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Resumo

Por que temos crencas? Quais as motivagdes que nos levam a crer em coisas que ndo
tém sustentacdo empirica na realidade? A tentativa de responder a tais questfes sera o
leitmotiv pelo qual se norteard esta dissertacdo. Seu proposito, assim, sera o de fazer
uma anélise do problema da nossa adesdo voluntéria a crencas, mais especificamente as
religiosas. Preliminarmente tracaremos um breve historico do conceito de crenca para, a
partir dele, estudarmos as forgas conflituosas que se embatem dentro do agente humano
para a emergéncia da vontade de crer, entre as quais vdo se situar as condigdes
psicoldgicas de heteronomia e autonomia, bem como as emocgOes suscitadas pelas
estorias de ficcdo. Propomos aqui, ndo um confronto hostil com as crengas, mas um
esclarecimento filoséfico que minimize os males a elas associados.

Palavras-chave: Crenca. Vontade. Informacgdo. Autonomia. Heteronomia. Ficcéo.



Abstract

Why do we have beliefs? What are the motivations that lead us to believe in things
which have no empirical grounding in reality? The attempt to answer these questions
will be the leitmotiv by which will guide this dissertation. Therefore its purpose will be
to make an analysis of the problem of our voluntary adherence to beliefs, most
specifically the religious beliefs. Preliminarily we will trace a brief history of the
concept of belief and, from it, we will study the conflicting forces that are confronted
within the human agent to the emergence of the will to believe. Among these forces, we
will study the psychological conditions of heteronomy and autonomy as well as the
emotions aroused by stories of fiction. We propose here, not a hostile confrontation with
beliefs, but a philosophical enlightenment that can minimize the evils associated with
these beliefs.

Keywords: Belief. Will. Information. Heteronomy. Autonomy. Fiction.
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INTRODUCAO

Esta dissertagdo tem como objetivo principal investigar aspectos da relacdo que
seres humanos estabelecem com suas crencas, em especial 0s aspectos relacionados as
motivacGes que os levam a adesdo voluntaria a determinadas crengas. Em especial,
serdo enfatizados tais aspectos em relacdo as crencas religiosas ou misticas, devido as
suas caracteristicas especificas, como seu vinculo com a imaginacdo e o problema da
sua efetiva sustentacdo empirica.

A defini¢do de “crenga” assume dois sentidos diferentes relacionados ao papel
da vontade humana no processo de aquisi¢do de crencas. No primeiro sentido, a crenca
ndo envolve uma reflexdo ativa por parte do agente, enquanto que, no segundo sentido,
a crenca exige uma adesdo voluntaria por parte do agente a validade de uma nocéo
qualquer. Nossa dissertacdo ird abordar as crencas associadas ao segundo sentido, isto
é, as que exigem uma reflexdo ativa ou uma efetiva adesdo do agente. Assim,
investigaremos as motivagdes que levam um agente a aderir a crengas que ndo se
sustentam empiricamente na realidade, uma dindmica cognitiva que parece estar
presente somente em seres conscientes dotados de reflexdo como nos, seres humanos.

Tal espécie de crencas parece se configurar como uma caracteristica presente em
todas as culturas humanas, desde as que existiram em épocas mais remotas da historia
da civilizacdo humana até as atuais, embora, nas sociedades mais desenvolvidas e
esclarecidas, tais crencas tendam a ser questionadas pelo conhecimento justificado
produzido pelo ser humano. Dai que, por tal espécie de crencas ndo se configurar como
uma caracteristica pontual, mas estar presente praticamente em toda a humanidade, um
estudo que busque as motivagOes para a emergéncia destas crencas ndo deve ser
procurado no dominio das culturas ou da antropologia, no qual se apresentam com faces
as mais diversas, mas, uma vez que parecem ter origem no préprio ser humano como ser
psicoldgico, deve ser procurado no dominio da complexa mente humana.

As crencas do ser humano em coisas que estdo além da realidade empirica que o
cerca foram a base sobre a qual tanto a ciéncia como a filosofia pautaram sua busca do
conhecimento desde os primdrdios em que davam seus primeiros passos até, no campo
da fisica, Nicolau Copérnico, com sua teoria heliocéntrica, derrubar a teoria geocéntrica
e antropocéntrica de Ptolomeu (que considerava a Terra o centro do Universo e o ser

humano a espécie central criada por Deus) e, no campo bioldgico, Darwin fazer a



revolucionéria descoberta da teoria da evolucio das espécies. E esta Gltima descoberta
que vai contestar a ideia do criacionismo religioso, a concepgéo da fixidez das formas
das espécies, a de que todas elas seriam criadas do nada por alguma entidade além do
mundo fisico.

Essa concepcdo pré-darwiniana da natureza das espécies na ciéncia e na filosofia
tem como suporte teses ontoldgicas dualistas que supem um mundo de ideias distinto
do mundo fisico (povoado de aparéncias), um mundo ideal e imutavel cujos objetos, as
formas, seriam os objetos do conhecimento verdadeiro. E esta concepcdo ainda que vai
alimentar, por um longo periodo da histéria da filosofia, uma das mais controversas
linhas de estudo da filosofia, a Metafisica, instituida primordialmente por Aristoteles,
desenvolvida e tornada sofisticada na era moderna por eminentes filésofos como
Descartes e Leibniz e, enfim, desmontada na era moderna por criticos como Hume e
Kant.

Porém, apesar da teoria darwiniana ter derrubado uma concepc¢édo da natureza do
mundo arraigada na ciéncia e na filosofia por um longo periodo, as crencas sem
justificacdo ou sustentacdo empirica continuaram socialmente firmes e fortes nas
religibes, ja que delas dependem para subsistirem. Assim, a ideia da dissertacdo é
investigar o porqué de tais crencgas subsistirem quando evidéncias apontam para a sua
irracionalidade.

Tendo em vista 0 objetivo geral acima apresentado, no Capitulo 1 exporemos
como o termo "crenc¢a"” foi definido por alguns dos filésofos mais destacados ao longo
da historia da Filosofia e também como seu conceito, de inicio associado estritamente
ao de fé religiosa, acentuadamente durante a ldade Medieval, ampliou-se para um
sentido mais geral na ldade Contemporanea, passando a se associar também as teorias
cientificas, que também passaram a ser questionadas em suas certezas e dogmas.

Porém, para que estas duas instancias de crengas, a religiosa e a cientifica, ndo se
confundissem, filosofos passaram a discutir um critério de demarcacdo que as
delimitassem em seus respectivos nichos. A partir do estudo da crenga pelo fildsofo
Bertrand Russell (1976), determinaremos que o tipo de crenca do qual ir4 se ocupar
nossa investigacao sera aquele cujo contetido se caracterizara por se referir a estados de
coisas intrinsicamente ficcionais, sem nenhuma conexdo com a realidade externa e
diretamente associados a ficcdo. Como na Filosofia sempre existiu uma discussao sobre
a natureza da realidade e podemos ser cobrados sobre o que entendemos por realidade
quando falamos tdo enfaticamente em crencas falsas, apresentamos neste capitulo a
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concepcao filosofica da realidade segundo John Searle (2000), que a baseia numa visao
do mundo do senso comum (MOORE, 1974) distante de especulacdes filoséficas ou
metafisicas sobre o tema, e que consideramos mais adequada como premissa para as
nossas reflexdes.

No Capitulo 2 estudaremos como a crenca falsa se forma no agente a partir de
um esforco volitivo de sua parte chamado vontade de crer. Quais as motivacgdes que
levam um agente a ter a vontade de crer em estados de coisas falsos? Investigaremos
por tras destas motivacdes forcas que tanto impulsionam essa vontade como forgas que
se opdem a ela, num embate conflituoso entre ambas dentro do agente que podem
conduzir tanto a emergéncia como ao refluxo ou negacdo dessa vontade. Veremos
também como tais forcas emergem a partir de estados de informacao no agente, por
definicdo estados dinamicos constantemente atualizados pelas informacg6es presentes no
meio ambiente em torno do agente.

No Capitulo 3 veremos que uma destas forcas por tras da adesdo voluntaria do
agente a crencas falsas esta numa condicdo psicolégica ndo facilmente perceptivel a que
esta ele sujeito, a de heteronomia, que pode se estabelecer tanto por fatores endogenos,
associados a determinagGes internas, como os desejos instintivos, como por fatores
exogenos, associados a determinagdes externas, como as imposicoes de carater social. A
condicdo de autonomia no agente sera a forca positiva contra-atuante através da qual ele
poderd se opor a forca negativa atuante representada pela condi¢do de heteronomia, ao
dar ao agente a possibilidade de perceber como esta condicdo o estd dominando
perniciosamente. Sem prejuizo do nosso raciocinio, faremos preliminarmente uma breve
apresentacdo da interpretacdo filosdfica que Kant deu aos termos autonomia e
heteronomia.

Enfim, no Capitulo 4, investigaremos a origem e 0 porqué do nosso fascinio por
estorias emocionantes de ficcdo e sua possivel relagdo com as histdrias fantasticas sobre
lideres religiosos contadas em livros sagrados. Seria a emog¢do gerada por tais histdrias
um fator decisivo na cristalizagdo de crengas duvidosas no agente?

Propomos, assim, neste estudo, focar nossa investigacdo nas forgas causais que
estdo por tras da voluntaria adesdo do agente humano as crencas falsas, bem como nas
forcas que podem se contrapor a elas, com o proposito, possivelmente pretensioso, de
trazer um esclarecimento que institua no agente pelo menos um germe de ddvida que o
leve a se questionar sobre as reais motivacfes que o levam aos comportamentos

irracionais relativos a tais crencas.
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CAPITULO 1 - BREVE HISTORICO DO CONCEITO DE CRENCA

Neste capitulo faremos uma breve apresentacdo de como a crenca foi tomada
historicamente, associada inicialmente a fé e posteriormente estendida a ciéncia, cujas
teorias também se sujeitaram as ddvidas. Apresentaremos também o estudo
contemporaneo sobre o carater intrinseco da crenca segundo Bertrand Russell (1976), de
cujas teses centrais extraimos subsidios para a analise do tipo de crenca que efetuamos
neste trabalho.

Antes de adentrarmos no estudo historico sobre o conceito de crenca, precisamos
apresentar uma defini¢do geral do termo “crenga”. Segundo Eric Schwitzgebel (2014,

traducdo nossa):

Filésofos analiticos da mente contemporaneos geralmente usam o termo “crencga”
para se referir a atitude que temos, grosso modo, sempre que consideramos algo
como sendo o caso ou verdadeiro. Acreditar em algo, nesse sentido, ndo necessita
envolver uma reflexdo ativa: dentre o grande nimero de coisas em que os adultos
em geral acreditam, somente umas poucas podem estar presentes na mente a cada
momento. O termo “crenga”, no uso filosofico padrdo, ndo implica tampouco
alguma incerteza ou reflexdo alargada sobre a matéria em causa (como as vezes
acontece no uso da linguagem). Muito daquilo em que acreditamos, no sentido
relevante, é bastante mundano: que temos cabecas, que estamos no século 21, que
uma caneca de café esta em cima da mesa. Formar crengas, portanto, € uma das
caracteristicas mais basicas e importantes da mente, e o conceito de crenca tem um
papel crucial tanto na Filosofia da Mente quanto na Epistemologia. O "problema
mente-corpo”, por exemplo, tdo central para a Filosofia da Mente, é, em parte, a
questdo de se e como um organismo puramente fisico pode ter crencas. Grande
parte da Epistemologia gira em torno de questdes sobre quando e como as nossas
crencas s&o justificadas ou se qualificam como conhecimento. *

Ja Nicola Abbagnano (2012, p. 254) d& um significado mais estrito ao termo

“crenga”:

! Contemporary analytic philosophers of mind generally use the term “belief” to refer to the attitude we
have, roughly, whenever we take something to be the case or regard it as true. To believe something, in
this sense, needn't involve actively reflecting on it: Of the vast number of things ordinary adults believe,
only a few can be at the fore of the mind at any single time. Nor does the term “belief”, in standard
philosophical usage, imply any uncertainty or any extended reflection about the matter in question (as it
sometimes does in ordinary English usage). Many of the things we believe, in the relevant sense, are quite
mundane: that we have heads, that it's the 21st century, that a coffee mug is on the desk. Forming beliefs
is thus one of the most basic and important features of the mind, and the concept of belief plays a crucial
role in both philosophy of mind and epistemology. The “mind-body problem”, for example, so central to
philosophy of mind, is in part the question of whether and how a purely physical organism can have
beliefs. Much of epistemology revolves around questions about when and how our beliefs are justified or
qualify as knowledge.
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No significado mais geral, [a crenca é a] atitude de quem reconhece como
verdadeira uma proposicdo; é, portanto, a adesdo a validade de uma nocdo
qualquer. A crenca ndo implica, por si s6, a validade objetiva da nog¢éo a qual adere
nem exclui essa validade. Tampouco tem, necessariamente, alcance religioso nem
é, necessariamente, a verdade revelada, a fé; por outro lado, também ndo exclui
essa determinacdo e, nesse sentido, pode-se dizer que uma crenca pode pertencer
ao dominio da fé. De per si, a crenca implica apenas a adesao, a qualquer titulo
dado e para todos os efeitos possiveis, a uma no¢do qualquer. Portanto, podem ser
chamadas de crenca as convicgOes cientificas tanto quanto as confissdes religiosas,
o0 reconhecimento de um principio evidente ou de uma demonstrac¢do, bem como a
aceitagdo de um preconceito ou de uma supersticdo. Mas ndo se pode chamar de
crenca a davida, que suspende a adesdo a validade de uma nocao, nem a opinido,
no caso de excluir as condi¢cdes necessarias para uma adesdo desse género.

Em suma, para uma sintese entre estas duas definicdes, a crenca €, no sentido
mais geral, a atitude de quem considera "algo como sendo o caso ou verdadeiro... [que]
ndo necessita envolver uma reflexdo ativa" (SCHWITZGEBEL, 2014), bem como a
atitude de quem reconhece como verdadeira uma proposicdo qualquer, isto é, de quem
“adere a validade de uma nocdo qualquer” (ABBAGNANO, 2012, p. 254). Logo, a
crenca pode implicar tanto a aceitacdo de noc¢des quaisquer que estejam associadas as
nossas impressdes diretas da realidade (que ndo envolvem reflexdo ou adesdo) bem
como, por outro lado, a aceitacdo de nogdes que exigem reflexdo e adesédo, como as que
estdo associadas as nossas relacdes com a cultura de uma sociedade, como as relativas a
fé religiosa, ao preconceito e até aos principios justificados das ciéncias naturais. Nao
podemos chamar de crenca a duvida, na qual suspendemos o juizo a respeito de uma
nogdo qualquer (ndo ha uma adesdo), nem a opinido, na qual a adesdo a uma nogéo
qualquer se manifesta de forma ténue e relutante.

Nas proximas se¢des apresentaremos um breve histérico da evolucdo historica
do conceito de crenca de modo a destacar aspectos centrais de tal conceito para a

investigacdo aqui realizada.

1.1 A crenc¢a como fé no pensamento medieval

Houve um periodo na histdria ocidental, da Idade Antiga, passando pela Idade
Média, e chegando até os principios da Idade Moderna, no qual os termos “crenca” e
“f¢” se confundiram, sendo usados indistintamente, provavelmente devido as fortes

influéncias social e politica exercidas pela religido, notadamente pela Igreja Catolica na
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Europa. O debate primordial girava em torno do conflito entre a fé e a razdo, isto é, da
investigacdo sobre se estes estados mentais seriam concilidveis ou irreconciliaveis entre
si. A ciéncia, atividade voltada diretamente para os fendbmenos naturais perceptiveis
pela nossa sensibilidade e calcada na razdo, ndo precisaria da fé religiosa, um estado
mental caracterizado por uma dependéncia subjetiva da vontade do agente, ja que seus
objetos ndo se disponibilizavam a sua sensibilidade.

Como um dos objetivos de nosso trabalho tem por fim precipuo abordar critica e
analiticamente as razbGes pelas quais o individuo adere a crencgas religiosas,
consideramos conveniente mostrar como a fé religiosa se instaurou cultural e
historicamente na civilizacdo ocidental, buscando entender as raizes historicas que
geraram e sedimentaram as crencas religiosas até hoje presentes com grande
desenvoltura nesta civilizacao.

A associacdo da crenca a fé religiosa e sua relacdo conflituosa com a razdo ou a
ciéncia foram reforcadas diretamente por frases histdricas como a Credo quia absurdum
(“Creio nisso porque ¢ absurdo”), a Credo ut intelligam (“Creio com a finalidade de
entender”), por conceitos como o da Dupla Verdade, o de fides naturalis (“fé natural”) e
fides sobrenaturalis (“fé sobrenatural”), e doutrinas como a da escolastica, a do
ceticismo pirronico catdlico e a do fideismo. Vejamos alguns destes suportes da fé
religiosa por partes.

A frase Credo quia absurdum (“Creio nisso porque ¢ absurdo”) é atribuida a
Tertuliano 2. Embora a prépria frase pareca absurda para alguém que ndo compartilhe
do mesmo sistema de crengas, pode-se extrair dela um sentido logico se atentarmos bem
para um aspecto semantico da palavra “crer”. Deve-se considerar que “crer” ¢ um verbo
que demanda necessariamente uma acdo, uma vontade, uma disposi¢do, um esforco
cognitivo, uma adesdo do agente (como vimos na definigdo trivial de “crenga” proposta

por Abbagnano, 2012). Um evento que se apresenta diretamente aos meus sentidos >

2 . A . - . p . -
Tertuliano, um jurista e erudito cristdo nascido em Cartago, na época uma provincia do Império

Romano, que viveu por volta dos anos 150 a 222, foi um veemente defensor do cristianismo, embora o
tenha abandonado no decorrer da sua vida (site www.bibliapage.com/tertulia.html, consultado em
04/04/2014). Segundo José Ferrater Mora, em seu Dicionario de Filosofia (2000, p. 602), a frase ndo se
encontra exatamente dessa forma em Tertuliano, mas com outras palavras que lhe davam esse mesmo
sentido: “Porém, em De carne Christ, esse autor escreveu: Et mortus est dei filius; prorsus credibile est,
quia ineptum est; et sepultus resurrexit;certum est quia impossibile est — ‘E o Filho de Deus morreu, o
que ¢ crivel justamente por ser inepto; e ressuscitou do sepulcro, o que ¢ certo porque é impossivel.” O
termo usado por Tertuliano ¢ ‘inepto’, mas, como ineptus e absurdus (ver ABSURDO) tém praticamente
0 mesmo sentido, Tertuliano diz, com efeito, que isso é crivel — e que, portanto, cré nisso — por ser
absurdo, embora ndo tenha empregado a frase que lhe ¢ atribuida.”

* N&o estamos levando em consideragéo aqui processos alucinatorios ou estados alterados de consciéncia.
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(como, por exemplo, 0 evento “esta chovendo agora”, que eu percebo com minha visdo
ou sinto pelo meu tato) ndao precisa de nenhuma adesé@o ou vontade de minha parte, ndo
€ necessario que eu utilize uma mediacdo intelectual, um esfor¢o adicional, que me faca
crer que esta chovendo.

Também existem proposi¢cdes que ndo parecem precisar de meus sentidos para
que eu as considere como verdadeiras, como 0s juizos sintéticos a priori kantianos (que
veremos mais a frente), que me séo evidenciados pela l6gica (por exemplo, proposi¢oes
matematicas evidentes como “trés mais dois ¢ igual a cinco”) e que também néo
precisam de um esforco adicional, uma vontade, uma adesdo de minha parte para
considera-los como verdadeiros.

Assim, o fato que se apresenta diretamente aos meus sentidos e as proposicoes
deduzidas pelo meu intelecto como evidéncia légica ndo exigem nenhum esforco
volitivo de minha parte, ndo exigem uma crenca minha. A agdo exigida por esse esforco
volitivo para crer na correta descricdo de um evento, logo, s6 deve ser empreendida
quando ndo h& nenhuma justificacdo de que tal evento seja verdadeiro, isto €, de que
haja uma duvida clara a respeito da sua veracidade e, portanto, de que seja um evento
absurdo. SO nessa circunstancia devo imprimir meus esforcos para crer, s6 devo crer
quando o evento € claramente duvidoso e, portanto, absurdo. Assim, em sintese, a frase
de Tertuliano justifica a crenca no absurdo somente na condicdo de que a crenca seja
vista como uma atitude mental volitiva e ndo passiva.

A frase Credo quia absurdum, cuja posicdo é a de so crer em algo se este é
absurdo, se contrapde a outra frase historica e apologética em relagdo a fé, a Credo ut
intelligam (“Creio para entender”), cuja posi¢do € a de crer antes (a priori) para chegar
ao conhecimento (a posteriori). A frase se reflete em varios trechos das obras de Santo
Agostinho (354-431), nos quais ele associa a fé ao conhecimento e a compreensdo da

verdade, como Ferrater Mora elucida na passagem a seguir:

“[...] ndo creram porque conheceram, mas creram para gque conhecessem, ja que
cremos para conhecer, e ndo conhecemos para crer” (SANTO AGOSTINHO apud
MORA, 2000, p. 603)

Para Mora, com Santo Agostinho inicia-se assim a tradicdo do Fides quaerens
intellectum (“A fé pede a compreensdo”), que é reforcada consideravelmente em Santo

Anselmo (1033-1109), a ponto de alguns autores a centrarem neste autor:
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“Néo procuro, Senhor, penetrar tua altura, porque de maneira alguma comparo meu
entendimento (intellectus) com ela, mas desejo entender (intelligere) algo de tua
verdade na qual cré meu coracdo e que meu coragao ama. Meu pedido ndo é, pois,
entender para crer, e sim crer para entender (Neque quaero intelligere ut credam
sed credo ut intelligam). Isto creio, pois, caso ndo cresse, ndo entenderia (nis
credidero, non intelligam)” (SANTO ANSELMO apud MORA, 2000, p. 603)

A frase “Creio para entender”, assim, parece opor-se simbolicamente a razéo e,
consequentemente, a posicdo da ciéncia que vai sendo tracada no Ocidente e que,
racionalmente, precisa experimentar e testar antes para estabelecer crencas a respeito
daquilo que descobre: € a posi¢do de entender ou conhecer antes para crer depois no
que entendeu ou conheceu. Na tradigédo religiosa da frase “Creio para entender”, devo
estabelecer em mim a crenca ou a fé antes para depois conhecer, ao contrario da
tradicdo do conhecimento sistematico em que, pelo menos desde o Teeteto de Platédo, o
“conhecer” deve preceder o “crer”.

