
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por certa ambivaléncia. Sulzer, ao contrario, ja se volta
em seus primeiros artigos contra questoes demasiado
especulativas, que dizem respeito & natureza material
ou imaterial da alma.

Nao tenho a intengao de renovar as disputas so-
bre a liberdade; eu as considero insignificantes,
ou, ao menos bastante inuteis, jA que ninguém
jamais ganharia nada com elas, ndo importando
qual seja o lado vitorioso, na medida em que
a decisao dessa questao nao pode mudar nada
na condi¢ao humana. Livre ou nao, o homem
sempre serd aquilo que a confluéncia das cir-
cunstancias o torna. Tenho apenas a intencao

de lancar mais luz sobre a fisica da alma.!!

Passagens semelhantes sobre a imaterialidade ou ma-
terialidade da alma ja se encontram na “Investigagao

sobre a origem dos sentimentos agradéaveis e desagrada-
veis”.

Nao me envolverei aqui em investigagoes me-
tafisicas a favor ou contra a imaterialidade da
alma, ja que a decisdao dessa questao controversa
nao parece indispensavel para os meus objetivos.
Que a alma seja simples ou material — é sufici-
ente que ela seja apenas de natureza constante

11 Sulzer, “Erklirung”, p. 100.
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e imutével, e o homem, segundo o essencial,
permanecga em todas as épocas e sob todas as
configuragoes celestes o mesmo; qualquer filo-
sofo me concedera sem dificuldade, que isso é

verdadeiro.'?

A relativizacao do significado da metafisica aponta
contudo para diferengas mais profundas. De certo modo,
Sulzer parece colocar em duvida todo o modelo de intros-
peccao cartesiano, e mesmo contrapor ao seu conceito
de si-mesmo e de alma um conceito alternativo. Nao
é o recolhimento para dentro, nao é a duavida radical,
na qual o filésofo se afasta do seu mundo sensivel exte-
rior e suspende seus juizos sensiveis, que conduz aqui
ao conceito de alma imaterial. Ao contrario, para isso,
carece-se justamente de estimulos externos e de uma
orientagao sensivel através do espago e do tempo. Isso
é mostrado pelo exemplo do filésofo esquecido de si
mesmo: “A caracteristica diferenciadora desse estado de
reflexao é o esquecimento de si mesmo, que bloqueia o
acesso a alma de tudo o que a atencao poderia deduzir
de seu objeto.”*® Na medida em que o filésofo imerge em
seu objeto, ele corre o risco de esquecer-se de si mesmo.
Ele se torna um abstractum e uma mera maquina:

12 Sulzer, “Untersuchung”, p. 5.
13 Sulzer, “Anmerkungen iiber den verschiedenen Zustand”, p.
228.
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[...] Enquanto [esse estado| persistir, é-se inca-
paz de refletir sobre si mesmo, nao se encontra
impelido a nenhuma acdo que se refira a4 sua
personalidade, o préoprio homem se torna um
ser abstrato, que nao tem relagao com nada no
mundo; ele age apenas maquinalmente e sem o
saber; ele possui em si todas as circunstancias e
caracteristicas de um homem esttpido.*

Esse novo pensamento sobre o possivel esquecimento
de si mesmo do filosofo ndo é cartesiano. Ao contréario,
na sua base se encontra a psicologia de Wolff. Como
Wolff, Sulzer defende a concepgdo de que o homem
possui em primeiro lugar um sentimento de si-mesmo e
uma representagao confusa da prépria alma, que com
um conhecimento crescente do mundo se desenvolve
progressivamente até um conhecimento distinto. Na
discussao travada com o seu colega de academia Mérian,
em vez do conceito cartesiano de conscientia, Sulzer se
apoia no conceito fixado por Wolff da consciéncia de
si como aperceptio, que funda a consciéncia de si em
uma relacdo objetiva e em uma atividade diferenciadora.
“Consideramos |[...] que estamos conscientes das coisas
quando as diferenciamos umas das outras”, 1é-se na

14 Tbid., p. 229.
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Metafisica alemd, de Wolff.'> Sulzer incorpora essas
reflexoes.

Especialmente a partir de 1763, nas Anotagoes sobre
o estado diverso em que a alma se encontra no exerci-
cio de sua principal faculdade, a saber, a faculdade de
representar algo para si, e a faculdade de sentir, Sulzer
desenvolve ao mesmo tempo, como revelaram Marion

Heinz!6

e outros, uma teoria das trés faculdades, nao
existente nessa forma em Wolff, e que delimita de ma-
neira nova a razao e a consciéncia. A nova doutrina da
alma de Sulzer, que recebe estimulos significativos de
Baumgarten e de Dubos e, por seu lado, influencia tanto
Herder como Kant, estabelece uma diferenga entre refle-
xa0, sensacao e o estado intermediario de contemplagao
[contemplation], que Sulzer descreve como um ir e vir en-
tre reflex@o e sensagdo. Em contrapartida, Sulzer chega
a essa doutrina da alma por meio do método de obser-

vagao, na medida em que investiga diversos fenémenos

15 Cf. Udo Thiel, The early modern subject: Self-
Consciousness and personal identity from Descartes to Hume,
Oxford, 2011, parte V, pp. 279-382. Também: “Sulzer iiber
Bewusstsein im Kontext”, in: Johann Georg Sulzer (1720-1779):
Aufkliarung zwischen Christian Wolff und David Hume, organizado
por Frank Grunert e Gideon Stiening, Berlin 2011, pp. 21-36.

16 Wolff, Verniinftige Gedanken von Gott, der Welt und der Se-
ele des Menschen, auch allen Dingen tiberhaupt, Hildesheim, 1983,
§ 729. Trata-se da obra denominada usualmente de Metafisica
alema [Deutsche Metaphysik).
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conhecidos da medicina: desmaio, sono e distragao.

De acordo com o texto Breve conceito de todas as
ciéncias, de 1759, a primeira meta da “ciéncia médica”,
que tem o primado absoluto, é pratica e terapéutica:
ela consiste em “proteger o corpo de enfermidades e
aliviar ou curar as enfermidades que ocorrerem”.!” A
essa metaterapéutica servem as disciplinas da anatomia
e da psicologia. Sulzer diz que esta ultima e “mais di-
ficil ciéncia foi levada tao longe por pensadores mais
recentes, e particularmente pelo esforcado, perspicaz
e digno de admirac¢ao Senhor von Haller, que honrara
sobremaneira a nossa época na posteridade, mais do
que qualquer outra ciéncia”.'® Por fim, seguem-se a
patologia, ou a teoria das enfermidades, e a terapéu-
tica.!® Quanto melhor e de modo mais fundamentado
o estudioso de medicina conhecer o corpo, a origem
das enfermidades e o efeito dos remédios, tanto mais
infalivel sera a sua arte de curar. Nao obstante, ‘nao
se deve esperar dessa ciéncia ainda nenhuma certeza
demonstrativa. Conhece-se o efeito dos remédios apenas

17 Marion Heinz, “Johann Georg Sulzer und die Anfinge der
Dreivermégenslehre bei Kant”. In: Johann Georg Sulzer (1720-
1779): Aufklarung zwischen Christian Wolff und David Hume,
organizado por Frank Grunert e Gideon Stiening, Berlin, 2011,
pp. 83-100.

18 Sulzer, “Kurzer Begriff aller Wissenschaften”, § 177.

19 Tbid., § 181.
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com base na experiéncia, assim como todas as propri-
edades dos corpos. O modo como eles atuam sobre os
corpos é muitas vezes apenas presumivel, por isso aqui
a maior parte depende de observacoes bastante preci-
sas.” Sulzer conclui, portanto: “Com as suas curas, o
meédico é mais bem-sucedido quando observa com maior
precisao todas as circunsténcias de uma enfermidade,
prestando atencao com o maior cuidado aos sinais da
natureza e procurando dar suporte a eles por meio de
seus remédios”.?°

Essa divisao se deixa transpor da medicina para a
filosofia e para a psicologia. Como ‘“ciéncia da alma
humana”, a psicologia contém duas partes principais
“que Wolff diferenciou entre si pelos nomes de psycologia
empirica e psycologia rationalis”. A primeira parte (psy-
chologia empirica) contém “uma descrigao clara e precisa
de tudo o que nos é conhecido da alma mediante experi-
éncia. A saber, sao descritas do modo mais preciso e, por
assim dizer, decompostos os diversos efeitos da alma’.2!
Sulzer reconhece a sua importéancia suprema, porque
“sem elas é impossivel chegar a um conhecimento correto
da alma”. Ao mesmo tempo, ele observa que ela exige
“srande perspicacia nas observagoes e uma atengao inco-

20 Thid., §§ 182 e 183.
21 Tpid., § 184.
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mumente persistente em tudo o que se passa na alma”.??

Nao resulta “em menos esforgo e perspicacia’ determinar
distintamente todas as qualidades particulares com base
nas observagoes, anotar a sua dependéncia e descrever
a sua natureza [Beschaffenheit] propriamente dita”. Por
isso, assim como na fisica, também é possivel conceber
uma ciéncia experimental [Erfahrungskunst] na psicolo-
gia, e “denomina-la de fisica experimental da alma”.?3
Ela fornece os facta para a alma, o que importa sepa-
rar e associar sistematicamente na parte metodologica.
Apenas desse modo é possivel estabelecer um sistema
correto, “que sirva de base segura para os juizos sobre a
natureza das enfermidades e para seus meios de cura”.

2. A filosofia como forma de medicina
(medicina mentis)

A anulagao das ambigoes filosoficas e a objegao as
capacidades filosoficas apresentadas na primeira parte
parecem, todavia, ser testemunhas de um retorno as
antigas concepcoes sobre a relacao entre filosofia e medi-
cina. E o que gostaria de tratar a partir de agora. Em
sua discussao sobre insensatez dos filosofos, no artigo

22 Thid.
23 Tbid.
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“Sobre a consciéncia”, Sulzer cita explicitamente uma
carta do corpus epistolar pseudohipocratico. Ele escreve,
que

certamente é uma méaxima paradoxal, que um
homem, que realmente estid de posse de sua
razao e também a utiliza, que tira conclusoes
muito corretas e também muito profundas, possa
se mostrar insensato e estupido. Ora, o filésofo
Democrito se encontrava justamente nessa situ-
acao quando Hipocrates o visitou, como relata

esse grande médico em sua carta a Damaget.?*

A referida carta, a 17* do corpus epistolar pseudohi-
pocratico, ja tinha sido antes de Sulzer objeto de ampla
recepcao, especialmente por parte de Robert Burton?® e

24 Sulzer, Von dem Bewusstsein, p. 210 s.

25 Cf. a interpretagdo de Robert Burton desta carta em The
Anatomy of Melancoly (1621), Democritus to the reader : “Quando
Democrito chegou a Abdera, o povo da cidade o rodeou, alguns
chorando, outros implorando para que fizesse o seu melhor. De-
pois de uma ligeira refei¢do, ele foi ver Democrito, seguido pelo
povo; encontrou-o (como da outra vez) nas cercanias da cidade,
completamente sozinho em seu jardim, sentado sobre uma pedra
e debaixo de uma arvore, destrinchando animais e entretido com
os seus estudos. A multiddo permaneceu em volta para acom-
panhar o encontro. Hipocrates esperou um momento e saudou
Demoécrito pelo nome, que devolveu a saudagao, envergonhado
por nao poder se referir a ele da mesma maneira ou por ter se
esquecido do seu nome. Hipdcrates perguntou a ele o que fazia.
Democrito disse que estava ocupado destrinchando varios animais,
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Jean de La Fontaine. A carta descreve o encontro entre
o médico Hipocrates e o filésofo Democrito. Durante
0 encontro e a conversa, revelam-se certas afinidades e
diferengas entre as profissoes. Hipocrates visita Demo-
crito porque os abderitas, preocupados com a sua saide,
chamaram um médico. E, de fato, Hipocrates encontra
Democrito, que estava sentado debaixo de um sicémoro,
em estado preocupante: magro, descuidado, descalco, es-
farrapado, com uma barba comprida. Porque Democrito
ri, e nao para de rir, o povo acredita que ele enlouque-
ceu. Mas Hipocrates reconhece que Democrito, que se
debruca sobre as entranhas de animais e traz consigo
um livro, exerce filosofia natural e fala com sabedoria
e verdade. Durante a conversa, Hipdcrates explica que
ele mesmo — o0 médico — é impedido pela necessidade
dos homens de se entregar a tal ociosidade e observagao
filosofica a que Demdcrito se devotou. Ao mesmo tempo,
ele reconhece que Democrito oferece com o seu riso uma

para descobrir as causas da loucura e da melancolia. Hipocrates
elogiou o seu trabalho, invejando a sua alegria e o seu 6cio. — E
por que vocé nao dispoe de tal 6cio? — perguntou Democrito.
— Porque impedem o 6cio questdoes domésticas que precisam ser
cumpridas para os vizinhos, amigos — despesas, doengas, fraquezas
e eventuais 6bitos —, esposa, filhos, criados e todo tipo de negocio
que toma o nosso tempo — respondeu Hipocrates. Depois de ouvir,
Demoécrito riu bastante. Hipdcrates perguntou a ele o motivo do
riso. Democrito respondeu: — Por causa das vaidades e pretensoes
da época, por ver homens tao vazios de ag¢oes virtuosas, buscando
ouro tao longe, numa ambigdo sem fim |...].”
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espécie de medicina e a melhor medicina, a saber, uma
medicina que cura os homens de suas demandas preten-
siosas e aponta para o lugar certo. No artigo de Sulzer,
essa carta serve para comprovar textualmente a tolice
e a distragao do filésofo. Outras passagens mostram
que Sulzer também compartilha inteiramente da concep-
¢ao positiva de Hipocrates da filosofia como uma forma
de medicina e arte de curar. Assim, ele admite ja no
Breve conceito, de 1759, que “nao negaria a um grande
naturalista ou médico o nome de fil6sofo”.?% O debate
com a tradigao médica antiga parece ter deixado marcas
profundas em Sulzer.

Sem duvida, seria um equivoco ver em Sulzer um De-
mocrito. Essa tradigao filosofica, que Sulzer denomina
de epicurismo, encontrou no século XVIII seu represen-
tante propriamente dito em La Mettrie, que professa ex-
pressamente o epicurismo e inclusive retrata a si mesmo
como um Demécrito.?” E é justamente contra tal epicu-

26 Cf. Sulzer, Kurzer Begriff aller Wissenschaften, § 186.

27 A esse respeito, conferir os comentarios de Lessing e Her-
der em Erstem Kritischen Wdldchen. La Mettrie é de fato um
médecin-philosophe, versado inclusive na medicina, aluno de Boo-
erhaaves e tradutor de Albrecht von Haller. Ele defende a tese
de que apenas os médicos percorreram e iluminaram o labirinto
dos homens (L ’homme-machine, premier mémoire pour servir
U’Histoire naturelle de ’homme, Leyde, 1748). E, com isso, ele se
volta radicalmente contra aquilo que percebe como reivindicagoes
exageradas da teologia e da filosofia. Com suas teses, que desen-
volvem um fisica alternativa da alma e atribuem & matéria uma



32 Stefanie Buchenau

rismo e contra o fantasma francés do materialismo que
Sulzer escreve seu primeiro artigo “Sobre a origem dos
sentimentos agradaveis e desagradaveis”, na medida em
que procura salvar a alma “imaterial” e “imortal”; cuja
legitimidade filosofica tinha sido questionada por La
Mettrie, reabilitando-a em um novo contexto filosofico.

Nao obstante, assim como La Mettrie, Sulzer baseia-
se inteiramente na fisica e na medicina, e deriva desta o
principio da alma. E também como para La Mettrie, a
medicina persegue o objetivo pratico e terapéutico da
felicidade humana, que precisa ser mantida & vista?® —
como uma espécie de medicina mentis. E nesse ambito

capacidade de se organizar por si mesma, La Mettrie causa grande
comogao em Berlim e nos circulos da Academia. La Mettrie, que
encontrou na Academia de Berlim um reftgio, e até a sua morte
desfrutou na Embaixada da Franca da protecao de Frederico o
Grande e de Maupertuis, encontrou, nao obstante, uma resisténcia
filosofica generalizada.

28 Sulzer comega o seu primeiro artigo académico “Sobre a
origem das sensagdes agradaveis e desagradaveis” com a seguinte
declaragdo: “A questdo mais famosa e mais poderosa dentre todas
as questoes filosoficas é aquela que diz respeito aos meios para se
tornar feliz’. Ele compartilha também da concepg¢ao de La Mettrie
de que a filosofia perdeu de vista este objetivo. Esse propésito mo-
ral, pratico e pragmaético da filosofia esta na tradicdo alema desde
Christian Thomasius e Wolff, que definiram a filosofia como uma
sabedoria mundana. Enquanto Thomasius incorpora a ela ainda
a antiga patologia dos humores, Wolft se livra dela, nao obstante,
permanece preso a tarefa filosofica do conhecimento de si e do
aperfeicoamento de si, 0 que também contém um aperfeicoamento
do corpo. Também se deve aqui lembrar a influéncia decisiva que
o medicina mentis de Walter Ehrenfrieds exerceu sobre Wolff.
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médico ulterior, Sulzer parece atribuir ao método uma
funcéo sistemética mais limitada do que ele possuia no
modelo cartesiano, na medida em que ele a reproduz a
partir do método e da sisteméatica da medicina. Essa
distribuicao de tarefas é, por seu turno, testemunho do
conhecimento de Sulzer sobre a tradi¢do médica. Sul-
zer incorpora particularmente as sugestoes do grande
médico Galeno de Pérgamo, aluno de Hipocrates, que,
por sua vez, ja defendia a concepgao de que o médico
excelente também € fildsofo. Num escrito que porta justa-
mente esse titulo, Galeno explica que, como Hipdcrates,
o verdadeiro médico se eleva & filosofia e se apossa de
todas as suas partes: logica, fisica e ética. Ele nao é
apenas um amigo da virtude e do comedimento, mas
também um amigo da verdade. Nesse contexto, Galeno
diferencia em “De sectis, ad eos qui introducuntur”,?”
pela primeira vez, trés seitas médicas, a saber, a empi-
rica, a racional e a metodica. De acordo com Galeno,
para a descoberta de remédios apropriados a seita empi-
rica se apoia tao-somente na experiéncia, na observagao
e na repeticao daquilo que se mostrou comprovado. Em
contrapartida, a segunda seita, denominada de dogmé-
tica, busca auxilio também na razao. Ela se dedica ao
estudo das coisas apartadas da natureza dos corpos e ao

29 “Des sectes pour les débutants”, in: Galien. Traités philo-
sophiques et logiques, Paris, 1998.
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estudo das causas mais distantes das enfermidades. A
terceira seita, metoédica, se ocupa igualmente de buscar
as causas, mas nao as segue até as causas ocultas, e sim
se detém nas causas evidentes e naquelas que servem ao
objetivo terapéutico da cura. Sulzer parece se vincular
aqui a Galeno, na medida em que também ele exige da
arte médica uma forma empirica de curar, uma meto-
dologia médica de sistematizagao, que corresponda &
perspectiva da seita metddica. Com isso, ele abre para
o Iluminismo novas possibilidades e perspectivas, que
eu gostaria de apresentar brevemente na ultima parte.

3. As novas regioes disciplinares do
Iluminismo tardio

Passemos, portanto, nessa tultima parte, para as
ultimas duas décadas do século XVIII. Muitas vezes,
procura-se explicar certos desenvolvimentos caracteristi-
cos do Iluminismo tardio a partir do advento do empi-
rismo, que se verteu da Inglaterra de Locke etc. para
a Alemanha, afastando o racionalismo ou conduzindo
a novas sinteses. Além disso, alude-se a uma virada
antropologica, que no Iluminismo descobriu o “homem
integral” e concentrou-se na sua unidade de alma e
corpo.
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Essas explicagdoes permanecem em certo grau insatis-
fatorias. Ja o cartesianismo se interessa pela psicofisica
e pelo “homem integral”. E tanto o conceito “empirismo”
como o conceito “antropologia”’ sao de tal multiplicidade
de significados, que se argumentou, como Peter Anstey
em referéncia ao conceito de empirismo,3° que talvez
seja melhor deixé-lo inteiramente de lado ou explicar pri-
meiro o contexto atual de seu uso e significado. De uma
outra perspectiva histérico-filoséfica e médica, parece
ser muito mais produtivo derivar os desenvolvimentos do
Tluminismo tardio com base no debate interdisciplinar
entre filosofia e medicina (e teologia), que, justamente
no que se refere a Sulzer, foram esbogados em alguns
dos seus aspectos. Isso corresponde a uma ampliagao
de perspectiva, a qual foi desenvolvida pela primeira
vez pela teoria literaria de Wolfgang Riedel®! e Carsten
Zelle.3? Wolfgang Riedel destaca a influéncia signifi-

30 Peter Anstey, “Experimental versus speculative natural phi-
losophy”, in: Peter Anstey e John A. Schuster (Orgs.), The science
of nature in the 17t century. Patterns of change in early modern
natural philosophy, Dordrecht, 2005, pp. 215-242.

31 Wolfgang Riedel, “Erkennen und Empfinden. Anthropolo-
gische Achsendrehung und Wende zur Asthetik bei Johann Georg
Sulzer”. In: Der ganze Mensch. Anthropologie und Literatur im
18. Jahrhundert. DFG-Symposium 1992, hg. v. Hans-Jiirgen
Schings, Stuttgart, 1994, pp. 410-439, particularmente p. 413
sobre a relagdo entre Sulzer e Moritz.

32 Carsten Zelle, Verniinftige Arzte. Hallesche Psychomedizi-
ner und die Anfinge der Anthropologie in der deutschsprachigen
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cativa de Sulzer sobre Moritz e Herder. Carsten Zelle
propoe uma datacao anterior para a virada antropolo-
gica. Ela nao foi, de modo algum, uma “circunstancia
do Tluminismo tardio”, mas em retrospectiva aponta
para constelacoes anteriores de problemas no campo
gravitacional da filosofia, teologia e medicina — Zelle
alude particularmente as constelacoes em Halle na época
do Tluminismo primevo.?® Essas perspectivas interdisci-
plinares poderiam langar também uma nova luz sobre
determinadas constelagoes filosdficas do Iluminismo.
Mesmo na filosofia é possivel constatar primeiro uma
mudanca de paradigma: em vez da matematica, é a
medicina que, primeiro, serve de paradigma ou modelo
metodologico para a filosofia. Como dito, em princi-
pio essa mudanga de paradigma ja é consumada por
Sulzer com a sua “fisica da alma”. A ele se segue ,em
1772, Ernst Platner, professor de medicina e filosofia
em Leipzig, que por sua vez, no prefacio de sua An-
tropologia para médicos e fildsofos (1772), recomenda
substituir a metodologia e a perspectiva matematica
por uma médica. Platner discute, especialmente, o pro-
blema do commercium entre alma e corpo e identifica

Frihaufklarung, Tiibingen, Niemeyer, 2001, particularmente p. 7.

33 Desde entdo muitos trabalhos se debrucaram sobre a influén-
cia dos médicos de Halle. Seria desejavel que essa perspectiva
fosse estendida a totalidade da religiao de lingua alema e aos seus
centros médicos.
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o problema poés-cartesiano de que a diferenca radical
dessas substancias exclui uma explicacao filosofica para
a sua interagao causal. Nao é possivel determinar ulte-
riormente a relagao entre corpo e alma apenas porque
nao se pode explicd-la em conformidade com o método
filosofico-matematico? Um olhar sobre a historia da
medicina mostra que a dificuldade metodolégica nao
diminuiu de modo algum o interesse da mecidina por
essa questao e, sim, que as suas investigagoes poderiam
revelar, mediante a delimitagao de razoes mais prozi-
mas, novas compreensoes sobre a interagao entre corpo e
alma. Nesse sentido, Platner define a antropologia como
aquela ciéncia que “considera conjuntamente corpo e
alma em suas relagoes, limitagoes e parentescos recipro-
cos”.3* Também Platner diferencia abertamente entre
metodologias e perspectivas da medicina e da filosofia.

Com essa mudanca de paradigma, observa-se uma
intensificacdo do dialogo entre medicina e filosofia. E o
caso de Karl Philipp Moritz, que, por sua vez, baseia
a sua Revista de Psicologia Experimental numa inter-
pretagao da Psychologia empirica de Wolff. Também
Moritz destaca os méritos do médico como moraliste e
contrapoe a sua medicina moral & vigarice e ao charla-
tanismo do sacerdote. Aos olhos de Moritz, as terapias

34 Ernst Platner, Anthropologie fiir Arzte und Weltweise, Leip-
zig, 1772, p. XVII (Prefacio).
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desse ultimo ndo possuem nenhuma eficicia, porque ele
vende uma Unica medicina universal — Deus! —, em
vez de adaptar o tratamento ao individuo e tomar como
ponto de partida a observacao e o diagnostico de suas
enfermidades.

Ah, se houvesse médicos moralistas verdadeiros
que, assim como 0s médicos fisicos, se ocupas-
sem mais com o individuo, e realizassem relato-
rios publicos das suas espécies de tratamento,
com vistas ao melhor de todos! Infelizmente, héa
muitos charlataes que acreditam ter inventado a
tnica medicina universal para todas as enfermi-
dades da alma, vendendo-a com grande gritaria
e numa torrente de palavras para produzir um
logro entre o povo embasbacado.®

A psicologia experimental de Moritz corresponde a
uma verdadeira medicina moral. Ela trata daquela alma
que, assim como o corpo, é acessivel & experiéncia e,
portanto, pode ser objeto de uma espécie propria de
“desmembramento”. Nisso, Moritz transpoe o programa
da anatomia médica para a sociedade como um todo.
De acordo com a “Proposta” escrita anteriormente, a

35 Karl Philipp Moritz, “Vorschlag zu einem Magazin einer
Erfahrungs-Seelenkunde”, in: Dichtungen und Schriften zur Er-
fahrungsseelenkunde, Frankfurt, Deutscher Klassiker Verlag, 1999,
p. 793 e ss.
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revista deve conter uma autépsia dos membros enfermos
e isolados da sociedade.3®

Vimos milhares de criminosos serem executados,
sem que fossem considerados dignos da nossa
investigagao os prejuizos morais desses membros
separados do corpo da sociedade humana. Como
eles sao, todavia, um objeto igualmente impor-
tante para o médico moral e para o executor,
que precisa realizar a infeliz operagao. [...] As
enfermidades da alma sdo muito mais variadas,
corruptoras e contagiosas do que todos os males
do corpo! Para o género humano, muito mais
indispensdvel do que todos os tratamentos para
o corpo, seria uma teoria das enfermidades da
alma, que ainda nao existe! [...]

Como se sabe, Moritz toma de empréstimo da medi-
cina a divisao em “psicologia”, “psiquiatria”’, “psicografia”
e “dietética da alma”, orientando-se para isso principal-
mente na obra Plano de todas as ciéncias médicas®” de
Markus Herz.38

36 Moritz, “Vorschlag”?, 1999, p. 793.

37 Herz, “Platner E. Anthropologie fiir Aerzte und Weltweise,
tomo 1. Rezension”, in: Allgemeine Deutsche Bibliothek, 1765-96,
1773, 20. vols., la parte., pp. 25-51. Também: Versuch tber den
Schwindel, Berlim, 1786, 2a edigdo 1791, pp. 29 e 33; e Grundriss
aller medicinischen Wissenschaften, Berlim, 1782.

38 Martin L. Davies, “Karl Philipp Moritz’s Erfahrungsseelen-
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Finalmente, com a ampliagdo do campo da medicina
do corpo para os homens, também ocorre um agrava-
mento das suas relagoes de concorréncia. Enquanto a
filosofia revoga radicalmente as suas ambigoes a partir
da segunda metade do século, a medicina parece ampliar
as suas e desenvolver-se como uma ciéncia que, como ci-
éncia humana, além do corpo, incopora também a alma
dos seres humanos. E o que ocorre em Markus Herz,
que é um dos representantes do Iluminismo berlinense,
ao lado de Sulzer e de Moritz. Herz, que “tem predile¢ao
pelo transito entre as regides fronteiricas de ambas as
regides, da filosofia e da medicina”,3° da, por seu lado,
um passo adiante em relagao as ideias presentes em
Sulzer da medicina como disciplina mestra sistemaética.
Como explanado anteriormente, Sulzer considera a sua
fisica da alma como disciplina filosofica e metafisica, e
compreende a relacao entre tal fisica e a ciéncia empirica
médica enquanto analogia; Herz, em contrapartida, com-
preende essa relagao nao como uma relagao de analogia,
e sim como de identidade: ele afirma que a fisica da
alma € no todo medicina, e nao filosofia.

Nao sei de onde vem que a psicologia empirica

kunde: Its Social and Intellectual Origins”, in: Ozford German
Studies, 16 (1985), pp. 13-35.

39 B o que diz Herz em sua carta a Kant de 27 de fevereiro de
1786, AA X, pp. 431-432.
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foi deslocada do Ambito da filosofia natural, que
é o seu lugar propriamente dito, para a regiao
da metafisica, que deve se ocupar apenas de
conhecimentos racionais a priori, trazendo, com
isso, notoriedade para uma parte de uma filoso-
fia assim denominada? Uma ciéncia que nao é
desprezada apenas pelos fantasistas e pelo povo
de todas as épocas, mas que, infelizmente, em
nossa época também é vista com certa repulsa
e aversao pela grande multidao de eruditos e

artistas! [...]*°

Herz se opoe & localizacdo da psicologia na filosofia
especulativa. Por um lado, ele explica essa classificacao
pelo fato de que a psicologia recorre apenas a principios
da experiéncia:

Contudo, |...]| seja como for que se pense sobre
a filosofia especulativa — a psicologia nao per-
tence ao seu Ambito, mas constitui igualmente
uma parte essencial da filosofia natural, assim
como a ciéncia dos corpos. Os seus principios
sdo igualmente tomados da experiéncia, assim
como os principios da somatologia e as carac-
teristicas da alma sao reconhecidos igualmente
por meio da intuigdo com o auxilio do sentido in-

40 Herz, Versuch diber den Schwindel, 2te Auflage, 1791, p. 32.
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terior, assim como as caracteristicas dos corpos
41

por meio da intuicao dos sentidos externos.
Por outro lado, a psicologia pode servir também para
o0s objetivos terapéuticos do médico. Como explica com
maior precisao Herz em sua resenha da Antropologia de
Platner, a medicina pode abranger uma farmacéutica e
uma psicofarmacéutica. Ela pode fornecer tratamentos
psicologicos, que atuam tanto sobre o espirito como
sobre o corpo. Essa redestribuicao e alocagao tout court
da fisica da alma para a fisica comprova uma nova
ampliacao da medicina e novas e velhas sobreposicoes.
Observa-se, portanto, que Sulzer suscita novos e
amplos debates e introduz modificacoes profundas na es-
trutura dos saberes do século XVIII. Elas dizem respeito
nao apenas a literatura, mas também e especialmente &
filosofia e a totalidade das ciéncias humanas, incluindo
a medicina e a teologia. Com a fisica da alma de Sulzer,
sao fomentadas rivalidades antigas e recentes. Tem lugar
um “conflito das faculdades”,*?> que deve prosseguir até
o final do século e no qual a filosofia precisa se reafirmar
recorrendo a novos instrumentos conceituais e métodos
criticos.

(0T

41 Tbid., p. 32.
42 Kant, Der Streit der Fakultiten, AA VII, pp. 1-116.
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Seria insuficiente ver a antropologia filosofica ilu-
minista como meramente um movimento reformador
intrinseco & filosofia. Um olhar para a histéria disci-
plinar da antropologia mostra o contrario, que foi uma
reacao em nome da filosofia para enfrentar mudancas ez-
trinsecas a filosofia. Mais especificamente, foi um esforco
em nome da filosofia para reconquistar um territério que
estava surgindo na idade moderna e que naquela época
havia sido ocupado pela propria ciéncia humana, his-

1 Publicado inicialmente em Herder. Philosophy and Anth-
ropology, e editado por Nigel de Souza e Anik Waldow, Oxford,
Oxford Univertsity Press, 2017. Gostaria de agradecer Nigel de
Souza e Anik Waldow, por suas preciosas contribui¢oes editoriais
e estilisticas para este artigo, por compartilhar comigo seus traba-
lhos sobre a matéria e pelo frutifero didlogo filoséfico. E agradecer
a Fred Beiser por seus comentarios sobre a versao anterior deste
texto, sobre o materialismo de Herder. Este artigo é dedicado a
meu saudoso colega, na Universidade Paris 8 Saint-Dennis, Pierre
Pénisson. In memoriam.
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toricamente falando, tinha primeiro reclamado o nome
“antropologia”, quer dizer, medicina. Além de Herder,
a antropologia filosofica do Iluminismo envolveu varios
filosofos, tais como Kant e filosofos médicos, como Ernst
Platner, Markus Herz, que “percorreram os limites das
duas provincias, filosofia e medicina”. (AA 10. 422),
como Herz escreveu. Até um certo ponto todos os auto-
res iluministas conceberam sua prépria “antropologia’.?
Apesar disso, todos esses esforgos possuem diversas ca-
racteristicas em comum: todos eles representaram es-

2 Ver Ernest Platner, Antropologie fiir Artze und Weltweise,
1972 e a critica de Herz a Platner (1973). Embora Herz parega
valorizar bastante o projeto de Platner, torna-se claro pela cri-
tica que “antropologia” era um termo ambiguo no Iluminismo:
designava uma disciplina no entroncamento entre a medicina e a
filosofia com contornos trocados e seméanticas comutaveis. Herz
adotou uma definigdo da antropologia diferente da de Platner.
Em lugar de “ciéncia do homem e de seus espiritos e corpos que
tem uma relagdo com o homem” (Platner, prefacio), a visdo an-
tropologica de Herz era como uma forma de psicofarmacéutica.
Como para Kant, em 1773, ele anunciou explicitamente a Herz
que estava aceitando uma “ideia completamente diferente de an-
tropologia” (Kant a Herz, AA X, 145). O mesmo parece se aplicar
a Herder. No francés também o mesmo parece ter sido empregado
ao termo “antropologia” como “ciéncia do homem”. Hoje, “antropo-
logia” possui uma enorme gama de diferentes significados. Nosso
foco aqui é sobre a Begriffsgeschichte — como o termo se torna
proeminente — sobre uma certa “virada antropolégica” e mudangas
disciplinares que indica a modificagdo seméantica em relagao ao
racionalismo tradicional, que nao se refere a “antropologia” ela
mesma.
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forcos para “recentrar” a filosofia no ser humano?® e

apresentar narrativas ao antigo ditado “Conhece-te a
ti mesmo” (gnothi seauton), inscrito acima do templo
em Delfos — uma inscricao que Karl Phillipp Moritz
utilizou no titulo da Revista de psicologia experimental
ou Magazin zur Erfahrungsseelenkunde na década de
1770. A mudanca de paradigma do racionalismo filoso-
fico para a antropologia revela uma ampla desconfianga
em relagao & escolastica iluminista ou Schulphilosophie
e a metafisica, agora desqualificada como “especulativa”
e “dualista”. Ao mesmo tempo, isso também sinaliza um
estado particular e progresso nos campos da ciéncia e
da medicina: todas as novas antropologias podem ser
caracterizadas pelo esforgo comum de repensar a intera-
¢ao entre corpo e alma sobre uma filosofia e fisiologia
em novas bases. Todas elas assinalam para uma recep-
¢ao intensiva da fisiologia de Albrecht von Haller e sua
inovadora distingao entre a irritabilidade do misculo e
a sensibilidade dos nervos.*

Essa descrigao também se aplica a antropologia de

3 “Einziehung der Philosophie auf Anthropologie”, Ver Herder,
Wie die Philosophie zum Besten des Volkes allgemeiner und
niitzlicher werden kann, 1765, FHA 1, 132, e a contribuigao de
Marion Heinz no presente volume.

4 Platner, e.g., inicio de seu longo di4logo com Haller, em 1770,
em Briefe eines Arztes an seinen Freund iber den menschlichen
Korper, antes publicado, em 1772, na primeira edigao de sua
Anthropologie fiur Arzte und Weltweise.
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Herder, que é uma das principais figuras da antropo-
logia iluminista. A antropologia de Herder — tal como
desenvolvida muito detalhadamente em seu Ideen zur
Philosophie der Geschichte der Menschheit [Ideias so-
bre a filosofia da histéria da mente] — é um projeto de
autoconhecimento e um projeto que abriga tragos da
profunda influéncia deixada pela psicologia de Haller.
Estes sao ainda mais claros nos primeiros tratados de
Herder, Vom Erkennen und Empfinden der menschli-
chen Seele [Sobre conhecer e sentir da alma humanal,
de 1774/ 1775/ 1778, no qual chega ao ponto de con-
siderar a fisiologia de Haller como “o templo da alma’”,
como a verdadeira fundagao da psicologia. Mesmo no
inicio de sua carreira literaria, Herder ja parecia estar
bem-informado sobre os debates em curso e as famosas
polémicas entre Haller e Julien Offray de la Mettrie,
que haviam sacudido a République des lettres na década
de 1750. Ele faz uma referéncia explicita & resposta de
Haller a La Mettrie de 1765 numa nota de rodapé em
Haben wir jetzt noch das Publikum und Vaterland der
Alten? [Ainda temos o piblico e o ambiente doméstico
dos antigos?]. Ali ele menciona a contenda teologica
deste debate médico e utiliza a defesa da religiao de
Haller como um exemplo que ilustra o que considera ser
uma “experiéncia solida”, nomeadamente, que “uma reli-
giao puramente sensata” é o pilar e o suporte do Estado
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e a fundacgao de nossa felicidade nesta vida e além dela
(FHA I, 49). Enquanto compartilha um nimero de carac-
terfsticas comuns com outros antropologos de sua época,
Herder parece interpretar o dito “conhece-te a ti mesmo”
de modo um pouco diferente de seus contemporaneos.
De modo a compreender melhor a originalidade do pro-
jeto antropolégico de Herder, na primeira parte deste
artigo, esbogarei brevemente a historia da disciplina
da antropologia entre medicina e filosofia e mostrarei
a conjuntura na Alemanha e Berlim no momento em
que Herder estava desenvolvendo sua antropologia.® A
reconstrucao do contexto mais amplo da interpretacao
de Herder pode também ajudar a dimensionar o grande
impacto de Haller na filosofia alema, o qual, até hoje,
em grande parte ainda nao foi reconhecido. Na segunda
parte, me voltarei para Herder e para as suas propria
conclusoes metodologicas e filosoficas, inclusive “a exi-
mia perspicacia para encontrar analogias” de Herder,
que sao, en passant, o que seu professor Kant considerou
mais perturbador® e o que seu correspondente e amigo

5 Até recentemente, a histéria da antropologia médica tinha
principalmente atraido a atencdo de especialistas em estética e
literatura (por uma uma revisao da literatura especializada, ver
Riedel 1994 e a resenha critica de Stiening, 2005). Alguns estudos
mais recentes (Nowitzki 2003, de Angelis 2010, Gaukroger 2012)
na fronteira da histéria das ciéncias e histéria das ideias prestaram
atencao a implicagoes mais filosoficas da antropologia.

6 Ver “Kant, Review of J. G. Herder’s Ideas for the philosophy
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Goethe” considerou mais interessante sobre Herder.

I. Antropologia, o campo intermediario
entre medicina e filosofia

A historia da disciplina da antropologia testumha
as profundas afinidades e as sobreposigoes teméticas
entre filosofia e medicina (cf. Gaille 2011, Buchenau
et al. 2013). Filosofos e médicos compartilham um
objeto comum e uma vocagao comum na medida em
que ambas as suas disciplinas sao “humanidades” ou
“ciéncias humanas”: elas nao apenas buscam uma pratica
comum e tém uma ambicao “terapéutica’, que é manter
os seres humanos em boa satde e administrar-lhes o
regime mais adequado, mas também compartilham o
objetivo tedrico comum de conhecer seres humanos em
suas dimensoes fisica e moral. E por isso que as duas
disciplinas, que ainda estavam conectadas muito de
perto durante a época de Hipocrates, continuaram a
manter um profundo didlogo na era moderna e entraram
em competicdo ou num “conflito entre faculdades”, tal

of the history of humanity”, AA 08: 045, tradugao para o inglés
de R. B. Louden e G. Zoller, Cambridge: Cambridge University
Press, 2007, p. 124.

7 Ver a correspondéncia entre Herder e Goethe sobre anato-
mia comparada e a descoberta de Goethe do osso intermaxilar,
particularmente nas cartas de 27 margo e 12 de outubro de 1784.
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como disse, no fim do século XVIII (I. Kant, AA 07,
95-116), em que cada uma reivindicou supremacia sobre
as humanidades, tanto sobre principios teéricos como
sobre institui¢oes e cultura (cf. Andrault et al. 2014,
cap. 1).

Originalmente, na aurora da era moderna, “antropo-
logia” era o nome empregado inicialmente para certas
obras de medicina da Renascenca, isto é, obras de ana-
tomia que se destinavam a celebrar o corpo humano e
reconhecer sua dignidade (Casmann 1594/1596). Em
1501, Magnus Hundt publicou o Anthropologium, de ho-
minis dignitate, natura et proprietatibus [Antropologia,
sobre a dignidade, natureza e propriedades do humanol,
que foi seguido em 1594 pela Psicologia antropoldgica ou
doutrina da alma humana, de Otto Casmann, que ofe-
receu a primeira definicdo da disciplina: “Antropologia
est doctrina humanae naturae” (Casmann 1594, pars
prima, 1). Casmann produziu uma obra em dois volu-
mes, sobre psicologia (ou doutrina da alma) e somatica
(ou anatomia, o estudo do corpo humano). O emprego
original, em anatomia, de “antropologia” e de termos cor-
relatos, tal como “antropografia’, continuou até o século
XVIII, como comprova o verbete “anthropographie” na
Encyclopédie francesa de Denis Diderot e D’Alembert:
“Antropografia, em anatomia, é a descricao do homem.
Esta palavra é composta do grego ‘antro’: homem, e
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78 Fste uso em anatomia dos termos

‘graf’: eu descrevo.
“antropologia” e “antropografia” mostra que nessa época
a medicina comega a reivindicar o seu papel entre as
ciéncias do homem (De Angelis, 2010). A despeito da
rivalidade entre as disciplinas, certa divisao do trabalho
ainda parecia ser aceita: no comeco do século XVIII, a
teologia ainda reivindicava sua autoridade sobre a alma,
enquanto a medicina estava relacionada sobretudo com
o corpo e a filosofia atuava como uma “serva” (ancilla)
das faculdades mais elevadas da teologia e da medicina
e como uma mediadora entre as disciplinas, tentando
adquirir protagonismo.? Esta divisdo — e a primazia da
filosofia e da teologia — estava por ser desafiada mais
profundamente pelas novas descobertas da fisiologia e
da medicina, como demonstraram as intensas reagoes
que as novas descobertas de Haller provocaram em toda
Europa: elas tendiam, pelo menos por um momento,
a promover a medicina a posicao de principal ciéncia
humana.

Do mesmo modo que reconhece suas dividas para
com seu professor Boerhaave'® e certo ntimero de prede-

8 Anthropographie, s.f. en Anatomie, c’est la description de
I’homme. Ce mot est composé du Grec, anthro, homme, & Graf,
j’écris. D’Alembert e Diderot 1751/1758, tomo 1, p. 497.

9 Ver o ensaio de Christian Wolff “De philosophiae non an-
cillante”, in Horae subsecivae, vol. 1, 1729. Wolff, Gesammelte
Werke, 11, 34, 1, pp. 425-478.

10 Ver a propria narrativa de Haller em seu tratado sobre a
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cessores no que diz respeito ao conceito de irritabilidade
(Duschenau, 1973), Haller indica a novidade de sua dis-
tingao nas passagens de abertura do seu tratado Von
den empfindlichen und reizbaren Theilen des menschli-
chen Korpers |Sensibilidade e irritabilidade das partes
dos animais|: na sua opinido, ele introduzia uma “divi-
s@o inteiramente nova do corpo humano” (Haller, 1755,
Prefacio). Seu tradutor francés, Tissot, chegou mesmo
a comparar o efeito de Haller na psicologia ao efeito

117 verdade que Haller produ-

de Newton na fisica.
ziu algum tipo de revolucao: nos anos seguintes a sua
apresentacgao, o tratado de Haller foi traduzido do latim
para a maior parte das linguas europeias, incluindo o
holandés, sueco, francés, inglés, e seus experimentos
foram reproduzidos em todas as partes da Europa. Essa
revolucao nao afetou apenas a fisiologia, mas também a
filosofia, e ela deu origem a uma nova tradicao filosofica
em toda Europa e em ambos os lados do Reno (Steinke,
2005). Tanto na Alemanha como na Franga, ela provo-
cou imediatamente discussoes entre os fildsofos-médicos
que, como La Mettrie, consideraram a filosofia e o conhe-

sensibilidade e a irritabilidade, Haller 1755.

11 Tissot, “Discours préliminaire du traducteur”, em Haller
(1756): “Nous devons la Physique a I’Angleterre, on devra la
Physiologie a la Suisse & le Mémoire sur I'Irritabilité en sera
la base immuable. [O mérito da fisica cabe a Inglaterra, o da
fisiologia cabera a Suica, e a Memoéria sobre a Irritabilidade sera
a sua base imutéavel.
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cimento do ser humano pressupor certa familiaridade
com o conhecimento médico do “labirinto do homem”.?
Embora a tradigao antropologica alema tivesse origens
meédicas semelhantes & francesa!®, ela abrigava certas
caracteristicas distintas. Em particular, é notério que
os alemaes nao usaram a antropologia como uma arma
contra a religido, tal como fizeram os franceses. Como
mostram as primeiras anotacoes de Herder sobre a po-
Iémica entre Haller e La Mettrie, os alemaes pareciam
antes estar bastante ligados as origens religiosas e protes-
tantes da antropologia e & sua estrutura bipartite como
uma disciplina devotada ao corpo (somético) e & alma
(psicologia), respectivamente. Em vez de simplesmente
rejeitar a velha terminologia da alma como os franceses,
eles tentaram refundar a psicologia e salvar o dogma da
alma imortal e imaterial, refundando assim sobre novas
bases a supremacia da teologia e da filosofia entre as
disciplinas antropologicas. A proliferacao de tratados

12 Ver La Mettrie, “Os médicos exploraram e lancaram luz
sobre os labirintos do homem. S6 eles revelaram as molas secretas
sob capas que escondem tantas maravilhas de nossos olhos” (La
Mettrie, 1748, 2).

13 De acordo com Cabanis, que comenta sobre o termo numa
nota de rodapé de 1805, em edigao dos Rapports du physique et
du moral, em alemao, antropologia ¢ mesmo apenas um equiva-
lente daquilo que ele introduz depois como ciéncia do homem: “la
science de ’homme”, Cabanis 1805, 7: “C’est celle que les Alle-
mands appellent I’Anthropologie”. Sobre a paisagem disciplinar
na Franga, ver Blanckaert 1989, Moravia 1970, e Gaille 2014.
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sobre psicologia e teologia na segunda metade do sé-
culo das luzes demonstra essas diferencgas profundas e a
hostilidade e/ou inquietude alema para com os libertins
franceses.

De modo a entender melhor as questoes filoséficas
em jogo nessas polémicas, retornaremos brevemente ao
ano de 1752, quando Haller apresentou pela primeira
vez a sua ‘“nova divisdo do corpo humano” e sua dife-
renciagao entre irritabilidade e sensibilidade para seus
colegas da Sociedade Académica de Gottingen. Haller
define como irritavel a parte do corpo que se contrai
por movimento, ao passo que uma parte é sensivel se
ela produz sinais de dor ou prazer no animal. Contra
as doutrinas de seu mestre, Boerhaave, e mesmo contra
sua conviccao anterior, Haller propoe que esses dois atri-
butos podem ser simultaneamente associados a érgaos
especificos e localizados neles: enquanto a irritabilidade
é uma propriedade do musculo (do que ele chama de
fibra muscular e 6rgaos musculares tal como o coragio),
a sensibilidade é uma qualidade do nervo (a fibra ner-
vosa e os 6rgaos) e a elasticidade é a qualidade da fibra
que reage & pressao. Haller estabelece esta divisao sobre
uma base experimental, ao realizar um grande nimero
de experimentos com animais e vivissec¢oes em seu la-
boratério na recém-fundada Universidade de Gottingen,
conjuntamente com seus colegas e estudantes, tal como
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Johann Georg Zimmermann. Ao interromper a comuni-
cagao entre um musculo e um nervo em animais menores,
como o cachorro, o misculo continua respondendo ao
estimulo e a sua irritagao continua a provocar a sua
contragao. Acontece algo similar em partes que foram
cortadas e separadas do corpo e inclusive durante um
momento apds a morte [post mortem|, como testemu-
nharam Haller e seus colegas, por exemplo, no caso da
decapitagao de sapos. Esses experimentos terriveis mos-
traram que a sensacao estd limitada aos 6rgaos nervosos
e revelaram a insensibilidade de partes como o tendao.

Embora Haller estivesse ciente dos desafios filosofi-
cos de suas descobertas, ele mesmo parecia relutante
em se envolver em debates filosoficos. E claro, ele esta
consciente de ser um dos ultimos cujo conhecimento
adentra diversos campos, como cientista, mas também
como escritor cujos escritos e anélises cobrem uma am-
pla gama de campos disciplinares, que vao da anatomia,
da fisiologia e da botéanica até a literatura, a teologia e a
filosofia (Steinke et al., 2009). A sua poesia, que lhe ren-
deu o titulo de poeta nacional suico, muitas vezes toca
em temas metafisicos profundos. Seu diario literario,
de grande interesse, e os trés volumes da Coletdnea de
escritos menores [Sammlung kleinerer Schriften] contém
uma selecao representativa de seus escritos, incluindo
certo nimero de resenhas mais importantes de livros
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sobre filosofia e teologia. As Cartas sobre as verdades
mais importantes da revelagcdo |Briefe iber die wich-
tigsten Wahrheiten der Offenbarung| apresentam suas
concepcoes teoldgicas com grande detalhe.'* A despeito
de seu interesse pela literatura, a relagao de Haller com
a filosofia se mostrou complicada. Em vez de especular
sobre as causas finais e as origens da irritabilidade e da
sensibilidade que considerou profundamente escondidos
na fabrica do corpo, ele preferiu discutir com o escal-
pelo na mao. De fato, Haller, que como seu professor
Boerhaave foi um calvinista estrito, adotou uma visao
muito pessimista da capacidade humana em obter conhe-
cimento verdadeiro. Na opiniao de Haller, a verdadeira
natureza das coisas e os fins divinos estao, ambos, além
do alcance cognitivo do ser humano, e Haller exorta
seus contemporéineos a absterem-se da especulacao va a
respeito do fim, que necessariamente escapa a sua com-
preensao e a aceitarem humildemente sua imperfeigao
e finitude. Em sua opiniao, o ser humano, cuja queda
danificou e obscureceu as faculdades humanas, esté se-
parado de Deus por uma distancia infinita e por um
degrau intransponivel. Essas concepgoes religiosas mo-
tivaram a rejeicao de Haller da metafisica e da filosofia
contemporaneas e estiveram na base de suas concepgoes

14 Para acesso virtual a Haller principais escritos, ver
http://www.haller.unibe.ch/e/index.php.
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sobre ciéncia e poesia. De fato, Haller considerou a sua
atividade cientifica somente como exercicio descritivo e
religioso (cf. Duchesnau, 1973, Monti, 1990). Ciéncia
é simplesmente uma forma particular de psicoteologia,
destinada a descrever a aparéncia das coisas e glorificar
o destino impenetravel da criacao divina: assim como
a poesia, ela ajuda a traduzir em palavras a infinita
criacao e beleza, e o seu objetivo é promover uma forma
vivida, quase motivadora de convicgao e reforgar a fé.
A maijoria dos leitores de Haller, contudo, nao parti-
lhava de seu agnosticismo radical. Da década de 1750 em
diante, o Iluminismo comegou a se opor as concepgoes
da filosofia natural de Haller. Aos olhos de deistas, tal
como Hermann Samuel Reimarus que, em 1754, dedicou
Die vornehmsten Wahrheiten der natirlichen Religion
[As verdades mais nobres da religiado natural] a uma
defesa explicita de Haller contra La Mettrie, o ser hu-
mano € dotado da faculdade de conhecer, a qual deve ser
empregada para celebrar a criagdo de Deus. Ao invés de
negligenciar as verdades da razao, a religiao conclama
ao exercicio do “nobre presente da razao sadia”: homens
precisam aplicar a sua razao para que possam saber
que Deus é o criador e alcancar a convicg¢ao racional
da origem divina do mundo, a qual é necesséria para
aplicar seus comandos e para conduzir uma vida moral
(Reimarus, 1754, relatorio preliminar). Para a maioria
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de seus leitores, a psicologia de Haller levanta um desa-
fio genuinamente filosoéfico. De fato, ela requer filosofos
para revisar e repensar um nimero de dogmas tradicio-
nais relativos a4 alma. H4 trés dogmas que gostaria de
mencionar aqui: a simplicidade e onipresenca da alma,
a sua imaterialidade e a liberdade e a sua imortalidade.
Da metade do século em diante, essas questoes estao no
centro do debate filosofico e nas paginas seguintes quero
langar mais luz sobre as questoes centrais envolvidas no
debate a partir desses trés dogmas.