A dificil disputa entre a fé e a razdo gerou a doutrina da “Dupla Verdade”,
iniciada por Averrois (1126-1198), o mais eminente filésofo arabe, que influenciou a
doutrina escolastica ao tentar relacionar os estudos da filosofia aos da teologia,
subordinando aquela a esta. Segundo Averrdis, na filosofia, ancorada basicamente em
Aristoteles, e voltada para a especulacdo, estudava-se uma verdade racional que era
acessada por poucos eleitos, e na teologia, voltada para a acao, estudava-se uma verdade
revelada pela fé, que era acessada pela maioria da populacdo. Na visdo de Averrois, no
entanto, essas duas verdades ndo eram, de per si, contraditérias, eram apenas aspectos
distintos de uma mesma verdade, a religiosa (ABBAGNANO, 2012, p. 346).

Ao longo do tempo, o conceito da Dupla Verdade instituido por Averrdis foi
sofrendo diversas alteracdes desvirtuando o sentido original, chegando por vezes até a
justificar uma separacdo radical entre as verdades religiosa e racional, como a
pretendida pela futura posicdo do fideismo *. Até hoje a atitude encarnada no conceito
de Dupla Verdade continua tendo defensores na filosofia, na religido e na politica, como

no caso de certas doutrinas religiosas que acham que algumas verdades, por serem

* O fideismo foi uma concepgéo filoséfica e religiosa adotada nas primeiras décadas de século XIX por
tedlogos cristdos, dentre os quais o maior representante foi o abade francés Bautain (1796-1867). Tal
doutrina defendia que os assuntos relativos a fé ou as crencas religiosas ndo deviam ser apoiados pela
razdo, isto é, que a pratica da fé prescindia totalmente da interferéncia da razdo ou que a fé e a razdo nao
podiam se conciliar entre si, opondo-se assim radicalmente a pratica da escolastica. Para o fideismo a
autoridade da tradicdo eclesiastica era suficiente para assegurar todas as verdades e os dogmas da religido.
Essa concepcdo surgiu como reacdo a ameaca representada pelo Iluminismo. (ABBAGNANO, 2012, p.
513)
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perigosas, ndo devem ser ditas ou proclamadas para a maioria, devendo ficar restritas a
uns poucos eleitos capazes de suporta-las. (ABBAGNANO, 2012, p. 346-347)

A escolastica, a doutrina religiosa crista que floresceu com mais desenvoltura na
Idade Média, da qual Sdo Toméas de Aquino (1225-1274) foi seu maior expoente,
apoiou-se nas ideias de Averrdis, mas evitou a ideia deste de que a razdo e a fé religiosa
teriam que ser tratadas de forma distinta, por ficarem estanques em seus respectivos
nichos. Em oposic¢do a ideia de que a crenca religiosa e a razdo seriam irreconcilidveis, a
escolastica defendia que as verdades religiosas podiam ser provadas através de
argumentos racionais, isto é, podia-se usar a razdo, representada pela filosofia, para
apoia-las. Para isso, no entanto, ndo confiando apenas na razdo, ndo descartava que esta
fosse auxiliada por premissas ancoradas nas autoridades firmadas na tradigéo religiosa
ou filoséfica, que podiam ser maximas biblicas ou reflex6es de um Padre da Igreja ou
de grandes fil6sofos pagaos, judeus ou arabes (nesses casos, seus argumentos pecavam,
assim, pelo uso da falacia “Apelo a autoridade™).

Logo, a escolastica ndo podia ser considerada uma filosofia autbnoma, pois
estava condicionada a usar a filosofia apenas para o ensinamento religioso e justificar as
verdades da crenca religiosa. O fildsofo grego Aristételes, como o fora para Averrois,
por causa de seus estudos sobre a Logica e 0s argumentos silogisticos, sera a autoridade
mais importante na qual Tomas de Aquino ird se apoiar para elaborar seus argumentos,
como, por exemplo, os destinados a prova da existéncia de Deus.

Em relacdo a sua posicdo em relacdo a crenga, como fundamento para a sua
analise da fé, Tomas de Aquino (2004, p. 73) utiliza a asserc¢do agostiniana “pensar com

assentimento’”:

[...] certos atos do intelecto comportam cogitacdo incompleta e sem adeséo firme,
ou porgue néo se inclinam para nenhum dos lados, como acontece com aquele que
duvida; ou porque se inclina mais para um lado, mas depende de um leve indicio,
como acontece com aquele que suspeita; ou adere a uma parte, mas com medo que
a outra seja verdadeira, como sucede com quem opina. Ora, 0 ato de crer tem firme
adesdo a uma das partes, no que o que cré coincide com quem tem a ciéncia e com
quem tem o intelecto. Entretanto, o seu conhecimento ndo chega a perfeicdo da
visdo evidente, no que coincide com o que duvida ou suspeita ou opina. Portanto, é
préprio de quem cré cogitar com assentimento. Por isso, 0 ato de crer distingue-se
de todos os atos do intelecto relativos a verdade e a falsidade.

Assim, para Tomas de Aquino, o ato de crer assemelha-se, pela sua firme adeséo
a uma nocao qualquer, ao ato de quem, pelo intelecto, descobre as verdades da ciéncia.

Mas como esse ato ndo leva ao conhecimento perfeito que uma experiéncia cientifica
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proporciona, a crenca € um estado mental que estd mais préximo da duvida, da suspeita
ou da opinido. Dai a crenga ser, para Tomas de Aquino, um ato mental que ndo define
nem uma verdade nem uma falsidade.

Ja o ceticismo cristdo catdlico no Renascimento (periodo entre os séculos XIV e
XVI), foi um movimento baseado no ceticismo pirrénico de Sexto Empirico °. Esse
movimento religioso ndo teve o propdsito de simplesmente retomar o ceticismo grego,
mas sim o de servir, como instrumento de luta, aos interesses dos tedlogos
conservadores catolicos contra a Reforma Protestante de Martinho Lutero (1483-1546).
Veremos mais a frente a explicacdo para essa atitude contra Lutero.

Um dos motivos que levaram os catdlicos da Contrarreforma a adotarem o
ceticismo pirrbnico estava na posicdo epistemoldgica deste de negar a razdo a
capacidade de chegar a qualquer conhecimento verdadeiro em qualquer campo. Assim,
os catolicos da Contrarreforma apegavam-se a esse ceticismo pirrdnico contra a razdo
para defender que seria também impossivel chegar racionalmente ao conhecimento
religioso, adotando, assim, uma posi¢do contraria a escolastica tomista. Se a razao nao
permitia chegar ao conhecimento religioso e ndo havia nenhuma outra faculdade
humana para se chegar a ele, deviamos, na falta de opc¢éo, adotar a priori a fé nas nossas
crengas religiosas e, fincando a fé como a ancora da razdo, a partir dela usar a razdo
para chegar ao conhecimento verdadeiro. Assim, sua posi¢cdo era bem mais proxima da
tradicdo do “Crer para entender” de Santo Agostinho. Popkin (2000, p. 104) cita
Montaigne, o mais destacado filosofo cético do Renascimento, para esta posi¢cdo do

ceticismo cristao catolico:

Em primeiro lugar, Montaigne se concentra na crise teoldgica, insistindo no
problema da regra da fé. Devido a nossa inabilidade em descobrir, ou justificar, um
critério para o conhecimento religioso, ele apresenta o ceticismo total como uma
“defesa” da regra da fé catdlica. Uma vez que ndo podemos decidir por meios
racionais quais os padrbes verdadeiros, permanecemos na ddvida completa e
aceitamos a tradicdo; isto é, aceitamos a regra catélica da fé.

Outra justificativa para a adogéo do ceticismo pirrénico por parte destes tedlogos
da Contrarreforma estd numa observacdo crucial que Sexto Empirico faz sobre a
variedade das culturas no mundo e, em consequéncia, dos costumes, leis e crengas no

mundo. Diante desta variedade dos costumes também ficamos num impasse sobre 0s

> Sexto Empirico foi um fil6sofo e matematico que, no século 11 d.C., resgatou o ceticismo do grego Pirro
(ca. 360-275 a.c.), mas que, por sua vez, teve seus préoprios escritos descobertos sé em 1562, quando sua
obra Hipotiposes pirronicas foi publicada.
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valores que determinam o que é certo e errado ou o0 que é bom e mau. A posi¢do honesta
do cetico de total neutralidade diante dos diversos valores, ndo sabendo o cético como
agir diante das demandas da vida pratica, obriga-lo-ia ao estado de apraxia, isto &, de
total inacdo, o que tornaria o viver impossivel. Para superar o impasse, Sexto Empirico
vai propor ao cético uma “regra doutrindria”: manter a suspensao do juizo, mas viver de
acordo com as regras comuns de modo ndo dogmatico.

Para os te6logos da Contrarreforma esta regra doutrindria de Sexto Empirico
ajustava-se convenientemente como instrumento de luta para seu contra-ataque a
Reforma de Martinho Lutero. Este, ao insurgir-se contra os excessos da Igreja Romana,
como a venda de indulgéncias e outros principios, colocou-se contra o critério de
verdade adotado pelo catolicismo para legitimar suas crencas e fé cristas, fundado na
obediéncia a tradicdo da Igreja, aos seus costumes, aos concilios e aos decretos papais,
obediéncia enfim a autoridade papal. Para Martinho Lutero, tal critério era duvidoso
porque se baseava ndo em regras divinas, mas nas opinides de homens intelectualmente
imperfeitos legislando em proveito de seus interesses terrenos. O critério de verdade no
qual o cristdo devia basear suas crengas estava tdo somente nas Sagradas Escrituras, que
sozinhas continham todas as regras e ensinamentos de que precisava para se conduzir
como devoto. Assim, os tedlogos da Contrarreforma apegaram-se a este ataque
especifico de Lutero contra a tradicdo e os costumes da Igreja para seu contra-ataque
cético servindo-se da regra doutrinaria de Sexto Empirico. J& que devemos, de acordo
Ecom o lema pirrénico, diante da variedade dos costumes, suspender o juizo quanto a
considerar qual é o costume mais verdadeiro, a posicdo a tomar, diante da
impossibilidade para o cético de viver excluso da sociedade em inacdo completa, sera a
de adotarmos o costume em que estamos inseridos, sem precisarmos, no entanto, aceita-
lo dogmaticamente no nosso interior. Essa aceitacdo se dara no nivel em que aceitamos
as coisas que nos aparecem na experiéncia sensivel e parecem-nos ser mais adequadas
ao nosso modo de vida, isto €, na aparéncia exterior de tais coisas. O individuo,
portanto, que vive numa comunidade que tem na sua tradi¢do a préatica da religido crista
e adota seus costumes, deve viver como cristdo entre os seus, ja que o melhor modo de
viver sera aquele em que foi educado e a que se acostumou, diante da suspensdo do

juizo que assume frente a todos os modos de viver existentes. ® Essa posicdo pode ter

G,Todas as informac®es sobre o ceticismo cristdo catolico foram colhidas em TCC de Filosofia (Filosofar
E Aprender a Morrer) do autor, que baseou-se em POPKIN, 2000.
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dado origem a teoria da crenca na modernidade que a caracteriza como o produto de um
héabito.

A crescente influéncia do ceticismo pirrénico cristdo no ocidente, durante o
Renascimento, e a ameaca que representava para o conhecimento humano em todas as
suas areas, tanto na religido como na filosofia e na ciéncia, provocaram a chamada crise
pyrrhonienne (“crise pirrénica”), que varios pensadores da época tentaram combater
sem grande sucesso. Dentre estes, Descartes foi quem fez o maior esfor¢o heroico para
tentar salvar o conhecimento humano da destruicdo que 0s nouveaux Pyrrhoniens
(“novos céticos”) supostamente lhe infligiriam. Descartes, nesse propdésito, paradoxal e
engenhosamente, utiliza-se do proprio método do ceticismo, o da pratica da ddvida, mas
de forma radical, para tentar derruba-lo. Assim, nas suas reflexdes iniciais, ele eleva o
ceticismo a um grau de diavida tal a que nem mesmo 0s céticos haviam se atrevido
chegar. As reflexdes de Descartes (1952, p. 137, traducdo nossa) iniciam-se com a

seguinte regra:

O primeiro [preceito] era o de jamais aceitar qualquer coisa como verdade que eu
ndo pudesse reconhecer claramente como tal; isto é, o de evitar cuidadosamente a
precipitacdo e o preconceito; e de nada incluir em meus juizos além do que se
apresentasse de maneira tdo clara e tdo distinta a0 meu espirito que eu néo tivesse
nenhuma chance de coloca-lo em duvida. ’

Até entdo dois niveis de duvida mais moderados e tradicionais eram aplicados
pelos céticos pirrdnicos. No primeiro nivel, os nossos sentidos, por ndo serem
confiaveis, ndo podiam ser tomados como base para a veracidade dos fendmenos que
percebemos. No segundo nivel, a possibilidade de que a vida que vivemos seja parte de
um sonho abre um cenario para duvidarmos da realidade do mundo. Mas é no terceiro
nivel da duvida que Descartes ira, de forma mais incisiva e radical, duvidar de tudo que
pensamos conhecer ao formular a possibilidade de existir um génio maligno (possivel
causa da existéncia dos seres humanos tais como sdo, isto &, capazes de enganar-se
sempre) que distorcesse tanto as informacGes que temos como também as faculdades
que temos para avalia-las. Qualquer critério de verdade para chegarmos a algum

conhecimento estaria sujeito ao questionamento, visto que nossas proprias faculdades

"Le premier était de ne recevoir jamais aucune chose pour vraie que je ne la connusse évidemment étre
telle; c’est-a-dire d’éviter soigneusement la précipitation et la prévention; et de ne comprendre rien de
plus en mes jugements que ce qui se présenterait si clairement et si distinctement a mon esprit que je
n’eusse aucune occasion de le mettre em doute.
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estariam contaminadas pela acdo do génio maligno. Em seu estudo sobre o ceticismo

cartesiano, Popkin (2000, p. 281) aponta que:

Na Primeira meditacdo, Descartes indicou ser possivel que “Eu me engane todas
as vezes em que somo dois e trés, ou em que conto os lados de um quadrado, ou
guando julgo coisas ainda mais simples, se é que podemos imaginar algo ainda
mais simples do que isto”. A possibilidade de estarmos sendo sempre enganados
por algum ser maligno levanta duvidas sobre as coisas as mais evidentes e sobre
quaisquer critérios de evidéncia que possamos ter.

Apo0s aplicar, no seu método de investigacdo para buscar a verdade, os Varios
niveis da davida a tudo que fosse questionavel e chegar ao fundo do poco da incerteza, a
solucdo é enfim encontrada no seu famoso cogito, a constatacao da propria existéncia do
sujeito em todo momento em que este duvida de algo. Ao levar o ceticismo ao seu
limite Descartes defronta-se com uma verdade inabaldvel, a de que ninguém pode
duvidar da propria existéncia (uma critica ao cético radical que duvida da prépria
existéncia, que, ao duvidar, pensa, logo existe). O cogito torna-se, assim, o procurado
critério de verdade que sustentard a capacidade de estabelecermos as crencas
indubitiveis com as quais se construira um sistema de conhecimento verdadeiro sobre a
realidade. Se o cogito é verdadeiro porque € claro e distinto, entdo tudo o que se seguir
dele e for claro e distinto sera verdadeiro. Para Descartes, ao estabelecer o cogito como
a ancora que ira sustentar a emergéncia de outras verdades do conhecimento humano,
todas as davidas serdo resolvidas e todas as suposi¢cdes ceticas que ndo se mostrarem
claras e distintas serdo abandonadas.

O problema em Descartes foi que, a partir da inflexdo impactante do cogito
provocada na investigacdo do conhecimento humano, ele tentara argumentar a favor da
existéncia de Deus, concluindo ser esta uma ideia clara e distinta, o que evidentemente
ndo é, dadas as imensas dificuldades e controvérsias para aceita-la como tal. Descartes
foi, a partir dai, criticado tanto pelos defensores religiosos da tradi¢éo escolastica, que o
consideraram um cético disfargado, devido ao seu método da duvida radical, como pelos
céticos que o consideraram um dogmatico ambiguo que aplicava o cogito para 0s
eventos naturais, mas ndo para os duvidosos eventos narrados na Biblia, como os
milagres e as profecias. (POPKIN, 2000, p. 271-300 e p. 360)

Mas Descartes, ao introduzir o método da duvida de forma tdo radical, reiterou a
importancia da tradigcdo filosofica da pratica da duvida, da critica e da dialética para o

conhecimento humano, empreendida no inicio da histéria da filosofia por Sécrates com
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sua maiéutica, pelos dialogos registrados por Platdo e pelo ceticismo pirrénico original.
A ldade Moderna, assim, é inaugurada por Descartes com essa demonstracdo radical de
que o conhecimento humano se produz pelo questionamento constante sobre nossas
certezas ou crencas e ndo pela cristalizacdo de dogmas e teorias, posicdo epistemologica
que pode ter sido o germe dos futuros questionamentos que os filosofos posteriores
iriam fazer sobre a ciéncia.

Ap0s esse impacto causado pelo cogito no pensamento ocidental, a fé deixa de
ser 0 foco central na discussdo filosofica sobre a crenca, que passa a ser considerada
num sentido mais geral. Isso porque o conhecimento cientifico, tido como
conhecimento indubitavel e necessario, livre, pois, de questionamento, perde sua aura
de reduto indevassavel da razdo, passando suas teorias, por sua vez, também a ser tidas

como produtos da crenca.

1.2 O conceito de crenca na modernidade

Com o objetivo de enfrentar os problemas levantados pelo cogito cartesiano,
David Hume, para quem o uso do ceticismo radical ndo resolve o problema sobre o
conhecimento que adquirimos sobre a realidade, defendera que nossa mente formula as
questBes de fato através de nossa percepcao desta realidade, isto €, das impressdes e das
ideias. As impressOes sdo as percepcdes mais vividas e fortes, as que sdo sentidas
diretamente pelos nossos sentidos externos e internos, quando vemos, ouvimos,
amamos, odiamos ou desejamos, enquanto as ideias séo as percepgdes mais fracas e
menos vividas, que ocorrem quando refletimos ou pensamos sobre estas impressdes
mais vividas (HUME, 2004, p. 34). O principal argumento de Hume em apoio a essa
ideia empirista de como associamos nossas ideias e forjamos nossas crencas esta na sua
concepcao de como adquirimos a nocdo de causalidade, a de que a uma causa A sempre
sucedera um efeito B. Essa noc¢do ndo € adquirida pelo conhecimento tedrico a priori
(vindo da raz&o) sobre os funcionamentos individuais de A e de B, mas pelo habito
adquirido ao observarmos seguidamente que sempre que ocorre 0 evento A se seguird o
evento B. Assim, surge automaticamente em nds uma crenca real sobre esse fato, a de
que a causa A sempre acarreta o efeito B, ndo dependendo tal crenca de nenhum

conhecimento tedrico sobre A e B, mas simplesmente do habito adquirido pela nossa
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experiéncia com o fato de que ao evento A sempre sucede o evento B (HUME, 2004, p.
56).

Logo, as crengas sobre os fatos da realidade, como a causalidade, ndo se
estabelecem por teorias estabelecidas a priori, mas pelos habitos adquiridos na interacdo
sensivel com estes fatos, isto é, pela experiéncia sensivel que se obtém ao observa-los
ou percebé-los. Mas, para Hume, existe outra espécie de crenga, uma que leva ao erro e
ndo ao conhecimento, que é a crenc¢a associada a imaginacdo humana, a qual tem um
poder ilimitado para misturar, embaralhar e combinar de diversas formas as ideias
formadas das impressbes vividas dos fatos da realidade, poder pelo qual, assim, sdo
geradas inumeras variedades de ficgdes, tais como quimeras e fantasias. A imaginacéo
humana, assim, com tal poder, produz tanto a ficcdo como esse tipo especial de crenga
que ndo tem relacdo com a realidade empirica. A diferenca, nesse caso, entre a ficcdo e
esse tipo especial de crenca, ndo esta no fato de que esta crenca seja um tipo especial de
ficcdo ao qual adere uma vontade do individuo (vontade de crer), porque se a crenca
dependesse apenas desta vontade o individuo acreditaria em qualquer coisa que lhe
fosse agradavel no campo da ficcdo, pois lhe bastaria apenas impor a sua vontade para
isso. Assim, sem definir exatamente o que seria esse algo a mais presente numa crenca
que a diferencia da ficcdo a qual se assemelha, Hume (2004, p. 81) acredita que “a
diferenca entre ficcdo e crenca localiza-se em alguma sensacdo ou sentimento que se
anexa a segunda, mas ndo a primeira, e que ndao depende da vontade nem pode ser
convocado quando se queira.” 8. Enfim, diante da impossibilidade de uma definicdo

precisa sobre a crenga, rende-se Hume (2004, p. 82):

Digo, pois, que a crenca ndo é nada sendo uma concepcao de um objeto mais vivo,
mais vivido, mais forte, mais firme e mais estavel que aquela que a imaginacéo,
por si s6, seria capaz de obter. Uso esta variedade de termos, embora tdo pouco
filosofica, com a Unica intencdo de exprimir este ato de espirito que nos revela
realidades, ou que se considera como tal, mais presentes a noés que as ficcles, que
as faz pensar mais no pensamento e lhes da uma influéncia superior as paixdes e a
imaginagé&o.

Em Hume, assim, nossas crengas sobre a realidade se formam, ndo pela
imaginacdo humana (que gera as crengas falsas), mas pela nossa interagdo com o meio

ambiente e 0s eventos que o0 permeiam, isto €, pelo habito adquirido com a percepgéo

& Trataremos em maiores detalhes dessa relaco entre a ficcdo e a crenca no Capitulo 4.
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constante e repetida de tais eventos. Esta ideia de que nossas crencas se formam através
do habito seré retomada futuramente por Charles Sanders Peirce.

Kant, por sua vez, diferentemente de Hume, defendeu na Critica da Razéo Pura
(1999) que nosso conhecimento ocorria primordialmente pela razdo e nao pela
experiéncia, a qual podia levar a erros. Kant chega a essa conclusao fazendo uma critica
severa ao uso indiscriminado e irresponsavel da razdo na tradicdo metafisica ocidental.

Sem pretender aprofundar conceitos centrais da primeira critica, retomaremos
brevemente a concep¢do kantiana de juizo apenas para ressaltar seu papel na
constituicdo das crencas. Segundo Kant, nossos juizos acerca da realidade se formam
em trés niveis distintos: juizos analiticos, juizos sintéticos a priori e juizos sintéticos a
posteriori. Juizos analiticos, que necessariamente sdo a priori, sdo sentengas em que 0
predicado ja esta presente no proprio conceito do sujeito, isto &, ele pode ser
desmembrado analiticamente do proprio sujeito. Por exemplo, na sentenga “Os corpos
sdo extensos”, o predicado “extenso” € uma propriedade intrinseca ao sujeito “corpo”,
isto &, ja esta presente no conceito do sujeito “corpo”. Assim, juizos analiticos, por
serem truismos, ndo trazem conhecimento.

Juizos sintéticos, por sua vez, sdo as sentencas em que o predicado acrescenta
alguma propriedade a mais ao sujeito, havendo assim uma unido, uma sintese entre o
predicado e o sujeito, trazendo conhecimento. Mas Kant separa 0s juizos sintéticos em
dois tipos, a priori e a posteriori. Juizos sintéticos a priori sdo 0s juizos necessarios e
universais do conhecimento, extraidos apenas da razdo pura (independentes do teste da
experiéncia, relativo a razdo pratica, para serem aceitos), como as proposi¢cdes da
matematica. No exemplo da proposi¢do “A reta ¢ a menor distancia entre dois pontos”,
a reta (o sujeito da proposicdo) é um conceito geométrico que contém qualidade e ndo
guantidade, motivo pelo qual um segmento seu entre dois pontos quaisquer (o predicado
da proposicdo) determina nela uma propriedade particular ndo inscrita em seu conceito,
propriedade que, anexada a este conceito, forma com este uma sintese. Ja o0s juizos
sintéticos a posteriori sdo 0s juizos extraidos da experiéncia e, nesse caso, podem levar
ao erro. Sao eles os principios em geral das ciéncias da natureza, como a lei da
gravitacdo universal de Newton, na qual, de fato, no futuro, seria encontrado um
equivoco por Einstein (Kant considera, porém, que certos principios fundamentais das

ciéncias da natureza sdo juizos sintéticos a priori, como o principio de conservacdo da
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matéria do quimico Lavoisier, segundo o qual “na natureza nada se cria e nada se perde,
tudo se transforma™). (KANT, 1999, p. 58-62) °

A partir desta construcdo epistemoldgica, vejamos em que lugar Kant coloca a
crenca na sua definicao dos trés modos em que um individuo pode considerar que algo é
verdadeiro para ele. Kant defende que considerar-algo-verdadeiro (Furwarhrhalten, em
alemao - diferente de glauben, que ¢é o “crer” em alemao) € um evento mental que pode
repousar tanto sobre fundamentos objetivos como ter por causa elementos subjetivos na
mente daquele que julga. Quando o juizo é valido para qualquer pessoa e baseado na
razdo, ele é objetivamente suficiente e considera-lo verdadeiro chama-se convicgao. Se,
porém, seus fundamentos baseiam-se na natureza particular do sujeito, considera-lo
verdadeiro chama-se persuasdo. O considerar-algo-verdadeiro distribui-se assim por
trés graus: opinar (opinido), crer (crenca ou fé) e saber (conhecimento verdadeiro da
ciéncia). Opinar € um considerar-algo-verdadeiro que € insuficiente tanto subjetiva
guanto objetivamente (por ndo haver na opinido nem uma adeséo firme do sujeito nem
correspondéncia com a realidade objetiva). Crer é um considerar-algo-verdadeiro
suficiente subjetivamente (pois h4 uma adesdo firme do sujeito), mas insuficiente
objetivamente (pois ndo ha correspondéncia com a realidade objetiva). E finalmente o
saber (relativo ao conhecimento da ciéncia) é um considerar-algo-verdadeiro suficiente
tanto subjetiva quanto objetivamente (pois ha adesdo firme do sujeito e correspondéncia
com a realidade), e, portanto, o Unico a se conformar aos juizos sintéticos a priori.
Assim, para Kant, a crenca é um considerar-algo-verdadeiro que esta em um grau
intermediario entre a opinido e 0 conhecimento, mas mais proximo da opinido, porque
compartilha com esta o fato de ambas se pautarem por persuasoes (por estarem ambas
submetidas a natureza particular do sujeito), enquanto s6 o conhecimento pode-se pautar
pela convicgdo. Nesse caso, parece concordar em parte com a definicdo de Tomés de
Aquino de crenca. (KANT, 1999, p. 486-487).

Ja o filosofo estadunidense Charles Sanders Peirce defendera que a ciéncia deve
adotar em suas pesquisas uma posi¢do mais transigente e menos autoritaria a que deu o
nome de falibilismo, ja especulando sobre a necessidade de constantes revisdes que as
teorias cientificas apresentam. Para Peirce (1931, C.P. 1.171, traducdo nossa), “O

® por justica a Descartes devemos lembrar que este filosofo, em seu texto Meditacdes, ja fazia essa
distincdo entre as ciéncias naturais e a matematica ao afirmar que “... a Fisica, a Astronomia, a Medicina e
todas as outras ciéncias dependentes da consideracdo das coisas compostas sdo muito duvidosas e
incertas; mas que a Aritmética, a Geometria e as outras ciéncias desta natureza, que ndo tratam sendo de
coisas muito simples e muito gerais, sem cuidarem muito em se elas existem ou ndo na natureza, contém
alguma coisa de certo e indubitavel.” (DESCARTES, 1973, p. 95)
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falibilismo € a doutrina pela qual o nosso conhecimento nunca é absoluto, mas navega

o : . : P |
sempre, por assim dizer, em um continuum de incerteza e de indeterminagio.” *°

Em relag&o a crenca, Peirce adota a posi¢cdo humeana de considera-la o efeito de
um habito. Mas considera também a crenca como o desfecho final que aquieta a mente
pela cessacdo de um estado mental excitado pela irritagcdo de uma davida. Peirce nédo
emprega aqui os termos “crencga” e “duvida” apenas para se referir as grandes questdes
da vida, como as atinentes a religido e a ciéncia, mas mesmo as pequenas questdes que
nos assaltam cotidianamente no dia a dia (por exemplo, a indecisdo de pagar o pedagio
com uma moeda ou varias moedas envolve uma acdo mental desse tipo, que leva a uma
determinada crenca). Assim, para Peirce (1931, C. P. 5.397-398, traducdo nossa), a

crenca:

[...] tem precisamente trés propriedades: primeiro, é algo de que nos damos conta;
segundo, apazigua a irritacdo do pensamento; e, terceiro, implica a determinacgao na
nossa natureza de uma regra de acdo, ou, numa palavra, de um héabito. Como
apazigua a irritagdo da davida, que é o motivo para pensar, 0 pensamento acalma-
se e descansa no momento em que chega a crenga. Mas, visto que a crenca é uma
regra de agdo, cuja aplicagdo envolve mais ddvida e mais pensamento, a0 mesmo
tempo em que é um lugar de paragem, ela é também um lugar de um novo
recomeco para 0 pensamento. E por isso que eu me permiti chamar este momento
do pensamento de repouso, embora 0 pensamento seja essencialmente uma agéo. O
resultado final do pensar é o exercicio da volicdo, e disso ja ndo faz parte o
pensamento; mas a crenga € apenas um estadio da acdo mental, um efeito da
natureza do nosso pensamento, que influenciara o pensamento futuro.

A esséncia da crenga € criagdo de um habito; e diferentes crencas distinguem-se
pelos diferentes modos de acdo a que dio origem. ™

No artigo intitulado “The Fixation of Belief” (“A Fixacdo da Crenca”, 1877),
Peirce vai ainda delinear quatro metodos pelos quais, segundo ele, as crencas se

estabelecem em nés.

19 For fallibilism is the doctrine that our knowledge is never absolute but always swims, as it were, in a
continuum of uncertainty and of indeterminacy.

" [...] has just three properties: First, it is something that we are aware of; second, it appeases the
irritation of doubt; and, third, it involves the establishment in our nature of a rule of action, or, say for
short, a habit. As it appeases the irritation of doubt, which is the motive for thinking, thought relaxes, and
comes to rest for a moment when belief is reached. But, since belief is a rule for action, the application of
which involves further doubt and further thought, at the same time that it is a stopping-place, it is also a
new starting-place for thought. That is why | have permitted myself to call it thought at rest, although
thought is essentially an action. The final upshot of thinking is the exercise of volition, and of this
thought no longer forms a part; but belief is only a stadium of mental action, an effect upon our nature
due to thought, which will influence future thinking.

The essence of belief is the establishment of a habit; and different beliefs are distinguished by the
different modes of action to which they give rise.
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O primeiro método € o da tenacidade, pelo qual o individuo se apega a uma
crenga, por decisdo prépria e pessoal, porque ela o satisfaz em suas necessidades.
Devido ao fato dessa crenca apaziguar 0 pensamento, o individuo se agarra firmemente
a ela, mesmo que ela eventualmente contrarie os fatos. Para Peirce, este método é
incapaz de manter seu fundamento, uma vez que, como seres sociais, SOMOS
constantemente influenciados pelas opinides uns dos outros e, fatalmente, em algum
momento, teremos que confrontar as opinides divergentes com as nossas e perceber que
elas sdo tdo boas ou até melhores do que estas. A duvida surgird e a reflexdo podera
fazer com que o habito que gerou a crenca seja quebrado.

O segundo método, o da autoridade, diverge do primeiro no sentido de que a
crenca ndo se estabelece por uma decisé@o individual e pessoal, mas por uma coacao
exterior, seja de instituicfes, como o governo ou a Igreja, seja da sociedade em que 0
individuo esta inserido, que impdem doutrinas e comportamentos para serem seguidos
sob pena de retaliacGes. Este método, por seu carater coercitivo e arbitrario, tem sido
responsavel, na historia do ser humano, por atrocidades das mais variadas. O método da
autoridade, porém, s6 funcionard enquanto as crencas estiverem restritas ao dominio
particular de determinadas culturas, instituicbes ou sociedades, sendo questionadas se
forem confrontadas com crengas de outras culturas, instituicbes ou sociedades.

O terceiro método tentara, assim, estabelecer crencas que nao sejam
exclusivistas e irracionais como as do primeiro e segundo métodos, mas que sejam mais
universais e inclinadas a razao, ainda que ndo comprovaveis empiricamente. E o caso da
filosofia metafisica, como a teoria do mundo das ideias eternas, imoveis e imutaveis
postulada por Platdo. Este método, chamado a priori por estabelecer elementos dados
num mundo a parte dos fendmenos empiricos, prometia resolver o problema da
volatilidade das nossas opinides. Ele, porém, também se mostrou problematico, pois as
crencas em que se baseava eram fundamentadas em circunstancias estranhas aos fatos,
embora pretensamente baseadas na razao.

Assim, Peirce considera necessario estabelecer um quarto método, pelo qual a
crenca ndo seria mais estabelecida por fatores subjetivos, mas por fatores externos que
correspondessem aos fatos. Esse é 0 método da ciéncia, segundo Peirce (1877, p. 10,

traducdo nossa):

H& coisas reais, cujas propriedades sdo totalmente independentes das nossas
opinides sobre elas; essas realidades afetam nossos sentidos de acordo com leis
regulares, e, embora as nossas sensagdes sejam téo diferentes como s&o as nossas
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relacBes com os objetos, podemos ainda, aproveitando-nos das leis da percep¢ao,
determinar pelo raciocinio como as coisas realmente sdo; e qualquer homem, se ele
tem experiéncia e razdo suficientes sobre isso, sera levado a uma conclusdo
verdadeira. **

Logo, a base de sustentacdo do método cientifico é a proposicdo fundamental
segundo a qual existem coisas reais que afetam nossos sentidos com leis regulares e
universais, independentemente de nossas opinibes sobre elas. Para Peirce, podemos
descobrir, com a capacidade do nosso raciocinio, como essas coisas sdo, e chegar

conjuntamente a uma mesma conclusdo verdadeira sobre elas.

1.3 O conceito de crenca na contemporaneidade

Na Idade Contemporanea o termo “crenca”, para além do sentido restrito ao de
fé religiosa ainda presente na Idade Moderna, passou a abranger também a &rea do
conhecimento cientifico, pois se verificou que, ao longo da histéria da Ciéncia, as
grandes teorias cientificas ndo se firmavam como verdades necessarias e universais, mas
eram falseadas ou refutadas por teorias novas que surgiam para reforma-las ou substitui-
las.

Assim, com essa importante descoberta epistemoldgica, as teorias cientificas
perderam seu status de verdades irrefutaveis e cristalinas e passaram também a ser
consideradas como produtos de crencas sujeitas & duavida. Mas havia uma grande
diferenga entre as crencgas associadas a fé, como as religiosas, que ndo precisavam ser
pautadas pela logica e pela razéo e exigiam do agente apenas uma simples adesdo sem
comprovacoes, e as crengas nas teorias cientificas, que, na busca da sua evidéncia na
realidade, precisavam ser comprovadas por testes empiricos na natureza. Da consciéncia
dessa diferenga, surge entre os filésofos contemporaneos uma discussdo para a busca de
um critério de demarcacdo que separasse tudo que se referisse ao campo das crencas

cientificas do campo das crencgas néo cientificas, como a religiosa.

12 There are real things, whose characters are entirely independent of our opinions about them; those
realities affect our senses according to regular laws, and, though our sensations are as different as are our
relations to the objects, yet, by taking advantage of the laws of perception, we can ascertain by reasoning
how things really are; and any man, if he have sufficient experience and reason enough about it, will be
led to the one true conclusion.
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Assim, filésofos contemporaneos como Popper, Kuhn e Lakatos, postulando a
falibilidade das teorias cientificas, passam a discutir o critério de demarcacdo a ser
adotado para separar 0 que seria da competéncia das crengas relativas as opinides
comuns, inclusive as religiosas, do que seria da competéncia das crencas relativas a
ciéncia. O filésofo austriaco Karl Popper prop6s um critério de demarcacdo entre o
conhecimento relativo as crencas cientificas e o relativo as crengas ndo cientificas,
derivando-o da ideia do falibilismo de Peirce. Popper cria, assim, o principio da
falsificabilidade.

De acordo com este principio popperiano, as teorias cientificas, que seriam
juizos sintéticos a posteriori (proposi¢des, na terminologia kantiana, dependentes da
experiéncia), devem ser falsificavels, isto é, devem ser passiveis de refutacdo e de
verificacdo. As teorias ndo cientificas sdo as que nao sdo falsificaveis e, entre elas, estao
as teorias ndo evidentes da religido e da pseudociéncia. As no¢des da religido ndo sdo
falsificAveis porque, por serem afirmagdes por natureza dogmaticas, ndo tém como ser
refutadas racionalmente (nenhum argumento légico consegue refutar um argumento que
ndo se pretende 16gico). Popper defende que as provas das teorias cientificas devem ser
produzidas buscando ndo evidéncias que as confirmem, mas erros que as refutem. O
campo da cientificidade ndo ¢ um mundo formado de verdades definitivas e irrefutaveis
determinadas pelo método indutivo. Tal método ndo pode ser aceito logicamente como
um método de pesquisa de defini¢do de teorias porque, por maior que seja a quantidade
de provas individuais, ele nunca esgotard um universo ilimitado de possibilidades. A
proposi¢do “os cisnes sdo brancos” sempre poderd ser refutada por algum cisne negro
em algum lugar (ndo é a busca de cisnes brancos que reforca a teoria, mas a busca
constante por um cisne negro que a refute e o insucesso desta busca é que evidencia
mais fortemente a teoria). O mundo cientifico € um mundo de teorias formuladas por
insights de cientistas e potencialmente falsificaveis, validas provisoriamente até que
eventualmente novas teorias as refutem (POPPER, 1974). Assim, para Popper (1998, p.
268):

“[os fatos] Apenas confirmardo a teoria se forem os resultados de tentativas mal
sucedidas para derrubar suas predi¢cfes e, portanto, uma testemunha que fale em
seu favor. Sustento, assim, que € a possibilidade de derruba-la, ou sua
falsificabilidade, o que constitui a possibilidade de pé-la a prova e, portanto, de
comprovar o carter cientifico de uma teoria.”
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Ja o fisico e filosofo estadunidense Thomas Kuhn defendera um critério de
demarcacdo entre a ciéncia e a ndo ciéncia pela distingdo dos paradigmas, que sdo 0s
modelos que norteiam os estudos e as teorias de cada tipo de conhecimento. Enquanto
os paradigmas da religido e das pseudociéncias se caracterizam pela fixidez e pelo
engessamento de seus dogmas, que ndo admitem nenhuma perspectiva de modificacédo e
evolucdo, os paradigmas nas ciéncias se caracterizam por uma estrutura na qual os
conceitos e regras que os permeiam funcionam por um determinado tempo, mas, por
estarem constantemente submetidos a criticas, ao serem confrontados por problemas
importantes que justifiguem seu abandono, podem provocar, por ruptura, as revolucdes
cientificas, que substituem os paradigmas estabelecidos e geram novos paradigmas que
passam a orientar as pesquisas cientificas e constituir novos sistemas de crencas.

Mas, contrariamente as mudancas ocasionais de teorias isoladas causadas por
insights de cientistas solitarios e previstas no principio de Popper, os paradigmas ja
estabelecidos s6 mudam, segundo Kuhn, através das revolugdes cientificas
empreendidas e aceitas pelo consenso de uma ampla comunidade de cientistas
especializados naguele segmento das ciéncias naturais cujo paradigma esta sendo
questionado (pode ser, por exemplo, na biologia, na fisica, na medicina, etc.). (KUHN,
1975)

Por sua vez, o fildsofo hingaro Imre Lakatos, discordando de Popper, ira propor
que o trago distintivo do comportamento cientifico na conducdo de suas pesquisas em
relacdo ao ndo cientifico sera uma metodologia de programas de investigacao cientifica.
Assim, ndo sdo as hipoteses isoladas de um cientista a base sobre a qual se realizam as
revolugdes cientificas, mas sim um amplo programa de investigacédo cientifica ao longo
do tempo.

Opondo-se ao principio de Popper, Lakatos afirma que o0s cientistas nao
abandonam facilmente uma teoria consagrada pelo tempo e pela experiéncia s6 porque
alguma tese isolada a refute. Buscam, antes, ao serem confrontados com uma oposi¢éo,
defender a teoria com grande obstinagdo, articulando hipdteses auxiliares ad hoc para
explicarem a anomalia e assim manter a teoria principal intacta. Considera, desse modo,
uma ingenuidade de Popper achar que os cientistas aceitem facilmente novas teorias s
pelo fato das teorias estabelecidas serem falseadas por uma anomalia qualquer. Segundo
Lakatos as pesquisas cientificas se desenvolvem “num oceano permanente de
anomalias” (LAKATOS, 1998, p. 19). Concorda com Kuhn com sua proposta de que as

mudancas dos paradigmas na ciéncia s6 ocorrem pelo consenso de uma ampla
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comunidade de cientistas especializados no segmento da ciéncia cujo paradigma esta
sendo questionado. Mas discorda de Kuhn na sua tese de que essas revolugoes
cientificas ocorram como mudangas subitas e irracionais abalizadas pela comunidade de
cientistas. Uma revolucao cientifica que ocorresse nos moldes de uma adesao repentina
ao novo sistema de crencas se assemelharia quase as conversdes religiosas, 0 que
inviabilizaria uma demarcacdo mais precisa entre 0 que estaria, ou ndo, no campo da

ciéncia. Assim, aponta Lakatos (1998, p. 17):

[...] a teoria da gravitacdo de Newton, a teoria da relatividade de Einstein, a
mecéanica quantica, o marxismo, o freudismo sdo programas de investigacdo, cada
qual com um nucleo caracteristico tenazmente defendido, uma cintura protetora
mais flexivel e cada qual com o seu elaborado mecanismo de solucionar
problemas.

Esses programas de pesquisa, ao longo de seu desenvolvimento, apresentam
problemas néo resolvidos e anomalias ndo digeridas. Como distinguir, entdo, como um
critério de demarcacdo, um programa de investigacdo cientifico ou progressivo (que
leva a resultados novos e evolutivos) de outro que seja pseudocientifico ou degenerativo
(que seja estacionario e improdutivo)? Para Lakatos a diferenca crucial esta no fato de
que os programas de investigacdo cientificos sempre preveem e conduzem a fatos novos
e desconhecidos, que 0s programas anteriores ou rivais até entdo ndo tinham previsto ou
idealizado. Nos programas degenerativos as teorias sdo projetadas meramente para
enquadrar e reforgar os fatos j& conhecidos. Um programa de investigagdo progressivo
que convive com outro programa de investigacdo degenerativo voltado para 0 mesmo
tema, tende a atrair os cientistas e afasta-los do programa degenerativo, que acaba, por

fim, por ser substituido pelo programa progressivo.