Em primeiro lugar, sensagao e consciéncia parecem
estar mais estreitamente associadas a certos 6rgaos cor-
porais, isto é, ao sistema nervoso, do que se assumia
até agora. Se a alma nao é pensada como divisivel, mas
como simples, seu império (o dominio da autoconscién-
cia) precisa ser restrito ao sensivel, as partes nervosas do
corpo em oposi¢ao ao corpo como um todo; em outras
palavras, nao pode ir além do sistema nervoso. Esta é
uma consequéncia que Haller reconheceu parcialmente
em resposta as obje¢oes formuladas por Robert Whytt,
que eram também discutidas pelos contemporaneos de
Haller. Cito aqui uma passagem do Tratado sobre sen-
sibilidade e irritabilidade de Haller:

Nossa alma ¢é aquilo que é consciente de si mesmo
e que representa seu proprio corpo e por meio
de seu corpo [representa] o mundo. Eu sou eu



58 Stefanie Buchenau

mesmo e nao sou outro, porque o que chamo
de eu é modificado por qualquer coisa que aco-
mete meu corpo e as suas partes. Se ha ali
um musculo ou um intestino cujas modificagdes
relacionam-se a outra alma, e produz modifica-
¢Oes nessa alma, mas ndo em mim, entao a alma
de tal musculo, de tal intestino, ndo é minha e
nao pertence a mim. Agora, um dedo separado
do meu corpo, um naco da carne cortado do
meu pé nao me diz mais respeito, as suas modi-
ficagOes nao estao mais conectadas comigo, nem
ocasionam qualquer dor, nem qualquer pensa-
mento em mim. E, portanto, tal musculo se-
parado nao é ocupado pela minha alma ou por
parte dela, e eu nao estou presente em tal dedo.
Minha vontade permaneceu intocada.*®

Da restrigao do império da alma ao sistema nervoso,
segue-se que nao se pode mais considerar a alma como
uma for¢a que, por meio dos nervos, move o corpo (cf.
Haller, 1757-1766, paragrafos 408-409). Estritamente
falando, a alma nao pode mais ser dita um principio
do movimento do corpo. A alma pode ser considerada
como um principio dos movimentos voluntarios, mas
nao dos involuntarios, tais como os reflexos, a circulacao

15 Haller, 1756-1760, I, 51. Gostaria de agradecer a John
Zammito e John Dillon por sua ajuda com a traducdo dessa
passagem.
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sanguinea ou o batimento do coracgao. Por isso é necessa-
rio supor uma segunda for¢a motora no corpo, diferente
da alma, responséavel pelos movimentos involuntarios
e vitais. Como resultado, parecem haver duas forgas
ocultas na propria fabrica do corpo, cuja natureza e hi-
erarquia e relagdo muituas necessariamente permanecem
desconhecidas. Essa ideia ameaca seriamente a ideia
aristotélica da alma como o principio que anima o corpo,
como o principio do movimento e da vida.

A analise de La Mettrie sobre Haller ilustra o pro-
blema muito bem. Ele mesmo um antigo discipulo de
Boerhaave, La Mettrie estava bem informado sobre os
experimentos de Gottingen e sabidamente dedicou seu
Homem mdquina a Haller ainda em 1748, consagrando
um capitulo substancial dele aos experimentos de Haller
como um ponto estratégico do tratado (La Mettrie, 1748;
22s.). La Mettrie defende que nosso desconhecimento
da relagado entre as forgas do movimento voluntario e
involuntario ameagam seriamente o segundo dogma men-
cionado acima, isto é, a imaterialidade e a liberdade
da alma. Nao poderia ser, pergunta ele, que o que
percebemos como movimento intencional, desejado por
nossos membros, nao tenha origem na alma imaterial,
mas em vez disso no misculo ou em alguma espécie
de forca material do corpo? Isso significaria que o que
percebemos como uma causa imaterial e espontanea
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determinando nossa vontade e configurando nosso corpo
em movimento nao é uma alma que trabalha por meio
dos nervos e espiritos animais, mas antes uma causa
material que tem sua origem na “prépria substancia das
partes do corpo (excluindo as veias, artérias, nervos, em
suma, a organizagao do corpo todo)” (La Mettrie, 1748,
p. 22). E significaria também que “cada parte... contém
suas proprias molas (ressorts), que dependem mais ou
menos fortemente das necessidades da parte” (Ibid.). O
que La Mettrie chama de automaético ou involuntario,
isto é, movimentos reflexos, tais como os batimentos do
coragao ou certas reagoes emotivas como rubor repen-
tino, parece confirmar a hipotese do homem-maquina e
o cérebro-miusculo:

Vamos examinar mais detalhadamente essas mo-
las do corpo-méaquina. Todos os movimentos
do corpo — vital, animal, natural e automético
sao realizados pelo corpo. Nao sao todos eles
mecanicos? O corpo recua, aflige-se com o ter-
ror da visao de um precipicio inesperado, as
palpebras se fecham diante da ameaga de um
golpe, as pupilas contraem sob luz intensa para
se protegerem e dilatam-se na escuridao...

Nao gastarei mais tempo com todas essas pe-
quenas molas secundarias que qualquer pessoa
conhece. Ha, todavia, algo mais sutil e maravi-
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lhoso que conduz impulsiona todas essas molas.
Ele é o principio de todas as nossas sensagoes, de
todos os nossos prazeres e todos 0s nossos pen-
samentos; o cérebro tem musculos para pensar,
assim como as pernas tém para andar. Refiro-me
ao principio instigante impetuoso que Hipocra-
tes chamou de evoppwv [a alma]. Este principio
existe e esta localizado no cérebro no ponto de
partida dos nervos, por meio dos quais exerce o
controle sobre todo resto do corpo. Isto explica
tudo que é necessario explicar (La Mettrie, p.
23 s.).

Esta passagem mostra em que sentido a distingao
de Haller ameaca a imaterialidade e a liberdade da
alma. Na interpretagao materialista e naturalista de La
Mettrie, a agdo (e a reagdo) humana esta reduzida a
certo conjunto de movimento reflexo do musculo, cuja
dnica diferenca do movimento animal reside em sua
maior complexidade. O principio organizador ao qual
os filosofos se agarraram para ser uma “alma imaterial”
tem de certa maneira origem aqui, dotado de movimento
e sensibilidade, e revela ser nao mais que uma fic¢ao de

nossa imaginacao.'6

16 Ver a discussdo dos diferentes tipos de alma — vegetativa,
sensitiva e racional — no Traité de I’dme, de La Mettrie.
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Tal conclusao possui suas ramificagoes, em terceiro
lugar, nao apenas por causa da imaterialidade ou es-
piritualidade da alma, mas também por causa de sua
imortalidade: se “entre uma substincia espiritual e uma
substancia material nao ha outra diferenca senao que
uma que se supoe existir entre as modificagoes ou os
meios de ser da mesma substéancia”’, entao a ideia de
imortalidade expressa nao mais do que uma propensao
natural da nossa mente para livrar-se da angustiante
ideia de morte (La Mettrie, 2004, 183). Esses insights,
portanto, “abalam as préoprias fundacoes da teologia sa-
crossanta’, conforme posto por La Mettrie (La Mettrie
2004, 339). Novamente, como revela sua correspondén-
cia com os colegas de Haller da Faculdade de Teologia
na Universidade de Gottingen, La Mettrie esta perfeita-
mente consciente dessas consequéncias.

O ataque de La Mettrie a Haller foi devastador, e
mais devastador do que todos os outros porque atin-
giu suas proprias premissas. Ele deu origem a uma
das principais polémicas do século, cujo primeiro ato
foi desempenhada por La Mettrie e Haller na revista
Gottingischen Gelehrten Anzeigen e mais tarde foi con-
tinuada por diversos de seus colegas (cf. Guthke, 1962,
Hintzsche, 1968, Knabe, 1978). A resenha de Haller
sobre a traducao e o comentario de Instituicoes médi-
cas, de seu professor Boerhaave, e do texto A historia
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natural da alma do proprio La Mettrie ilustram uma
mudanca gradual de atitude que vai da curiosidade e
benevoléncia até a raiva e a indignacao. Haller termina
acusando diretamente o autor de plagiar e roubar suas
ideias e por sua falta tanto de rigor como de integridade.
Haller se absteve aqui novamente de fazer uma incursao
no territério da filosofia, apontando meramente para
a dificuldade de conceber as partes do corpo que se
comunicam umas com as outras sem invocar também
um orgao centralizador. Haller reage entao com grande
indignacao em relagao a dedicatoéria ironica de La Met-
trie a ele no Homem-mdquina. A polémica continua
na revista Gdttingischen Gelehrten Anzeigen, que rese-
nhou nao apenas todos os artigos de La Mettrie, como
também as produgoes literarias dos adversarios de La
Mettrie, tais como o médico Ludwin Tralle e os tedlogos
Samuel Christian Hollmann e Adan Wilhem Frantzen.
La Mettrie respondeu em novos planfletos, como Epitre
a mon esprit [Epistola a meu espirito] (a Hollmann) e
Les animauzx plus que machines [Os animais mais que
mdquinas| (a Tralle). Nesse meio tempo, ele encontrou
refigio em Berlim, onde foi nomeado membro da Acadé-
mia por Frederico o grande, o qual proferiu um elogio a
ele depois de sua morte acidental na embaixada francesa
(cf. Pénisson 2006). A polémica atingiu o climax, em
1751, com a carta de Haller a Pierre Loius Moureau
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de Maupertuis, presidente da Academia de Berlim, exi-
gindo que sua honra fosse restabelecida. A carta chegou
no dia da morte de La Mettrie.

Ao longo deste tempo e muito depois de sua morte,
La Mettrie permaneceu no centro da cena filosofica
alema. Sem duvida, o inimigo nem sempre foi chamado
pelo seu nome verdadeiro — muitas vezes ele era mencio-
nado de modo mais geral como “materialismo” e “novo
epicurismo”.!” Entretanto, dos anos 1750 em diante,
observa-se uma proliferacao de defesas da imaterialidade
e da imortalidade da alma dentro e fora dos circulos da
Academia de Berlim. Entre eles, Fédon ou sobre a imor-
talidade da alma (Phaedon oder iber die Unsterblichkeit
der Seele, 1767) de Moses Mendelsson, Palingénése phi-
losophique [Palingénese filosdfica] de Bonnet (1769) e as
“Memorias’ de Sulzer Observagdes sobre algumas propri-
edades da alma quando comparadas as da matéria: com
vistas ao exame do materialismo [Observations sur quel-
ques propriétés de I’ame comparées a celles de la matiére:
pour servir & lexamen du Matérialisme] (1773) e Sobre
a tmortalidade da alma, considerada fisicamente [Sur
Vimmortalité de I’ame, considérée physiquement|(1779).
Bonett, que em carta datada de 1755 expressa ao autor

17 Ver o Laocoonte de Lessing (I, 3, FHA, V, 2, 33), para o
retrato de La Mettrie, como um moderno epicurismo, e o comen-
tario de Herder no primeiro Kritisches Wildchen (1769), FHA,
11, 133.
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sua profunda admiracdo pelo tratado,'® fala por mui-
tos quando escreve: “Essa irritabilidade é algo digno
de nossa consideragao mais adiante. Mas para aonde
essas meditagoes irao nos conduzir em uma noite tao
profunda?”19

II. Retomando Haller, “como a estatua
de Pigmaleao”: Psicologia fisiologica de
Herder

E verdade que antes da metade da década de 1770,
Herder raramente se referiu a La Mettrie ou a Haller.
Quando fez o primeiro esbogo de seu projeto antropo-
l6gico em seu tratado Como a filosofia se torna mais
universal e util para o beneficio das pessoas, em 1765,
ele nao desenvolve de forma alguma seus alicerces psi-
cologicos. Entretanto, ndo ha duvida de que Herder foi

18 “Nenhum trabalho de fisiologia me agradou tanto quanto a
Dissertagao sobre a irritabilidade. Eu o reli com a pena na mao.
Cada linha dessa obra excelente contém uma verdade; e, sendo
fecundas, essas verdades sdo consequentemente tuteis! Um novo
dia vem esclarecer a medicina e a cirurgia. A experiéncia triunfa
sobre a ignorancia, o erro e o preconceito.” Charles Bonnet a
Albrecht von Haller, em Genebra, 27 de janeiro de 1755, Bonnet
1983, p. 59.

19 «Cette Irritabilité est quelque chose de bien digne de nos
Meéditations. Mais ot nous conduiront-elles ces Méditations dans
une Nuit si profonde 77, Ibid.
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profundamente influenciado pelo debate alemao esbo-
cado acima, e ele tinha claramente conhecimento das

20 ¢ estava bem familiarizado com as reivindi-

polémicas
cagoes filosoficas dos principais protagonistas, incluindo
Haller, La Mettrie, Bonnet, Reimarus e Sulzer. Ele
seguiu atentamente os debates filoséficos da Academia
de Berlim e foi muito receptivo as novidades filosoficas.
Em seus escritos de 1760, ele ja havia elaborado uma
metafisica e um conceito novo de “for¢a”; em seu premi-
ado ensaio de 1772, Sobre a origem da linguagem, ele
ja considerava a dimensao psicolégica da comunicagao
e da linguagem no sentido mais amplo do mundo, e as
ligacoes de simpatia entre os seres, sua receptividade
e atividade. Estes sao assuntos com os quais provavel-
mente se viu as voltas antes de finalmente enfrenté-los
no premiado ensaio, Sobre a cogni¢cdo e sensagdo na
alma humana, em suas trés versoes, de 1774, 1775 e
1778, elaborando mais tarde seu argumento no primeiro
livro das Ideias. O premiado ensaio sobre A cognig¢ao...
nao deixa duvidas quanto a um significado maior da fisi-
ologia de Haller para a propria psicologia e antropologia
de Herder. Em duas sec¢oes intituladas “Irritabilidade” e
“Sensagao”, Herder apresenta primeiro o contexto fisiol6-
gico da psicologia. Nessa publicagao, na versao de 1778,
esta escrito:

20 Ver a referéncia a Haller na nota de 1765, citada acima.
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Em minha modesta opinidao, nenhuma psicologia
é possivel cujo passo nao reconhega cada passo
da fisiologia. O trabalho fisiolégico de Haller
levantou questoes para a psicologia e animou
a mente como a estatua de Pigmaleao, entao
podemos dizer alguma coisa sobre pensamento
e sensacio.?!

O rascunho de Herder de 1775 contém a seguinte
variante:

A sensagdo é somente o agregado de todas as
irritagoes obscuras, assim como o pensamento é
o agregado luminoso da sensagdo. A fisiologia
é o templo da alma. O trabalho de Haller é a
estatua de Pigmaledo nas maos do amante da
alma humana.??

Elogio similar das descobertas fisiologicas do imortal
Haller podem ser encontradas em seu primeiro livro
Ideias:

O imortal Haller discriminou as diferentes forgas
que se apresentavam fisiologicamente no corpo

21 22 SWS, 8, 180. Ver também o destaque sobre Haller na
edigao de 1775, SWS, 8, 250: “mais do que todos os cismadores a
priori, Haller, Mead e Zimmermann estao familiarizados com [o
homem interior|”.

22 SWS, 8, 277. Para um estudo comparativo da diferenca
entre as versoes do tratado de Herder, ver Heinz 1994, 109-174.
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animal, como a elasticidade da fibra, a irritabili-
dade dos musculos e a sensibilidade do sistema
Nervoso, Com uma precisao que nao apenas con-
tinua incontestavel, mas que promete o mais
valioso uso para psicologia fisiolégica, mesmo
em outros corpos que nao os humanos (FHA, 6,
86, 48 folhas?®.

Entretanto, Herder, que percebe no inicio do premi-
ado ensaio sobre linguagem, escrito apenas para aqueles
“calmos e dignos leitores” [stille und ziirchtge Leser| ca-
pazes de sentimentos religiosos, prefere uma linha nova
de defesa e extrai conclusoes mais radicais dos novos
insights de Haller do que qualquer um de seus con-
temporaneos alemaes. Como nao parece mais possivel
estipular o primado da sensacdo (que é o primado dos
nervos transmitindo o impulso da alma ao movimento
voluntario no corpo) sobre a irritabilidade, e estipular,
assim, o agenciamento causal de uma alma imaterial,
Herder sugere adotar a perspectiva inversa. Supondo a
identidade original ou algum tipo de ligagao genealogica
entre as diferentes fungoes corporais, isto €, entre a elas-
ticidade da fibra inorganica, a irritabilidade do musculo
e a sensacao cerebral, ainda é possivel defender a ideia

23 A autora indica aqui que a traducdo do trecho para o inglés
foi "parcialmente revisada", chamando assim a atengao para a
complexidade da interpretacdo do original de Herder [N. do E.])
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aristotélica da alma como um principio animador do
corpo e reconcilid-lo com a visao moderna da alma com
forga da representacao.

Claro que, para Herder, o conhecimento dos efei-
tos das causas finais tais como irritabilidade e sensacao
no corpo estao além de nossos limites cognitivos. A
esse respeito, Herder concorda com newtonianismo e
agnosticismo de Haller. Além disso, ele admite que a
distin¢ao de Haller dificultou a reivindicacao de que a
alma tem uma origem imaterial e por esta razao pode de
fato explicar a possibilidade de liberdade e, no entanto,
nao podemos salvar nossas antigas convicgoes? Nao
podemos supor que atributos humanos desenvolvidos a
partir de atributos que temos em comum com os ani-
mais, como sensibilidade, razao e vontade, emergiram
da irritabilidade do misculo ou de uma forma ainda
mais primitiva de elasticidade? Nao podemos assumir
o contrario como La Mettrie que uma certa “imateriali-
dade” (ver a edigao Sobre cognigao, 1778) ou pelo menos
a sagrada ou divina parte da alma humana se origina
na materialidade? Esta é a solu¢do que Herder parece
sugerir em Sobre cognicdo e sensacao da alma humana
e que ele desenvolveréd adiante nas suas Ideias.

Nao podemos provavelmente acompanhar a ori-
gem da sensag¢do mais além do que o estranho
fenébmeno que Haller chamou de “irritacao”. A
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pequena fibra irritada se contrai e expande nova-
mente — talvez um estame, a primeira pequena
centelha luminosa, rumo & sensagao, na qual a
matéria morta tem de se purificar através de
muitos percursos e niveis do mecanismo e orga-
nizagdo. — Por menor e obscuro que parega esse
comego da nobre faculdade que chamamos de
sensagdo, tanto mais importante ele deve ser,
pois veja o quanto é obtido por meio dele. Sem
as sementes nao héa colheita, nenhuma planta
pode haver sem raizes e filamentos tenros, e
talvez nao existissem as nossas forgas divinas
sem essa sementeira de agitagoes e estimulos
obscuros. (Herder, SWS 8, p. 171, trad., 2002,
p. 189).

De modo semelhante, 1é-se em suas Ideias:

Nao preciso explicar agora se esses trés feno-
menos, por diferentes que paregam, podem ou
nao surgir no fundo de um e mesmo poder,
mostrando-se de uma maneira nas fibras, de
outra nos musculos e de uma terceira nos ner-
vos. Como tudo esta conectado na natureza e
esses trés efeitos estdo tao intima e diversamente
combinados no corpo vivo, mal podemos nutrir
uma duvida a esse respeito. Elasticidade e ir-
ritabilidade confinam uma com a outra, assim
como fibras e musculos. Uma vez que os muscu-
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los nada mais sdo que uma estrutura de fibras
habilmente entrelagadas, a irritabilidade prova-
velmente nada mais é que elasticidade infinita-
mente potenciada e intimamente combinada, in-
crementando a si mesma, nesse entrelacamento
organico de intimeras partes, da sensagao fibrosa
inanimada ao primeiro passo do sentimento ani-
mal. A sensibilidade do sistema nervoso poderia
entdo ser a maior espécie do mesma forga, um
resultado de todos as forcas orgénicas; conside-
rando a circulagdo do sangue em geral e todas as
veias subservientes ao sistema, parece artificial
ao cérebro umectante, como a raiz dos nervos
com que fluidos sutis, que consideramos como
o meio da percepcao é tao exaltada acima das
faculdades das fibras e dos musculos (FHA 6,
86; 1803, 1, 86%.

Alguns comentadores acharam essas passagens de-
cepcionantes (Steinke, 2005; Nisbet, 1970; Pross, 1984).
Apos o elogio da imortal fisiologia de Haller, Herder
aqui parece novamente borrar as fronteiras tao labo-
riosamente estabelecida por Haller e retornar a uma
fase pré-halleriana, na qual irritabilidade, sensacao e
elasticidade estao todas misturadas como diversas mani-
festagoes de uma unica forga simples que tudo permeia.

24 Ver nota anterior [N. do E.])
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Como discutido, Herder estava profundamente imerso no
debate e familiarizado com os seus pontos controversos.
Para ele, é precisamente por causa da distingao e da as-
sociagao entre sensagao e pensamento e sua ligagao com
estruturas corporais particulares que um novo ponto de
partida filosofico tinha de ser desenvolvido, que rom-
pesse fundamentalmente com a perspectiva metafisica
tradicional.

Para Herder, a perspectiva dualista mais ligada a
metafisica cartesiana tradicional e & sua variante leib-
niziana nao é mais convincente. Esses racionalistas
pretendem alcancar autoconhecimento, isto é, uma in-
teleccao da alma humana e dos atributos tais como
substancialidade, personalidade, imortalidade, causa,
liberdade, pela via da introspeccao solitaria, e conhecer
a alma sem e antes de investigar seus fundamentos psi-
cologicos — na visao de Herder, eles eles pretendem que
as almas “estao formadas na lua, no limbo, e aguardam,
sem duvida nuas e impassiveis, por suas folhas, relogios
ou roupas preestabelecidas, pelos seus corpos ainda nao
formados”.?®> Para Herder, ao contrario, a alma esta
intimamente ligada ao corpo e pode apenas conhecer a
si mesma voltando-se ao que é diferente e externo a si,

25 Herder, On the Cognition [Sobre a cogni¢dol, 193. Ver
também as edigdes de 1774 e 1775 a variante (SWS 8, 253 e 266)
sobre o cartesianismo e o espinozismo.
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isto &, seu corpo e ao mundo exterior.?%

Herder desenvolve aqui uma ideia wolffiana, a da
progressao paralela do conhecimento do mundo e do
autoconhecimento. Para Wolff, o mundo é um espelho
da divindade, assim como a alma (Wolff, Metafisica
alema, § 1045) e o conhecimento do mundo ajudam a
progressivamente refinar e criar uma autoconsciéncia
mais clara que primeiro se apresenta como sentimento de
si (Ibid., paragrafo 1). Herder assume o mesmo padrao
e é simplesmente mais explicito que Wolff em excluir
a possibilidade de autoconhecimento pela introspecc¢ao
direta: no inicio, sou opaco a mim mesmo, e eu nao
tenho mais que um tnico obscuro, mas vivido sentimento
de mim mesmo.2” Eu preciso direcionar minha atencao

N

ao mundo e e aos seres que me rodeiam, a natureza
do proprio corpo que, de acordo com Herder, “espelha”
(cf. Heinz, 1994, 139) a alma. Antropologia deve ser
alcangada pela cosmologia e por um método analdgico
e comparativo, explorando similaridades entre o reino
vegetal, animal e humano.

“Nesse sentido, as visoes de Herder foram pressenti-

26 Ver de Souza 2012, especialmente pp. 779 e 784.

27 No original Selbstgefiihl (“ein dunkles, aber Einziges lebhaftes
Gefiihl”); ver bem no inicio do texto Plato sagte, dafl unser Lernen
blof Erinnerung sei [Platao dizia que nosso conhecimento é apenas
recordagao|; sobre a relevancia do sentido do tato para rememorar
como a alma construiu um corpo para si mesma, ver Zum Sinn
des Gefiihls [Sobre o sentido do tato] e Plastik |Pldstical.
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das por Sulzer, que é o interlocutor direto dele em seu
ensaio premiado, Sulzer que, como membro da Academia
de Berlim, formulou em 1775 a questao académica res-
pondida por Herder em seu ensaio [Sobre a cognicao e o
conhecimento|. E preciso nio esquecer que o mesmo Sul-
zer desenvolve uma “fisica da alma” (“Sur 'apperception
et son influence sur nos jugements”, p. 415), inspirando-
se, de um lado, em Wolff e, de outro, na fisiologia de
Haller e em experiéncias médicas. E evidente que Her-
der deseja travar um didlogo com Sulzer acerca dessas
questoes, e partindo de fundamentos semelhantes. In-
felizmente, para Herder, que tem consciéncia de que
esta abandonando as chances de vencer o concurso,?® os
dois autores constroem psicologias bastante diferentes
sobre os fundamentos da nova fisiologia. A formulagao
da questdo académica, “Sobre as duas faculdades ba-
sicas da alma: a cognitiva e a sensivel”, ja indica que
Sulzer pensa as duas faculdades separadamente. Sulzer
considera sentir como uma atengao voltada para dentro
e ausente do objeto enquanto Herder considera sentir
como uma forma primitiva da representacdo e cognicao

28 Herder inclui uma justificativa explicita de sua estratégia
de nado usar o trabalho de Sulzer como um fundamento e objetivo
do seu no inicio do ensaio publicado em 1775, onde ele elogia
os méritos da psicologia de Sulzer e compara o seu proprio pro-
cedimento ao de um marinheiro que precisa voltar as costas ao
proprio destino, isto €, ao porto ao qual ele quer chegar. Ver a
edicao de 1775, SWS 8, 270 e, para o debate, Heinz 1994, 109.
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e, nesse sentido, assume sua unidade.

A fim de justificar essa alegacao, Herder emprega
um método cosmologico original e fazendo isso recorre a
duas tradicoes filosoficas, nomeadamente fisicoteologia
e historia natural. A respeito da primeira, Herder segue
estritamente os passos de Reimarus, que em seu Die vor-
nehmsten Wahrheiten |As verdades mais eminentes|, ja
tinha ampliado o escopo da fisicoteologia ao incluir uma
prova nao apenas da existéncia e perfeicao de Deus, mas
também da perfeicao e propésitos humanos. [Bestim-
mung|.?° A fisicotelogia aqui ja tinha se transformado
em antropologia, assim como em Herder. Herder toma
de empréstimo o método analégico da historia natural
e da anatomia comparativa, zoologia e fisiologia.?® Em
Ideias, ele desenvolve o método analdgico mais detalha-
damente. Herder afirma explicitamente que emprega
tal anatomia comparativa (e fisiologia) como método da
antropologia filosofica ou historia natural.

Quantos animais, inteiramente diferentes do ho-
mem na aparéncia interior, sao interna, impres-
sionantemente semelhantes a ele na estrutura
do esqueleto, nas partes principais da sensagao e

29 Para o debate de Herder com Reimarus, tdo estimulante,
ver em particular, FHA I, 711f., FHA 6, 100. Sobre a dimensao
antropologica da psicoteologia de Reimarus, ver Buchenau.

30 Alguns estudos como os de Nisbet 1970, Zammito 2002, and
de Souza 2012 desenvolvem este aspecto.
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da vitalidade, e mesmo nas fungoes vitais! Isto
serd evidente a qualquer um que examine as dis-
secgoes de Daubenton, Perrault, Pallas e outros
académicos. A historia natural para criancas
e jovens deve se contentar com algumas distin-
¢oes da forma exterior, para auxiliar os olhos e
a memoria; A historia natural mascula/madura
e filosofica investiga tanto a estrutura externa
quanto interna do animal, para compara-las ao
seu modo de vida e para encontrar suas caracte-
risticas e lugar. No que diz respeito as plantas
este foi chamado método natural; e a anato-
mia comparada é a guia que deve leva-lo o
método natural] passo a passo até os animais.
Isso da naturalmente ao homem a chave para
entender a si mesmo, que o conduz ao grande
labirinto da criagao viva; e tal serd o método,
se podemos dizer que hé algum que se atreve
a fazer nosso entendimento escrutinar a mente
profundamente compreensiva de Deus através
dele (FHA 6, 74, trad., 1803, pp. 71 e segs.,
ligeiramente modificada).

Todas essas disciplinas partilham as mesmas pre-
missas metodologicas. Deve haver uma analogia entre
as manifestagoes mais primitivas e originais das vérias
faculdades humanas e as formas mais baixas que possa
oferecer o caminho para o conhecimento do homem. Os
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novos métodos comparativos que surgem no inicio do
periodo moderno sao baseados na convicgao de que a
comparagao com o animal (e até um certo modo estende-
se as plantas) pode ajudar a explicar a estrutura interna

“orgao” ou “ferramenta” humana,

ou “mecanismo” do
como é chamada em grego, que de outra forma perma-
nece escondida. Pois os animais apresentam a natureza e
a economia das mesmas fung¢oes, em maior simplicidade
e a0 mesmo tempo com grande variedade. Esses novos
métodos revelam a adequagao da ferramenta ou érgao a
finalidade. Como Claude Perrault, um dos pioneiros da
anatomia comparativa, coloca: “As fungoes admiréaveis
dos animais sao produzidas por instrumentos que nos
podemos ver”.3! Anatomistas posteriores e fisiologistas
desenvolverao essas ideias em novos enquadramentos,
concebendo a natureza como uma cadeia continua de
seres, expressao da intengao divina e que primeiro e
altimo elemento é o homem. Essas sao ideias sobre as
quais Herder se delongar, notando o grande interesse de
tal metodologia comparativa para a fisiologia. Em li-
nha com a visdo fisiologica apenas discutida, entretanto,
Herder radicaliza o modo antigo de abordéa-las. Mesmo
a medida do humano, a sua consciéncia, e a Humanitdt
[humanidade]| precisam ser derivadas unicamente dos

31 Perrault (1680): “Les fonctions admirables des animaux sont
produites par des instruments que nous pouvons voir”; 7.
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critérios da anatomia e fisiologia, da analogia e da simi-
laridade, das faculdades animais da irritabilidade e da
sensibilidade, dos deslocamentos materiais de atragao e
repulsao, e dos movimentos da fibra orgénica de expan-
sao e contragao (de Sousa, 2012). Esta é a mais original
e paradoxal reivindicagao. Embora a antiga tradigao
tenha igualmente explorado a analogia com o animal,
eles haviam se apoiado principalmente na divisao mais
tradicional do trabalho entre medicina (ou historia na-
tural) e filosofia e haviam acreditado que apenas esta
altima lidaria propriamente com os atributos humanos.
Isso vem da dificuldade de criar gradagoes para as distin-
¢oes entre o chimpanzé e o ser humano usando apenas
critérios anatdmicos e fisiologicos, como havia sido mos-
trado por Edward Tyson em seu tratado Orangotango
ou Homo silvestres ou A anatomia do pigmeu compa-
rada com a do macaco que lista 48 semelhangas e 34
diferencas. Herder conclui que “interna e externamente
o orangotango se assemelha ao ser humano” (FHA, 116;
trad., 1803, 125). Esta semelhanca levara Buffon a final-
mente assumir algum tipo de diferenca invisivel, mas na
visao de Herder tal estratégia argumentativa era como
uma retorica va. Na visao de Herder, “Buffon gastou
sua eloquéncia em vao, quando leva em consideragao
estes animais para combater a similitude do organismo
interno da natureza para o exterior: os fatos que ele
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havia coletado eram suficientes para refuté-lo” (FHA,
6, 117; trad., 1803, folha 127). A fim de determinar a
natureza humana ou sua economia peculiar ou propor-
¢ao de forgas, é necessario usar um procedimento mais
indireto e medir negativamente o intervalo que o separa
do animal.

Plantas e animais espelham o ser humano, porque
permitem perceber fungoes ou faculdades que o ser hu-
mano também possui. Precisamente porque nao possui
todas as faculdades animais na mais alta perfeigao, pre-
cisamente porque é, entre os animais, “aquela criatura
intermediaria em que se retinem os raios mais numerosos
e sutis de forma similares, se estdo em consisténcia com
0 seu propo6sito”’, o ser humano pode aprender com o
estudo desses seres que desempenham sozinhos essas
fungoes, que sao fins subordinados nele mesmo (FHA,
6, 74, trad., 1803, p. 51) . E nesse sentido que a planta
pode lancar luz sobre as mais fundamentais fun¢oes hu-
manas da nutrigao e reprodugao; precisamente porque
essas fungoes determinam a natureza da planta, que
é, “por assim dizer, toda ela boca” isso elucida “a mais
nobre criatura” que possui a mesma fungao embora nao
sendo “destinada a ser escrava de sua barriga (FHA,
6, pp. 77 e segs; trad., pp. 85 e segs.). Similarmente,
animais de sangue frio, como sapos, apresentam uma
funcao fundamental igualmente presente nos humanos:
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eles possuem a “excessiva” irritabilidade que faz seus
membros contrairem mesmo quando separados do corpo
e possibilita que o corpo refaga seus membros, uma
capacidade que os animais de sangue quente superio-
res e sensiveis, assim como o homem, perderam. Forga
muscular e irritabilidade deixam de ser tendéncias predo-
minantes, assim que a sensibilidade cria novas relacoes
reciprocas e conexoes entre as partes: “Quanto mais
numerosos e delicados os nervos de um animal, tanto
mais diversamente eles estao conectados, habilmente
fortalecidos e unidos as partes e sentidos nobres; e, por
fim, quanto mais amplo e mais delicado o foco de toda
percepcao, o cérebro, tanto mais inteligente e fino é o
tipo de organizagao” (FHA 6, p. 82; trad., pp. 95 e
segs.). O projeto é assim introduzir a comparagao entre
o ser humano e outras criaturas para revisar algumas
das principais reivindicacoes metodologicas da historia
natural aristotélica; isso supoe que as caracteristicas
humanas podem ser encontradas em criaturas inferiores.

Este método novo de pesquisa psicologica pela cosmo-
logia e pela comparacgdo com criaturas inferiores oferece
solucoes inovadoras & variedade de problemas filosoficos
levantados pela fisiologia de Haller. Primeiro, demonstra
uma, perspectiva completamente nova sobre a simplici-
dade e a ubiquidade da alma; abandona o debate vao
sobre a “interagao” entre alma e corpo, como se fizesse
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sentido, primeiro, para conceber duas substancias, isto
é, uma alma e um corpo, e, entao, inquirir sobre os
modos de interagao entre ambas e a possivel “sede” de
uma alma ‘imaterial” da antiga tradi¢ao racionalista.
Na visao de Herder,

todos os experimentos até agora coletados por
Haller, o fisi6logo mais instruido/erudito que
alguma nacao jamais produziu, mostram quao
futil seria procurar o trabalho invisivel da for-
macao das ideias na substancia, trabalho que
estaria distribuido entre as partes materiais do
cérebro. Uma reflexdo com o minimo de tran-
quilidade nos diz que essas faculdades néao estao
separadas localmente, como se o juizo residisse
em uma parte do cérebro, memoria e imaginacao
em outra, a paixdo e os poderes sensitivos numa
terceira; pois o pensamento de nossa mente é
indiviso, e cada um desses efeitos é fruto do
pensamento. Seria, pois, em alguma medida
absurdo tentar dissecar essas relagoes abstratas,
como se fossem corpos e espalhar a mente, como
Medeia fez com os membros de seu irméo (FHA,
6, p. 125; trad., p. 136).

Procurar a unidade e a origem comum das faculdades
fundamentais na irritabilidade e mesmo na elasticidade
demonstra ser uma estratégia muito melhor para as-
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segurar tanto a ubiquidade quanto a simplicidade da
alma. Desde o inicio e mesmo em suas mais primitivas
manifestacoes, uma tal alma esta presente por todo o
corpo. Ela é, ao mesmo tempo, simples, na medida em
que pode ser relacionada com um tnico principio e com
um tnico si mesmo. Como tal, a simplicidade depende
da faculdade mais fundamental da alma, a sensibilidade.
Pois sensibilidade nao é apenas uma forma mais diferen-
ciada de irritabilidade e elasticidade, condicionada pela
temperatura mais alta do sangue e da livre circulagao
do mais refinado material sensitivo. Ela nao é apenas a
medida que determina o que Herder chama “moderagao”
ou “proporcao”’, uma economia e diregao de forgas. Ela
é mais: é a forma primitiva da egoidade, da consciéncia
e reflexividade.

Além disso, Herder contrasta suas visdes sobre a
imortalidade da alma e sobre a liberdade com aquelas
de La Mettrie. Se é verdade que o conhecimento com-
pleto das forcas da natureza que governam o universo
nao pode ser tido como valido, o mesmo deve ser dito
sobre a forca da alma. A despeito da necessidade de
postular tal forca, sua natureza e realidade ontologica,
podem somente ser apreendidas num infinito processo
de explicitagao. Suplementarmente, se ha alguma coisa
tal como a imaterialidade, tal imaterialidade precisa
ser pensada como um resultado de uma transformacao
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progressiva e depuracao do problema: “Nao sei o que
material ou imaterial poderia ser — mas nao acredito
que a natureza poderia ter erigido muros de ferro entre
ambos” (FHA, 4, p. 354; trad., p. 208). E nao importa
a natureza material ou imaterial que a causalidade da
alma pode ter, sua liberdade deve simplesmente deixar
o conhecimento intelectual em condicoes de exercitar
as forgas que constituem sua propria natureza. Isso é
compativel com certo tipo de servidao, a de servir como
um 6rgao para a divindade. “Quanto mais profunda,
pura e divina a nossa cogni¢ao, mais divina, pura e uni-
versal é nossa agao, e mais livre nossa liberdade”(SWS,
8, p. 202). Imortalidade, finalmente, é um atributo
necessario de tal ser humano e 6rgao divino. Embora tal
imortalidade nao possa ser deduzida da substancialidade
da alma, como na antiga metafisica, ela é ainda assim
concebivel como um progresso continuo e infinito e uma
elevagao rumo a uma perfeicao maior.

Conclusao

A antropologia filosofica de Herder € um empreen-
dimento pos-halleriano intrinsicamente ligado as desco-
bertas de Haller, e que deve ser entendido no contexto
fisiol6gico e médico em que inicialmente toma forma.
Pois os novos insights de Haller restrigem o império da
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alma a uma faculdade ou forga de movimento volunté-
rio, a0 mesmo tempo em que estabelece uma segunda
forca de movimento involuntério, cuja causa e relagao
com a primeira permanece obscura. Essas concepgoes
langam um profundo desafio as perspectivas tradicionais
sobre a alma enquanto principio de vida e movimento,
como também as afirmagoes sobre sua imaterialidade,
liberdade e imortalidade.

Em linha com o proprio pensamento de Haller, Her-
der tenta defender a possibilidade da liberdade da von-
tade contra as consequéncias materialistas assustadoras
da doutrina de Haller que foram primeiramente articu-
ladas e enfatizadas por La Mettrie, e que a partir de
entao passaram a assombrar os debates na Franca e na
Alemanha. A virada de Herder para a cosmologia re-
sulta da ideia que o mundo exterior pode refletir minhas
proprias finalidades ou fungoes e oferecer um caminho
para o autoconhecimento. Esta é uma visao que Herder
compartilha com fisicote6logos e anatomistas modernos
que usavam os mais primitivos organismos animais como
uma ferramenta epistémica para adquirir conhecimento
sobre o mais complexo ser humano. Herder oferece res-
postas novas a varios problemas filosoficos abertos pela
fisiologia de Haller ao mesmo tempo que consolida a
posicao da filosofia como primeira disciplina antropo-
logica e sua prioridade sobre a medicina. ‘Antropos’
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[avdpwroc], de acordo com a etimologia sugerida nas
Briefe zur Beférderung der Humanitit |Cartas para a
promogao da humanidade], expressa a capacidade hu-
mana e filosofica de dirigir os olhos para cima e vir
a saber-se através do estudo de seu proprio corpo, de
outros corpos, e do mundo como um todo e pelo reco-
nhecimento de si mesmo como um ser de um pequeno
mundo ou “microcosmos”, segundo ambas perspectivas,
nova e antiga.

[AAF, MS e OT]






Kant: a medicina e o conflito das
faculdades

No século dezoito se instaura uma nova paisagem
disciplinar. Num contexto cientifico e medicinal inova-
dor principalmente no dominio da fisiologia, médicos
e filosofos estabelecem um novo didlogo, mas também
uma nova competicdo. A medida que os médicos contes-
tam os limites estreitos que lhes é atribuido por certa
tradigao que tende a restringir o seu terreno ao corpo,
convém renegociar os respectivos territérios. Mediante
esse debate, médicos e fil6sofos redescobrem um certo
numero de afinidades e de ambi¢bes comuns: um mesmo
objeto de estudo tedrico, o homem; um mesmo objetivo
préatico e terapéutico, o de conservar ou restabelecer a
saude, o de suplantar as fraquezas da natureza ou os
azares da fortuna.

Kant é um dos filosofos e filosofos antropologos que

87
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participa desse debate na Alemanha. Segundo ele, o
“conflito” entre filosofia e medicina se deve a uma mesma
visada pratica, “higiénica” e “terapéutica” das duas dis-
ciplinas. Em particular, filosofia e medicina comportam
uma “dietética” em sentido amplo, hipocratico e galé-
nico do termo,’ que prescreve uma arte de viver (Slouta
em grego): um regime que oferece regras para uma
conduta de vida sadia, para a prevengao da doenga e
conservagao da satude. No seio dessa dietética, filosofia
e medicina colaboram, mas cada uma assume também
uma perspectiva e uma tarefa particulares.

Essa matéria, a dietética, se encontra no coragao da
terceira se¢ao do tratado sobre o Conflito das faculdades.
O texto, que tematiza a relagao entre as faculdades uni-
versitarias da filosofia e da medicina, ¢ um dos tultimos
escritos do velho Kant, que completava, em 1798, seu
septuagésimo quarto ano de vida. Ele prolonga um certo
nimero de reflexdes anteriores,? dispersas em diversos

1 Ver Steger, 2004.

2 Kant elabora seus pensamentos sobre a medicina em diversos
textos, cursos e cartas, sobretudo no inicio e mais para o fim de sua
carreira filosofica. Entre esses escritos, figuram o “Ensaio sobre
as doengas mentais” (1764), a Resenha do escrito de Moscati
sobre a “Diferenga essencial entre a estrutura dos animais e dos
homens”, o discurso de 1786 sobre o Regimen Corporis, quod
philosophorum est (AA XV, 948, p. 5), o opusculo Sobre a obra
de Sémmering: Do drgio da alma (1795), a Antropologia de um
ponto de vista pragmdtico e a carta a Hufeland. Ver também os
cursos sobre psicologia racional, de 1794, e as reflexdes e notas



Kant: a medicina e o conflito das faculdades 89

textos. Ao mesmo tempo, esse texto surge também
como resposta a um contexto preciso. Nele, Kant reage
a questao proposta por um médico filésofo alemao, Ch-
ristian Wilhelm Hufeland (1762-1836), que lhe envia, em
1797, o proprio esbogo filosoéfico-médico de uma dieté-
tica intitulada A arte de prolongar a vida humana [Die
Kunst, das menschliche Leben zu verldngern]. Kant, que
parece ter seguido matérias de seu interesse no Journal
der practischen Arzneykunde und Wundarztkunst [Jor-
nal de farmacologia e cirurgia prdtica] de Hufeland, em
particular, a hipocondria, nao tarda em lhe responder,
e autoriza a publicacao da carta, tanto nesse Journal,
quanto como posfacio ao tratado de Hufeland, prova-
velmente antes de decidir a inseri-la no Conflito das
faculdades. Um primeiro rascunho dessa carta foi re-
centemente encontrado, publicado na Kant-Studien®, e
traduzido para o francés por Grégoire Chamayou numa
selegao recente que recolhe e comenta grande niimero
de textos médico-filosoficos de Kant.*

médicas contidas no segundo anexo do volume XV da edigao da
Academia. Em sua resenha de Sémmerring, de 1795, Kant ja
entrevé um conflito entre as faculdades de filosofia e medicina,
como na carta a Hufeland: ao lhe submeter a questao do 6rgao ou
da sede da alma, Sommering solicitava “um responsum, suscetivel
de provocar um conflito de jurisdigdo entre as duas faculdades
[-..]” Chamayou, 2007, p. 96.

3 Ver Unna, 2012.

4 Chamayou, 2007.
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Essa carta a Hufeland mostra que Kant, idoso, se
debate, no plano filoséfico e pessoal, com a enfermidade,
a velhice e a morte. Ela revela um Kant despreparado,
“desorganizado”, incapaz de acabar a sua obra. A carta
mostra também como duas visoes disciplinares, uma
medicinal e outra filosofica, se confrontam a respeito
dessas matérias. Como se apresenta essa confrontagao
e como se resolve o conflito? A fim de tentar respon-
der a essas questoes, voltemo-nos primeiro a Hufeland.
Retornaremos a Kant num segundo momento.

I. Hufeland: a medicina como arte da
longevidade

Hufeland® faz parte do grupo de médicos com os

quais Kant manteve dialogo filosofico. Nao apenas ele
” 6

nao era “absolutamente novato na ciéncia da natureza”,

mas manifestava, além disso, vivo interesse por todos
os debates médicos de seu tempo. Havia outros como
ele, como o médico judeu Markus Herz (1747-1803),

5 Hufeland, que foi o médico de Wieland, Herder, Goethe e
Schiller em Weimar, e mais tarde médico do rei da Prussia, gozava
de reconhecimento internacional na época, o que é testemunhado
pelas numerosas tradugoes de suas obras em francés. Sobre Hu-
feland, ver Busse, 1982, Pfeifer, 2000, Hufeland, 2002, Eckart,
2005.

6 Cf. Chamayou, 2007, p. 96.
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discipulo e correspondente de Kant, e Samuel Thomas
Sommerring (1755-1830) e Pietro Moscati (1739-1824),
cujas teses Kant discute em resenhas. Pode-se citar
também o médico Christian Gottlieb Selle (1748-1800)
ou Ernst Platner (1744-1818), que publica, em 1772,
uma Antropologia para médicos e fildsofos, obra a qual
Kant se refere no paragrafo de abertura da sua propria
Antropologia de um ponto de vista pragmdtico. Ou,
enfim, Hieronymus Gaubius (ou Jérome Gaub, 1705-
1780), autor de um discurso intitulado De regimine
mentis quo medicorum est (publicado em 1764)7 ao qual
Kant responde com o discurso Regimen Corporis, quod
philosophorum est, de 1786. Todos esses interlocutores
de Kant ilustram uma certa tendéncia dos médicos das
Luzes a “deambular pela fronteira entre os dois paises,
da filosofia e da medicina”’, para tomar de empréstimo
uma expressdo de Markus Herz;® eles refletem sobre
as implicagoes filosoficas da nova fisica e fisiologia —

7 Cf. Rather, 1965.

8 Ver a carta de Herz a Kant de 27 de fevereiro de 1786: |...]
eu adoro deambular na fronteira dos dois paises, a filosofia e a
medicina, e é para mim uma alegria esbogar proposi¢oes e arranjos
em vista de um governo comum. Seria bom, me parece, que tais
lugares situados na fronteira da filosofia com regices adjacentes
sejam assiduamente frequentados pelos filosofos, assim como pelos
praticos e artifices de toda espécie. Aqueles escapariam, assim, a
censura, frequentemente justificada, de devaneios vaos, e estes, a
censura de empirismo”.
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particularmente a de Haller; nessa perspectiva, eles
expandem o interesse do corpo para “o homem inteiro”™
e, por vezes, buscam também anexar novos territorios,
tradicionalmente reservados a filosofia ou até & teologia.
Ao contrario dos médicos filésofos franceses como La
Mettrie ou Cabanis,” esses médicos se inscrevem, além
disso, numa certa tradicao protestante e “antropolédgica”,
no sentido original e medicinal do termo, que abrange,
além de uma primeira parte sobre o corpo ou “somatica”,
uma segunda parte sobre a alma ou uma “psicologia”.!?
Em vez de abandonar o vocabulério tradicional da alma
e seus atributos (sua espiritualidade, sua imaterialidade,
sua imortalidade), como ocorre na tradi¢do francesa,
mais “materialista”, esses alemaes procuram reatar a
medicina a um certo territorio “psicologico”. Assim, Herz
propoe retirar a psicologia da metafisica e submeté-la
totalmente & “fisica’”.!!

No entanto, mesmo mantendo o mesmo titulo de “me-
dicina filoséfica” ou ainda de “antropologia”, esses proje-
tos filosofico-medicais tomam formas plurais e diversas.
Enquanto alguns, como Selle ou Platner, sustentam um

9 Ver Gaukroger, 2016, particularmente a segunda parte,
capitulo 3.

10 Ver De Angelis, 2010, Gaukroger, 2016, Andrault et al.,
2014, Capitulo 1. Para a antropologia de Kant, ver também, entre
outros, Cohen, 2009, Sturm, 2009, Wood, 2003 e Zammito, 2002.

1 Herz, 1786/1791, p. 32.
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argumento metodologico, apresentando o empirismo mé-
dico como um modelo para o procedimento filosofico,
outros argumentam de um ponto de vista mais préatico
e terapéutico. Assim, Herz e Gaubius propéem uma
psicofarmacéutica na qual a psicologia manifesta antes
de tudo um fim curativo. Sob certos aspectos, o projeto
de Hufeland se assemelha a essa psicofarmacéutica, mas
dela difere por sua finalidade mais especifica e dietética.