1.4 O conceito de crenca segundo a concep¢ao de mente de Bertrand Russell

No seu livro A Andlise da Mente o filosofo inglés Bertrand Russell (1976, p.
173) dedica um capitulo para dar uma interpretacdo esmiucada do que seja a crenca. Por
ISSO vamos aqui buscar mostrar resumidamente essa interpretacdo para, a partir dela,
apresentar qual o tipo de crenca que vamos abordar neste nosso trabalho.

Em outro capitulo no qual Russell discorre sobre a consciéncia, ele lista trés

estados mentais, ou maneiras de “estar consciente”, a percep¢do, a memoria € a crenga.
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Estes estados mentais ndo sao excludentes entre si, eles podem ocorrer influenciando-se
uns aos outros. O que acontece é que, quando atuam juntos, um deles prevalece sobre 0s
outros (por exemplo, a percepgdo prevalecente e a memdria atuam juntas quando a
percepcao se da em relacdo a objetos que estdo na memaria do sujeito que percebe, pela
experiéncia que ele ja teve com tais objetos). Veremos mais adiante que temos 0s
chamados juizos de percepcdo, que sdo as crencas associadas a percepgdo, as crencas
mnemonicas, que sdo as crengas associadas a memoria, e as crencas inconscientes, que
sdo as crencas associadas ao habito, devido este tanto a percep¢do como a memoria.

Mas como estado mental exclusivo, segundo Russell, a crenca difere dos outros
estados mentais, a percep¢do e a memdria, por uma particularidade que lhe € inerente:
ao contrario da percepcdo e da memoria, a crenga ndo necessariamente se relaciona com
objetos ou fatos reais. A percepcdo diz respeito a relagdo dos nossos sentidos com a
realidade a nossa volta (embora a percepcao possa ser enganosa, pela falibilidade dos
nossos sentidos) e a memoria se refere a eventos que ocorreram no passado com o
individuo que a evoca (embora a memdria também possa nos enganar, COMo veremos
guando tratarmos da crenga mnemonica).

Para um melhor entendimento sobre os estados mentais da percepcdo e da
crenca, vamos nos ater ao que os distingue. A diferenca entre percepgdo e crenca
repousa no fato de que, enquanto a percepcdo se relaciona com fatos particulares
presentes, que percebo através dos sentidos aqui e agora, isto €, no &mbito do espaco a
minha volta no momento, a crenga pode se referir a fatos particulares que estéo fora da
minha percepcdo imediata. Por exemplo, se estou nesse momento numa sala de aula de
uma escola que frequento, eu tenho a percepcdo dos objetos que estdo agora a minha
volta. Mas ndo € percepcdo quando digo que acredito que meu carro esta estacionado no
estacionamento da escola enquanto estou nesse momento numa das suas salas de aula.
Isso nédo € percepcado, porque nenhum dos meus sentidos percebe nesse momento que o
carro estd 14 no lugar em que o estacionei. Existe apenas uma crenca baseada na
experiéncia historica na qual nunca deixei de encontrar meu carro no lugar em que o
estacionei. Mas serd que essa crenga nesse fato particular, isto é, “o carro esta no lugar
em que o estacionei”, pode ser considerada verdadeira sempre? Desde 0 momento em
que deixei 0 carro no estacionamento até este momento, creio que meu carro esta la no
lugar em que o estacionei. Mas nesse tempo transcorrido nada me garante que nada
tenha ocorrido com meu carro, como, por exemplo, um ladrdo ter conseguido leva-lo,

seja por ter desativado o alarme ou eu ter me esquecido de fechar o carro. Se qualquer
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coisa desse tipo ocorreu, a minha crenca nesse momento, no caso uma expectativa, de
que meu carro esta 1& no lugar em que o deixei é falsa e ela s6 sera percebida como falsa
quando me confrontar com a realidade ao dirigir-me ao estacionamento para pegar o
carro. As certezas nas crencas dessa espécie sobre os fatos a que se referem, assim, ndo
podem ser absolutas como na percepcdo, elas se manifestam em graus variados, em que
se tem mais ou menos certeza dos fatos.

Logo, como as palavras se caracterizam pelo seu significado, a crenca se
caracteriza pela verdade ou falsidade. Posso crer que “6x9=54" ou que “6x9=47". Posso
crer que a América foi descoberta por Cristovdo Colombo em 1492 ou por Washington
Luis em 1066. Nos dois casos existe uma crencga que é verdadeira e outra falsa. O que
faz com que uma crenca seja verdadeira e outra falsa? Nos dois casos as verdades s&o
determinadas imediatamente por instrumentos racionais dos quais me utilizo, como a
I6gica matematica e a evidéncia empirica de registros historicos.

Mas nem sempre a falsidade é facilmente discernivel de uma crenca
aparentemente verdadeira. Alertando que ndo é um caso citado por Russel no livro
(embora ele o tenha feito em outra obra), vamos dar um pequeno exemplo de como uma
crenca falsa pode se formar a partir de um determinado fato real. Vamos supor a
seguinte crenca: “Creio que o Sol vai nascer amanhd e¢ para todo o sempre”. Sou
induzido a essa crencga principalmente pela minha experiéncia, pois em todos os dias da
minha vida desde que nasci 0 Sol nunca deixou de nascer ao raiar de cada dia. Mas sera
a experiéncia um critério infalivel para fundamentar uma crenga? Que garantias temos
de que a experiéncia podera ser repetida no futuro?

Acreditar que o Sol vai nascer amanhd e para todo 0 sempre sera uma crenca
temerdria se eu me basear apenas na minha experiéncia. Mas posso fundamentar minha
crenga por outros critérios. Por exemplo, posso investigar o que os cientistas dizem
sobre esse fato particular e descobrir que, na verdade, o fenébmeno do nascimento do Sol
é uma ilusdo dos meus sentidos e que € a Terra que se movimenta em relacdo ao Sol,
uma estrela entre outras, e que tem um tempo de duracdo estimado de 6,5 bilhGes de
anos. Minha crenca de que o Sol vai nascer para sempre foi agora desmentida pela
ciéncia, mas a crenga de que o Sol vai nascer amanhd continua, agora ndo mais

fundamentada na experiéncia, mas justificada cientificamente. =3

13 Reiteramos gue ndo estamos aqui considerando a ciéncia como um depositario de conhecimento
indubitavel, necessario e universal livre de questionamentos proprios das crencas, posicdo epistemoldgica
ja questionada por filésofos contemporaneos, como vimos na se¢do anterior. Mas também ndo é por isso
que vamos colocar as ddvidas que temos sobre a ciéncia, que elabora suas teorias com base na realidade e
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Assim, a determinacdo da verdade ou falsidade de uma crenca nem sempre
consiste em uma tarefa facil. A verdade ou falsidade da crenca de que Colombo
descobriu a América em 1492 vai depender das a¢es de Colombo e ndo de qualquer
coisa sob nosso controle. Ao fato particular que determina a verdade ou falsidade de
uma crenga Russell chama “objetivo”. Assim, se eu acreditar, baseado na documentacéao
historica e no relato de historiadores diversos, que Colombo desembarcou na América
em 1492, o “objetivo” da minha crenga ¢ o “desembarque de Colombo na América em
1492”, independente desse fato ser verdadeiro ou falso. Portanto, a natureza intrinseca
da crenca pode ser tratada sem que se refira a ela como sendo verdadeira ou falsa.

Deve-se ainda distinguir, além do “objetivo”, o “crer” e o “conteudo” de uma
crenga. O “crer” € sempre o mesmo, seja o crer que “Colombo descobriu a América em
1492” ou crer que “O Sol vai nascer para sempre” ou crer que “6x9=47". Mas 0s
“contetidos” do “crer”, “as coisas que sdo cridas e representadas no pensamento
enquanto se cré”, sdo diferentes porque os objetivos (eventos) aos quais 0s conteldos
estdo relacionados sdo diferentes. Por exemplo, posso lembrar-me do meu café da
manhd, da aula que assisti ontem ou da viagem que fiz a semana passada. Em todos
esses eventos lembrados, o sentimento da crenca-mneménica, o “crer” neles, € o
mesmo, o que difere é 0 “conteldo” do que ¢ lembrado, “o que € crido”, pois 0s eventos
(objetivos) sdo diferentes. Essas observagdes valem também para o assentimento puro e
a expectativa. O assentimento puro (“Colombo descobriu a América em 1492”), a
memoria (“Lembro-me de meu café da manha”) e a expectativa (“O Sol vai nascer
amanhd”) sdo formas de crengca. Cada forma tem uma propriedade constante
independente do que é crido.

Logo, 0 “crer” e 0 “conteudo”, para Russell, s&o ambos ocorréncias presentes no
crente, independentes do “objetivo” (o fato particular) da crenca, que pode estar
temporal e espacialmente longe do crente. Posso crer que “César cruzou o Rubicdo”. O
objetivo da minha crenga é um evento que aconteceu ha muito tempo, nunca vi e do
gual ndo me recordo. Creio no evento porque confio nos historiadores que o estudaram

e me contam sobre ele. Aquilo em que estou crendo (contetdo) é algo que esta agora na

em constataces empiricas, na mesma instancia em que colocamos as duvidas que temos sobre a religido,
cujas certezas se sustentam em misticismo e ficcdo, bases ndo condizentes com a realidade. Por exemplo,
ndo vou colocar na mesma instancia a divida que talvez eu possa ter sobre um médico, que frequentou
um curso com um exaustivo estudo sobre a anatomia e a fisiologia do meu corpo, e que me receita um
remédio para me curar, e a ddvida que tenho sobre o curandeiro de uma tribo de selvagens que pretende
me curar com dancas e invocacdes dos deuses componentes de seu sistema de crencas.
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minha mente e esta relacionado ao evento, mas ndo deve ser confundido com o evento,
pois 0 evento ndo estd ocorrendo agora (ocorreu ha muito tempo atras e longe de mim),
enquanto o “crer” e a representagdo deste evento em mim (“conteudo”) ocorrem agora.
O conteudo, o que € crido, ndo é o fato real, mas um evento presente agora em mim
relacionado com o fato, que pode ser verdadeiro ou falso. Nas crencas mneménicas o
conteudo € “tal evento ocorreu” e o objetivo é esse evento que ocorreu no passado.

A referéncia objetiva de uma crenca, isto é, a relagdo do contelldo com o fato
particular (objetivo) depende diretamente do fato do significado das palavras ou
imagens corresponder coerentemente ao fato particular. O conteldo expresso pela
proposi¢do “O Sol vai nascer amanhd” deve corresponder como significado
efetivamente ao evento fisico “o Sol nascendo no dia de amanha”.

Como apontamos, para Russell existem trés classes de crencas que sdo mais
comuns em todos nds: 0s juizos de percepcao, as crencas inconscientes e as crencas
mnemonicas.

Vejamos primeiro como Russell caracteriza o juizo de percepcéo. O conteudo de
uma crenca pode se constituir somente de palavras ou somente de imagens ou de ambas
as coisas ou de uma ou ambas juntamente com sensacdes. Por exemplo, ouvimos um
ruido (sensacdo), identificamo-lo como o de um bonde e dizemos para nés mesmos:
“Isso ¢ um bonde” e essa crenga nos leva a acdo de apressarmo-nos para tomar o bonde.
Os componentes da nossa crenga sdo uma sensagdo, o ruido ouvido, e uma palavra,
“bonde”, que, relacionados, constituem a predicacdo: “Esse ruido ¢ um bonde”. Mas o
mesmo ruido pode trazer-nos, ao inves da palavra, a imagem de um bonde, e ai o
conteudo se constitui de um ruido e de uma imagem. As crencas desta classe se chamam
juizos de percepcdo. Deve-se salientar que essa classe de crengas ndo ocorre sO na
presenca da sensacdo, mas necessariamente na percepcdo, isto é, na associacdo da
sensacdo com algo que se relaciona a ela (s6 o ruido do bonde ndo leva a crenca, €
preciso associa-lo ao significado do termo “bonde™).

Logo, é impossivel que uma crenca consista somente de sensa¢des (num juizo de
percepgdo € necessario associar a sensa¢ao a um significado especifico que ela evoca).
O filésofo estadunidense Roderick M. Chisholm, no livro Teoria do Conhecimento
(1974), no qual busca um significado para a palavra “conhecimento”, relata a
experiéncia de Robinson Crusoé e Sexta-feira ao observarem um navio ao longe, pela
primeira vez para Sexta-feira. A sensacao, a da visdo, em Sexta-feira ao ver o navio é

mais nitida do que a sensacdo em Robinson Crusoé, por ser mais jovem e ter a Vvisao
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mais acurada. Mas ndo ha crenca em Sexta-feira porque ele nunca vira um navio antes
em sua vida, ndo h& nenhum significado para ele naquele objeto. J& para Robinson
Crusoé a sensacdo da imagem do navio é imediatamente associada ao seu significado,
que estd em sua memoria pela experiéncia que ja teve por ter estado em outros navios.
Logo, a crenca pela percepc¢do, 0 juizo de percepcdo, a respeito do navio, existe em
Robinson Crusoé, mas ndao em Sexta-feira, que tem apenas a sensacdo da visdo do
navio. Por isso uma crenga né@o se constitui somente de sensagoes.

Assim, se na crenca existir uma sensacdo associada a um fato particular, esta
sensacdo torna-se um signo dotado de um significado para esse fato particular,
significado que pode vir em imagens ou palavras.

A sensacdo (como o ruido do bonde) é parte do fato particular (o objetivo) que
torna a nossa crenca verdadeira, mas a palavra ndo é parte deste fato. E provavel que
para o psicologo suico Jean Piaget o que Russell classifica como “sensa¢@o” seja o
“indicio”, que ¢ o sinal através do qual a crianca identifica um determinado objeto,
embora para ele esse elemento de identificacdo pareca ter uma aplicagdo mais ampla,
pois o indicio pode vir também de algo fora do objeto, como o ruido da porta ao abrir
significar a entrada da mde no quarto (PIAGET, 1975). Nesse caso seu juizo de
percepcdo, a crenca de que o ruido da porta ao abrir-se significa a entrada da mae, é
desmentido se no lugar da mée entrar o pai. Por isso, para Russell, para que o juizo de
percepcdo seja verdadeiro, € necessdrio que a sensacdo seja provocada por algo
agregado ao seu objetivo (como o ruido do bonde ou o canto do passaro).

Além da sensacdo, € o significado da palavra “bonde”, ndo a palavra como
simbolo, que faz parte do fato particular objeto da crenga. A palavra “bonde” ¢ um
simbolo arbitrario compreensivel somente na lingua portuguesa, ao passo que 0 ruido
caracteristico do bonde é universal, sendo intrinseco ao fato, porque faz parte das
propriedades do objeto “bonde”.

Entretanto, como no final desta secdo sera destacado o papel do sentimento na
sua relacdo com a crenga, convém estabelecer agora a distin¢cdo entre sensagdo e
sentimento, que parecem etimologicamente derivar da palavra sentir, uma propriedade

essencial dos seres vivos.

Sensacdo: Impressdo causada numa formacao receptora por um estimulo, e que,
por via aferente, é conduzida ao sistema nervoso central.

Sentimento: Afeto, afei¢cdo, amor, entusiasmo, emocgédo, alma, pesar, tristeza,
desgosto, magoa. (FERREIRA, 2004)
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Pelas definicdes, a sensacao refere-se a toda impressdo causada diretamente
pelos nossos cinco sentidos, a visdo, a audi¢do, o tato, o olfato e o paladar, e, como tal, é
a mesma para qualquer individuo diante de um mesmo estimulo. Ja o sentimento refere-
se a uma impressdo interior que é relativa a cada individuo diante de um mesmo
estimulo. Ao ouvir 0 som do relampago, varios individuos vao ter a mesma sensacao de
ouvir um estrondo. Mas cada um deles podera ter diferentes sentimentos em relacdo a
essa sensacdo: alivio, frustracdo ou preocupacéo.

A maior parte das nossas crengas refere-se a segunda classe de crencas, a das
chamadas crencas inconscientes, as que sdo produzidas pelo habito, que sdo
inconscientes no sentido em que nunca nos dizemos a nds mesmos que as temos. Essas
crengas sé se revelam quando as expectativas que suscitam falham de algum modo. O
exemplo da crenga do carro no estacionamento citado no inicio do tdpico € desse tipo,
mas vamos a outro exemplo mais claro. Suponha-se que meu carro de uma marca
confiavel nunca quebrou e um dia de manhd recusa-se a responder ao comando de
partida. A extrema frustracdo que se segue (no nivel compativel com o nivel da certeza
da minha crenca) a inesperada quebra da minha expectativa revela a crenca inconsciente
que eu tinha na infalibilidade do meu carro. Pelo habito de o carro ter sempre
correspondido as minhas expectativas inconscientemente foi criada em mim a crenca de
que meu carro € infalivel.

Ja na terceira classe de crengas, a das crencas mnemonicas, diferentemente da
dos juizos de percepcdo, somente ocorrem as imagens. Mas, como j& apontamos,
Russell considera que € muito comum a mistura de palavras e imagens na memoria.
Podemos ter a imagem de uma ocorréncia passada e dizer: “Ocorreu desta forma”. Se o
sentimento interfere na crenca, pode-se inferir que uma crenca pode ser afetada em sua
credibilidade pela interferéncia do sentimento. E provavel que os contetdos de que
lembramos e estdo na nossa memaria coincidem na sua maior parte com os fatos que
ocorreram. Mas pode ocorrer que em uma determinada ocorréncia haja interesses
emocionais pessoais do sujeito que a recorda e que podem falsea-la para atender a esses
interesses emocionais. Hélio Schwartsman (2012) aponta a respeito da fidedignidade de

nossa memodria;

Gostamos de pensar que a memoria funciona como um registro fotografico do que
presenciamos, mas essa sensacao € uma peca que a mente nos prega. Na verdade, o
que o cérebro guarda sdo registros hipertaquigraficos que sdo reconstruidos, e
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modificados, cada vez que nos lembramos deles. O passado é bem mais incerto do
gue suspeitamos.

Russell defende ainda uma teoria sobre crencas que lhe parece mais defensavel.
Em relacdo ao sentimento ligado a crenga, parece haver trés espécies de crenca, a
relacionada a memoria, a expectativa e ao assentimento puro. Estas trés espécies de
crenca podem vincular-se a um mesmo conteudo “crido”. Por exemplo, suponhamos
que eu creia que “vai chover amanha”. Temos ai dois elementos inter-relacionados, um
conteddo e uma expectativa. O conteldo consiste nas imagens correspondentes ao
fendmeno da chuva, como sua aparéncia visual, o ruido das gotas caindo no telhado, a
sensacao de umidade. Esse conteldo-imagens esta em mim agora em expectativa, como
algo que ainda vai ocorrer no futuro. Mas esse mesmo conteddo pode se manifestar em
mim por outros dois sentimentos diferentes, o de que “choveu ontem”, e assim ele se
liga @ minha memdria, ¢ o de que “chove agora”, e assim ele se presta a um
assentimento. A diferenca entre estes trés casos ndo esta no conteudo, ja que ele é o
mesmo nos trés casos, mas na natureza do sentimento-crenca que os caracteriza. O
sentimento-crenca, assim, se caracterizaria pelo fato de um determinado conteudo ja ter
ocorrido (relativo a memadria), estar ocorrendo agora (relativo ao assentimento puro) e
poder vir a ocorrer (relativo a expectativa).

Para Russell, se esta classificacdo das crengas em sentimentos-crenca estiver
certa, devem-se destacar algumas dificuldades que o uso das palavras na expressao das
crencas acarreta. Nao ha como distinguir, por palavras, uma lembranca de um fato
passado vivido pessoalmente e uma lembranca de um fato passado que ndo aconteceu
com o individuo e ndo foi presenciado por ele. Por exemplo, as crencas nos fatos
“Tomei meu café” e “César cruzou o Rubicdo” tém a mesma forma verbal (aconteceram
no passado), mas expressam ocorréncias muito diferentes em relagéo ao sentimento do
individuo associado a elas. No primeiro caso, a memoéria faz o individuo se lembrar do
conteudo “Tomei meu café”, enquanto que no segundo caso o individuo d& seu
assentimento ao conteudo “César cruzou o Rubicio”, que s6 se liga a memdaria por ser
algo de que se lembra por ter lido algo a respeito. Esta observacdo pode ser feita
também no caso da expectativa, como quando esperamos pelo trovdo depois do
relampago (uma expectativa automatica gerada pela experiéncia, ndo sendo uma
inferéncia raciocinada) e quando damos assentimento a uma proposicdo sobre a
ocorréncia causal de um fato, como a proposi¢do “Maremotos provocam tsunamis”, que

é uma inferéncia raciocinada (aprendi pelo raciocinio e assenti).
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Russell (1976, p. 187) destaca esta colocacdo de William James para uma ideia
geral sobre a natureza do sentimento na crenca: Na sua natureza intima, a crenca, ou 0
sentido de realidade, € uma espécie de sentimento aliado as emogdes mais do que a
qual quer outra coisa. **

Especialmente nas chamadas crencas misticas, parece haver interesses
emocionais envolvidos (como o medo da morte ou o do que vem ap6s morte, por
exemplo) que se sobrepdem ao raciocinio l6gico sobre o seu conteldo. Serdo estas as

crencas sobre as quais este trabalho ird especialmente se debrucar.

1.5 As crencgas intrinsicamente falsas

Como até aqui visto, Russell preocupa-se no seu capitulo dedicado a crenca
apenas com a natureza intrinseca da crenca de per si, sem se dedicar a uma reflexdo
mais profunda a respeito da diferenca entre uma crenca falsa e uma verdadeira. Os tipos
de crencas elencados, 0 juizo de percepcdo, a crenca inconsciente e a crenca
mnemonica, tém por caracteristica comum se referirem a fatos reais vividos pelo sujeito,
que, porém, podem ser distorcidos devido a falibilidade da natureza humana e tornar as
crencas falsas, como vimos.

Também ndo vamos esmiucar a questdo sobre a realidade ou a falsidade de uma
crenca, ja que o objetivo do trabalho nédo é este e, sim, discutir mais as causas pelas
quais uma crenca intrinsicamente falsa se forma no crente. Por isso 0 ponto de partida
para nosso trabalho é caracterizar como crenca falsa aquela que néo apresenta evidéncia
empirica para se constituir numa verdade e que € claramente baseada em uma ficgéo.

Mas como distinguir ficcdo de realidade? O que serial “real”? Como estas
questdes sao ainda discutidas pelos filosofos, vamos adotar como premissa a concepgao
de John Searle que propde uma teoria da realidade segundo a qual a realidade é tudo o
que se enquadra a um Pano de Fundo permeado por duas posi¢cOes-padrdo ou
pressuposicdes basicas. A primeira pressuposi¢do ¢ a de que “ha um mundo real que
existe independente de nos, independente de nossas experiéncias, pensamentos,
linguagem” (SEARLE, 2000, p. 18), que € chamada de “realismo externo”. Temos
acesso perceptivo direto a esse mundo através dos nossos sentidos. Ele ja existia antes

dos seres conscientes como nos surgirem e continuara a existir caso um dia sairmos de

¥ No capitulo 4 abordaremos o papel relevante da emocdo, particularmente a provocada por meios
artificiais, nas crencas falsas.



39

cena. Nessa realidade estdo todos os fendmenos do mundo que sdo independentes da
mente, como 0s atomos, as arvores, as montanhas, os planetas, as galaxias, que sdo
objeto das ciéncias da natureza. Esse realismo fisico distingue-se de outros tipos de
realismo, como o realismo matematico (composto por entidades como 0s nimeros, 0S
teoremas, as equacdes, etc.) ou o realismo ético (composto pelos fatos éticos). *°

A segunda pressuposicdo, a de que ‘“nossas afirmagdes sdo, em geral,
verdadeiras ou falsas dependendo de corresponderem ao modo como as coisas séo, ou
seja, aos fatos do mundo” (SEARLE, 2000, p. 18), ¢ chamada de “teoria da verdade
como correspondéncia”. Assim, 0 critério que vamos adotar para distinguir uma crenca
verdadeira de uma falsa é principalmente o definido pela segunda pressuposicdo, isto &,
0 de que uma crenca sera verdadeira se o estado de coisas sobre o qual ela faz uma
afirmacdo corresponde a maneira como esse estado de coisas € no mundo e,
consequentemente, uma crenca sera falsa se ela se referir a uma afirmacdo sobre um
estado de coisas possivel que ndo corresponde a um estado de coisas existente no
mundo real, este segundo o critério da primeira pressuposi¢do. Por exemplo, a crenca de
que “Kant foi um filésofo” é uma crenca real porque corresponde a um fato real
comprovado por seus proprios escritos. Ja a crenca de que “Kant foi um grande
filésofo” ndo é uma crenga real, pois esta afirmagdo ¢ apenas uma opinido subjetiva que

pode ser confrontada com outras opinides.

15 Filésofos que fazem criticas ao realismo externo, tachando-o de realismo ingénuo, tém uma réplica
alentada do fil6sofo inglés Edward G. Moore em seu artigo “Uma Defesa do Senso Comum” (1974, p.
309). Moore usa a expressdo senso comum no sentido de considerar verdadeira toda proposicdo que
expressa uma determinada realidade que é evidente (truismo) para o senso comum (para mim e outros
seres humanos), ndo contaminada por dividas filosdficas de grupos de filésofos. Moore, assim, por
exemplo, ird aceitar como verdadeiro o significado popular e ordinario do senso comum da expressdo “a
terra existiu muitos anos antes de eu nascer”, que é evidente tanto para mim como para outros seres
humanos que a expressarem. Contrapde-se, assim, a fildsofos que questionam tal proposicéo de variadas
maneiras, submetendo-a a davidas pelo simples motivo de ser aceita pelo senso comum ou para manter
uma determinada posicdo filoséfica dogmatica. O senso comum aqui é defendido por Moore no sentido
de contrap6-lo a qualquer posicdo filosofica que duvide das proposicdes verdadeiras e evidentes tanto
para mim como sei que sdo para a maioria dos outros seres humanos. Moore, porém, diferencia a visdo do
mundo do senso comum, que é verdadeira, das crencas do senso comum, que podem navegar na esfera do
misticismo, isto &, em proposi¢des que ndo expressam realidades evidentes (podem expressar questfes de
fé, ndo de conhecimento). Assim, a defesa do senso comum e da visdo do mundo do senso comum de
Moore tem apenas o0 objetivo de contrapor-se aos filosofos metafisicos, céticos ou racionalistas radicais,
que desprezam a visdo do mundo do senso comum nas certezas mais evidentes (da forma como desprezam
as crengas do senso comum, que sdo coisas diferentes) no Unico propoésito de impor suas doutrinas
filosdficas.

Segundo Queiroz (2011): “Os filésofos e os aspirantes a fildsofos ndo escapam a vaidade de serem
prestigiados, de ‘ficarem na historia’ e, com certa frequéncia, adulteram as ideias dos seus opositores ou
apropriam-se delas dando-lhes uma nova roupagem.”
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Assim, as crencas sobre as quais se vai debrucar este trabalho ndo séo as crencas
sustentadas empiricamente em estados de coisas reais, mas na imaginacdo e na
irrealidade e, assim, crengas intrinsecamente falsas. A presente dissertacdo terd como
objetivo primordial investigar as causas da adesdo a crencas cujos contetdos estdo além
da realidade que constitui o pano de fundo para as crencas verdadeiras.

As diversas interpretacdes sobre o significado do termo “cren¢a” durante a
historia da Filosofia ndo se esgotam nas de alguns filésofos aqui apresentadas, visto que
varios outros filésofos do mesmo quilate também deram as suas. A ideia de apresenta-
las teve por intuito mostrar como historicamente o0 termo “crenga” teve seu significado
estritamente associado ao de fé religiosa alterado para um significado mais abrangente
que passou a ser associado também ao de fé nas proposicGes cientificas, pois estas
também passaram a ser objeto de davidas. A busca de filésofos contemporaneos, como
Popper, Kuhn e Lakatos, de um critério de demarcacdo que separasse as crengas comuns
das crengas cientificas teve o objetivo de ndo confundir essas duas instancias de crencas,
ja de per si bem definidas se considerarmos que as crencas religiosas e pseudocientificas
sdo baseadas na ficcdo e as crencas cientificas sdo baseadas na justificacdo alcancada
pelos instrumentos considerados adequados pela comunidade cientifica.

Apesar de teorias cientificas, como a teoria evolucionista, terem problematizado
concepcdes obscurantistas e irracionais, crencas associadas a tais concepgdes ainda séo
adotadas e defendidas a partir de varios sistemas de crengas. Assim, 0 objetivo central
deste trabalho é investigar o porqué de tais crencas gerarem a adesdo de individuos
quando evidéncias apontam para a sua falsidade. E tentar caracterizar o que Hume
define como aquele algo a mais, ou algum tipo de sentimento, que ele achou impossivel
de determinar, que esta anexado a crenca em coisas ficticias e que a diferencia da ficgdo
pura.

De modo a alcangar esse objetivo, no proximo capitulo apresentaremos a crenca
falsa no agente como um estado mental caracterizado por um impulso no agente
denominado “vontade de crer”, que, por sua vez, ¢ gerada por for¢as conflitantes entre

si que tanto podem incrementa-la como arrefecé-la.
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CAPITULO 2 - A QUESTAO DA VONTADE DE CRER

Qualquer trabalho que vise investigar as causas de um determinado
comportamento humano deve buscar quais as forcas que estdo por tras dele. Mas o
“crer” em algo, que ¢ o comportamento Visado por este trabalho, so exige tais forgas no
sentido em que estas tenham que impulsionar um esforco volitivo por parte do sujeito, a
sua “vontade de crer”. No presente capitulo discutiremos o modo como atuam tais
forcas e como podem ser neutralizadas por forcas contrarias que surjam a partir dos

estados de informacdo potencialmente modificaveis do agente.

2.1 Sobre a vontade de crer

A crenca em algo baseado na realidade, esta no sentido do realismo externo searleano
apresentado no Capitulo 1, estabelece-se por uma espécie de imposicdo dos processos
naturais que nos cercam, que observamos e que nos propiciam realizar inferéncias,
estabelecer analogias ou efetuar comparacdes entre eles. Por exemplo, se tenho a crenca
real de que em todo més de julho a temperatura do clima cai no Brasil é porque, pela
experiéncia que ja tive a respeito em minha vida, os fendmenos concernentes ao clima
se repetem com um determinado padrdo ao longo do tempo. E claro que esse padrio
podera mudar se um dia fatores naturais relativos ao clima intervierem na natureza. O
que revela, como sabido, os limites de raciocinios indutivos e a necessidade, ja apontada
no Capitulo 1, de constante revisdo de nossas crengas. Portanto, a crenca de que no
Brasil o clima esfriara em julho é uma crenca real sustentada em processos naturais e
fendmenos regulares que até hoje tém ocorrido seguindo um padréo, isto €, como um
habito. Se o padrdo ou o habito mudar, minha crenca mudard, visto que a crenca real é
baseada em fendmenos que ndo sdo imutaveis.

No entanto, uma crenga falsa (dentre as quais podemos incluir, nesse sentido, as
crencas religiosas) quando adotada voluntariamente pelo agente (ndo por uma
imposicdo da realidade exterior a ele), ndo se impde empirica e automaticamente, por
assim dizer, como ocorre com uma crenca real. Ela necessita de algo para que se
cristalize no agente, necessita de algo no proprio agente que a faca resultar de uma forca

causal, que, € bom lembrar, ndo ocorre na adogdo das crencas reais. Chamaremos esse



42

impulso causal no agente de vontade de crer. Posteriormente, quando analisarmos o
conceito de ficcdo (no capitulo 4), procuraremos mostrar que essa vontade de crer (uma
volicdo) necessita de uma criacdo da imaginacdo porque seu objeto (ou objetivo,
segundo Russell) ndo é algo que é dado pronto pela realidade.

William James, no seu texto intitulado “A Vontade de Crer” (2001), comeca sua
abordagem pragmaética sobre a aquisicdo de crencas retomando o célebre argumento
proposto por Blaise Pascal. Nesse argumento sdo apresentados os pros e contras de se
crer na existéncia de Deus: ao se considerar as perdas e ganhos de se acreditar que Deus
existe o crente tende a levar vantagem sobre o cético porque, na hipotese de que sua
crenga seja verdadeira ele ganhard e o cético perdera (pois este ultimo ndo desfrutard
das benesses da crenca) e, na hip6tese de que sua crenca seja falsa, o crente nada
perdera, pois foi feliz com sua crenca mesmo falsa, e o cético nada ganhara, pois
permanecera na mesma situacdo. Assim, Pascal considera que é mais vantajoso apostar
que Deus existe, mesmo que sua existéncia ndo possa ser demonstrada. Por meio desse
argumento, James expressa a ideia de que, diante de questes controversas, vale a pena
adotar a solucdo que traga consequéncias praticas benéficas para o agente. Esta reflexdo
identifica-se com aquela questdo com que se defronta o cético quando percebe o bem-
estar que as praticas e as crencas religiosas trazem para o crente (ndo somente no que
tange ao consolo as suas angustias existenciais, mas também no que tange aos seus
efeitos fisioldgicos): se o crente é de fato feliz com suas crengas em coisas falsas, seria
sensato convencé-lo da falsidade das suas crengas? Caberia investigar na questdo se a
expressao de fato feliz se confirma ou se ndo estamos condescendentemente encarando
sua felicidade como a mesma felicidade que encaramos na crianga que acredita em
Papai Noel, e que apenas aceitamos porque suas ideias fantasiosas sdo proprias da sua
mente ainda em formacdo (e, nesse caso, estariamos encarando 0s crentes apenas como
criangas crescidas?).

Assim, embora o argumento retomado por James seja interessante do ponto de
vista pragmaético, ele ndo da conta de explicar a adesdo deliberada a crengas falsas, no
sentido que apresentamos acima, praticada por alguns individuos.

Embora estejamos muito longe de compreender sua natureza e propriedades, a
vontade parece ser um impulso natural presente em todos 0s seres vivos, que existe
porque é causada necessariamente por uma determinada forca. Posteriormente,
apresentaremos a classificacdo da vontade em duas espécies complexas: a vontade de
primeira ordem e a vontade de segunda ordem. Por ora, para 0 nosso objetivo presente,



43

basta que categorizemos a vontade em vontade instintiva ou inconsciente e vontade
deliberativa ou consciente *°. A vontade instintiva é aquela prépria a todos os seres
vivos, essencial para sua sobrevivéncia individual e para a perpetuacdo da espécie a que
pertence, provocada pelos instintos naturais associados a fome, a sede e a reproducéo,
dentre outras exigéncias fisiologicas. A vontade deliberativa ou mental é aquela que
advém de uma deliberacdo racional da mente. As duas vontades, a instintiva e a
deliberativa, podem atuar interligadas por uma relagdo causal. Por exemplo, surge em
mim a vontade instintiva de comer por causa da pressao fisioldgica da fome. A seguir,
por causa desta vontade primaria, surge em mim uma deliberacdo da minha mente,
talvez permeada por consideracdes dietéticas, para avaliar o que comer e onde, e atraves
da qual surge em mim a vontade deliberativa de comer uma determinada comida em um
determinado restaurante.

O que nos interessa aqui, para nossos propdsitos imediatos, é apenas a vontade
deliberativa humana, a que surge impulsionada por uma forca deliberativa consciente. A
forca deliberativa, como o préprio nome sugere, € uma forca que surge de reflexdes
racionais da nossa mente, para atender aos interesses do nosso ego, sejam estes de
natureza abstrata ou fisioldgica (assim como a forc¢a instintiva visa atender aos apelos
fisiologicos do nosso corpo). A vontade deliberativa, gerada pela forca deliberativa,
portanto, é uma vontade do agente visando seu préprio bem-estar, que é o objetivo
principal implicito mesmo quando é uma vontade consequencialista que visa 0
afastamento de um mal-estar (por exemplo, quando a vontade de tomar um remédio
amargo para afastar a dor de cabeca tem o objetivo de buscar o bem-estar posterior de
ficar sem a dor de cabeca). A vontade consequencialista do agente de estudar uma
determinada disciplina (que lhe exige um sacrificio pessoal voluntario) que lhe dé
condicBes de realizar um trabalho bem remunerado é uma vontade deliberativa
impulsionada pela forga deliberativa que surge da reflexdo sobre a conquista do bem-
estar futuro de uma posicgéo social confortavel. Tais vontades consequencialistas ndo séo
possiveis num animal ndo-humano. A vontade de estudar, porém, pode ser
impulsionada por outra forca deliberativa, em grau menos utilitarista do que a anterior,
que surge da reflex&o sobre a busca de um conhecimento simplesmente pelo bem-estar
proporcionado pelo prazer de conhecer (que se aproxima muito do prazer pela fic¢éo-

entretenimento, da qual trataremos no capitulo 4).

16 \/eremos posteriormente que a vontade de primeira ordem podera ser tanto de natureza instintiva como
de natureza deliberativa enquanto que a vontade de segunda ordem serd apenas de natureza deliberativa,
motivo pelo qual ndo trataremos neste momento dessas duas espécies de vontade.
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As vontades deliberativas consideradas moralmente corretas de estudar, de
trabalhar, de realizar um trabalho voluntario, e mesmo as tidas como moralmente
incorretas de enganar o proximo ou de praticar um ilicito objetivando a obtencdo de
vantagens pessoais, sao vontades baseadas em crencas reais, no sentido apresentado no
Capitulo 1. Sdo vontades de um agente que visam conseguir para si resultados praticos
de natureza real e concreta. Mas existe um tipo de vontade deliberativa, que ndo tem por
base fundamentos reais, mas irreais, porque se baseia num tipo especial de ficcdo a que
sera dado o nome de ficgdo-crenca (no Capitulo 4). Essa vontade deliberativa ilogica é a
vontade a que chamaremos vontade de crer.

Como toda vontade deliberativa, a vontade de crer € impulsionada por forcas
deliberativas. As forcas deliberativas que impulsionam a vontade de crer sdo variadas e
podem atuar ou de forma isolada e independente (se apenas uma delas estiver atuando)
ou de forma conjunta, associadas entre si, formando uma coaliz&o coerente que tende a
fortalecer e tornar essa vontade mais dificil de ser vencida por outra vontade contraria.

Uma caracteristica muito importante da vontade de crer e um dos motivos pelos
quais tal vontade se impBe sobre outras que lhe sejam opostas, esta no fato de que o
agente que a tem, por interesse e comodidade emocionais, ndo sabe ou ndo quer saber
que o objeto da sua crenca é uma ficgdo. O agente, ao ser dominado pela vontade de
crer estd assim em autoengano. O autoengano € a condicdo mental psicolégica em que o
agente “voluntariamente” afirma enfaticamente a si proprio ser verdadeira uma
proposic¢ao na qual, no fundo, ndo acredita ou sobre a qual possui davidas. Lembrando
um exemplo simples, um agente esta em autoengano quando, atrasado para entrar na
empresa em que trabalha, atrasa o proprio reldgio para chegar a tempo, embora no
fundo saiba que na empresa outros reldgios irdo desmascarar sua burla. A inten¢do do
agente, porém, ndo é dar uma satisfacdo aos outros e, sim, a si proprio, o que lhe basta
como justificacdo psicologica. Para Arruda (1998) o autoengano fatual (o que incide
sobre a verdade ou a falsidade de uma proposi¢do) é o estado, no qual o agente se
coloca, de um conflito entre o que ele asserta (afirma enfaticamente) que P e o que ele
duvida ou que n&o acredita realmente que P. Assim, “aquele que mente para si proprio é

um assertador, e um assertador que ndo é um acreditador” (ARRUDA, 1998, p. 174).

O autoenganador é algumas vezes, e corretamente, descrito como alguém que
sustenta enfaticamente demais ou alto demais — e, podemos acrescentar,
insistentemente demais — aquilo que ele alega ser verdadeiro. Este aspecto é talvez
especialmente saliente quando o assunto com respeito ao qual ele esta mentindo
para si mesmo é central para sua vida e é sentido por ele como particularmente
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importante. Podemos presumir, neste caso, que, em virtude de sua centralidade e
importancia, o assunto permanecera recorrente para ele, e que ele frequentemente
estard repetindo (tanto para 0s outros quanto para si proprio) que as coisas Sdo
como ele alega que sdo. Ele permanecera dizendo para si préprio e para 0s outros
gue P, porgque as ocasides que apresentam um desafio a sua crenga ndo cessarao,
presumivelmente, de confronta-lo. (ARRUDA, 1998, p. 176).

Pelo fato da vontade de crer, associada a um autoengano, ser uma vontade
baseada na ficcdo e ndo na realidade, no sentido do realismo externo searleano, e o
agente no qual ela se apresenta estar enganando a si proprio nesse aspecto (pois ele
afirma ser verdade o que é ficcdo) a essa vontade deliberativa chamaremos de vontade
negativa (no sentido de estar baseada em um engano, que € algo negativo) e as forcas
deliberativas que a impulsionam de forcas negativas atuantes. A ideia de chamar essas
forgas deliberativas que impulsionam a vontade de crer de forgas negativas atuantes
surgiu como contraponto natural a ideia das forcas positivas contra-atuantes, colocada
por Bertrand Russell no livro Andlise da Mente e da qual nos apropriamos para
desenvolvé-la melhor e analisad-la na Gltima secdo deste capitulo. Veremos como o
conhecimento verdadeiro justificado, produzido pelas ciéncias, mesmo estando sujeito a
aprimoramento constante talvez seja a mais importante forca positiva contra-atuante
contra as forcas negativas atuantes.

Na secdo referida destacaremos algumas forgcas negativas atuantes que
consideramos serem importantes na formacgéo da vontade de crer. Veremos que 0 medo
da morte e do que ela representa como finitude da vida parecem ser forgas negativas
importantes pelo mistério que a morte guarda atras de si.

A consciéncia da morte que os individuos possuem, a de que essa vida que tém e
de que desfrutam acaba com sua morte e, numa reflexdo seguinte, a consciéncia do
horror representado pelo desconhecimento absoluto do que vem apds a morte
impulsionam forcas negativas poderosas para gerar a vontade de crer em um mundo
transcendente que prometa uma vida futura além da morte. Veremos como o medo da
morte foi motivo de reflexdo de alguns filésofos e como eles buscaram refuta-lo com
forgas positivas contra-atuantes.

Antes, porém, de refletirmos sobre como tais forgas se confrontam para a adeséo
ou o repudio as crengas, vamos nos debrucar sobre um fator determinante para a

emergéncia destas forgas, o estado de informacdo atualizavel do agente.
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2.2 0 estado de informacao como fator de adesido ou repudio as crengas

Antes de tratarmos, na proxima secdo, das forcas negativas e positivas que
determinam o grau com que 0 agente vai aderir ou ndo a uma crenca, precisamos
abordar brevemente a questdo de como tais forgas, e, consequentemente, as crengas, se
estabelecem em no6s no contexto da teoria da informagdo, conforme analisada pelo
filésofo estadunidense Frederick Irwin Dretske em Knowledge and the Flow of
Information (“Conhecimento e Fluxo de Informacdo”, 1999, traducdo nossa) e pelo
matematico neerlandés Johan van Benthem em Logic in Action (“Légica em Acdo”,
2014, tradugéo nossa).