No seu A arte de prolongar a vida humana [Die
Kunst, das menschliche Leben zu verlangern|, que pu-
blica em 1797 e que rebatizara mais tarde como “macro-
bidtica”, Hufeland parece a primeira vista reatar com
certas regras da dietética, tal como desenvolvida numa
certa tradigao antiga, primeiro em Herodico de Selim-
bria, depois no Corpus hipocratico e em Galeno. A
dietética se apresenta ali como um dos trés ramos da
medicina terapéutica, ao lado da farmacologia e da ci-
rurgia.'?> Como para essa tradicio antiga, a dietética de
Hufeland nao se resume a um regime nutricional, mas
integra o que Galeno havia denominado as seis coisas
nao naturais (sex res non naturales), a saber, além do
alimento (cibus et potus), a respiragao (aer), o movi-
mento e o repouso (motus et quies), o sono e a vigilia
(somnus et vigilia), as secregoes e as excregoes (secreta
et excreta), e os afetos (affectus animi). Como Galeno,

12 Ver Steger 2004.
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Hufeland expande seu olhar do fisico para o moral, para
o psiquico, e da énfase ao liame intrinseco entre os dois.
A saude fisica, em particular, parece depender de uma
certa satide moral; eis por que Hufeland convida seus
leitores a assumir uma certa responsabilidade pela pro-
pria satude mediante o seu modo de vida. Assim, na
parte pratica da obra, Hufeland arrola um certo nimero
de meios praticos, “ao alcance de todos”, que podem
servir de regime e de “remédio universal” ao agir sobre
o corpo e a alma, tais como ar, luz, passeios, viagens,
sociabilidade, musica etc.

Entretanto, observando-se mais de perto, Hufeland
propoe algo que vai além da dietética antiga. Sua ambi-
¢ao nao é simplesmente a de conservar a saide, mas de
prolongar a vida — o que o aproxima de certas tendéncias
da medicina atual. Hufeland, alids, acentua ele mesmo
a diferenca entre as duas finalidades médicas que sao a
saude e a longevidade. Subordinando a medicina tradi-
cional & macrobioética, ele adota, com esta tltima, uma
perspectiva ampla sobre o conjunto da vida, a maximiza-
¢ao da idade e a manutencao do equilibrio. Para tal fim,
a macrobiodtica evitara toda expressao excessiva da forca
vital, e podera mesmo admitir certas doengas, no caso,
aquelas que poderdo servir para prolongar a vida.'? Soa

13 Hufeland, 1796/1809, Introducdo, p. VIIL. (As referéncias
se reportam a traducdo francesa de 1809).
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um pouco estranho que uma vida puramente “extensiva”,
na qual estarfamos “aos cuidados de nés mesmos e dos
outros” e na qual “sobreviveriamos a nés mesmos’'4,
a macrobidtica oferece um regime para alcangar uma
idade méaxima que Hufeland fixa, para o ser humano,
em cerca de duzentos anos.!®

Essa redefinicao das finalidades médicas se alimenta
de elementos proporcionados pela fisica e filosofia do
seu tempo. De acordo com o seu proprio relato autobi-
ografico, Hufeland adquire as bases de sua ciéncia na
nova universidade de Gottingen, marcada pelo impulso
da antropologia e pelas figuras de Albrecht von Haller
(1708-1777), Georg Christoph Lichtenberg (1742-1799),
Georg Gottlob Richter (1694-1773) e Johann Friedrich
Blumenbach (1752-1840), a quem Hufeland frequenta
particularmente.'® Em fisica, Hufeland desenvolve um
modelo de forga vital, comparavel ao fogo, e mais ori-
ginario que os principios elétricos e magnéticos. Essa
forca vital estaria continuamente em luta com as forcas
de destruigao, tendendo & corrupgao, numa natureza
regida pelas forgas quimicas. A vida se resumiria, assim,
a um “fendmeno produzido pela concorréncia das forcas
reunidas da natureza e da matéria numa mudancga con-

4 Hufeland, 1796/1809, p. 144.
15 Hufeland, 1796/1809, p. 101.
16 Hufeland, 1937, p. 58.
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)

tinua”.!” Uma vez que o efeito dessas forcas, tendendo
respectivamente & composicao e & decomposi¢ao, pode
ser calculado, é possivel calcular a soma da forga de
uma vida individual e de precipitar ou retardar a vida,
assim como todas as operacdes quimicas.'® A velhice se
caracteriza por um declinio da forga vital, que se mani-
festa por uma “rigidez” e “secura” das fibras, assim como
por um certo “estreitamento dos vasos”.!? Adotando o
regime apropriado, é possivel, em certa medida, fazer
frente a essa evolugao, evitar os excessos (incluindo os
trabalhos da mente e da filosofia!) e o envelhecimento
precoce, e trabalhar no reforgo das fibras. Hufeland
destaca as semelhangas de sua doutrina com a da exci-
tabilidade do médico escocés John Brown (1735-1788),
também ele inspirado por Haller e fonte de inspiracao

17 Ver também o ensaio de Hufeland sobre a morte aparente e
a entrada Hufeland em Andrault et al., 2014, pp. 367-372.

18 Hufeland, 1796/1809, Prefacio, p. 4: “O término da vida
esta fixado ou nao? Essa questdo foi com frequéncia um pomo
de discérdia entre os filésofos e os tedlogos, e embaragou a pobre
medicina. Com ajuda das ideias precedentes, ela é facil de resolver.
Os dois partidos tém razao, num certo sentido. Sem duavida, cada
espécie de criatura, e mesmo cada individuo tem um término
prescrito, tanto quanto sua altura, a por¢do de seus principios
vitais, a forga de seus 6rgéos; e seu procedimento de consumigao
ou de regeneragio [...]| Vemos também que cada classe de ser tem
uma idade determinada, da qual seus individuos se aproximam
mais ou menos.”

19 Hufeland, 1796,/1809, p. 155.
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para Kant,?® mas em sua autobiografia ele insiste em
ter sido o primeiro a elaborar a sua doutrina.?!
Ademais, Hufeland retira certas ideias suas de filo-
sofos de sua época. Ele parece tirar empréstimos nao
somente da Historia vitae et mortis de Francis Bacon,
mas também da Ideias para uma histéria da filosofia
da humanidade, Johann Gottfried Herder,?? a quem
havia encontrado durante seus estudos em Weimar, e
cuja figura e discursos permaneceram gravados para
sempre em sua memoria, pois Herder teria elevado suas
perspectivas “rumo a verdadeira vida eterna”.?® Como
Herder, Hufeland estima que nao é a alma imaterial,
acessivel por meio da introspeccao, que distingue o ser
humano do animal, mas a constituicao fisica, que contém
a promessa de uma perfectibilidade indefinida. Em com-
paragao com o animal nao humano, o animal humano
possui um sistema mais desenvolvido, pois provido de
uma sensibilidade nervosa mais “delicada’™ ‘“sua orga-
nizagao é mais delicada e mais perfeita; suas seivas e

20 Kant cita igualmente John Brown a propéstico da excita-
bilidade. Reflexionen, 1539 AA XV, Zweiter Anhang Medicin,
p.- 963. Ele afirma que aprecia seu modelo e sua divisdo formais;
critica-lhes, no entanto, sua dimensao material e pratica.

21 Hufeland, 1937, p. 83.

22 Herder, 1786, particularmente livro I, 5, 5.

23 Ver a autobiografia, que reconstréi o encontro com Herder
durante seus anos em Weimar. Hufeland, 1937, p. 52.
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suas substancias sdo mais nobres e mais organizadas”,?*

tendo “mais contatos com tudo o que o cerca e mais ne-
cessidades”, ele tem um “definhamento mais forte”, mas
também uma “restauracdo mais abundante”.2> Ele repre-
senta, assim, a obra de arte da criagao, um microcosmo,
como afirmavam os antigos:

E com razdo que vemos o homem como um com-
péndio de toda a natureza, como uma obra de
arte da composicao, na qual todos os principios
ativos esparsos no resto da criagao, todas as es-
pécies de orgao e formas de vida estdo reunidas
para formar um todo, para agir em concerto,
e das quais elas constituem, propriamente fa-
lando, um pequeno mundo (isto é, uma imagem
do grande), como os filésofos antigos o denomi-
navam ordinariamente.?%

Nesse contexto fisico moderno, a velha imagem do
microcosmo recebe uma nova interpretacao. Pois o
homem, ao mesmo tempo que microcosmo, é um ser
intermediério, pertencente a duas classes em razao de
seus 6rgaos. Ele é cidadao de dois mundos e “ligado a
um mundo inteiramente novo, cuja entrada esté proibida

24 Hufeland, 1796,/1809, p. 105.
25 Hufeland, 1796,/1809, p. 105.
26 Hufeland, 1796,/1809, p. 105.
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a todo o resto da criacdo — o mundo intelectual”.?” Na
medida em que esse mundo lhe oferece “influéncias total-
mente novas, um elemento totalmente novo”, poderfamos
comparé-lo a um “anfibio de uma espécie mais nobre”.2
Hufeland toma de empréstimo a Herder — e a histéria
natural de seu tempo?? essa perspectiva sobre o humano
como ser intermediario, analogo ao “anfibio”, que é ca-
paz de habitar indiferentemente o mundo aquético e o
mundo terrestre. Na medida em que o pertencimento
do homem a um mundo superior e intelectual repousa
sobre a posse de orgaos fisicos, pode-se estimar que é a
constituicao fisica do homem que lhe permite alcangar
a sua destinacao moral superior.

Uma tal abordagem naturalista da perfectibilidade
humana coloca, por certo, alguns desafios & medicina.
Nao somente ela redefine esse principio vital que é a
alma, banindo a hip6tese de uma alma incorpérea, mas
também atribui ao médico uma certa responsabilidade
moral. E a ele, enquanto cientista, e ndo ao alquimista,

S A

ao “charlatao”, ao teblogo, nao mais que ao filésofo que

ele incumbe de fornecer as regras que podem assegurar

27 Hufeland, 1796,/1809, p. 119.

28 Hufeland, 1796/1809, p. 119.

29 Ver, em particular, o debate sobre o poélipo, envolvendo
Trembley, Réaumur et Charles Bonnet. Ver também Gaukroger,
2016.
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melhor uma méxima longevidade.3°

Hufeland insiste, no capitulo intitulado “Paz da
alma”, sobre a importancia da “serenidade”: “O repouso
da alma, a serenidade, o contentamento sao as bases
da felicidade, da saide, de uma longa vida”. Essa se-
renidade depende somente de nés mesmos: “temos em
nés mesmos as fontes da felicidade”,?! e Hufeland se
propoe a fornecer alguns preceitos para alcanca-la”; os
quais, “sem ser de uma metafisica profunda”, merecem
a atencao do leitor, como, por exemplo: “ame a vida
sem temor da morte”.32 Esses preceitos parecem ser
de particular utilidade para lutar contra a hipocondria,
evocada por Hufeland e discutida mais em detalhe em

30 “Uma, longa vida foi, em todos os tempos, o primeiro desejo,
o fim principal do homem. Mas quanto as ideias relativas a sua
conservagao e prolongamento nao foram e ainda sao até o presente
confusas e contraditérias: o tedlogo ortodoxo ri de todas essas
tentativas e pergunta quem é aquele que pode acrescentar uma
linha a sua estatura ou um minuto a duragao de sua existéncial
Fazei uso de minha arte, tomai cuidado com vossa satude, previni
as doengas, curai aquelas que se manifestam. O adepto nos mostra
o seu elixir, assegurando-nos de que aquele que fizer uso de tal
espirito de vida materializado podera viver muito tempo. O
filésofo procura resolver o problema aprendendo a desprezar a
morte, e a duplicar a vida, ao duplicar seu uso. A massa imensa
de empiristas e charlatdes que tomaram conta da multidao faz
crer a esta que o melhor meio de envelhecer é saber se prescrever
uma sangria, receber uma aplicagdo de ventosas, se purgar etc.”
Hufeland, 1796,/1809, Introdugéo, pp. IX-X.

31 Hufeland, 1796,/1809, 11, capitulo XII.

32 Hufeland, 1796,/1809, VIIL.
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varios longos artigos publicados nos primeiros niimeros
do Journal de Hufeland (1 e 4 de 1795) e 1796,%3 por
um colaborador préximo seu, o professor Friedrich Hil-
debrandt, de Erlangen (1764-1816). Hildebrandt, em
sua primeira contribuicao ao Journal, localiza a fonte
dessa doencga imaginéria no aparelho digestivo, sendo a
causa mais préxima de uma fraqueza da forca vital.?*
Depois de apresentar sua etiologia, Hildebrandt se volta
para a sua terapéutica, detalhando o regime nutricional
apropriado: moderagao, escolha do habitat (luminoso),
bom ar (passeios) etc. Ele insiste em que doenga alguma
requer tanto o regime psicolégico quanto a hipocondria:
“aplicamos em vao todos os nossos remédios tao louvados
em todas as nossas atividades, se uma tristeza negra
pesa sobre a alma”; “Curaremos um hipocondriaco pela
metade, quando restabelecemos sua serenidade” 3
Mas se a dietética médica integra um regime da
mente, como Hufeland e Hildebrandt parecem pensar,
a medicina assim alargada parece invadir o dominio
do fil6sofo e do moralista, ou pressupor principios que
nao dependem estritamente de sua disciplina, talvez
mesmo sem confessa-lo. E assim, em todo caso, que
Kant 1é a questao que lhe é dirigida por Hufeland: “o

33 Ver Hufeland, Journal, 1795, 1.1, p. 33-70 ; I, 4. (1795), p.
445-485.

34 Ver Hufeland, Journal, 1795, § 4, p. 54.

35 Hufeland, Journal, 1796, 459, p. 16.
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senhor me pede um juizo sobre sua preocupacao de tratar
o fisico do homem de maneira moral: de apresentar
0 homem inteiro, mesmo o fisico, enquanto ser feito
para a moralidade e mostrar a cultura moral como
indispensével ao acabamento fisico da natureza humana,
presente por toda parte unicamente como disposicao.”36

II. A resposta de Kant. A dietética, a
meio caminho entre filosofia e medicina

O interesse de Kant pela questao e pela carta nao
deixa sombra de davida. Chama atencao que responda
imediatamente a Hufeland, ao passo que s6 comenta
indiretamente as obras médicas que lhe sao enviadas por
Herz, a despeito da reiterada insisténcia de seu corres-
pondente. Manifestamente, a questao, a sua formulacao
mesma, lhe agradam e lhe permitem reunir os elementos
de uma reflexdo sobre a dietética de longa data, como ja
foi sublinhado por alguns comentadores. Mas também,
o que foi menos observado, ele segue de bem perto o
debate sobre a hipocondria nos primeiros niimeros do
Journal de Hufeland, e parece querer enriquecé-lo com
a sua propria experiéncia.

36 Kant, 2012, p. 135.
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Na sua resposta intitulada “O poder do espirito hu-
mano de dominar seus sentimentos moérbidos por uma
firme resolugao”, Kant exprime primeiro sua concordan-
cia com certos principios que estao no fundamento da
dietética de Hufeland. Dois ou trés pontos merecem
ser especialmente destacados. Em primeiro lugar, Kant
subscreve o modelo fisico e fisiologico do antagonismo
entre forgas motrizes e vitais, que tendem & geracao e a
destruigao, e que apresenta uma “sequéncia incessante
de doencas e curas”’, num sistema fisiologico regido pe-
los principios da incitabilidade e da irritabilidade. De
acordo com algumas notas e reflexdes de Kant, datando
da mesma época que a carta, esse modelo da forga subs-
titui e corrige o da patologia humoral hipocrética.?”
O equilibrio que Kant também chama de “satde” re-
presenta um ideal e é uma nogao-chave em medicina e
em filosofia pratica. Mesmo que jamais se tenha acesso
a outra coisa além de um “sentimento de saude”, por

nao se conhecer as causas das doencas futuras,®® u

ma
tal saude subjetiva parece ao menos poder servir de
principio regulador para esses dois dominios. A nogao
de “satide” estava, decerto, ja presente nos primeiros

escritos de filosofia pratica, mediante a nocao de enten-

37 Ver Reflexion 1540, AA XV, p. 965. Segundo Kant, a
nocao de “forca vital” apresenta a vantagem de aplicar a nogao
de enfermidade aos liquidos e sélidos particulares.

38 AA VI, p. 485.
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dimento sadio, gesunder Menschenverstand. Entretanto,
lendo a Antropologia e a Metafisica dos costumes, tem-
se a impressao de que, em filosofia moral, essa nogao
ganha mais amplitude com o correr do tempo, e tende
mesmo a substituir a nocao de “felicidade”; acantonada
por Kant nos Fundamentos da metafisica dos costumes,
uma vez que ela designa essa harmonia da alma que
o agente moral pode e deve visar, mesmo se sua agao
for imediatamente determinada pela razao, pelo dever e
pela lei, e nao pelo sentimento.

Kant também concorda com Hufeland em que essas
nogoes de “forga vital” e “saiude” ("Yylew ou “Yyelo, em
grego) pertencem tanto ao dominio médico quanto ao
filosofico. Isso vale igualmente para disciplinas como a
higiénica e a dietética, que colocam a nocgao de satde
no centro de suas preocupagoes, saiide que elas tentam
conservar ou restabelecer. Nas reflexoes consagradas aos
temas da satude e da higiene, e aos sex res non naturales
de Galeno,? observam-se certas hesitagoes terminologi-
cas?0: Kant tanto opde a dietética a ginastica, quanto
as retine sob uma mesma rubrica. De acordo com uma
reflexao de 1799 (1540),! a higiénica compreenderia a
dietética e a ginastica, enquanto que a terapéutica im-

39 Ver Reflexion 1527, AA XI, pp. 954 e segs.

40 Ver também os comentarios de Unna, 2012, e de Chamayou,
2007.

41 AA XV, p. 965.
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plicaria a cirurgia e a farmacologia. Noutras reflexoes, a
divisdao é menos clara.*> Mas, a despeito desses detalhes,
as duas disciplinas, a higiénica e a terapéutica, com seus
respectivos compartimentos, em particular a ginéstica e
a farmacologia (menos a cirurgia) dependem tanto da
medicina quanto da filosofia.

Kant também aprecia, finalmente, a perspectiva par-
ticularmente pratica, popular e esclarecida adotada por
Hufeland, defensor de uma verninftige medicinische
Aufkldrung, como reza o titulo de uma de suas compi-
lacoes.*® A seus olhos, é preciso, com efeito, conceber
uma medicina e uma filosofia no sentido “popular” e néo
apenas “escolar” do termo.**. Cada um deve ser, numa
certa medida, filosofo e também médico de si mesmo. E
é a partir desse ponto de vista do filésofo e do médico
de si que ele discute a arte da dietética de Hufeland e
de seu colega dietético Hildebrandt, acrescentando-lhes
novas observagoes e regras, corrigindo, porém, alguns
aspectos de detalhe.

42 Ver Opus postumum, AA XXI, p. 57.

43 Hufeland, Gemeinniitzige Aufsitze zur Beférderung der
Gesundheit, des Wohlseyns und verniinftiger medicinischer Auf-
klagrung [Ensaios dteis a comunidade sobre a promogao da satide,
do bem-estar e das Luzes médicas e sensatas.]

44 FEsse tema do médico de si aparece no opusculo Que €
Ilustragdo em ligagao com a ideia de um publico que se esclarece
a si mesmo (por meio de um certo regime, de que ele mesmo é
responsavel), AA 08, p. 209.
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O regime apresentado por Kant tira novas ligoes
praticas da nova fisiologia das forgas vitais. Por um
lado, a satide requer moderacao: é preciso atingir ou
manter um justo meio termo entre os dois extremos ou,
para tomar de empréstimo os termos de Kant na carta a
Hufeland, “moderar um excesso de satisfacao” mediante
uma dietética. Por outro lado, a satide requer um esti-
mulo positivo da forca, portanto uma certa “ginéstica”.4>
Assim, Kant preconiza manter “cabecgas e pés frios para
nao se constipar e para estimular a circulacio™*% evitar
0 sono excessivo contra as insonias noturnas (“a cama é
o ninho de uma multiddo de doengas”);*" nio se proteger
além da medida — Kant, visivelmente, contesta a tese de
Hufeland, segundo a qual o casamento poderia aumen-
tar a duragao da vida, ja que o celibatario permanece
“durante toda a vida, egoista, independente, inconstante,
sujeito a paixoes e interessando-se menos pelo bem da
humanidade e da péatria”. Kant, além disso, aconselha
seu leitor a comer e beber moderadamente — as pessoas

idosas devem evitar duas refeigoes por dia e se abster do

45 Essa nova nogéo de saide esta presente em textos do mesmo
periodo (metade dos anos 1790), tal como o Anincio do tratado
de uma paz perpétua e o texto sobre Sémmering. Cf. Chamayou,
2007.

46 Kant, 2012, p. 139.

47 Kant, 2012, p. 139.
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jantar.*® Ele aconselha praticar a filosofia ou o filosofar
(das Philosophieren) ou toda atividade cognitiva sem
excesso, tomando-a como um jogo ou uma “ginéstica”
da mente.

Mas as instrugoes de Kant nao se reduzem ao domi-
nio da ‘higiene’, englobando a ‘dietética’ e a ‘ginéstica’.
Elas integram igualmente, com as de Hufeland e Hil-
debrandt, a “terapéutica”. Pois, como explica na secao
seguinte a carta, as regras que acaba de enumerar prova-
ram sua validade no combate que ele mesmo travou com
a hipocondria. Como Hildebrandt e seguindo a termino-
logia de Brown, Kant associa esta tltima a uma ‘astenia’,
a saber, a um enfraquecimento (Erschlaffung) e até uma
paralisia (Lihmung) da forga vital. Seu “peito chato e
estreito, que deixa pouco espaco para o movimento do
coracao e dos pulmoes” seria causa de uma “disposi¢ao
natural & hipocondria”. Esta é, segundo Kant, uma
doenga da veneta ou doenca imaginéria, ou ainda uma
“fraqueza que consiste em se abandonar sem coragem a
seus sentimentos doentios em geral, sem objeto determi-
nado”. Nos seus anos de juventude, esteve “confinada”,
segundo confessa, em virtude do “desgosto pela vida”
[Uberdruf des Lebens]”.*? Ele teria conseguido dominar

48 Kant, 2012, p. 146.
49 Kant, 2012, p. 142. Sobre a hipocondria como um tipo
de perturbacao dos conceitos de experiéncia na alucinagao, ver
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essa tendéncia patologica mediante a reflexdo de que a
causa dessa opressao do coragao pode ser unicamente
mecanica e impossivel de suprimir. Uma tal reflexao,
diz ele,

logo me levou a nao mais prestar nenhuma aten-
cao a isso e, enquanto me sentia opresso no
peito, tranquilidade e serenidade reinavam em
minha cabega: o que nao deixava de se mani-
festar igualmente em sociedade, ndo em funcao
dos humores mutéveis (como habitualmente sdo
os humores hipocondriacos), mas de maneira

natural e intencional.?°

Da mesma maneira, ele teria combatido suas insé-
nias pelo esforco que fazia para desviar sua atencgao de
qualquer ideia que atravessasse seu espirito. Ele teria
mudado seus habitos alimentares, evitando fazer uma
segunda refeicao a noite e beber muito. Ele teria procu-
rado também se distrair, alimentando-se ou caminhando,

também o Ensaio sobre as enfermidades da mente. Chamayou,
2007, pp. 117- 120: “O hipocondriaco é atingido por um mal que,
qualquer que seja a sede principal, percorre verossimilmente, de
tempos em tempos, diversos lugares do corpo pelo tecido nervoso.”
Se Kant ainda ndo menciona aqui sua propria inclinagdo hipocon-
driaca e melancélica, ele tende ja a localizar a fonte desse mal no
corpo, como em 1798. Ver também os esbogos preparatorios ao
Conflito das faculdades, AA XXIII, p. 463.
50 Kant, 2021, p. 142
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em vez de se concentrar em um pensamento. Para evitar
resfriados e crises de tosse, ele também teria cuidado
para nao abrir a boca, respirando pelo nariz, de labios
fechados, no momento de adormecer & noite: técnica
de respiragao que o teria ajudado igualmente a lutar
contra a sede noturna. Veé-se, pois, como Kant subs-
creve principios fundamentais, fisiologicos e filosoficos, e
adota uma perspectiva ampla sobre a dietética, dominio
médico-filoséfico, o que lhe permite enriquecer o em-
preendimento experimental e coletivo de Hufeland. Ele
segue, de resto, ponto por ponto, os diferentes aspectos
da terapéutica apresentada por Hildebrandt no Journal
de Hufeland. Alias, é para destacar essa dimensao di-
alogica que Hufeland parece decidir a inclui-lo em seu
Journal de 1798, fazendo acompanhar o texto de um
conjunto de notas, na maior parte de cardter técnico ou,
antes, aprobativo.®!

Kant, no entanto, assinala algumas imprecisoes. Se-
gundo ele, é possivel delimitar mais claramente os ter-
renos respectivos, mediante clarificagao da escolha dos
meios e dos remédios. Estes seriam espirituais no caso
da filosofia e corporais no caso da medicina. E essa
divisao de tarefas que Kant parece querer afirmar reite-
radamente, e isso desde seu discurso de 1786:

51 Ver o Journal de 1798. Algumas das notas de Hufeland
foram integradas na nova tradugao do Conflito das faculdades.
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E preciso cuidar para ter uma mente si em um
corpo sadio. Nesse comércio, cabe aos médicos
assistir a mente doente pelo cuidado do corpo,
e aos filésofos socorrer o corpo que sofre pelo
regime da mente.??

Nesta mesma via, Kant observa, na se¢ao introdutoé-
ria do Conflito das faculdades, que

[A dietétical é |...] filosofica, quando a potén-
cia que a razao tem no homem de se tornar
senhor de seus sentimentos sensiveis gragas um
principio que ele se da a si mesmo determina so-
zinha seu modo de vida. Em compensagao, ela
é somente empirica e mecénica, quando, para
estimular ou afastar essas sensagoes, ela busca
se ajudar, fora de si, com meios corpdreos (da

farméacia ou da cirurgia).®®

A medicina, portanto, disporia exclusivamente de
meios corporeos, da farmacia ou da cirurgia, enquanto
a filosofia poderia oferecer ao homem, sadio ou doente,
um regime e remédios da mente.