Isso porque as informagdes presentes no meio ambiente e que captamos parecem
exercer importante papel nas forgas negativas ou positivas que atuam na nossa adeséo
ou no nosso repadio as crengas. Assim, podemos dizer que nossas crencas tanto se
formam como s@o desmentidas gracgas as informacdes que recebemos do meio em que
vivemos. A capacidade de selecionarmos as informacgdes mais adequadas entre as
diversas que recebemos € que determinara a qualidade da veracidade das nossas
crengas.

Como é sabido, os estudos contemporaneos da teoria da informagdo foram
iniciados por Shannon e Weaver com a obra A Mathematical Theory of Communication
(“Uma Teoria Matemética da Comunicacdo”, 1998) 7. Segundo a teoria da informagéo
a informacdo é um elemento (na sociedade humana, uma commodity sujeita a trocas)
presente na natureza ou no mundo exterior a nds de forma objetiva, independente da
nossa mente, das nossas experiéncias e das opinides que formulamos a seu respeito ou
da forma como a assimilamos (se a assimilamos de forma equivocada, €
responsabilidade nossa e n3o dela). E a imensa plasticidade interpretativa das
informacdes presentes no meio, fruto da nossa condi¢cdo, como humanos, de seres
subjetivos, emocionais e reflexivos, que faz com que tanto crengas verdadeiras como
falsas se firmem em nés. Assim, uma informacéo presente no meio, como um cometa
riscando o céu, pode significar para um crente um sinal de pressagio (bom ou mau, de
acordo com sua crenga) enviado por seu deus; j& para um cientista tal informacédo

significa apenas um fendmeno fisico natural préprio da natureza dindmica do Universo.

7 para um conhecimento mais detalhado sobre a teoria da informacao recomendamos ainda a leitura dos
textos de Gonzalez (2010), Moraes (2011) e Alves (2012).
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Na teoria da informacdo, o fluxo de informacdo é o processo pelo qual uma
informacdo i sobre um estado de coisas presente em uma fonte s é captada por um
receptor r através de um canal de comunicacdo qualquer. Porém, nesse processo, para
que a informacédo que vai de uma fonte até um receptor seja recebida por este de forma
confiavel e significativa, é necessario que ruidos ndo ocorram no canal de comunicacgéo
entre a fonte e o receptor (condicdo necessaria, mas nao suficiente, porque veremos
mais & frente que ruidos podem ocorrer também no proprio receptor).

A respeito, Dretske, em Knowledge and Flow of Information, elaborou um
estudo sobre o grau de fidelidade com que uma informacéo i, que parte de uma fonte s,
é captada por um receptor r. Para Dretske (1999, p. 20, traducdo nossa), “Raramente, ou

» 18 Ruidos sdo interferéncias que ocorrem,

nunca, existe comunicagdo sem ruido
geralmente no canal de comunicacdo entre s e r, no processo de transferéncia da
informacéo entre se r que deturpam a fidelidade com que a informacéo i emitida por s
deveria chegar ar.

Um exemplo fisico simples dessa dindmica esta no transporte de informacéo que
ocorre entre um falante A em um telefone fixo que conversa com um falante B em outro
telefone fixo. Entre ambos existe uma rede fisica de fios e cabos telefénicos vulneraveis
ao meio ambiente, dotados no caminho de terminais e emendas nos quais a penetragdo
de agua da chuva pode provocar ruidos e interrupcdes na conversa, deturpando a
qualidade da informacéo que o falante A passa para o falante B 19,

Uma das causas principais pelas quais ocorrem ruidos no canal de comunicagédo
€ que este nem sempre se constitui como elemento de transporte direto da informacéo,
mas geralmente é um elemento que representa a informacdo através de codigos ou
signos socialmente instituidos, como as palavras da linguagem humana ou os diagramas
como mapas. Peirce (1894) chama estes signos convencionalmente impostos de
simbolos.

Dretske da o exemplo de um mapa que, como simbolo, representa uma
determinada area geografica real (um estado de coisas), com lagos, ruas e parques. Diz
Dretske (1999, p. 191, traducdo nossa):

'8 There is seldom, if ever, noiseless communication.

' Deve-se, no entanto, ter cuidado com este exemplo, porque o falante A ndo pode ser tido como a fonte
s, ja que ele, utilizando-se da linguagem humana, que é um meio de representacdo de estados de coisas,
apenas esta transmitindo uma informacéo, fazendo, na verdade, parte do canal de comunicacdo, sendo
passivel também de estar afetado por ruidos.
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O que faz do mapa um dispositivo convencional é que os simbolos sdo mais ou
menos arbitrarios (corpos de dgua podem ser representados por tinta vermelha ou
azul); dai a sua capacidade de transporte de informagdo deve estar subscrita pelas
intencgdes, integridade e fidelidade executiva das pessoas que fazem os mapas. Um
elo crucial no fluxo de informacdes (do terreno fisico para o arranjo de marcas no
papel) é o préprio fabricante do mapa. Ele constitui um elo na cadeia de
comugoicagéo em que a informac&o pode ser perdida por ignorancia, negligéncia ou
dolo.

Logo, uma informacdo transmitida por um mapa serd mais fiel ao estado de
coisas que informa quanto maior for a eficiéncia do fabricante do mapa em aplicar
simbolos adequados que sejam corretamente interpretados pelo leitor (receptor) do
mapa (canal de comunicacdo). Entretanto, ruidos ou condicdes de deturpacdo da
informacdo sdo passiveis de ocorrerem no proprio receptor, se ele ndo estiver preparado
ou estiver equivocadamente preparado para assimila-la. Outro exemplo para essa
possibilidade, agora na figura de uma crianca a qual se estd ensinando a identificar

alguns passaros, € dado por Dretske (1999, p. 195-196, traducdo nossa):

Considere, por exemplo, uma crianca sendo ensinada a reconhecer e identificar
passaros. A crianga é mostrado um nimero de tordos de perto e de tal forma que
seus tragos distintivos e silhuetas sdo claramente visiveis. Um pouco de gaios-
azuis sdo mostrados em contraste. A crianca ¢ encorajada a dizer “tordo” em
referéncia aos tordos e “nédo tordos” para todos os outros (os gaios-azuis). Depois
de um periodo de treinamento satisfatorio a crianca vé um pardal em uma arvore
proxima, aponta para ele animadamente, e diz “tordo”. O que a crianga diz ¢ falso,
naturalmente. O passaro ndo é um tordo. Mas nds ndo estamos agora interessados
em avaliar a veracidade ou a falsidade do que a crianga diz, mas sim a veracidade
ou a falsidade daquilo em que a crianga acredita. Para determinar isso, temos de
saber em que a crianca acredita, e ndo esta de todo claro que a crianca esta
expressando com precisdo no que ela acredita com a palavra “tordo”.

A crianga acredita que o pardal € um tordo? Ou ela, talvez, simplesmente acredita
ser ele um passaro marrom de algum tipo (um passaro ndo azul)? Dada a gama
bastante limitada de contrastes a que a crianca foi exposta durante o treinamento
(apenas gaios-azuis), ndo estd claro quais informagOes ela estava assimilando
guando conseguiu identificar todos os tordos da amostra. %*

2% What makes the map a conventional device is that the symbols are more or less arbitrary (bodies of
water could be represented by areas of red ink rather than blue ink); hence their information-carrying
capacity must be underwritten by the intentions, integrity, and executive fidelity of the people who make
the maps. A crucial link in the flow of information (from the physical terrain to the arrangement of marks
on paper) is the map maker himself. He constitutes in the communication chain in which information can
be lost through ignorance, carelessness, or deceit.

2! Consider, for example, a child being taught to recognize and identify birds. The child is shown a
number of robins at close range and in such a way that their distinctive markings and silhouette are
clearly visible. A few bluejays are thrown in for contrast. The child is encouraged to say “robin’ in
reference to the robins and “not robin” for all the others (the bluejays). After a satisfactory training period
the child spots a sparrow in a nearby tree, points at it excitedly, and says “robin”. What the child says is
false, of course. The bird is not a robin. But we are not now interested in assessing the truth or falsity of
what the child says, but rather the truth or falsity of what the child believes. To determine this we have to
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Nesse exemplo, parece claro que a crianga da uma resposta equivocada quando
avista o pardal porque a sua chamada estrutura semantica de crencas (conforme conceito
de Dretske) ndo esta desenvolvida de forma tal que contivesse mais informacdes de
outros detalhes mais especificos, além da cor, das diferencas entre as espécies de
passaros, como o formato do bico, o tamanho, etc. Até aquele momento do aprendizado,
ela havia visto apenas dois tipos de passaros, um de cor marrom (a do tordo), e outro de
cor azul (a do gaio-azul). Portanto, a sua estrutura semantica de crencas, até aquele
momento do aprendizado, possivelmente classificava as espécies de passaros apenas
pelo critério de duas cores, a marrom e a azul. Tal estrutura ndo estava preparada para
diferenciar por outros critérios dois passaros distintos que apresentassem a mesma cor,
como a marrom do tordo e do pardal, motivo pelo qual o pardal pareceu-lhe o tordo
marrom que ja conhecia. Assim sendo, para ela, todo passaro marrom serd um tordo e
todo passaro ndo marrom (azul ou de outra cor) sera um “néo tordo”.

Outro exemplo semelhante seria 0 caso de um ornitdlogo especializado em
cantos de passaros, que, sem olhar para o passaro, soubesse identificar um curié so
ouvindo o seu canto. Ja um leigo no assunto identificaria no canto um péassaro e nada
mais do que isso, ja que sua estrutura semantica nao esta tdo preparada como a do
ornitologo para categorizar o passaro com mais sutileza.

Logo, no contexto da formagdo de crencas que estamos analisando, entendemos
que, no caso especifico da assimilacdo banal das informagdes presentes no meio pelo
agente receptor humano, o ruido pode ocorrer tanto no canal de transmissdo como pela
disposicdo psicoldgica do agente receptor, refletida pelo conhecimento, teorias e
preconceitos que carrega interiormente antes da recepcéo da informacéo.

A mente do agente receptor humano, dotada que é de capacidade reflexiva, ndo é
uma pagina em branco de uma impressora mecénica reproduzindo fielmente os dados
enviados pela memoria do computador, livre de predeterminacbes da impressora.
Muitas vezes, gracas as nossas predeterminagdes psicologicas internas, vemos na
informacdo que nos chega o que queremos observar e ndo o que a informacdo é

objetivamente. Estas predeterminagdes internas presentes no agente receptor, como

know what the child believes and it is not at all clear that the child is accurately expressing what she
believes with the word “robin”.

Does the child believe the bird (the sparrow) to be a robin? Or does she, perhaps, simply believe it to be a
brown bird of some sort (a nonblue bird)? Given the rather limited range of contrasts to which the child
was exposed during training (only bluejays), it is not clear what information she was responding to when
she succeeded in identifying all the robins in the sample class.
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ruidos no sistema que contaminam uma recep¢do objetiva, prejudicam a correta
assimilacdo de uma informacdo significativa, como no exemplo citado do cometa
riscando o céu.

Uma caracteristica notavel desta dindAmica na mente de um agente de posse de
convicgdes mais arraigadas esta na sua tendéncia, ao se ver diante das evidéncias da
objetividade de uma nova informacdo que contrarie tais convicgdes, de buscar
explicagfes ad hoc que adaptem a nova informacdo a estas convicgdes. O exemplo
classico, ja mencionado, mais emblematico desta caracteristica humana esta na histdria
de como, no conflito historico entre a religido e a ciéncia, quando as evidéncias
empiricas da teoria da evolucdo de Darwin refutaram a concepcdo religiosa do
criacionismo, intelectuais religiosos que foram obrigados a admitir a nova teoria
passaram a defender a ideia segundo a qual a evolugdo das espécies era um plano de
Deus.

Para Benthem (2014), a informag&o pode vir de eventos diferentes. Tais eventos
podem ocorrer através de trés fontes principais reconhecidas, a observacdo, a
comunicacdo e a inferéncia. Assim, um agente pode constatar que uma proposicdo é
verdadeira pela sua percepcao (observacao), assimilar uma proposicéo pelo que aprende
de outros agentes (comunicagdo) e encontrar novas proposicfes pelo raciocinio sobre
proposices assimiladas anteriormente (inferéncia). Para ilustrar como tais fontes
podem interagir para produzir informac@es significativas, uma historia que antigos
I6gicos chineses ja usavam ha dois mil quinhentos anos é contada por Benthem (2014,

p. 5-2, traducao nossa):

Alguém estd ao lado de uma sala e vé um objeto branco fora dela. Agora outra
pessoa lhe diz que ha um objeto dentro da sala da mesma cor do objeto que esta
fora. Depois disso, a pessoa sabe que ha um objeto branco dentro da sala. Isso foi
baseado em trés ac¢bes: uma observagdo, em seguida um ato de comunicagdo e,
finalmente, uma inferéncia, colocando-se as coisas em um s conjunto.?

Entretanto, o mundo real é recheado de informacdes contraditorias e, se tais
informagdes tém a mesma possibilidade de estarem corretas, o elemento de incerteza no
sistema adquire relevancia na medida em que interfere na obtencdo de uma informagéo

significativa pelo agente. “A incerteza € o conjunto de opc¢des presentes no mundo real”

22 Someone is standing next to a room and sees a white object outside. Now another person tells her that
there is an object inside the room of the same colour as the one outside. After all this, the first person
knows that there is a white object inside the room. This is based on three actions: an observation, then an
act of communication, and finally an inference putting things together.
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(BENTHEM, 2014, p. 5-3, traducéo nossa) 2. Quanto maior a quantidade de informagdes
opcionais com a mesma possibilidade de estarem corretas e relativas a uma determinada
informacdo significativa buscada pelo agente, maior a entropia, isto é, desordem no
sistema, e maior a incerteza. A reducdo da incerteza deve-se dar pela “atualizacdo de
informac@es através de sucessivas eliminag¢des das possibilidades” (BENTHEM, 2014, p.
5-30, traducdo nossa) .

Assim, com novas informacgdes recebidas, estados de informacdo atuais séo
alterados produzindo novos estados de informacdo (cremos aqui que a expressdo
“estado de informacdo” de Benthem pode ter correlacdo estreita com a expressdo
“estrutura semantica” de Dretske). A atualizagéo, conferida pela resolucéo de conflitos
dentro do estado de informacdo atual, pode dar-se através de alguma ou das trés fontes
de informacéo operando em conjunto, como no caso do objeto da sala chinesa.

Para ilustrar melhor como estados de informacao se atualizam pela resolugédo de
conflitos usando-se as fontes de informagdo vamos ao seguinte exemplo. Suponhamos
que eu tenha a informacdo de que duas opcdes sdo igualmente possiveis (incerteza no
sistema), de que p € o caso ou de que p ndo é o caso. Sei, porém, que um agente A sabe
gue p € 0 caso ou que p ndo é o caso. Ndo tenho acesso ao agente A, por isso fico sem a
informacdo correta sobre se p € 0 caso ou se p hao é o caso. Mas tenho acesso a um
agente B, que igualmente ndo sabe se p é 0 caso ou p ndo € 0 caso, mas que me passa a
informacdo adicional de que é possivel me conectar com o agente A e obter dele a
resposta sobre se p € 0 caso ou se p ndo € 0 caso se eu investir um determinado esforco
proprio (pode ser um pagamento ou um esforco intelectual) para acessar um
determinado canal de comunicacdo com A. Com essa nova informagédo que se somou ao
sistema, e que necessitou que eu conhecesse e abordasse 0 agente B, chego enfim a
informacdo sobre se p € 0 caso ou se p ndo € o caso. Houve uma observacdo (minha de
que A sabe que p € 0 caso ou p ndo € caso), uma comunicacdo (de B para mim
passando uma informagdo sobre um atalho de como chegar a A) e uma inferéncia
(fazendo a informacéo de B levar & informacdo de que p € 0 caso ou p hdo € 0 caso).
Um estado de informacao incompleto, no qual, por observagéo, havia uma diavida para o

estabelecimento de uma crenga sobre um fato, foi atualizado com novas informagdes

23 Uncertainty is the set of current options for the actual world.
24 [...] information update through successive elimination of possibilities.
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geradas por comunicacgdo e inferéncia que solucionaram o conflito, gerando um novo
estado de informacdo com estabelecimento da crenca que se buscava.

Nosso conhecimento sobre o mundo real, portanto, depende do nosso acesso a
maior quantidade de informacdes do meio (quanto maior a quantidade de informacdes,
maior a entropia ou a desordem no sistema, mas maior a possibilidade de chegarmos ao
conhecimento verdadeiro sobre a realidade). Mesmo que a incerteza aumente, a maior
quantidade ou riqueza de informacdes leva a um campo mais amplo de opgdes, dentre
as quais o agente terd, assim, a chance de encontrar a melhor opcéo significativa que
descartara todas as demais opg¢des ndo significativas. A pobreza ou insuficiéncia de
informacdes leva a um campo mais restrito de opcBes, dentre as quais 0 agente esta
sujeito a se fixar naquelas mais equivocadas (que se transformam em convicgdes), que
poderiam ser descartadas caso opg¢des mais qualificadas pudessem se contrapor a estas
ao se agregarem ao seu estado de informacdo. Uma metafora para ilustrar como um
campo mais amplo de informagdes leva a um melhor resultado est4d no processo de
selecdo que um empresario ird adotar para escolher um candidato para um cargo em sua
empresa. Quanto maior a quantidade de candidatos (informacdes) que virem disputar o
cargo, mais qualificado sera o escolhido, visto que a concorréncia sera mais acirrada do
que se a quantidade de candidatos (informacdes) fosse menor.

Logo, chegar ao conhecimento pela maior quantidade de informagdes s6 sera
possivel desde que possamos distinguir, dentre a variedade de informagfes presentes,
aquelas que sejam significativas, ndo contaminadas por ruidos externos (nos canais de
transmissdo) e internos (nossas predeterminacdes internas), para atualizarem
racionalmente estados de informacéo possivelmente equivocados.

Assim, de acordo com a caracteriza¢do dada por Benthem sobre a relagéo entre a
informacéo e a crenca, todas as nossas acdes sdo conduzidas por crencas estabelecidas
em nos, as quais sdo derivadas da capacidade que temos ou ndo de determinar
objetivamente quais sdo os mundos plausiveis entre os diversos mundos possiveis
determinados pelas informagdes diversas que captamos no meio em que vivemos. Logo,
citando um exemplo de Benthem (2014, p. 5-42), eu posso ter a crenga em um mundo
plausivel no qual a minha bicicleta vai me levar do lugar em que estou até a minha casa
em completa seguranca, mesmo que eu possa imaginar um mundo possivel em que um
terremoto possa ocorrer na estrada e me tragar com bicicleta e tudo. Mesmo que sejam
possiveis e tenham que ser considerados mundos em que tragédias naturais ocorrem, as

informacdes preestabelecidas que tenho sobre a baixissima probabilidade de ocorréncia
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de terremotos na estrada que vou tomar (devido a caracteristica geoldgica peculiar do
pais em que vivo), fornecem-me a crenca de que é muito mais plausivel um mundo em
que chegarei a minha casa com minha bicicleta sdo e salvo.

As crencgas sobre fatos tornam-se equivocadas quando mundos possiveis, mas
implausiveis, sdo tomados pelo agente com o mesmo grau de plausibilidade dos
mundos plausiveis. Assim, por exemplo, considerando-se aqui que eu ndo tenha minha
consciéncia alterada por processos quimicos ou surtos psicoticos, isto é, que esteja em
condi¢des normais de consciéncia, posso, mesmo que terremotos dificilmente ocorram
na minha regido, ficar paralisado sem me atrever a sair de onde estou, se, de alguma
forma, acometido por alguma espécie de forca emocional que se sobrepGe a minha
capacidade de detectar os mundos plausiveis, me convencer de que um terremoto ira
ocorrer no momento em que estiver na estrada com minha bicicleta. Por outro lado, é
possivel que, se tenho inclinacdo a algum tipo de vicio, como, por exemplo, o do fumo,
e no meu estado de informacdo atual ndo consta a informagdo cientificamente
comprovada de que tal vicio pode levar a uma doenca fatal, continuarei a fumar
compulsivamente, a despeito desta informacdo cientifica estar presente no meio em que
vivo, simplesmente pelo fato de que esta informacdo relevante e significativa para a
minha sobrevivéncia ndo estar no rol de informacdes que fazem parte do meu estado de
informacéo atual. Uma vez que tal informacéo relevante presente no meio se agregue ao
meu estado de informacdo atual, este se atualizara tornando-se um novo estado de
informacdo que me levard ao abandono do vicio.

Logo, as crengas presentes em um agente serdo tdo mais compativeis com a
realidade e mais Uteis para sua sobrevivéncia quanto mais estiverem associadas a
estados de informacdo racionalmente construidos, capazes de discernir os mundos
plausiveis dos mundos possiveis, mas implausiveis. Por sua vez, as crencas de um
agente serdo menos coerentes com a realidade quanto mais estiverem associadas a
estados de informacdo precariamente construidos, inclinados a equipararem mundos
possiveis, mas implausiveis, a mundos plausiveis. O curso de uma agéo atual, que esteja
impulsionada por uma determinada crenga estabelecida em mim por um estado de
informag@o presente em mim atualmente, poder4 mudar ou ser abortado caso a tal
estado de informacgdo atual em mim for somada uma nova informacdo relevante e
significativa relacionada a conveniéncia de tal acéo.

Os estados de informagdo, por natureza dinamicos, sendo constante e

progressivamente atualizados conforme novas informagdes se agreguem ou substituam
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as antigas, induzem as crencas ou levam ao abandono de crencas, mas o fazem através
do conflito de forgas opostas que emergem desta sua dindmica. O que séo e como atuam
tais forcas sdo as questdes de que trataremos na proxima secao.