Isso permite relativizar a finalidade médica, tal como
Hufeland a concebe. Como explica Kant nos paragrafos

52 De medicina corporis, quae philosophorum est, traducio de
Chamayou, 2007, p. 133.
53 Kant, 2012, p. 138.
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de abertura, a longevidade nao é sinénimo de imorta-
lidade. Segundo uma tese desenvolvida anteriormente
que ele parece pressupor aqui, s6 a filosofia pode oferecer
uma esperanca razoavel de imortalidade, limitando o
sentido desse termo aquele de uma progressao e apri-
moramento continuos, validados de um ponto de vista
préatico e aplicando-se unicamente & espécie.’*. Em
compensagao, a longevidade nao responde ainda a esse
sonho da humanidade, pois ela ndo é em si uma tendén-
cia & progressdo. A pessoa idosa que declina e acaba
por “vegetar entre os humanos”, como diz Kant, nao é
exemplo do objeto desse sonho. A idade, nela mesma,
s6 manifesta um instinto mecéanico de sobrevivéncia e
uma tendéncia a resistir, comum a todos os homens:
“tomem um doente que sofre e que carece do necessé-
rio durante anos em seu leito de hospital, escutem-no
desejar frequentemente que a morte o liberte tao ra-
pido quanto possa desse tormento: nao creiam nele, ele
ndo pensa seriamente nisso”.?®> Mas, manifestamente,
é preciso nao confundir essa resisténcia mecénica, pro-
duzida pelos 6rgaos corpéreos, com a resisténcia moral,
a unica que pode conferir valor propriamente humano
a tal vida. E aqui que Hufeland teria conservado uma

54 Ver Critica da razio pura e Critica da razio prdtica Kant
rejeita a doutrina herderiana, incluindo sua tese da imortalidade
desde 1784, em sua resenha critica das Ideias de Herder.

55 Kant, 2012, p. 137.
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posicao ambivalente.

Mas como pensar precisamente esse regime e esses
remédios da mente que pertenceriam & filosofia? Para
compreendé-lo, consideremos de mais perto o argumento
de Kant e suas fontes filosoficas.

ITI. Kant, estoico

Kant deseja arranjar um espago para a filosofia no
interior da dietética e conceber, para tal fim, um regime
propriamente filosofico. Esse regime, manifestamente,
retira certos principios desta grande filosofia moral que
é o estoicismo, tradicao que parece ter marcado forte-
mente Kant desde a juventude. “O estoicismo, enquanto
principio dietético (sustine et abstine) nao pertence, por-
tanto, unicamente & filosofia pratica enquanto doutrina
da virtude, mas igualmente a ela enquanto medicina”,
pode-se ler na carta a Hufeland.?® Essa tese retoma
elementos da Metafisica dos costumes.

Isso pode parecer paradoxal: contrariamente a certa
tradigao estoica, o regime kantiano que acabamos de
esbogar nao preconiza precisamente, nem desapego inte-
rior completo, nem esforco intelectual demasiado intenso:
um tal desapego (melancoélico) é, muito pelo contrario,
o sintoma patologico de que Kant padece, e num certo

56 Kant, 2012, p. 138.
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sentido ele parece dever-se a um excesso de filosofia.
Epiteto, o representante do estoicismo imperial a quem
se atribui o adagio citado por Kant: “sustine et abs-
tine”, “suporta e abstém-te” (do grego antigo &véyou xol
&méyou) nao se preocupava manifestamente com a die-
tética, considerando a satde entre as coisas indiferentes.
Kant, ao contrario, coloca as nogoes de ‘dietética’ e de
‘satide’ no centro de sua reflexao.

Nao obstante, segundo Kant, os estoicos parecem ja
ter pensado num mesmo programa de exercicios, numa
“ascética” segundo o sentido original de doxnolc, que pa-
rece indicar a mesma finalidade de uma fortificacao do
espirito (sustine!). Kant retira elementos desse esquema
estoico, identificando, na Metafisica dos costumes, a
virtude a uma forca, virtus e “fortitudo animi®’, e es-
bocando uma “ascética” — um programa de exercicio —
da vontade. Mesmo se a forca de meu carater se mani-
festa numa escolha de vida e numa vontade que deve
proceder, sempre de maneira totalmente nova e original,
da maneira de pensar, eu devo exercer e cultivar meu
querer utilizando sempre os obstaculos que se apresen-
tam também como meios de estimulo. O declinio da

57 Kant, 1994, p. 50: “A virtude é a forca das méximas do
homem no cumprimento de seu dever. Toda forga s6 é reconhe-
cida pelos obstaculos que ela pode vencer; no caso da virtude,
esses obstaculos s@o as inclinagoes naturais que podem entrar em
contradi¢ao com a resolugao ética.”
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forga vital, que é acompanhado do enfraquecimento do
querer e, mais geralmente, da faculdade de desejar, da
um exemplo concreto desse tipo de situacao.

Desse ponto de vista, é preciso evitar uma certa
versao demasiado extrema, filosofica ou até religiosa do
ascetismo que Kant denomina, na Metafisica dos costu-
mes, “ascetismo monacal”’ (Mdnchsascetik) e expiagao
fanatica. Uma tal “ginastica ética” (ethische Gymnastik)
nao deve visar a supressao das inclinagoes naturais, nem
a “mortificacdo da carne” ou “tortura do corpo”.®® Tal
ascetismo “nao pode ocorrer sem excitar um 6dio secreto
contra os mandamentos da virtude”. Em compensacgao,
o programa de exercicios estabelecidos por Kant (que ele
também chama de “ginéstica ética”), longe de suprimir
as inclina¢oes naturais, visa a estimular os “afetos”.

Convém distinguir estes ultimos das “paixoes”, na
medida em que eles nao contradizem a razao, mas au-
mentam a incitabilidade ou a receptividade do orga-

9

nismo para com os objetos do livre-arbitrio®®. E por

58 Desde seu discurso de 1787, De medicina corporis, quae
philosophorum est, Kant adota essa perspectiva critica sobre
um certo ascetismo religioso que se equivoca sobre a finalidade
real da méaxima estoica. Instado por seu amigo Herz a tomar
posigao diante da morte de Mendelssohn, Kant da uma explicagao
médica para ela. A morte do “prezado senhor” Mendelssohn teria
sido ocasionada por seu mau regime. Ele foi “excessivo em seu
ascetismo”, nao tendo sabido se alimentar bem.

59 Kant, 1994, p. 80.
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isso que também é necessario interpretar a velha nog¢ao
de dnddeo (“auséncia de paixodes”), sobre a qual repou-
sava a sabedoria e a felicidade segundo os estoicos. Ela
nao poderia se resumir a uma simples insensibilidade,
ou a uma indiferenga com relagao aos objetos do querer,
nocgoes contrarias a exigéncia fundamental de uma satude
e de uma fortificagdo interiores: uma verdadeira ginéas-
tica ética conjuga a coragem e a serenidade epicuriana.
A ginastica moral consiste, pois, unicamente nessa luta
contra as inclinacoes de nossa natureza, que tem por
fim nos dar autodominio nos casos em que a moralidade
seja ameacgada e, por conseguinte, ela nos da coragem
e essa serenidade que nao deixamos de encontrar na
consciéncia de ter recuperado a nossa liberdade. Esse es-
quema estoico esta presente no Conflito das faculdades e
permite compreender melhor sua perspectiva mais geral.
Se Kant, na secao introdutoria, coloca a frente a fungao
metodica e critica da filosofia em relagao as outras facul-
dades, no que se refere a constituigao dos seus saberes,
esta fungao comporta também uma dimensao tedrica
e pratica. Ela é, certo, de inicio uma “andlise” (Zergli-
ederung)®, que tem uma dupla dimensdo, metodica e

60 A respeito desse jogo de palavras sobre a analise ou dissecgao
como uma arte médica e filosofica, ver a carta a Sommerring, de
10 de agosto de 1795: “Ao me fazer a honra de me dedicar vosso
excelente trabalho, provavelmente quisestes me convidar a que
reunfssemos num fim comum nossos dois dominios de atuacao,
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critica®l. Mas é precisamente por essa funcdo metodica
e critica que ela proporciona um remédio prético e te-
rapéutico. Como Kant o esmitiga na carta da terceira
secao, pode-se utilizar a filosofia como um remédio as
doencas do corpo e para curar as doengas do espirito, o
entusiasmo (Schwdrmerei). Sem duvida, algumas dores
corporais ou algumas ilusoes do espirito podem rema-
nescer. Mas, na medida que posso assegurar-me de que
sua fonte se origina na mente, eu posso me proteger
dos riscos de um erro e nao sucumbir as ilusoes de uma
imaginacao doentia. Quando, ao contrario, a fonte delas
se encontra no corpo, eu sei ao menos que nada posso
fazer. Esse esquema pode ser ilustrado pelo exemplo
da hipocondria: saber que essa angustia tem uma fonte
orgénica permite resistir melhor a ela.

Entretanto, a fortificacdo do espirito nao passa ex-
clusivamente pela filosofia e pelo “filosofar”. Convém
igualmente estimular essa forca por meios nao filosoficos,
entre os quais a vida em sociabilidade. Para Kant —

0 VO0sso, em que sois o primeiro a dissecar filosoficamente o que
ha de visivel no homem, e o meu, que se ocupa da dissecagao
do que ha de invisivel nele.” No alem&o, a mesma palavra —
Zergliederungskunst — se aplica nos dois contextos, significando
tanto a arte da anéalise filosofica, quanto a arte da dissecagdo
anatomica.

61 Se a filosofia ¢ uma faculdade inferior e serva da teologia, é
preciso imagini-la como uma servigal que leva a tocha e ilumina
o caminho, nao a cauda do vestido de sua senhora.
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como para Cicero —, a sociedade é o lugar onde se exerce
a atividade do homem propriamente dita (a quem é
preciso considerar de saida como um cidaddo). E na e
para a sociedade que o homem emprega seus esforgos,
entrando em competicao e, por vezes, em conflito com os
outros. E é a socializacdo ou participagao ( Teilnehmung,
Teilnahme) que constitui o melhor remédio contra a
paralisia da forca vital de que padece Kant.

Desse ponto de vista, o comentario de Grégoire Cha-
mayou merece ser nuangado: segundo ele, Kant adotaria
o ideal de autonomia, concebendo o sujeito como inteira-
mente encrespado sobre si mesmo: “O sujeito kantiano
se endireita puxando a si mesmo pelos cabelos”.52 Do
meu ponto de vista, a originalidade da tese kantiana
diz respeito, ao contrario, & sua dimensao social e par-
ticipativa, a Teilnehmung. Kant encara o Si mesmo
de saida como um nés e o individuo como um cidadao
cujo aperfeicoamento depende da vida em sociedade.
Esta lhe oferece um espago de diversao, de distragao
e de recolhimento (collectio animi®®) favoravel ao res-
tabelecimento da satude mental depois de um esforco
intenso pelo qual ele fixa a atenc¢ao numa s6 representa-
¢ao: como Kant explica na sua Antropologia, “distrair-se
[...] € um procedimento necessario, mesmo se ele é em

62 Chamayou, 2007, p. 44.
63 Kant, 1798/1993, § 47, p. 157.
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parte artificial, a fim de cuidar da propria satde moral
[...]”,6% e que depende da dietética, ainda que Kant con-
ceda que entende aqui a dietética num sentido “pouco
comum”.% E o que testemunha a triparticao do Conflito
das faculdades, que, na sua segunda parte, introduz a
questao do aperfeicoamento coletivo da humanidade no

interior do espaco politico e juridico mais amplo.

IV. Kant, doente e triste

Podemos certamente imaginar que uma tal sociabi-
lidade terapéutica toma diversas formas, como as con-
versas sobre assuntos da moralidade, que Kant introduz
desde a secao metodologica e “ascética” da Critica da
razao prdtica: disputas filosoficas nas quais dois adversa-
rios competem argumentando, discussoes sobre assuntos
estéticos, refeicoes em comum, jogos espirituosos que
Kant cita na carta a Hufeland, certas leituras (ndo exa-
gerar nos romances, porque sao muito distrativos!) e
mesmo as trocas epistolares. Hufeland e Hildebrandt
tinham, por sua parte, aconselhado os mesmos tipos de
remédios (distragdo, musica, teatro), mas Hildebrandt

64 Ibid.

65 «yg-se, assim, que ha para as pessoas ocupadas uma arte
(pouco comum) que diz respeito a dietética da mente, e que
consiste em se distrair para reunir suas forgas.” Ibid.
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evoca, além disso, a amizade: o doente deveria frequen-
tar de tempos em tempos “uma pequena sociedade”, sem
o constrangimento da etiqueta, “um circulo de amigos”.
Ele menciona, além disso, “o amor de uma criatura fe-
minina”,%
e destaca o efeito particularmente benéfico que pode ser
produzido pela “ajuda de um velho amigo, no verdadeiro
sentido do termo”.57

Dessa perspectiva terapéutica, a intervencao de Chris-
tian Garve no debate entre Kant e Hufeland parece das
mais felizes. Garve, tradutor e comentador de Cicero
que Kant havia escolhido como interlocutor privilegiado
dos seus Fundamentos da metafisica dos costumes em
1784, e que continua a gozar da sua estima filosofica,
retoma, em meados de setembro de 1798, o fio da cor-
respondéncia interrompida durante longos anos. Ele se
junta & discussao médica, explicando a Kant que leu a
carta deste a Hufeland: “O senhor falou do poder da

a atitude amigéavel e benévola de um médico,

alma sobre a dor e até sobre as doengas na sua carta
a Hufeland”. Mas Garve quer, sobretudo, trazer ajuda
a seu velho amigo. Kant, o filosofo, médico e objeto
de autoexperimentagao médica, é também, Garve bem
o sabe, um velho homem doente, muito longe do ideal
heroico de um Epiteto ou de um Posidonius. Como ele

66 Hildebrandt, 1795b, p. 465.
67 Ibid.
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mesmo explica, seu estado o reduz a uma existéncia
mais “animal” (animalisch) que “civil” (biirgerlich),5® a
um ‘“vegetar, comer, caminhar, dormir”, na medida em
que nao pode mais exercer sua profissdo, nem contribuir
como sabio ao bem piblico. Contrariado, rabugento,
queixando-se mesmo, na conclusao de sua carta, do tipo
da impressao muito pequeno e ilegivel escolhido pelo
editor de Hufeland, ele é também um paciente que tem
necessidade de ajuda, e que gostaria que essa experimen-
tagdo, a coletividade médica (Hufeland, Hildebrandt e
o corpo de médicos), lhe trouxesse o auxilio necessario
para cuidar do seu catarro e sair da sua soliddo. Ao
mesmo tempo, seus principios filoséficos lhe ditam que
deve controlar a expressao de seu sofrimento em nome
daquele dever em relagao a si mesmo evocado pela Me-
tafisica dos costumes: “As queixas e os gemidos, mesmo
um simples grito arrancado por uma dor corporal, é ji
uma coisa indigna de vo6s”.69

Garve parece ler nas entrelinhas os sofrimentos de
Kant. Alids, tempos antes ele havia refletido, com o
proprio Kant, a questao da “ Teilnehmung”, participa-
cao ou “interesse”. Em sua traducao de Ferguson, de
1772, ele havia deplorado a auséncia de um equivalente

68 Ver Kant, 1798/2015 e também a carta 425 a Garve de 21
de setembro de 1798, em Kant, 1991, p. 704 e segs.
69 Ver Kant, 1994, p. 111.
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alem&o para o termo inglés “interest”,”® e ele parece
ser um dos primeiros a traduzir esse termo em alemao.
Por “interesse” ele entende “o ato de participagao numa
coisa, na medida em que esta tem imediatamente uma
influéncia sobre nossa pessoa, e somente sobre nossa
pessoa”. Conformemente a raiz latina do termo, o in-
teresse é um inter-esse e consiste na capacidade de se
colocar no interior do mundo e da sociedade humana. E
preciso notar que um tal interesse é uma outra forma de
participacao e de humanidade que a simpatia — daf a di-
ficuldade de tradug@ao em alemao. Ela se distingue desta,
uma vez que reside nao tanto num sentimento, quanto
na consciéncia de pertencer, enquanto pessoa, a uma
coletividade e a uma humanidade que impoem deveres
e na consciéncia do fato de cumprir tais deveres. Para
Kant, uma tal humanidade é de principio totalmente
acessivel a razao, e ela s6 por fim acaba produzindo um
sentimento. Garve sabe de tudo isso. Ele se proibe de
mostrar demasiada compaixao por Kant, pois é preciso
respeitar a “dignidade” dele. Qual é, pois, a sua estra-
tégia terapéutica? Garve é, de inicio, amigavel e lhe
recorda os lagos do passado: em particular, o fato de
que Kant havia reagido de maneira bastante generosa a
uma primeira resenha desfavoravel & primeira Critica,
que Garve havia redigido parcialmente e que seu colega

70 Ver Garve, 1772, p. 332.
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Feder havia revisado e mutilado.”* Garve lhe recorda
o fato, e exprime entdo vivo pesar por nao ter podido
aprofundar o contato pessoal desde entao, em virtude
da distancia dos lugares em que moravam. Nesse tipo
de circunstancia, é preciso se contentar com esse liame
invisivel que existe entre dois pensadores e amigos da
verdade, e que permite que se amem e se comuniquem
um com outro (licben und sich mitzutheilen) a distancia.

Mas Garve lhe assinala também que quer contribuir
com a discussdo médica. Ao fazé-lo, ele se coloca a
altura de Kant, revelando-lhe seus proprios sofrimen-
tos. Com efeito, no momento em que redige essa carta,
Garve ja esta gravemente enfermo. No inicio da carta,
ele faz uma descrigao bastante circunstanciada do tumor
facial surgido treze anos antes, e que, naquele interim,
lhe havia escavado boa parte do rosto, causando um
sofrimento extremo. “Parece impossivel que um indi-
viduo possa viver assim, e mais impossivel ainda que
ele possa pensar e mesmo pensar com certa acuidade
e alguma exaltagao, e, no entanto, uma e outra coisa
sdo verdadeiras”.”? Por isso, Garve se sente diretamente
concernido, e deseja enriquecer o catalogo das regras
kantianas a partir das proprias experiéncias. Ele co-

71 Ver a carta 112 de Garve, de 13 de julho de 1783 e a resposta
de Kant na carta 113, de 7 de agosto de 1783. Kant, 1991, p. 201
e p. 205.

72 Kant, 1991, p. 703.
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meca exprimindo seu perfeito acordo com a ideia de
um regime de pensamento, tendo experimentado ele
mesmo “a virtude curativa do pensamento”. Mas ele
insiste em precisar que esse remédio nao se aplica da
mesma maneira em todos os casos. “Alguns, entre os
quais o senhor, ajudam a fazer seu mal-estar passar,
desviando a atencao dele”. Quanto a ele, ele teria con-
seguido fazer passar os seus (por exemplo, os males da
cabega), “concentrando neles toda a sua atengdo e nao
pensando em outra coisa senao em sua dor.” Mas Garve
também se dirige a Kant enquanto confrade e filosofo.
Ele redigiu um novo tratado — um comentario anexo a
sua traducdo da Etica de Aristoteles, que se pretende
uma resposta direta e bastante critica a Kant, e ele o
convida a retomar o debate filosofico.

Kant lhe responde imediatamente. Visivelmente
tocado e consolado, em sua carta de 21 de setembro de
1798 ele abre o coracao e lhe comunica o “suplicio de
Tantalo” que significa para ele nao ter a forga necessaria
para acabar sua obra (a saber, conceber a “passagem
dos fundamentos metafisicos da ciéncia da natureza a
fisica”):

Embora tendendo de minha parte ao mesmo
propdsito que o senhor, ndo sei, no entanto, se
o quinhdo que me coube nao o afligird mais
ainda se se puser a pensar nele: estar como que
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paralisado em todos os trabalhos intelectuais,
a despeito de um quase bem-estar fisico; ver
diante de si o fim definitivo de seu percurso
em matéria de filosofia, tanto em suas metas
quanto em seus meios, e saber, no entanto, esse
percurso inacabado; ainda que seja consciente de
que minha tarefa poderia ser cumprida: suplicio
de Tantalo [...].7

A carta, manifestamente, produziu o seu efeito. No
termo mesmo de Kant, ela fortificou sua alma (see-
lenstirkend): “A desconcertante descri¢do de seus so-
frimentos fisicos, junto a for¢ca de alma com a qual o
senhor ultrapassa esses sofrimentos e trabalha ainda com
serenidade para o bem do mundo, tudo isso provoca em
mim a maior admiracao.” Kant estd melhor. Ele explica
que é incapaz, de imediato, de retomar a controvérsia
filosofica, mas confessa sua vontade de consegui-lo, e se
deixa mesmo tentar. Ele folheia o comentario e encon-
tra rapidamente um ponto de discordancia: “Folheando
rapidamente, me detive na nota da pagina 399, contra
a qual devo protestar. Meu ponto de partida nao foi o
exame da natureza de Deus, da imortalidade etc., mas
a antinomia da razao pura [...]” Garve parece ter en-
contrado o remédio: ele conseguiu relembrar Kant da
“pessoa’ e do “cidadao” que ele era, e que podia ainda

73 Kant, 1991, Carta 425 [820], p. 705.
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ser no fim da vida, dando-lhe um motivo para retomar
suas atividades habituais.

Conclusao

Como dissemos, alguns comentadores (como Unna)
assinalaram os deslizamentos terminolégicos e as ambi-
guidades nas teses kantianas sobre a dietética e sobre o
conflito das faculdades, entre filosofia e medicina. Em
particular, Kant parece fazer malabarismo com véarias
nogoes de dietética, e oscilar entre duas concepgoes dela,
enquanto pratica ou técnica.” Todavia, de acordo com
as perspectivas que tentamos abrir nesse artigo, essas
flutuagoes também podem ser lidas como sinais, indi-
cando a evolugao de seu pensamento no terreno médico e
fisiologico ainda pouco explorado, subjacente ao método,
ao sistema e & moral kantianas desde o ponto de partida.
Em sua carta a Hufeland, Kant busca alcancar uma
maior precisao nas tematicas que o preocupam desde
sua juventude, e na diregao das quais ele é levado a

74 Ver Kant, 2015, p. 151. “Os preceitos da dietética, a
doutrina geral da felicidade, e mesmo ainda a arte de dominar as
inclinagoes e domar os afetos em beneficio proprio ndo devem de
modo algum ser postas na conta da filosofia pratica |[...] a razao
disso € que essas disciplinas ndo contém, no conjunto, senao regras
da habilidade, que sdo, por conseguinte, técnico-praticas, para
produzir um efeito que é possivel segundo os conceitos naturais
das causas e dos efeitos.”
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voltar no final da sua vida. Desenha-se nesse didlogo
uma nova visao da relagao entre as duas disciplinas, que
precisa a funcao do médico, de um lado, e do fil6sofo
e do moralista, de outro. Para concluir, o didlogo com
Hufeland, prolongado numa troca epistolar com seu ve-
lho amigo e confrade Garve, ndo tem somente um valor
teérico. Tem também um valor pratico e terapéutico
para Kant.

[M5]



Conhecimento humano verdadeiro:
a histéria da vida de Salomon
Maimon na Revista de Psicologia
FExperimental

No decorrer do século XVIII, ampliou-se a autoria
de escritos autobiograficos. Ao lado de personalidades
famosas, ela abrange cada vez mais também figuras
marginais da sociedade. Essa circunstancia também se
explica com base em um programa cientifico e literario,
cujas premissas teoricas foram formuladas pela primeira
vez por Karl Philipp Moritz (1756-1793) em sua Revista
de Psicologia Experimental.

Essa revista, publicada em dez volumes durante os
anos de 1783 a 1793, é precedida por uma Proposta.
Nela, Moritz destaca enfaticamente o valor heuristico da
marginalidade e da condicao social dos outsiders para o
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seu novo género de ciéncia da alma ou psicologia. Nao
apenas as ultimas horas de grandes homens, “como o
ensaio de Sulzer publicado na revista Museu Alemao
e aquilo que Leisewitz escreveu sobre a morte de Les-
sing”,! devem ter um lugar na sua revista. Na verdade,
é preciso dirigir a atencao em sentido mais amplo jus-
tamente para os individuos doentes e para os desvios.
Ocorre aqui na psicologia 0 mesmo que na medicina,
onde as enfermidades da alma foram até agora negli-
genciadas. Como a observagao e o conhecimento de si
mesmo oferecem determinadas vantagens em compara-
cao com a observacao de outras pessoas, é necessario
dar certo destaque para as autobiografias:

[...] algumas descrigdes ou observagoes da vida
sobre si mesmo, tal como os anos de infincia
e juventude de Stilling, o diario de Lavater, a
descricao da vida de Semler e as Memoires de
Rousseau, quando forem publicadas.?

O apelo de Moritz na Proposta, de 1782, ndao é sem
efeito. A ele se seguem na proxima década cerca de 100
observadores de homens, dentre os quais se encontram,

1 Karl Philipp Moritz, “Vorschlag zu einem Magazin einer
Erfahrungs-Seelenkunde”, in Deutsches Museum, 1782, Band 1,
485-503, aqui 488. Reproduzido em Moritz, Dichtungen und
Schriften zur Erfahrungs-Seelenkunde, Frankfurt 2006.

2 Idem, p. 488.
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além de médicos e sacerdotes, também “estudiosos” e
juizes, que enriquecem com intimeros estudos de caso
— distribuidos nas rubricas fisica da alma, psiquiatria,
psicografia e dietética da alma — e contribuigoes para
a psicologia, a linguagem, os sonhos, as recordagoes da
infancia etc.3

Durante os primeiros anos, a edigao ficou a cargo
unicamente de Moritz. Durante sua viagem mais pro-
longada a Italia (1786-1789), essa tarefa foi assumida
pelo pedagogo Karl Friedrich Pockels (1757-1814). Ele
assumiu a responsabilidade pela edigao dos volumes 5, 6,
7/1 e 7/2. Nos volumes 9 e 10, o filosofo judeu Salomon
Maimon (propriamente Salomon Ben-Josua, 1753-1800)
aparece como co-editor. No volume 8, Maimon ja tinha
publicado dois artigos, “Sobre o plano da Revista de
Psicologia Experimental” e “Atuacgao da faculdade de
pensar sobre os instrumentos da lingua”.* Nos volumes

3 Conferir particularmente Andreas Gailus, “Anton Reiser,
case history and the emergence of empirical psychology”, in: A
New History of German Literature, Cambridge Massachusetts
2005, pp. 409-414; Raimund Bezold, Popularphilosophie und
Erfahrungsseelenkunde im Werke von Karl Philipp Moritz, Wiirz-
burg 1984; Robert Leventhal, “Kasuistik, Empirie und pastorale
Seelenfiihrung. Zur Entstehung der modernen psychologischen
Fallgeschichte, 1750-1800", in: Jahrbuch Literatur und Medizin,
editado por Berrina von Jagow e Florian Steger, Heidelberg 2008,
pp. 13-40.

4 Conferir na Magazin zur Erfahrungs-Seelenkunde, volume
8 (1791), o artigo de Maimon “Uber den Plan des Magazins zur
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9 e 10 co-editados por ele, publica sob o titulo Frag-
mentos da historia da vida de Ben Josua uma redagao
em duas partes de sua autobiografia e elabora a sua
“revisao” da psicologia experimental, acompanhada de
varios artigos de contetudo psicolégico sobre sonho e divi-
nacdo, entusiasmo e linguagem.® Ele acrescenta a esses
artigos, no indice remissivo dos dez volumes da Revista
que conclui o dltimo volume, ainda algumas observagoes
novas. Em 1792, talvez sob a influéncia de Moritz, ele
publica em separado, de maneira um tanto hesitante
uma redagdo ampliada, intitulada A histéria da vida de
Salomon Maimon.5

A seguir, gostaria de me ocupar mais detidamente do
artigo autobiogréfico e de modo geral teérico de Maimon

Erharungsseelenkunde”, pp. 1-7; “Wirkung des Denkvermogens
auf die Sprachwerkzeuge”, pp. 8-16.

5 Volume 9 (1792) contém o artigo de Maimon: “Uber den
Plan des Magazins zur Erfahrungsseelenkunde. Fortsetzung. Aus-
zug aus einem Brief von S.M. an K.P.M.”, pp. 1-23; “Fragment
aus Ben Josua’s Lebensgeschichte”, pp. 24-69; “Uber den Traum
und tiber das Divinationsvermogen”, pp. 70-88; “Koliwanow, A.P.:
Beobachtungen tiber den Geist des Menschens und dessen Verhél-
tinis zur Welt. Altona: Pinkvof 1790: Rezension”, pp. 89-96; J.H.
Mathy, “Schreiben an Herrn K.P. Moritz, mit Anmerkungen von
Herrn S. Maimon”, pp. 109-126; “Fortsetzung des Fragments aus
Ben Josua’s Lebengeschichte”, 9/2, pp. 41-88; “Einleitung zur
neuen Revision des Magazins zur Erfahrungsseelenkunde”, 9/3,
pp- 1-28; “Antwort auf das Schreiben des Herrn Obereit an Herrn
S. Maimon”, 9/3, pp. 100-105.

6 Salomon Maimons Lebensgeschichte, von ihm selbst geschri-
eben, Berlim, 1792-1793.
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redigido para o empreendimento coletivo da Revista de
Psicologia Experimental. Nao resta nenhuma divida de
que Maimon forneceu um rico material biografico para

7 mais ou menos desti-

a revista. Como judeu polonés
tuido de direitos, Maimon permaneceu durante sua vida
incompreendido e excluido da comunidade cientifica néo
judaica. Kant e Fichte contam entre os autores que
fizeram um tributo a contribuicao de Maimon para a
filosofia, mas mesmo Kant parece estimar Maimon sobre-
tudo como leitor de seus proprios escritos, ao escrever:
“ninguém compreendeu [o escrito] e a questao central
tdo bem como Salomon Maimon”.® Que a filosofia do
proprio Maimon tenha sido, em geral, incompreendida
se deve também ao seu dialeto caracteristico, ao seu
comportamento em sociedade e ao seu modo de vestir:

Pense-se num homem polonés-lituano |[...], com
uma barba bastante comprida, portanto um
traje de rabino rasgado e sujo, cuja linguagem
é uma mistura do idioma hebraico, judaico-
alem&o, russo e polonés, com os seus respectivos
erros gramaticais.’

7 Conferir Zwi Batscha, Prefacio, in: Salomon Maimons
Lebensgeschichte, von ithm selbst geschrieben und von Karl Phillip
Moritz herausgegeben, ND Frankfurt/M., 1984.

8 Kant, carta a Markus Herz, de 26 de maio de 1789, AA XI,
48.

9 Maimon, “Fragment aus Ben Josua’s Lebensgeschichte”, in:
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A comunidade judaica também se mostrou apenas
parcialmente compreensiva com as peculiaridades de
Maimon. Num primeiro momento, os anciaos judeus
negaram a ele a entrada em Berlim. Em virtude disso,
depois de alguns trabalhos como professor particular,
Maimon se transformou completamente em mendigo e
vagabundo. Apesar de mais tarde obter ingresso em
Berlim, estabelecer contatos com o maskilim berlinense
ou com seguidores do Iluminismo judaico como Mendels-
sohn, Markus Herz etc., ele, no fim, perdeu novamente,
por sua propria culpa — devido & fala de um “plano
de vida claro” —, a confianga de seus amigos e mece-
nas judeus. Maimon empreendeu diversas viagens para
Hamburgo, Amsterda, e faleceu com 46 anos na casa de
seu amigo, o conde Kalkreuth, na Silésia. Depois que
os seus escritos de juventude, sobretudo a Ensaio sobre
a filosofia transcendental, se tornaram objeto de algum
interesse, as obras de maturidade ecoaram como um
solitario “cry in the wilderness”,'® como relata Gideon
Freudenthal.

A seguir, gostaria de fazer um breve resumo do pro-
grama de psicologia experimental e mostrar em que

Magazin zur Erfahrungs-Seelenkunde 9/1, p. 46.

10 Gideon Freudenthal, “A philosopher between two cultures”,
in: Gideon Freudenthal (Org.), Salomon Maimon. Rational
dogmatist, empirical skeptic. Critical assessments, Dordrecht
2003, pp. 1-17, aqui p. 3.
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medida ele inclui uma nova elucidagao e valorizagao
do género autobiografico. Depois disso, gostaria de
investigar em que medida a Historia da vida, de Mai-
mon, conduz adiante o programa iniciado por Moritz
e responde aos requisitos estabelecidos por ele para a
autobiografia. De fato, ha indicios na Histdria da vida,
tanto na primeira como segunda redacao, que indicam
uma “revisao” fundamental do programa originario e um
outro modelo de autobiografia. Por exemplo, a intro-
ducao de um comentério do filésofo e médico medieval
Maimonides e a conclusao enigmética da Historia da
vida: Maimon anexa um conto alegorico sobre um baile
de méscara, onde uma série de filésofos cortejam em
vao os favores da dama Metafisica, a qual é tanto bela
como timida.

O programa cientifico e autobiografico
da psicologia experimental

Como ja mencionado anteriormente, ocorre clara-
mente uma nova elucidagao da autobiografia e da valori-
zacao da marginalidade no plano programatico incluido
na Proposta, de Moritz, para a psicologia experimen-
tal; uma vez que Maimon se ocupa com esse plano e
o assume parcialmente, ele deve ser aqui delineado ra-
pidamente. A fundamentacao e a legitimacao dessa
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nova ciéncia resulta da ineficiéncia pratica da direcao
espiritual teologica e pastoral. A ela, Moritz contrapoe
um tipo alternativo de cuidado espiritual, a saber, a
psicologia experimental ou a “doutrina experimental da
alma”, como a denomina inicialmente. Esse argumento
estabelece uma concepgao ulterior de medicina, tal como
Moritz a encontrou provavelmente em seu amigo, o mé-
dico Markus Herz.!! De acordo com essa concepcio,
a medicina esta situada entre as ciéncias antropologi-
cas, que, como a teologia, tratam do homem integral,
composto de corpo e alma, e que tem por objetivo a
sua cura. A medicina oferece uma espécie de cuidado
da alma, e a teologia uma espécie de medicina, uma
medicina mentis; com a sua forma atual, esta tltima
erra o seu objetivo, porque ela, de acordo com Moritz,
nao se dirige ao homem singular e porque nao dispensa a
devida atencao aos individuos e a suas particularidades,
nao levando em consideracao a necessidade de remédios
e abordagens terapéuticas individuais.

Aqueles que até agora deveriam propriamente
combater as enfermidades da alma, [considera-
ram| as mesmas em grande parte através do véu
de uma religido, na maioria das vezes, incom-

H Conferir a resenha de Markus Herz sobre Antropologie fiir
Aerzte und Weltweise, in: Allgemeine deutsche Bibliothek, 1773,
20/1, pp. 25-51.
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preendida [...], mediante o que os seus olhos
se tornaram tao cegos, que eles denominaram
padecimentos tao multiplamente diferentes da
alma com um tunico nome, e constantemente
exaltaram um tnico remédio para eles, donde o
sofrimento se tornou muitas vezes ainda maior.*?

Em comparacao com o “clamor” e o “logro” de tais
charlataes, a psicologia experimental pode oferecer a
melhor medicina mentis.

A sua primeira utilidade é pratica e terapéutica.
Como importa reestabelecer a satide do homem, é preciso
seguir a natureza e o desenvolvimento da doenca:

[-..] como a inflamagao progrediu gradualmente
no membro danificado? Como o sofrimento po-
deria ter sido evitado a tempo? Como, além
disso, a ferida poderia ter sido curada? A qual
negligéncia na combinagao de fatos se deve o fato
de que a ferida se alastrou tdo amplamente?*?

Nesse sentido, o objetivo pratico, terapéutico, ante-
cede o tedrico. Contudo, é necessério aprender a conhe-
cer teoricamente até certo grau a alma a ser curada. Ao
contrario das concepgoes dominantes, esse conhecimento

12 Moritz, Vorschlag [nota 1], pp. 486-487.
13 Idem, p. 486.
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nao é dado de modo algum imediatamente como puro
conhecimento da alma.

E evidente que inclusive a maior auto-ilusio tem
lugar nos sentimentos religiosos, os quais muitas
vezes requerem esforgo para serem sentidos, e no
fim se acredita que efetivamente foram sentidos,
na medida em que, com o coragao vazio, [a
alma| se desfaz em demonstragoes de gratidao
e de temor, que nao se consideram artificiais e,
contudo, o s&o.

Em sua Proposta, para a demonstracao desse estado
de coisas, Moritz recorre novamente & comparacao com
a medicina. Assim como a anatomia moderna comegou,
desde o século XVI, a abrir e esquartejar os corpos
enfermos, em particular dos criminosos executados, e
assim como a psicologia moderna dos séculos XVII e
XVIII empreendeu investigagoes e também experimentos
médicos, por exemplo, no ambito da introdugao da
vacina contra variola em semelhantes grupos marginais,
em criminosos, 6rfios e prostitutas,'® assim também a
psicologia experimental deve “abrir” e “desmembrar” a

14 Moritz, “Uber Selbsttiuschung”, in: Magazin zur Erfahrungs-
Seelenkunde, 1791, 8/3, pp. 32-37, aqui p. 32.

15 Conferir a esse respeito Grégoire Chamayou, Les corps vils.
Expérimenter sur les étres humains aux XVIIéme et XVIleme
siecles, Paris, 2008.
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alma e considera-la como um objeto de investigacao e
como cobaia.

Em conformidade com essa pretensao médico-cientifi-
ca, os artigos da Revista estavam voltados para estudos
de caso da medicina, tal como eles se desenvolveram
sobretudo desde o século XVII no 4mbito do moderno
empirismo médico. Os individuos enfermos ou, num
sentido mais amplo, desencaminhados sao objeto de
uma investigagao especial, porque eles evidenciam a
diversidade de enfermidades em relagao aos tratamentos
empreendidos e porque justamente o desvio da norma,
a falha de 6rgaos ou fungoes, permite esclarecimentos
sobre a natureza humana em geral. A patologia (teoria
das enfermidades do corpo e da alma) enriquece, nesse
sentido, a teoria da natureza do corpo e da alma.

Em primeiro lugar, a partir de um esforgo coletivo
devem ser coletados fatos; aqui interessam as qualidades
do observador do ser humano para atentar a todos os
detalhes, inclusive os aparentemente sem significado, e a
sua pericia em colocar um ao lado do outro o que ocorre
de maneira consecutiva, “porque o homem integral s6
pode ser reconhecido com base em manifestagoes con-
secutivas”.'® Isso exige certo distanciamento cientifico
ou a capacidade “de considerar tudo o que ocorre como

16 Moritz, Vorschlag, p. 494.
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uma peca de teatro”.'” Tal distanciamento encontra
expressao, por exemplo, no emprego da terceira pessoa
do singular no Anton Reiser. Um romance psicoldgico.
Ao mesmo tempo, deve ser assegurado que o observador
possa considerar o individuo tal como verdadeiramente
é. A sua maior veracidade explica a precedéncia cien-
tifica da observagao de si sobre a observacao de outros
individuos, e o da autobiografia sobre as outras formas
de narrativa e de relatério psicolégico.

De acordo com Moritz, “as descrigoes fiéis que se
produzem para si mesmo de sua prépria alma” merecem
a maior atencao: “poderia ser um outro? podemos olhar
na alma de um outro como na nossa?’'® O proprio Eu
possui, de acordo com os principios do wolffianismo e
também de acordo com Moritz, a vantagem da maior
transparéncia. Nao se trata “de atribuir aqui grande
importancia & propria pessoa’, mas, inteiramente ao
contrario, superar receios morais, vergonha etc. em
favor da utilidade cientifica e da contribui¢ao para o
bem comum: pois, no caso da psicologia, colocam-se os
mesmos problemas da medicina; experimentum pericu-
losum, como se 1é no primeiro aforismo de Hipocrates.
Tais experimentos sao perigosos e, além disso, expoem
o seu objeto a vergonha piblica. Desse ponto de vista,

17 Idem, p. 493.
18 Idem, p. 493.
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considera-se mais aconselhavel narrar os fatos “sem os

719 ou extrair o contetido daquelas

nomes das pessoas
pessoas “que nao pertencem ao universo dos leitores.
Um pregador campesino sobre os seus parocos — um
supervisor sobre os seus subordinados — nao poderia
o professor, o pregador, o oficial, o jurista, fornecer
contribuicdes importantes para tal obra?’?% Em parte,
importa reunir o maior ntimero e mais variado possivel
de relatos e curiosidades. Mas nisso deveriam ter a prio-
ridade, em nome da ciéncia, os relatos autobiograficos: a
ciéncia e a contribui¢ao que ela proporciona para o bem
da humanidade é digna de tal sacrificio de si, no qual
“desmembramos o estado de nossa alma para a melhoria

dos outros”.

A autobiografia apresenta necessariamente o
ponto de partida desse empreendimento psicold-
gico ulterior. Partindo de si mesmo, as investiga-
¢oes do observador de homens poderiam entao
“passar gradualmente para o rosto, para a lingua-
gem e para as acoes de criancas, jovens, adultos
e velhos”. A partir dessas explicagbes, parece
consistente a introdugao de um fragmento do
Anton Reiser e do estudo prévio Recordagdes

19 Idem, p. 488.
20 Jdem.
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dos primeiros anos da infdncia, no volume 2, da
Revista de Psicologia Experimental. 2!

Se a visao da totalidade das historias de vida tam-
bém conduzem, por sua vez, de novo para Deus, entao,
nao obstante, tal autobiografia, elaborada segundo um
modelo cientifico e médico, caminha em sentido oposto a
uma determinada tradicdo de autobiografia. Ela coloca
o centro de gravidade no desenvolvimento individual da
linguagem e importa para ela reproduzir o significado
humano que vincula o Eu a conceitos de Deus, num
movimento antiteolégico e antimetafisico que lembra
Wittgenstein. As recordagoes da infancia dessas expres-
soes, tal como elas foram inicialmente compreendidas
pela crianga, abrem ao observador a visao do seu ver-
dadeiro Eu, nao como principio puro do espirito, mas,
ao contrario, como principio de identidade de si-mesmo
condicionado por sua corporalidade, sensibilidade e pas-
sividade ou como sua personalidade temporal, ja que
importa desenvolvé-lo além da linguagem. Aqui as ideias
da crianca podem servir como sinal ou sintoma, na me-
dida em que conferem um contexto as representagoes e
servem de “imperceptivel e refinado vinculo”, “pois o que
associa o0 nosso estado atual ao estado passado senao o

21 Jdem, p. 494.
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fato de aquilo que agora constitui o nosso Eu ji tenha
existido antes em outras relacdes?”?2

Afinidades cientificas de Maimon com
Moritz

O esboco desse programa cientifico pode lancar uma
luz sobre as motivagoes psicologicas e autobiogréficas do
proprio Maimon. Por que Maimon escreve uma historia
de vida e a publica nesse &mbito? Em um artigo sobre
Maimon, Nicolas Will demonstrou a originalidade e a
modernidade desse empreendimento na tradi¢ao judaica:
essa autobiografia refuta o preconceito de que o judaismo,
em razao do significado de ritos coletivos e do calendario
rigorosamente estruturado, deixou pouco espago para a
propria individualidade;?® evidentemente, ha também
apenas poucos precursores como Glikl Hamel, Jacob Em-
den e Meguillat Sefer, cujas autobiografias sao todavia
diretamente motivadas pela religiao, e que a partir dessa
motivacao religiosa retrataram as proprias lembrancas,
servindo de edificacao e adverténcia para o leitor.

22 Idem.

23 Nicolas Will, “L’expérience autobiographique de Salomon
Maimon”, in: Haskala et Aufkldrung, Philosophes juifs des Lu-
miéres allemandes. Revue Germanique Internationale 9/2009,
editado por Stefanie Buchenau e Nicolas Weill, pp. 23-34, aqui
pp. 26-28.
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Maimon, contudo, compartilha claramente o inte-
resse de Moritz, de espécie fundamentalmente diferente.
Quando ele se deixa convencer por Moritz para a reda-
¢ao de uma autobiografia, entao o faz inicialmente em
virtude de uma luta mitua contra os preconceitos religi-
o0sos e em virtude de um interesse cientifico e sisteméatico
mutuo pela psicologia e autobiografia.

Os preconceitos religiosos sao tematizados de modo
mais completo na redacao estendida entitulada Histd-
ria da vida. Maimon lanca ali um olhar mais amplo
sobre a sociedade de seu tempo. Ele se orienta pela
situacdo politica e econémica da Polénia,?*
da Guerra da Suécia, da Revolta dos Cossacos e da ig-

resultante

norancia dos monarcas, onde a sua familia estd exposta
a constantes perseguicoes, embora nao seja submetida
a arrendamento e trabalho manual; e ele ndo denuncia
apenas a religiao mal-compreendida, rigida, dos seus
correligionarios, ja que reduzida a preceitos exteriores: o
despotismo dos rabinos que reinava em sua comunidade,
as praticas curiosas de seus correligionarios e seitas, tal
como o hassidismo polonés, que em sua tendéncia &
castracao e ao rebaixamento de si lembram os quietistas
descritos por Moritz.

A redacao abreviada publicada na Rewvista se concen-
tra na psicologia: naqueles momentos em que o pequeno

24 Conferir Batscha, Nachwort [nota 7], p. 336.
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Salomon entra em contato pela primeira vez com a re-
ligiao e com o universo do conhecimento mediante seu
professor, o qual desde o primeiro momento coloca di-
ante de seus olhos os instintos dos adultos, no sentido
mais baixo do termo — redacao que, em virtude da
nova exigéncia cientifica, é descrita também na terceira
pessoa, tal como o Anton Reiser. Esses momentos sao
relatados com a maior veracidade. Maimon nao embe-
leza nem as suas faltas — um furto a la Rousseau, o
roubo de uma caixa de remédios —, nem silencia sobre
seus desejos erdticos provenientes da visao de uma jovem
mulher que sai do banho, pouco antes de seu casamento
aos 11 anos de idade, arranjado duas vezes pelos seus
pais; tampouco se cala sobre a preguica e a inércia,
que ele responsabiliza aos inforttnios narrados na pri-
meira parte. As mesmas qualidades da Historia da vida,
a saber, a sua veracidade e imparcialidade cientificas,
sao também destacadas por Moritz em seu prefacio a
redagao estendida.

Essa descrigao da vida nao carece de nenhum elo-
gio para ser lida. Ela sera considerada atraente
por qualquer pessoa que ndo seja indiferente
ao modo como a forga do pensamento pode se
desenvolver em um espirito humano, inclusive
sob as circunstancias mais opressoras, e como
o impulso auténtico para a ciéncia nao se deixa
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desencorajar por obstaculos que parecem insu-

peraveis.

Mas o que numa outra perspectiva confere a esse
livro também um valor especial é a apresentagao
imparcial e livre de preconceitos do judaismo,
sobre a qual se pode afirmar com razao que é
a primeira em sua espécie e, por isso, merece
atengdo especial, particularmente nos tempos
atuais em que a formacgao e o esclarecimento da
nagao judaica se tornou um objeto partircular
da reflexdo.?®

Maimon compartilha a opiniao e as ideias progra-
maticas do editor, na medida em que também credita
o valor propriamente dito de sua autobiografia & sua
veracidade. Tal como Moritz, também ele acredita

que [nao| corresponde apenas a grandes homens
de titulo e nivel prestar contas ao mundo sobre
os assuntos de Estado em que estiveram envol-
vidos em sua vida, sobre as intrigas de corte
com que lutaram constantemente, em suma, so-
bre as suas expedic¢Ges politicas ou militares em
busca de agua e terra; pois pode haver certos
aspectos em que acontecimentos aparentemente
insignificantes da vida humana sao muito mais

25 Moritz, “Vorbericht des Herausgebers”, in: Maimon, Lebens-
geschichte [nota 7|, p. 7.
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interessantes e instrutivos do que os feitos dis-
tintos anteriormente mencionados, que sdo em
todos os lugares bastante parecidos, de modo
que, a nao ser quando é conhecida a situagao das
pessoas a que dizem respeito, esses acontecimen-
tos podem ja ser punidos a priori e previstos
com bastante exatiddo. A natureza é inesgota-
vel, em contrapartida, descrigbes dessa espécie
ja foram ha muito esgotadas.?®

A partir desse argumento, é possivel justificar tam-
bém o proéprio ensaio biografico.

De fato, ndao sou nenhum homem grande, ne-
nhum filédsofo para o mundo, nenhum bufao;
também nao sufoquei nenhum morcego na bomba
de ar, ndo submeti sapos & tortura e nao fiz ho-
menzinhos dangarem com a eletricidade. Mas o
que isso quer dizer? Eu amo a verdade, e onde
ela importa, ndo pergunto pelo diabo e por sua

avo.2”

Assim como Moritz, importa para Maimon contrapor
descompromissadamente as verdades tradicionais as suas

26 Maimon, Prefacio para o segundo livro, [sem paginagio].
Conferir “Vorrede zum zweiten Buch” in: Maimon, Lebensgeschi-
chte, p. 143.

27 Idem, p. 146.
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proprias lembrangas, ainda que elas sejam nocivas para
a sua propria reputagao e vizinhanca.

Em conformidade com os critérios da psicologia expe-
rimental, a historia da vida deve se apoiar inicialmente
em fatos, recordacoes, tal como se impoem em retros-
pectiva imediatamente ao narrador. De acordo com o
prefacio programatico para a segunda parte, a Histd-
ria da vida deve servir como “inventario”, “em que é
registrado da maneira mais fiel o quanto me aproximei
de minha determinagao, bem como aquilo que ainda
poderia faltar para isso, e que servem tanto para o
conhecimento de mim mesmo como também para um
possivel aperfeicoamento”.?®

Maimon indica a0 mesmo tempo, aqui também em
certa harmonia com Moritz, que a realizagao da nar-
rativa é, em dltima instancia, também uma realizacao
sisteméatica. Em seu artigo “Sobre a constancia da natu-
reza”, ele escreve:

Acredito que o verdadeiro conhecimento do ho-
mem de que tanto se fala em nossa época e tao
pouco se compreende nao reside na enumera-
¢ao das manifestagoes diferentes, sim, inclusive
contraditérias da faculdade de conhecer e da
vontade de um individuo, e sua retencao na me-
moria, como se quando alguém quisesse aprender

28 Jdem, p. 148.
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boténica quisesse guardar na memoria indife-
rentemente todas as caracteristicas das plantas,
sem classifica-las, sem submeté-las a um sis-
tema qualquer, mas o verdadeiro conhecimento
do homem consiste em reduzir as diferentes ma-
nifestagdes, sim, inclusive contraditorias, de um
homem a um tnico principio, o qual constitui a
sua individualidade.?®

No caso de Maimon, as contradicoes residem evi-
dentemente na oposicao entre as formas de surgimento
ou maéascaras do Eu, entre os talmudistas barbados e
o maskil ou o iluminista de Berlim, que adaptou a si
mesmo ao idioma e & filosofia alemaes, raspou sua barba
e deixou completamente de lado o habito da oracao,
entre o hospede até entao bem vestido na casa de seus
ricos mecenas e o mendigo destituido de meios de so-
brevivéncia. Essas contradi¢oes s6 podem ser resolvidas
por meio do regresso ao seu principio individual mais
préprio: o seu impeto por conhecimento. Esse serve
de guia na reconstrucao de seu devir individual como
um fio condutor. Sdo arroladas a formagao e a falta
de formagao e o desenvolvimento linguistico do prota-
gonista. Por isso também a redagao abreviada comega

29 Salomon Maimon, “Ueber Stetigkeit in der Natur”, in: Deuts-
che Montasschfrift, 1791, vol. I, pp. 136-145, aqui p. 142.
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com a recordacdo das conversas entre pai (ele mesmo
um rabino) e filho sobre a Biblia.