2.3 Forgas positivas contra-atuantes e forcas negativas atuantes

No seu livro A Anélise da Mente, no capitulo sobre a crenca, destinado a analisar
0 conceito de crenca, Bertrand Russell (1976, p. 184) faz menc¢do a uma teoria que “diz
respeito a crenca como algo que pertence a toda ideia mantida, exceto no caso de
interferéncia de uma forca positiva contra-atuante”. Esta teoria diz respeito a toda ideia
mantida como crenga que nao sofre forgas positivas contra-atuantes, isto €, que a
desmintam. Para ilustrar a teoria Russell recorre a William James, que, por sua vez,
lembra uma passagem de Espinosa na proposicdo 49 da parte Il da Etica. Sugere
Espinosa (1973, p. 178):

[...] concebamos uma crianca que imagine um cavalo alado e que nada mais
imagine. Uma vez que essa imaginagdo envolve a existéncia do cavalo, e que a
crianga nada percebe que exclua a existéncia do cavalo, considerara
necessariamente o cavalo como presente, e ndo podera duvidar da sua existéncia,
embora ndo tenha certeza. Experimentamos isso todos os dias nos sonhos e nao
creio que haja quem acredite que, quando sonha, tem o livre poder de suspender o
seu juizo acerca do que sonha, e de fazer com que ndo sonhe as coisas que vé em
sonho. [...] Com efeito, se a alma, além do cavalo alado, nada mais percebesse,
considera-lo-ia como estando-lhe presente, e ndo teria razdo alguma para duvidar
da sua existéncia, nem qualquer faculdade para ndo assentir, a ndo ser que essa
imaginacdo de um cavalo alado esteja junto a uma ideia que suprime a sua
existéncia, ou que a alma perceba que a ideia que tem do cavalo é inadequada, e
entdo ou negara necessariamente a existéncia desse cavalo ou dela duvidara
necessariamente.

Assim, a crianca que imagina um cavalo alado “concebe” 0 cavalo alado como
um objeto realmente existente, porque ndo had nela forgas positivas contra-atuantes,
geradas por uma estrutura seméantica desenvolvida (conforme vimos, na se¢édo anterior,
no exemplo dado por Dretske da crianca aprendendo a identificar passaros) dotada do
conhecimento empirico sobre como é um cavalo real, por ndo ter tido a experiéncia de
ter visto varios cavalos reais sem asas, para dissuadi-la de sua concepcdo irreal.
Também ndo ha nela ainda uma estrutura cognitiva para estabelecer relagdes racionais
entre 0s objetos, como mostrou Jean Piaget em suas experiéncias, por exemplo. Piaget

(1975) mostrou que uma crianca, ao ver o agucar se dissolver no copo de &gua, acredita
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que o aclcar simplesmente sumiu, ndo ha nela capacidade cognitiva de perceber que o
acucar se incorporou a agua para formar uma nova substancia com novo peso e novo
volume, pois ndo existe ainda na crian¢a a no¢éo de conservacao dos objetos. O mesmo
ocorre com o iletrado que acredita na eternidade do Sol, porque ele ndo tem a forca
positiva contra-atuante do conhecimento devidamente justificado. Como diz Espinosa, o
fendmeno ocorre como quando sonhamos, quando coisas fantasiosas ocorrem e sdo
aceitas como se fossem verdadeiras, pois no sonho nem sempre operam as forgas
positivas contra-atuantes para desfazerem as fantasias.

As crengas misticas no individuo adulto parecem se formar, assim, tanto pela
auséncia de forgas positivas contra-atuantes, que poderiam desmenti-las, como a
derivada do conhecimento justificado cientifico, quanto pela influéncia de forcas
negativas atuantes que as reforcam, como as produzidas por emogdes subjetivas, tais
como o medo da morte, a constatacdo da finitude e do desconhecido apds a morte, ou
por imposi¢Oes culturais derivadas da convivéncia social, como a condicionada pela
necessidade de pertencimento a grupos sociais. No capitulo 111 voltaremos a falar sobre
estas forcas negativas atuantes, impostas socialmente, para refletir sobre o seu oposto,
as forcas positivas contra-atuantes que podem vencé-las.

Assim, o adulto pode facilmente acreditar em crencas falsas quando ndo tem a
forca positiva contra-atuante do conhecimento (como o cientifico) para problematiza-las
e, além disso, o adulto pode ter ainda forcas negativas atuantes que as reforcam. Como
apontamos, duas forgcas negativas influentes sdo o medo da morte e a angustia da
finitude (a percepcdo de que somos finitos, de que essa vida vai acabar um dia). No
tocante a primeira forca negativa, a do medo da morte, ndo é apenas 0 medo da morte
em si de que se tem medo, mas também da morte com sofrimento ou dor. O fil6sofo
francés Michel de Montaigne, no ensaio “Do exercicio” (1972, p. 179), ao relatar uma
experiéncia de quasemorte pela qual passou, revela que a passagem para a morte deve
ser tranquila e agradavel e, se estivermos a sua porta, a passagem ¢ até desejada, mesmo
gue a causa da morte tenha sido violenta. N&o haveria motivo, portanto, para esse medo.

O que nos perturba de fato no desfecho da morte é o que resulta da segunda
forca negativa atuante, a angustia provinda da consciéncia da nossa finitude, de que a
vida acaba. Por que a vida termina? O que vem depois da morte? Essa angustia sobre a
nossa finitude foi tratada por filésofos também como algo irracional. Platdo, em

Apologia de Socrates (1999, p. 95-96), relata que Sdcrates, defendendo-se em seu
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julgamento, argumenta que ha dois resultados possiveis para o que vem ap6s a morte,

mas nenhum deles € suscetivel de causar temor ao homem, muito pelo contrério:

Morrer é uma destas duas coisas: ou 0 morto é igual a nada, e ndo sente nenhuma
sensacdo de coisa nenhuma; ou, entdo, como se costuma dizer, trata-se duma
mudanca, uma emigracdo da alma, do lugar deste mundo para outro lugar. Se ndao
h& nenhuma sensacdo, se é como um sono em que o adormecido nada vé nem
sonha, que maravilhosa vantagem seria a morte!

Bem posso imaginar que, se devéssemos identificar uma noite em que estivéssemos
dormindo tdo profundamente que nem mesmo sonhassemos e, contrapondo a essa
as demais noites e dias de nossa vida, pensar e dizer quantos dias e noites de nossa
existéncia vivemos melhor e mais agradavelmente do que naquela noite, bem posso
imaginar que, ja ndo digo um homem comum, mas o0 proprio rei da Pérsia acharia
facil enumerar tal noite entre as outras noites e dias. Logo, se a morte é isso, digo
que é uma vantagem, porque, assim sendo, toda a duragdo do tempo se apresenta
como nada mais que uma noite. Se, do outro lado, a morte é como a mudanca daqui
para outro lugar e esté certa a tradi¢do de que la estdo todos os mortos, que maior
bem haveria que esse, senhores juizes?

Se, ao chegar ao Hades, livre dessas pessoas que se intitulam juizes, a gente vai
encontrar os verdadeiros juizes que, segundo consta, 14 distribuem a justica, Minos,
Radamanto, Eaco, Triptélemo e outros semideuses que foram justiceiros em vida,
ndo valeria a pena a viagem? Quanto ndo daria qualquer de vos para estar na
companhia de Orfeu, Museu, Hesiodo e Homero? Por mim, estou pronto a morrer
muitas vezes, se isso € verdade; [...]

Assim, Socrates reflete que, das duas hipdteses possiveis para o estado apos a
morte, nenhuma deveria causar temor. Quanto a primeira hip6tese, a de que a morte vai
seguir-se a inconsciéncia de um sono eterno sem sonhos, ndo deviamos nos preocupar.
Nédo temos todos os dias uma experiéncia agradavel desse estado quando dormimos,
pelo menos nos momentos em que ndo sonhamos? O que mais desejamos todos os dias
ao nos deitarmos ndo é justamente uma boa e confortavel noite sem sonhos que se
constitua na melhor noite de sono que ja tivemos, a que até um rei poderia aspirar, e na
qual nos desligamos totalmente das dificuldades e injusticas da vida e descansamos dos
encargos gue ela nos imp6e? Por que temer que se torne eterno algo que nos deixa livres
de todos os desconfortos inerentes a condicao vital? Por outro lado, se ndo for assim, se
a morte seguir-se uma outra vida onde encontraremos outras almas, ndo sera uma
alegria reencontrar parentes que ja se foram ou conversar com grandes personalidades
do passado? Sé é possivel imaginar estas duas hip6teses para o estado ap6s a morte e

nenhuma delas é desagradavel. %

2% Fazendo um paréntese, torna-se necessario registrar aqui um comentario de Alain de Botton (2001, p.
204) sobre como outros eminentes filésofos no futuro iriam também defender o estado do sono como uma
imitacdo do estado pds-morte, tornando-se grandes dorminhocos: “Ele [Schopenhauer] passa a dormir
grande parte do dia. ‘Se a vida e a existéncia fossem uma condicdo agradavel, todos relutariam em
entregar-se ao estado de inconsciéncia provocado pelo sono e dele despertariam com alegria. Mas
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Como se pode inferir, uma das posicOes centrais deste trabalho é a de defender
que as forcas negativas atuantes nas crencas falsas ou misticas sdo geralmente
neutralizadas pela importante forga positiva contra-atuante derivada do conhecimento
justificado. Apresentamos alguns exemplos nos casos a seguir.

Quando ha um eclipse lunar, chineses costumam soltar fogos de artificio para

espantar o dragdo que estaria engolindo a Lua, conforme revela Salmon (1981, p. 103):

Consta que na antiga China se acreditava que o eclipse lunar era provocado por um
dragdo, desejoso de devorar a Lua. Os chineses atiravam aos ares 0s seus fogos de
artificio, procurando afugentar o animal. As tentativas, naturalmente, eram sempre
coroadas de éxito, como atestava o reaparecimento da Lua. Concluia-se existir uma
relacdo causal entre os fogos de artificio e o retorno do satélite.

A explicacdo cientifica de que o alinhamento entre o Sol, a Terra e a Lua faz a
Terra projetar uma sombra em forma de cone sob a qual a Lua se esconde
temporariamente constitui, segundo o entendimento que propomos, uma forca positiva
contra-atuante na geracao de crengas sobre a causa dos eclipses lunares.

Num programa de televisao foi apresentada uma mulher que consegue flutuar na
agua sem afundar. Um fisico que foi chamado para explicar o fenémeno disse que casos
como os da mulher podem ocorrer porque todo corpo que apresente sua densidade, a
relacdo massa e volume, menor do que a da dgua pode flutuar na dgua. Outra explicacao
possivel que operaria como forga positiva contra-atuante contra a crenca de se tratar de
algum tipo de milagre é a de que os 0ssos da mulher seriam mais porosos do que a

média, razdo pela qual ela flutuaria com mais facilidade.

acontece justamente o contrario. As pessoas vivem ansiando pela hora de adormecer e, pela manhd,
levantam-se da cama de ma vontade.’ Ele justifica seu apetite pelo sono estabelecendo uma comparagédo
entre si préprio e dois de seus pensadores favoritos. ‘Quanto maior € o desenvolvimento do ser humano,
maior sera sua necessidade de sono. Montaigne confessa que sempre foi um dorminhoco; afirma ter
devotado grande parte de sua vida entregue ao sono; e que, mesmo na velhice, ainda dormia durante oito
ou nove horas seguidas. Existem mengdes de que 0 mesmo teria ocorrido com Descartes.””

A referéncia de Schopenhauer a Montaigne qualificando-o como um amante do sono justifica-se ainda
por uma passagem no ensaio “Do exercicio”, onde Montaigne (1972, p. 180), repercutindo Sécrates de
certa forma, faz uma referéncia ao estado pos-morte relacionando-o ao estado do sono: “N&o sem razdo,
comparam-na [a morte] ao sono, que mui parecidos sdo. Com que facilidade adormecemos, perdemos a
no¢do da luz e de ndés mesmos, quase sem nos apercebermos. Talvez esse sono que nos priva
momentaneamente de movimento e sensacao, se nos afigurasse indtil e inexplicivel se ndo vissemos nisso
uma licdo da natureza, a de que estamos destinados tanto a morrer como a viver. Para que nos
acostumemos e ndo tenhamos receio, ela nos mostra no decurso da vida o estado que nos reserva para
quando deixarmos a existéncia.” Logo, para Montaigne, o sono parece ser um artificio da natureza para
nos mostrar como sera o estado p6s-morte, compensando o terror que a morte nos inspira devido a nossa
capacidade de refletir sobre ela.

Todas as informagdes sobre a equiparagdo que estes filésofos fizeram do estado pds-morte com o estado
do sono foram colhidas em TCC (Filosofar E Aprender a Morrer) do autor.
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Michael Shermer, no livro Por que as pessoas acreditam em coisas estranhas
(2001, p. 81), cita um exemplo de como somos levados facilmente a uma crenca falsa
pela falta de um conhecimento justificado sobre fatos extraordinarios que enganam os

Nnossos sentidos:

Vejamos o andar sobre brasas. As pessoas especulam se ha poderes sobrenaturais
que permitem resistir a dor e ao calor, ou misteriosas substancias cerebrais que
bloqueiam a dor e evitam queimaduras. Mas a explicacdo simples é que os carvles
leves e macios tém capacidade muito baixa de conter calor e sua condutividade
calorifica é também muito pequena, o que faz o calor demorar a chegar aos pés.
(Pense num bolo num forno de 230 graus centigrados. O ar, o bolo e a férma estdo
todos a 230 graus, mas apenas a forma de metal queimara a sua mao. O ar tem uma
capacidade calorifica muito baixa e também escassa condutividade, por isso vocé
pode enfiar a mdo bem dentro do forno para alcancar o bolo e a forma. A
capacidade calorifica do bolo € um pouco mais alta que a do ar, mas, como ele tem
pequena condutividade, pode-se encostar nele por um instante sem se queimar. A
forma de metal tem capacidade calorifica similar a do bolo, mas a sua
condutividade é grande. Se se encostar nela, havera queimadura).

Assim, a caminhada sobre brasas depende de uma combinacdo de ma
condutividade calorifica, baixa capacidade de conter calor e curto intervalo de tempo.
Quando o carvdo chega & condicdo de brasa ele transformou-se numa estrutura toda
constituida de 4tomos de carbono leves e espagos de ar, com baixa condutividade de
calor, levando bastante tempo para passar calor para a pele.

Por fim, mais um exemplo, muito relevante para as discussdes contemporaneas
da Filosofia da Mente e Ciéncia Cognitiva, diz respeito a possibilidade de se construir
uma interface que conecte a mente a um artefato digital, de forma que possibilite a
mente a absorcdo das informacdes presentes, em linguagem humana, no contetdo do
artefato digital. ° Nesse caso, usa-se a falacia da analogia fraca, como ao comparar-se
a possibilidade de construgdo de tal interface com a interface representada pelos
transdutores de um aparelho telefonico fixo, o emissor e o receptor, que transformam as
ondas sonoras em sinais elétricos e vice-versa, isto €, fazem a conexdo de energias de

naturezas bem distintas. 2’

*® Este exemplo, em contraste com os anteriores, ja se insere no contexto de uma exagerada confianca na
ciéncia, que passa a ser tratada dogmaticamente, quase como se fosse uma nova religido, a respaldar as
ideias do transumanismo.

2" No emissor do telefone fixo de um falante A, ondas sonoras projetadas sobre o diafragma ligado a uma
camara com graos de carvdo compactados, fazem estes grédos se separarem e juntarem, fazendo com que a
corrente elétrica, que passa pela cAmara e vem da central, passe e ndo passe. No receptor do telefone fixo
do falante B, que conversa com A, esta corrente alternada chega a uma bobina, uma barra de ferro
enrolada por fios pelos quais passa a corrente, que passa a produzir um campo magnético variavel que



59

Nessa interface ha um conhecimento cientifico dos dois lados do processo
(ondas sonoras projetando-se sobre o diafragma do transdutor e sinais elétricos
percorrendo um fio). E 0 mesmo caso do modem do computador, que demodula o sinal
elétrico analdgico vindo pela linha telefénica para o sinal digital do computador (o
modem no provedor modula de sinal digital para o sinal analdgico da linha telefénica e
0 modem no computador demodula esse sinal analdgico para o sinal digital do
computador). Mas no caso da possivel invencdo de um transdutor ou modem (interface)
que conecte um pen-drive ou um chip com contedo informacional a uma mente esta o
problema crucial de estarmos muito longe de conhecer realmente a natureza de como
funciona um dos lados do processo, a mente. Para se ter uma ideia, ndo sabemos ainda
direito como sdo os “signos” da complexa linguagem da mente, o mentalés, como a
chama Steven Pinker no livro O Instinto da Linguagem (2002, p. 59), se é que tais
signos efetivamente existem.

Todas estas crencas, sobre o eclipse lunar, a mulher flutuante, o andar sobre
brasas e a interface humano-maquina tém a caracteristica comum de se formarem
devido a auséncia da forca positiva contra-atuante do conhecimento justificado capaz de
operar como forca positiva contra-atuante. 2

O conhecimento justificado sobre um fato constitui uma nova informacéo que se
agrega a um estado de informacéo atual (de acordo com o que vimos na sec¢do anterior),
provocando forgas positivas contra-atuantes que mudam esse estado de informagéo para
um estado mais concatenado a realidade (no sentido searliano), ao revelarem o equivoco
de crencas estabelecidas anteriormente.

As forcas que operam na constituicdo da vontade de crer, tanto as que a
incrementam (as negativas atuantes) como as que a combatem (as positivas contra-
atuantes) podem ser outras e ter naturezas diferentes das poucas que foram apresentadas

neste capitulo e ainda serdo apresentadas nos proximos. O importante é que 0s

interage com o campo magnético fixo de um im& permanente, que, ligado ao diafragma, vibra e faz este
produzir sons. (ROMANO, 1977, p. 49-54)

%8 Invariavelmente, quando um cético ou ateu, numa discussdo com um crente, opde o poder da ciéncia
contra as crencas religiosas, vé-se contra-atacado pelo crente com a seguinte questdo: A ciéncia pode
provar que Deus ndo existe? Este argumento é a conhecida falacia denominada Apelo a Ignoréncia ou
Inversdo do Encargo da Prova. O encargo ou énus da prova sobre a existéncia de algo é de quem afirma
a sua existéncia e ndo de quem a nega. Esta falacia pode ser ainda facilmente refutada pelo cético ao
responder que 0 argumento autoriza qualquer um a afirmar a existéncia de qualquer coisa absurda, como
gnomos, sereias, fantasmas, Papai Noel, um satélite em forma de xicara girando em torno de Saturno, etc.,
sempre alegando que ninguém pode provar que tais coisas ndo existem.
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exemplos citados pelo menos possam dar uma ideia de como funcionam tais forcas
nesse impulso mental chamado “vontade de crer”.

Assim, investigaremos em detalhes outra for¢a negativa atuante importante no
proximo capitulo, gerada pela heteronomia, uma condicdo psicoldgica de natureza
volitiva em um agente humano, que sofre a pressdo de entidades exteriores a ele. Tal
condicdo, que encarna em si uma forca negativa atuante para o estabelecimento de
crengas falsas, pode ser neutralizada pela autonomia, uma condicdo psicoldgica oposta
sustentada pela vontade de segunda ordem, que encarna, assim, uma forca positiva
contra-atuante. Posteriormente, veremos como o fascinio gerado pelas historias de
ficcdo em qualquer individuo pode corresponder ao mesmo fascinio gerado pelas
crencas religiosas em um crente, constituindo-se também numa importante forca

negativa atuante para a manutencao destas crencas falsas.
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CAPITULO 3 - HETERONOMIA VERSUS VONTADE DE SEGUNDA ORDEM

No capitulo dois foram analisados os conceitos de vontade de crer, estado de
informacao, forcas negativas atuantes e forcas positivas contra-atuantes com o objetivo
de entender como tais conceitos se relacionam para a constitui¢do das crencas falsas.

Assim, a partir das nogbes de forgca negativa atuante e forga positiva contra-
atuante, este capitulo se propGe a analisar as complexas noc¢Bes de autonomia e
heteronomia e algumas implicagdes de suas relacdes.

Em especial, investigaremos a questdo surgida na interpretacdo do conceito de
autonomia, uma forca positiva contra-atuante, quando confrontado com o conceito de
heteronomia, uma das forcas negativas atuantes mais importantes na indugdo das
crencas falsas. Tal questdo consiste em indagar: Dado o limitado grau de autonomia dos
individuos na questdo da sua adesdo a crencas diante de sua dependéncia dos meios
natural e social, existem condi¢fes em que o individuo possa refutar autonomamente
uma crencga? Para responder tal questdo, propomos a nocdo de vontade de segunda
ordem.

Considerando tal objetivo, vamos primeiramente apresentar em que sentido esta
sendo utilizado o conceito de autonomia; em seguida, procuraremos apresentar o sentido
do conceito de heteronomia que esta sendo proposto. A seguir, vamos colocar, citando
um exemplo, o problema que surge quando tentamos entender, em determinados casos,
a condicdo de autonomia, em oposic¢do a condigdo de heteronomia. E, por fim, iremos
expor o conceito de vontade de segunda ordem e como tal conceito pode auxiliar a
responder a questdo acima levantada sobre as condicGes para uma refutacdo autbnoma

de crencas.

3.1 As no¢oes de autonomia e heteronomia

Como Kant é considerado, na histéria da Filosofia, o filosofo que com maior
destaque se referiu aos termos autonomia e heteronomia, consideramos adequado tentar
interpreta-los segundo sua otica.

Segundo Kant (1964), autonomia em um agente é uma condi¢do presente nele

necessariamente associada a sua vontade livre. Mas, em Kant, a liberdade implicita
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nessa vontade livre ndo significa uma liberdade ilimitada ou infinita de posse do agente,
através da qual ele se autoriza a fazer qualquer coisa que lhe venha a mente, porque ela
deve estar associada a uma vida boa e, consequentemente, a uma vida moral. Por
exemplo, uma liberdade total pela qual ele se autorizasse a satisfazer qualquer vontade
poderia leva-lo a praticar compulsivamente algum vicio, inicialmente prazeroso, que
redundaria em uma degradacdo fisica e psicolégica ndo em conformidade com uma vida
saudavelmente boa.