Quando completou seis anos, o seu pai come-
cou a ler com ele a Biblia: “No inicio, Deus
criou o céu e a terra”. Nesse momento, B. J.
interrompeu seu pai e perguntou: — Mas, pai,
quem criou Deus? Pai: — Ninguém criou Deus,

ele existe por toda a eternidade. B. J.: — Ele
também existia h& dez anos? Pai: — Sim, ele
existia também h& cem anos. B. J.: — Entao

Deus talvez tenha dez mil anos de idade? Pai: —
Cuidado! Deus é eterno. B. J.: — Mas ele deve
ter nascido em algum momento? Pai: — Nao,
pequeno tolo, ele foi eterno e eterno e eterno!
B. J. néo ficou satisfeito com essa resposta, mas
pensou que como seu pai deveria saber melhor
do que ele, entao ele deveria deixar isso para
14.3°

A cena mostra, num reflexo direto do Anton Rei-
ser, que a terminologia religiosa — Deus, eternidade —
ultrapassam necessariamente a capacidade de compreen-
sdo da crianca. Essa cena corresponde aquela do Anton
Reiser em que ele, depois da leitura que o pai recebera

30 “Fragment aus Ben Josua’s Lebensgeschichte” [nota 9], p.
24; comparar com Lebensgeschichte I [nota 6], p. 28 e, respecti-
vamente, reimpressdo [nota 7|, p. 25.
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dos escritos quietistas, no caso a Indica¢do para a ora¢ao
interior da Madame de Guion, comega a dialogar com
Deus, “com o qual estabeleceu uma relagao de bastante
confianga”.3!  Anton inclusive conduz no carrinho de
mao o pequeno “Jesus”, “do qual fora dito que esté por
toda parte, e que se pode tratar com ele constantemente
e em todo lugar”,.3?

Na redagao estendida, Maimon retrata com grande
pormenor as condigoes penosas do aprendizado da lingua.
Ele descreve como nas escolas judaicas os professores
sujos e pobres exerciam um poder tirdnico sobre os
seus alunos, confiscavam o seu sanduiche e empregavam
métodos estranhos para o aprendizado da gramética.

Ela deve ser aprendida ex usu, por meio da tra-
dugdo da Santa Escritura, mais ou menos como
0 homem comum aprende a gramatica de sua
lingua materna, pelo uso de uma maneira muito
incompleta. Também nao existe um dicionério
da lingua hebraica. As criangas aprendem logo
com a explicagdo da Biblia [...] e isso com
todos os possiveis erros gramaticais. Nao hé
outra coisa possivel que seja melhor, ja que o
hebraico precisa ser explicado pela lingua ma-
terna; ja que a lingua materna judaico-polonesa

31 Moritz, “Anton Reiser”, in: Dichtungen, p. 100.
32 Jdem, p. 102.
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é ela mesma repleta de deficiéncias e impreci-
sOes gramaticais, entdao naturalmente também
a lingua hebraica aprendida desse modo tem a

mesma conformacao.®?

Maimon parece compartilhar a visao de Moritz: de
que o Iluminismo consite na luta contra tais preconceitos
comunicados pela lingua, de que ela “nao reside justa-
mente na obtencao de novos conhecimentos e ciéncias;
mas, ao contrario, na remogao de tais conceitos que nos
foram fornecidos por meio da educacao e do ensino”.

A revisao de Maimon do programa da
psicologia experimental

Ao acompanhar o percurso de formagao de Maimon,
o leitor se depara com diferengas que apontam ao mesmo
tempo para uma revisao inteiramente essencial do pro-
grama da psicologia experimental. Essas diferengas sao
apresentadas por Maimon em sua prépria “Revisao” e
nos artigos publicados nos volumes de 8 a 10, da Revista.

Em conformidade com os seus proprios principios
metodoldgicos e tradigoes filosoficas e talmudicas, ele for-
mula nesta revisao bem como em todos os seus escritos

33 Maimon, Lebensgeschichte, 1, p. 46; reimpressdo [nota 7], p.
34.
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as suas proprias teses filosoficas na forma de comentéario.
Freudenthal revelou essa originalidade metodolégica de
Maimon no volume editado por ele sobre esse autor,
abrindo desse modo o caminho para uma nova avaliacao
fundamental:

Na tradigdo judaica, comentarios sao a forma
principal mediante a qual sao produzidos e trans-
mitidos conhecimentos novos; comentarios sobre
a Biblia e o Talmude, metacomentarios (isto ¢,
comentarios sobre comentarios) sobre ambos, ou
comentarios sobre quaisquer textos mais ou me-
nos candnicos. Nao é surpreendente, portanto,
que escrever comentérios é a primeira e natural
opgao de Maimon como meio para o trabalho
filosofico [...].3*

O comentario filosofico que Maimon oferece em sua
“revisao” até agora praticamente nao recebeu atencao da
pesquisa académica. E, todavia, ele questiona critica-
mente as premissas mais fundamentais dessa psicologia
experimental.

34 Freudenthal, A philosopher between two cultures [nota 10],
p. 5; conferir também Isabelle Thomas-Fogiel, “Coalition des
systémes ‘et topologie des contradictions’: la pratique herméneu-
tique de Salomon Maimon”, in Revue Germanique Internationale
9/2009, pp. 35-51; Yitzhak Melamed, “Maimon et 1’échec de la
philosophie juive moderne”; in Revue Germanique Internationale
9/2009, pp. 175-187.
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Em primeiro lugar, chama a atencao que falte na
autobiografia qualquer referéncia ao modelo médico que
esta na base da psicologia experimental. Muito embora
Maimon possua claramente conhecimentos médicos bas-
tante profundos, pois se dedicou inicialmente a estudar
medicina e exerceu por um periodo a profissao de médico
com maior ou menor sucesso,>® obtendo por fim pelo
menos o diploma de farmacéutico. E justamente o valor
e a utilidade da medicina para a psicologia experimental
se encontra no centro de sua revisao completa e profunda
em diversas passagens. Em principio, Maimon considera
“muito bom o plano de constituir a medicina da alma, a
sua divisao e organizagao sistematica, segundo o modelo
da medicina do corpo”; ele exige todavia “uma discussao
mais precisa”.36

Maimon manifesta uma série de preocupacoes em
relagdo ao modelo médico de psicologia favorecido por
Moritz. Assim, de acordo com o rigoroso racionalismo
de Maimon, a medicina ou “farmacologia” nao pode nem
ao menos reivindicar um status cientifico genuino, tal

35 Conferir o relato de Maimon sobre suas visitas a enfermos na
Lebensgeschichte: Maimon evidentemente faz um diagnéstico algo
apressado, sem dispensar a devida atengao as narrativas de seus
pacientes: assim ele ndo quer aceitar a resposta de seu paciente a
pergunta de se tem dores de cabega: “Mas vocé tem de ter dores
de cabega...”.

36 Maimon, “Uber den Plan des Magazins zur Erfahrungseelen-
kunde. Fortsetzung”, 9/1, pp. 1-23, aqui p. 1.
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como Moritz parece assumir. “Na medida em que a
farmacologia é, em geral, uma parte especial da ciéncia
da natureza, nao pode ser atribuida a ela nenhuma
evidéncia maior do que a da ciéncia da natureza em
geral [...]”.%7 Além disso, ele se apoia evidentemente
na diferenga introduzida por Wolff e desenvolvida por
Moritz entre psicologia racional e empirica (quer dizer,
psicologia experimental); ele prefere falar de psicologia
“pura”’ e “aplicada’.

A psicologia é a ciéncia da alma humana, en-
quanto faculdade de conhecer e querer; ela pode
ser separada em psicologia pura e aplicada. A
psicologia pura é a teoria das miltiplas forgas
principais da alma, quer dizer, das espécies de
atuacado das mesmas, que nao podem ser expli-
cadas em separado, mas que permitem explicar
todas as manifestacdes da alma. A psicologia
aplicada é a teoria sobre a maneira de empregar
esses principios para a explicagdo de manifesta-

cdes particulares da alma.>®

37 Idem, p. 1. Ver também o desenvolvimento dessa ideia em
“Einleitung zur neuen Revision des Magazins zur Erfahrungssee-
lenkunde”, 9/3, pp. 1-28.

38 Salomon Maimon, “Uber den Plan des Magazins zur Erfah-
rungsseelenkunde. Auszug aus einem Brief an den Herausgeber
von Salomon Maimon”, 1791, 8/3, pp. 247-254, aqui 247 s.
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Essa nova terminologia aponta para diferencas filo-
soficas fundamentais. Elas dizem respeito sobretudo ao
conceito de alma. A concepgao moritziana de psicologia
experimental repousa sobre uma concepgao dualista, de
que alma e corpo apresentam duas substéncias inde-
pendentes, “mas que estao associadas de tal modo, que
as modificagoes da alma ocasionam modificagoes cor-
respondentes do corpo, e também inversamente”. Essa
concepgao dualista de um paralelismo necesséario do mo-
vimento da alma e do corpo apresenta certas vantagens
diante de sistemas alternativos como o dos materialistas.
Nao obstante, ele nao leva em consideragao as atuagoes
da alma, que atua em si mesma, sem que a essa atuagao
corresponda a modificagdes corpoéreas.

Observo, todavia, que a despeito do vinculo
preciso entre alma e corpo, a alma também atua
em si mesma, quer dizer, produz modificagbes a
que nao correspondem quaisquer modificagoes
corpéreas. Dessa espécie sdo as atuacbes das
assim chamadas faculdades superiores e do livre-

arbitrio.®®

Como principio imaterial do espirito e do arbitrio, a
alma é sobretudo definida pelas faculdades superiores da
razao e do entendimento, e se elas devem ser pensadas

39 Jdem.
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como alma do mundo*® ou como razéo formal do mundo,
tal como Maimon se posiciona em seu artigo publicado
sobre esse tema na mesma época no Jornal Berlinense,
rigorosamente falando tal alma nao pode ser de modo

algum enferma.*!

Todos os seres humanos, sim, inclusive todos
os seres pensantes em geral, possuem o mesmo
entendimento e razao; nesse sentido, eles podem
ser diferentes apenas no que diz respeito aos
objetos e ao grau das atuagdes |[...]. Essas for-
cas superiores da alma podem, portanto, ficar
inteiramente fora do alcance da farmacologia
da alma, porque elas nao estao em si mesmas
submetidas a nenhuma modificagdo. A sensa-
¢ao esta todavia (como faculdade da alma) sub-
metida em si & modificagdo, mas como a sua
modificagao depende da mera organizagao, en-
tdo nao ha nada que o médico da alma possa
fazer. Para a farmacologia ndo resta mais nada
sendo a imaginagao com as suas divisoes, a qual
nao pode aceitar muitas modificagoes apenas
exteriormente como uma faculdade passiva, mas

40 Salomon Maimon, “Uber die Weltseele” in Berlinisches Jour-
nal fir Aufkldrung, 1790, 8, pp. 47-92.

41 Conferir também o artigo de Maimon sobre o entusiasmo
[nota 5].
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também como uma faculdade ativa por inicia-
] 42

tiva propria |[. .
Se ainda assim se quiser colocar na base da psicologia
experimental um modelo médico, entao no seu centro
deveria estar o conceito de saude da alma, definida como
“aquele estado da alma [...]| em que as atuagdes da von-
tade livre podem ser exercidas desempedidamente”.*3
Inversamente, a enfermidade consistiria entao, devendo
ser diferenciada da ‘fraqueza’ da faculdade”, no impe-
dimento que a alma experimenta no exercicio dessas
atuagoes. Esse conceito de enfermidade da alma nao
suscita apenas outras questoes: Como se pode reconhe-
cer em geral tal enfermidade da alma? Como se pode
apresenté-la sistematicamente de modo completo? E
como se pode trata-la terapeuticamente? Pois os meios
para a cura “nao sao exteriores, mas devem ser procura-
dos na alma ela mesma”. Além disso, ele ndo encontra na
Historia da vida do proprio Maimon nenhuma aplicagao
direta.
Em oposigao as indicagoes programaticas de Moritz
e seu Anton Reiser, Maimon ndo apresenta de modo
algum a sua proépria biografia como uma histéria de
sofrimento. Embora alguns homens como ele possam

42 Maimon, “Uber den Plan des Magazins zur Erfahrungssee-
lenkunde”; p. 5.
43 Idem.
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ser “apresentados por alguns tedlogos como individuos
perigosos para a religiao, por alguns politicos como um
perturbador da ordem social, por alguns médicos como
alguém que tem o figado entupido”, ele se alegra todavia
de possuir a melhor satde, na medida em que Maimon
pode verificar por si mesmo. Maimon pode ser diferente,
mas ele nao esta doente, e também nao é mais o caso de
avaliar as suas particularidades notoérias, com referéncia
a uma norma geral, como sintomas. Em vez disso, elas
indicam simplesmente a forga de comunicar a ele as suas
proprias contradigoes.

A Historia da vida de Salomon Maimon nao trata
de enfermidade, tampouco de tratamento e restabeleci-
mento, como sugere o editor Moritz no prefacio.** Ela
descreve uma forca saudavel, que carece dos impedimen-
tos para o seu desdobramento. Essa situagao explica
também a interpretagao surpreendente de Maimon das
dificuldades suscitadas pela exigéncia autobiografica por
veracidade. De acordo com Maimon, nao importa aqui,
como acredita Moritz, superar a vergonha natural em
nome da ciéncia, e sim o mandamento moral da humil-
dade. Pois, apesar dos acontecimentos embaracosos e

44 “Semelhantes exemplos [sdo] instrutivos e importantes, nio
apenas em virtude dos destinos particulares do individuo singu-
lar, mas porque iluminam a dignidade da natureza humana, e
alimentam uma confianga na forga da razao que se eleva.” Moritz,
“Vorbegriff des Herausgebers” [nota 7|, p. 8.
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ignominiosos que ocupam a historia da vida de Maimon,
a verdade nao é para ele uma desvantagem, mas, ao
contréario, ela é para ele antes lisonjeira, na medida em
que revela os seus proprios méritos.4?

Se uma bem compreendida psicologia experimental
apresenta a pratica e a efetividade da alma humana
definida como espirito e arbitrio, entao a apresentacao
e reconstrugao psicolégica da associagao de ideias deve
seguir uma ordem, que Maimon, em referéncia a Kant,
denomina de “pragmatica’ e que considera a alma em
sua liberdade como se ela fosse natureza. Muito embora
tente identificar a sequéncia causal da ordem natural,
em que “todos os acontecimentos sao consequéncias de
acontecimentos muito menores”’, ela busca a apresen-
tacao do homem em sua liberdade de determinar a si
mesmo.

Com isso, em primeiro lugar, desloca-se necessari-
amente o peso da vida emocional para o espirito. A
investigacao da propria interioridade nao pertence a
agenda da psicologia experimental de Maimon. Em vez
disso, a biografia de Maimon é uma biografia intelectual;

45 «“Primeiro me propus a ser fiel & verdade nas minhas narrati-
vas e descrigoes, tenha ela vantagem ou desvantagem para minha
pessoa, familia, nagdo ou demais relagoes. Estou, em primeiro
lugar, muito distante de me enganar com a assim chamada humil-
dade, a defesa dos indignos!, de silenciar sobre o que pode ser util
para outros apenas porque é de algum modo lisonjeiro para mim.”
Maimon, “Vorrede” [nota 26|, p. 144.
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no seu centro se encontra a formacao espiritual, que
ele experimentou por meio do contato com o Talmude
e com Maimonides. Ao contrario de Moritz, Maimon
raramente fala de emogoes; em certo momento, ele re-
lata como, depois de ter sido impedido de entrar em
Berlim diante do Portao de Rosenthal, irrompeu em
sonoro pranto. Essa irrupgao repentina de emogoes nao
é, todavia, preparada narrativamente por meio da apre-
sentagao de sua perspectiva interior, de seus medos ou
esperancas. Numa outra passagem, ele explica que as
criancas judias jamais teriam aprendido a demonstrar
como as demais o seu amor aos pais em longos discursos.
Também a relagao com a sua mulher, que o visita mais
tarde em Berlim, permanece em grande parte ambigua.

Em segundo lugar, com base numa perspectiva prag-
matica de Maimon, inclusive os “impedimentos |...|
[devem servir| de certa maneira como dispositivo con-
forme a fins da sabia providéncia” e como meios de
promocgao para a obtengao da propria determinagao.
Contrario as suposigoes de Moritz, o preconceito nao
é prejudicial para o desenvolvimento do espirito, mas
justamente aguca a forga do pensamento. A caréncia
de professores racionais e leituras convenientes requer
a capacidade de pensar por si mesmo, a livre formagao
do espirito e a transformacao da religiao melancélica e
extasiante em uma religiao racional.
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Por isso, Maimon sublinha consequentemente a con-
tribuicao positiva da religiao para a constituicao da alma.
Religiao e tradicao nao transmitem per se auséncia de
formagao. Elas nao tém como objetivo a aniquilagao do
Eu, tal como no pietismo e quietismo do Anton Reiser.
O juizo de Maimon sobre os seus educadores perma-
nece aqui matizado. A sua veracidade permite que ele
se manifeste negativa e positivamente sobre homens e
tradigoes que o marcaram espiritualmente, em parti-
cular o Talmude e o seu mentor espiritual, o filésofo
e rabino medieval Mose ben Maimon (1135-1204), ou
Maimonides.

E sabido que Maimon ja tinha adquirido um co-
nhecimento extraordinario do Talmude com a idade
entre 10 e 11 anos e também foi reconhecido e estimado
durante sua vida como excelente talmudista por seus
correligionarios. Como ja mencionado anteriormente,
essa formagao talmuidica exerceu uma influéncia inteira-
mente positiva em sua forma de pensar filoséfica. Que
os ensinamentos do Talmude permanegam incompreen-
siveis, contraditérios, que eles as vezes desaguem em
teses absurdas como ser permitido “matar um piolho no
Shabat”, mas, inversamente, ser um “pecado mortal”’46
matar uma pulga, nao remete pura e simplesmente a

46 Maimon, Lebensgeschichte [nota 6], p. 36. Comparar com
Maimon, Lebensgeschichte [nota 7], p. 29.
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sua adesao. Essas contradigdes requerem justamente
a for¢a de pensamento para a sua solu¢ao. Sim, como
bom talmudista, a apresentacao minuciosa de Maimon
se destaca pela tal capacidade de pensar por si mesmo
e, inclusive, por certa impertinéncia na disputatio.

A nova defini¢ao da psicologia experimental coloca o
autobidgrafo Maimon, ao mesmo tempo, diante de novas
exigéncias. Sem duvida, ele compartilha a convicgao de
Moritz sobre o significado psicologico da autobiografia.
Mas Maimon chama expressamente a atencao para a
dificuldade da execucg@o desse trabalho encomendado.
Nao se trata apenas “de uma careta do autor, quando ele
diz [ao leitor] o quanto estava pouco disposto a escrever
essa historia de vida”.*” Pois a visdo da alma como
causalidade com base em liberdade e espontaneidade
permanece, a despeito de todo o esfor¢o para uma expli-
cagao causal, linear e rigorosa, necessariamente limitada
quando posta em analogia com o esquema das ciéncias
da natureza.

E possivel tratar da alma como se fosse natureza, mas
ela é propriamente liberdade como fendmeno. A partir
dessa perspectiva, toda continuidade se mostra como
ficcao imperfeita e, por isso, possivelmente inveridica;
0 mesmo vale para o ensaio autobiografico, na medida

47 Maimon, “Vorrede”, [sem paginacdo]. Comparar com Mai-
mon, “Vorrede” [nota 26|, p. 144.
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em que ele quer ser mais do que excerto ou fragmento
e almeja uma visao panoramica sobre o todo, a partir
da qual tao-somente pode ser demonstrada a verdade
de sua alma e da sua descricdo. A consciéncia de tal
impossibilidade impediu, por muito tempo, Maimon de
concluir a redagao completa da versao estendida:

A causa verdadeira, portanto, que o impediu [de
concluir a redagdo completal, ndo é nenhuma
outra senao a consciéncia de minha incapaci-
dade de apresentar em conformidade com esses
objetivos os acontecimentos de minha vida, que
em si poderiam ser suficientemente interessantes
e instrutuivos do ponto de vista psicoldgico e
pedagogico.®

Sao prova dessa dificuldade as particularidades for-
mais da Histéria da vida de Maimon. Por um lado, Mai-
mon procura corresponder ao “pacto autobiografico”?
na redagao estendida da histéria da vida, que estipula a
unidade entre autor, narrador e protagonista. O inicio
da segunda parte marca uma ruptura importante com o
renascimento espiritual ocorrido sob a influéncia da lei-
tura de Maimonides. Maimon destaca essa ruptura por

meio da mudanga de nome. Ele abandonou o seu nome

48 Tdem, ibidem.
49 Philippe Lejeune, Le pacte autobiographique, Paris, 1975.
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hebraico Ben Josua depois de seu ingresso em Berlim
e do inicio de sua carreira de escritor sob a influéncia
de Maimonides, a cujo More Newuchim (Guia do inde-
ciso) ele tinha redigido um comentario ja na Polonia.
Ele comeca a assinar Maimon. De acordo com Liliane
Weissberg, esse novo nome substitui a “referéncia ao pai
fisico pela [referéncial ao pai intelectual”, contido em
Ben Josua.’® Ao mesmo tempo, Maimon procura por
meio da mudanga da terceira para a primeira pessoa
vincular em retrospectiva ambos os nomes e identidades.

Por outro lado, ele ultrapassa deliberadamente as re-
gras autobiograficas, como ele mesmo parece estabelecé-
las. Assim, por meio da introducao de um comentario
em dez capitulos ao More Newuchim , de Maimonides,
na Historia da vida (que infelizmente esta inteiramente
ausente em muitas edigoes dessa obra), ele interrompe
explicitamente a linearidade do enredo, e acrescenta a
ela, por fim, ainda uma curiosa narrativa alegorica.

Ela torna intuivel como a metafisica (e o Eu metafi-
sico da liberdade) revela apenas de modo muito fugaz a
fisica para o olhar do filésofo. Maimon compara a me-
tafisica, denominada de Madame M., com um encontro
durante um baile de mascaras. Essa dama extraordina-
riamente bela é “demoniacamente fragil” e se equipara
a um “fogo-fatuo”™

50 Weissberg, p. 306 [nota].
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[..] quanto mais se acredita se aproximar
de seu favor, tanto mais ela parece distante,
e quando se acredita jé estar inteiramente de
posse dela, ela desaparece completamente de
vista. O seu nome, para honra-la, ¢ Madame M.
ou o0 que é o mesmo que a dama da camareira
Filosofia. Pois, como dito, ja que a dama é in-
visivel e tudo o que se sabe sobre a sua beleza
vem apenas da boca da sua camareira tagarela,
entao nao pode ser dado a ela agora também

nenhum outro nome.%!

Embora “um dos mais astutos dentre os novos” tenha
impelido a maior parte dos filésofos a abandonarem o
salao, na medida em que ele observa “que essa dama
exaltada é uma criacdo de sua imaginacio”;? nao obs-
tante, de acordo com Maimon, mesmo essa compreensao
pode encorajar os filésofos a prosseguirem com a busca.

Essas particularidades formais mostram a exigéncia
que Maimon faz ao leitor. Ele mesmo renuncia a uma
ordem linear. Em correspondéncia com o More Newu-
chim, de Maimonides, o leitor pode ler o capitulo na
sequéncia que lhe parecer correta. Com isso, todavia,
Maimon transfere para o leitor a tarefa impossivel de

51 Maimon, Lebensgeschichte [nota 6], p. 277. Comparar com
Maimon, Lebensgeschichte [nota 7], p. 316.

52 Maimon, Lebensgeschichte [nota 6], p. 282. Comparar com
Maimon, Lebensgeschichte [nota 7|, p. 319.
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alcancar uma visao geral do todo e uma visao da ordem
causal efetiva. Por meio do livre reordenamento do ca-
pitulo, ele deixa a cargo do leitor participar ativamente
na confec¢ao da fragmentéaria histéria de vida.

Conclusao

Os artigos de Maimon sobre psicologia experimental
demonstram uma auténtica predisposicao para o dialogo
intercultural, e do profundo entrelacamento entre Has-
kala, o movimento judaico de reformacao, e o Iluminismo
cristao. Eles evidenciam diferencgas culturais que sao
tao fundamentais, que elas parecem ter deslocado até
agora em maior ou menor grau o olhar sobre Maimon.
A despeito das proprias observagoes de Moritz, mais
positivas, a revisao parece ter despertado relativamente
pouco interesse também pelo lado da pesquisa de Moritz.
Nao obstante, as premissas filosoficas e teologicas do
projeto se revelam justamente com a distancia que se-
para Maimon de Moritz. Fica evidente que a psicologia
experimental, apesar de toda critica a teologia, perma-
nece um projeto pietista. Trata-se ali de interioridade,
da necessidade de recolhimento no préoprio Eu como
pressuposto de seu desenvolvimento; da autobiografia
como o mais verdadeiro porque consiste num cuidado
“médico” ou pastoral com a alma, que tem como ponto
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de partida o individuo.

A essas premissas Maimon contrapoe outras. Em
sua “revisao”, ele coloca o projeto inicial de ponta cabeca:
ele problematiza tanto as premissas médicas como as
metafisicas que se encontram na base de tal psicologia
experimental e de seus conceitos de ciéncia e alma.

Disso resulta um modelo inteiramente novo, espi-
ritual e pragmatico de autobiografia. A Histéria da
vida revela a alma em vez de falar de seus sintomas
e de sua enfermidade no estado de saide. De acordo
com Maimon, ela consiste no livre exercicio da forca
de pensamento filosofica ou da capacidade de pensar
por si mesmo e do esclarecimento dos conceitos. Ao
mesmo tempo, as relagoes causais, o postulado e a efe-
tividade de tal alma permanecem sem demonstragao,
na medida em que falta a visdo geral do todo. O Eu
propriamente dito, metafisico, de Maimon s6 se torna
compreensivel ao leitor de modo fragmentario. A sua
autobiografia permanece necessariamente incompleta,
imperfeita e, talvez, ficticia no sentido ruim do termo,
mas justamente por isso estimula o leitor a pensar por
si mesmo.

(0T
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