Assim, ao se vincular a uma vida boa, a vontade livre deve estar necessariamente
submetida (o que implica num paradoxo, pois submissdo ndo parece combinar com
liberdade) a uma vida moral. Para Kant (1964, p. 112), “uma vontade livre ¢ uma
vontade sujeita a leis morais sdo uma e a mesma coisa”. A lei moral que norteard uma
vida moral, entretanto, como balizadora da sua vontade livre, deve emergir da
autonomia do agente e ndo de quaisquer determinacdes externas ao campo desta
autonomia. Logo, essa lei moral, vinculada necessariamente a vontade livre, deve ser
induzida pelo que Kant chama imperativo categérico, uma inclinacdo do agente a
orientar sua acdo por maximas incondicionadas fundadas unicamente no dever e de tal
forma que possam se constituir como leis universais. O imperativo categorico é assim
definido por Kant (1964, p. 83): “Procede apenas segundo aquela maxima, em virtude
da qual podes querer ao mesmo tempo que ela se torne em lei universal”.

Logo, a lei moral, balizadora da sua vontade livre, ndo pode ser a lei moral
associada ao imperativo hipotético, inclinagdo do agente a orientar suas agdes morais
por maximas condicionadas a interesses proprios, como os ligados a necessidades
naturais relacionadas a desejos instintivos ou a expectativas relacionadas a recompensa
ou punigdo (o imperativo hipotético, portanto, esta relacionado, de forma geral, as leis
morais impostas socialmente de fora do agente como ser autbnomo). Assim, para Kant
(1964, p. 111-112):

A vontade é uma espécie de causalidade dos seres viventes, enquanto dotados de
razdo, e a liberdade seria a propriedade que esta causalidade possuiria de poder
agir independentemente de causas estranhas que a determinam; assim como a
necessidade natural é a propriedade que tem a causalidade de todos os seres
desprovidos de razdo, de serem determinados a agir sob a influéncia de causas
estranhas. [...] A necessidade natural é uma heteronomia das causas eficientes;
porque todo efeito so é possivel de acordo com esta lei: que a causa eficiente seja
determinada a agir por alguma coisa estranha. Em que pode, pois, consistir a
liberdade da vontade sendo numa autonomia, ou seja, na propriedade que o querer
tem de ser para si mesmo sua lei?



63

Assim, como a lei moral associada ao imperativo categorico, nesse sentido, s6
pode ser assimilada pelo agente pela razéo, a vontade livre, vinculada a esta lei moral,
sO pode existir em agentes racionais capazes de autonomia. Consequentemente, 0
agente que age apenas por impulsos de necessidades naturais (instintos) e por
determinaces de carater social estranhas a sua condi¢cdo de autonomia, ndo esta agindo
por uma vontade livre, mas, sim, por uma vontade ndo livre, e, portanto, na condicéo de
heteronomia. Esta interpretacdo de Kant (1964, p. 104-105) é resumida nestas duas

passagens:

A autonomia da vontade é a propriedade que a vontade possui de ser lei para si
mesma (independentemente da natureza dos objetos do querer). O principio da
autonomia é, pois: escolher sempre de modo tal que as maximas da nossa escolha
estejam compreendidas, a0 mesmo tempo, como leis universais, no ato de querer.
[...] Quando a vontade busca a lei, que deve determina-la, noutro lugar que ndo na
aptiddo de suas maximas para instituir uma legislacdo universal que dela proceda;
quando, por conseguinte, ultrapassando-se, busca esta lei na propriedade de algum
de seus objetos, 0 resultado disso é sempre uma heteronomia. Neste caso, a
vontade ndo d& a si mesma a lei; é o objeto que Iha d&, mercé de sua relacdo com a
vontade. Esta relacdo, quer se apoie sobre a inclina¢do quer sobre as representacoes
da razdo, ndo logra possibilitar sendo imperativos hipotéticos: devo fazer esta
coisa, porgue quero alguma outra coisa. Pelo contrério, o imperativo moral, por
conseguinte categorico, diz: devo proceder deste ou daquele modo, embora ndo
gueira nenhuma outra coisa. Por exemplo, segundo o primeiro imperativo, diremos:
ndo devo mentir, se quero continuar sendo tido como pessoa honrada; de acordo
com o segundo imperativo, diremos: ndo devo mentir, embora da mentira ndo me
advenha a menor ignominia.

Logo, para Kant, uma determinada maxima pela qual o agente orienta uma acéo
moral pode tanto emergir do imperativo categérico, pelo qual ele atua movido
unicamente pelo senso do dever (determinagdo interna autbnoma), como emergir do
imperativo hipotético, pelo qual ele atua condicionado a interesses, como a expectativas
de recompensa ou punicdo (determinacdes externas). Por exemplo, se estabeleco em
mim a maxima segundo a qual ndo devo mentir, tal maxima derivara do imperativo
hipotético se a adoto somente porque desejo ser benquisto ou por temer alguma punigdo
(de carater social ou religioso) e derivara do imperativo categorico se a adoto mesmo
sabendo que nenhum bem ela me fara ou nenhuma punicdo me advira caso a transgrida,
do que resulta ser ela adotada unicamente por dever, sem quaisquer influéncias
estranhas. Por conseguinte, esta lei moral estabelecida por dever, emergida da
inclinacdo ao imperativo categorico, é a que se associa a autonomia da vontade, ou a

uma vontade livre, enquanto que uma lei moral condicionada a interesses, como ao de
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ganhar uma recompensa ou fugir de uma punicéo, é a que se associa a uma heteronomia
da vontade, ou a uma vontade ndo livre.

Devemos lembrar aqui uma hipdtese, ndo analisada por Kant (devido ao
contexto cientifico de sua época), que esta sendo aventada atualmente em pesquisas de
psicologia comportamental, segundo a qual o senso moral poderia ser um atributo inato
no ser humano. O psicologo canadense Paul Bloom, no livro O que Nos Faz Bons ou
Maus (“Just Babies: The Origins of Good and Evil”, 2014) %, relata que, em
experiéncias que realizou em conjunto com a psicéloga estadunidense Karen Wynn com
bebés de cinco a dez meses, descobriu que estes apresentam senso de igualdade e
justica, distinguindo entre boas acGes, que anseiam recompensar, e mas acdes, que
anseiam punir. Este senso moral inato pode ser uma caracteristica moldada
seletivamente pela evolucdo para a nossa sobrevivéncia, como parece ser o caso do
comportamento de alguns primatas ndo-humanos mais proximos a nos (verificou-se, por
exemplo, em estudos de comportamento animal, que chimpanzés apresentam senso
moral em suas atitudes sociais).

Esta hipotese, porém, esbarra logo numa questdo Obvia: Se seres humanos tém
caracteristicas morais inatas, por que existem seres humanos imorais? Uma explicacdo
possivel seria que, em alguns seres adultos, tal inclinacdo natural & moral seja sufocada
por inclinacOes egoistas ou afetivas do agente ou por determinagdes externas impostas
socialmente em sua vida particular. Como ser senciente e social, o ser humano é um ser
frequentemente preso a desejos pessoais que podem conflitar com as inclinagbes morais
inatas que poderiam inibir tais desejos. Da forca desses desejos individuais e da
possibilidade concreta de descumprir as regras sociais, nasce a superacdo da sua
inclinacdo moral inata e, dai, o impeto ao ato imoral. Talvez coexistam dentro deste
agente interesses diversos conflitantes, correspondentes tanto a uma inclinagcdo moral
natural como a inclinagdo ao provimento das suas necessidades naturais, como, por
exemplo, a relativa ao instinto de sobrevivéncia.

Assim, nesta hipotese, a de que ha um senso moral inato no ser humano, a
autonomia do agente, entendida aqui na concepgdo kantiana como autonomia da
vontade ou vontade livre associada a lei moral, estaria relacionada, ndo ao cumprimento
de uma lei moral baseada no dever, mas a sua capacidade de sobrepor seu instinto moral

natural aos interesses relacionados a causas heterénomas (estranhas a autonomia do

» Uma entrevista do autor a respeito do assunto pode ser lida no site: http:// veja. abril. com.br/
noticia/ciéncia/bebes-ja-fazem-escolhas-morais-diz-psic6logo (consultado em 30/08/14)
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agente). Logo, sua vontade livre, ou autonomia da vontade, ndo necessitaria mais,
segundo a concepcao kantiana, de um esforco volitivo da sua parte para submeter-se a
lei moral por dever, mas estaria diretamente ligada a uma inclinagdo natural a lei moral
(a qual deve sobrepor-se a quaisquer interesses heterbnomos). Serd que Kant, caso
vivesse hoje, estabeleceria, além dos imperativos categérico e hipotético, um terceiro
imperativo, o imperativo natural?

Independente da interpretagdo de Kant sobre autonomia, e ndo a desmerecendo
(pelo contrério, acatando-a), adotaremos aqui um conceito filoso6fico amplo de
autonomia segundo o qual ela é a capacidade de autodominio de um agente humano, em
oposicdo a forcas estranhas a este dominio e que o ameacam. Este autodominio do
agente humano se revela principalmente na sua capacidade de refletir racionalmente e
dai tomar decisdes proprias a respeito das motivacGes que o levam a agir desta ou
daquela maneira . O agente seria assim, pelo menos em principio, capaz de discernir
quando tais motivacdes séo, parcial ou inteiramente, de natureza impositiva (decorrentes
de determinagdes culturais ou sociais) e quando séo de natureza deliberada (decorrentes
de seus proprios desejos ou de crencas as quais aderiu anteriormente). Logo, um agente
autbnomo é aquele capaz de perceber e avaliar reflexiva e criticamente uma ampla
variedade de possibilidades a favor ou contra um determinado comportamento potencial
e decidir pela linha de conduta considerada mais adequada. Se ele perceber que as
razbes relevantes de seu comportamento sdo baseadas em crengas e desejos proprios ou
em alguma fonte determinante e for dai capaz de mudar tal comportamento, ele sera
efetivamente um agente autdnomo.

Por seu turno, uma caracterizacdo comum de heteronomia é oferecida em
contraposi¢do a nocdo geral de autonomia. Assim, € heterbnomo o agente que carece de
autodominio e tem sua linha de conduta determinada por leis sociais as quais deve se
submeter.

A concepg¢do comum do termo heteronomia pode dar uma ideia geral do seu
significado, mas ele sé serd melhor compreendido se dermos exemplos de como essa

condic&o se expressa como indutor da conduta humana.

¥ Definicdo elaborada a partir de leitura do texto “Personal Autonomy” do Stanford Encyclopedia of
Philosophy, disponivel em http://plato.stanford.edu/entries/personal-autonomy (consultado em 26/07/14)
A nocdo de autonomia aqui adotada reconhece o alto grau de dependéncia que os agentes humanos tém
em relacdo ao meio ambiente quanto a necessidades basicas como alimentacdo, respiracdo, protecdo
contra as intempéries, dentre muitas outras. Assim, ao referir-nos a agentes humanos auténomos, o
fazemos especificamente em relagéo ao processo de aquisicdo e adesdo a crencas sobre visdes de mundo e
sua relacdo com a conduta em sociedade.
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Nas nossas acdes cotidianas, frequentemente ndo tomamos consciéncia de
quando estamos sendo heteronomos, determinados por entidades exteriores. Tendemos
a acreditar, por um ébvio sentimento de autossuficiéncia, que tais acdes sdao sempre
movidas por nossa propria vontade, que elas nascem da nossa autonomia em relacdo as
escolhas que fazemos quanto aquelas que resolvemos realizar. Por exemplo, o
adolescente que reivindica aos pais um telefone celular (provavelmente um dos itens
mais dispendiosos hoje na educacdo de um filho, por incorporar uma despesa mensal
permanente) ndo se pergunta se realmente necessita dos supostos beneficios que o
aparelho lhe traz ou se o0 quer apenas para se sentir enturmado no grupo social de que
faz parte. Esse questionamento pode se estender a muitas outras atividades sociais. Seré
que compro um carro de grande poténcia e sofisticados controles porque realmente
preciso destas propriedades nele ou apenas para me igualar ao vizinho que comprou um
carro similar? Se bebo ou fumo numa roda de amigos, bebo ou fumo porque realmente
aprecio a bebida ou o cigarro ou apenas para ndo me sentir excluido e alvo de chacota
daquele grupo?

Pierre Weil, no livro Normose - A Patologia da Normalidade (2003), revela que,
na sua adolescéncia, quando fumar era quase uma exigéncia social, para ndo se sentir
socialmente excluido, tentou aprender a fumar e desistiu, mas comprou um isqueiro para
que, se alguém Ihe pedisse fogo, ndo precisasse responder que ndo fumava.

Logo, a heteronomia, oposta & autonomia, € a condi¢cdo em que a pessoa, sem
tomar consciéncia, é determinada em suas agdes por grupos sociais ou por imposi¢es
culturais da sociedade em que vive. Por exemplo, a pessoa que participa de um
linchamento é levada inconscientemente pelo grupo a cometer atos que ndo cometeria se
estivesse sozinha. Esta condigdo particular de heteronomia é derivada da logica
coletiva, expressdo cunhada por Gustave Le Bon, psicologo francés que estudou a
chamada psicologia das massas no livro As Opinides e as Crencas (2002). O autor
utiliza o conceito de Idgica coletiva para explicar o comportamento de grupo, aquela
conduta frequentemente irracional adotada por agentes, aqui considerados heteronomos,
inseridos na dindmica de um grupo. Diversos exemplos dessa conduta podem ser
observados no ser humano, desde os inofensivos que ndo trazem maiores consequéncias
até aqueles que trazem conturbac@es sociais e politicas relevantes.

Para Le Bon (2002), a logica coletiva parece determinar a um grupo um
comportamento coletivo proprio desse grupo que vai determinar, por sua vez, 0

comportamento de cada membro desse grupo, mesmo que, eventualmente, contrarie 0s
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principios pessoais do membro como individuo. Segundo Le Bon (2002, p. 93, 112,
198-199):

Esta forma de l6gica [coletiva] ndo deve ser confundida com a precedente [afetiva].
Mostramos, ha ja muitos anos, que o homem em multidao procede diferentemente
do homem isolado. Ele é, pois, guiado por uma légica especial, porquanto ela
implica a existéncia de elementos somente observaveis nas multidGes.

[...] Mais adiante se verd como a alma coletiva, momentaneamente criada por uma
multiddo, representa um agregado, muito especial, em que o impossivel ndo existe,
a previdéncia é ignorada, a sensibilidade sempre se manifesta hipertrofiada e a
I6gica racional é inteiramente desprovida de acéo.

[...] Em matéria de opinifes e de crencas individuais, deduzidas das nossas proprias
observacdes e dos nossos raciocinios, temos geralmente muito pouco. Os homens
s6 possuem, na maioria, as opinides e as crencas do grupo: casta, seita, partido,
profissdo, a que pertencem, e em massa as adotam.

Cada classe de um povo (operarios, magistrados, politicos) professa, pois, as
opinides fundamentais do seu grupo profissional. Elas sdo o critério dos seus
julgamentos. Cada uma considera as coisas verdadeiras ou falsas conforme se
adaptam ou ndo as opiniGes desse grupo. Cada grupo forma uma espécie de tribo
fechada, que possui opinides comuns tdo aceitas que nenhuma discussdo se trava
sobre elas. Quem ndo adota as ideias do seu grupo ndo poderia viver nele.

Por exemplo, um individuo timido e pacato quando sozinho pode alterar seu
modo de agir, na dindmica de um estadio de futebol entre outros torcedores do mesmo
time, e atuar de modo muito diferente a seus padrbes habituais de conduta. As brigas
entre torcidas organizadas de times de futebol, amplamente documentadas em diferentes
culturas, mostram que, quando em bandos, os individuos podem se entregar a atos
violentos e com consequéncias que eles considerariam inaceitaveis em circunstancias
diferentes. A ldgica coletiva, assim, pode determinar mudancgas nas concepcdes morais
do individuo (sua moral relativa mudara de acordo com as circunstancias).

Ainda para caracterizar aspectos da l6gica coletiva, nos serviremos do exemplo
apresentado no filme Pecados de Guerra (“Casualties of War ), de 1989, do diretor
Brian de Palma, baseado em eventos historicos ocorridos na época da Guerra do Vietna,
quando um grupo de soldados estadunidenses rapta, estupra e, por fim, mata uma
menina vietnamita durante a guerra. Na logica coletiva daquele pequeno grupo,
incentivado pelo sargento que o comandava, nas condi¢des precérias e altamente
estressantes em que estava inserido, aquele ato tornava-se aceitavel e todos teriam que
dele participar para legitima-lo. Num ambiente extremamente hostil, onde a morte era
uma ameaca constante, a expectativa de sobrevida para todos do grupo era minima, a
distancia do contexto social a que estavam acostumados e uma cumplicidade mdtua

davam-lhes a quase certeza de que a possibilidade de uma punicdo futura era remota. A
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I6gica coletiva se sobrep6s, com a excecdo de um soldado do grupo que se recusa a
participar do crime e que, afinal, por isso, permite que o caso venha & luz e os
criminosos sejam finalmente punidos, a despeito de ter sofrido pressdes de todo tipo. E
um caso admiravel, embora talvez ndo incomum, numa dessas situacfes-limite em que
emerge o verdadeiro carater de um homem, em que a autonomia parece ter suplantado a
heteronomia. Parece porque, como procuraremos mostrar mais a frente, a autonomia so
se faria presente neste caso em uma determinada circunstancia relacionada a um atributo
que o soldado virtuoso deveria possulir.

A heteronomia presente na logica coletiva daquele grupo de soldados se
manifesta em qualquer grupo social, conforme nos diz Le Bon, e os grupos religiosos
ndo estdo isentos desta dindmica, ao impor crengas aos Seus seguidores por
heteronomia.

Por exemplo, uma pessoa pode ser levada a uma crenca religiosa pela
heteronomia religiosa presente primeiramente na pressdo familiar desde a mais tenra
idade (sabemos que o batismo cristdo ocorre nessa fase e as criangas mucgulmanas sao
impingidos pequenos tapetes para rezar), e depois a crenca pode ser consolidada pelo
habito de frequentar grupos religiosos.

A ldade Média foi o periodo da civilizacdo ocidental em que a heteronomia
religiosa mais exerceu presséo na vida dos cidadaos comuns, pela forte relagédo do poder
politico com o clero. Foi nessa época que o fildsofo italiano Giordano Bruno, martir da
liberdade de pensamento, foi queimado vivo por discordar dos dogmas religiosos
fortemente entranhados na cultura da época *. E por isso ainda que os filésofos que se
destacaram nessa epoca eram os ligados a religido, como Santo Agostinho e S&o Tomas
de Aquino.

Essa situacdo de heteronomia religiosa foi bem exemplificada por William
Somerset Maugham no seu romance parcialmente autobiografico Serviddo Humana
(1944) através da personagem Philip Carey, que, 6rfdo aos 10 anos, é adotado por um
tio que € vigario de um lugarejo na Inglaterra e deseja prepara-lo para uma vida
religiosa. Em contato com amigos na adolescéncia, descobre, enfim, que tudo em que

acreditava fora influéncia de sua educacédo, conforme relata Maugham (1944, p. 131):

Quanto mais refletia, porém, mais reforcava a sua convicgdo, e embora durante as
semanas que se seguiram devorasse livros de combate ao ceticismo ndo conseguiu

31 Ver uma breve biografia de Giordano Bruno no site www.algosobre.com.br/biografias/giordano-
bruno.html
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sendo a confirmacdo daquilo que sentia instintivamente. O fato é que cessara de
acreditar ndo por esta ou aquela razdo, mas porque lhe faltasse o temperamento
religioso. A fé Ihe fora incutida do exterior. Fora uma questdo de atmosfera e
exemplo. Novo ambiente e novo exemplo proporcionavam-lhe, agora, a
oportunidade de encontrar-se a si proprio. Descartava-se facilmente da crenca que
alimentara em crianga, como um casaco de que ndo mais necessitasse.

Ha, assim, na personagem Philip Carey, a percep¢do de heteronomia presente
em si, de uma influéncia exterior na adocdo de suas crengas, mas veremos, mais a
frente, como no caso do soldado virtuoso, que somente essa percep¢do ndo garante que

ele esteja sendo autbnomo.

3.2 0 problema da autonomia

Uma vez delineado o conceito de heteronomia, vamos levantar um problema que
se coloca quando tentamos definir o termo autonomia em o0posicdo ao termo
heteronomia. Seria facil definir a autonomia dizendo simplesmente que ela é a condicdo
oposta a heteronomia, que seremos autdbnomos sempre que nao formos heterbnomos,
isto é, sempre quando ndo estamos dominados nas nossas agdes por entidades exteriores
a nés. Mas em determinados casos ha dificuldades para essa definicdo simplista se
colocar e mostraremos por que.

Para esse propdsito, vamos nos reportar ao caso real e emblemaético citado na
secdo anterior, o do soldado virtuoso. Pode-se concluir que o soldado, ao recusar-se a
participar do crime, ndo estava dominado pela mesma condicdo de heteronomia pela
qual estavam dominados seus companheiros. Estes agiram pela vontade coletiva do
grupo de que faziam parte. Esta vontade heterbnoma foi repelida com grande esforgo
pelo soldado virtuoso. Mas, qual foi a real motivacdo que o levou a esta decisao?
Supondo-se que esta decisdo tenha sido tomada porque esse soldado teve em sua vida
pregressa uma educacdo baseada em uma religido com principios morais rigidos, pode-
se dizer que ele agiu também heteronomamente, mas de modo diferente da heteronomia
que dominava seus companheiros. A heteronomia que o dominava dizia respeito a um
sistema de crencas religiosas. Nesse caso a religido seria a entidade exterior a ele que o
determinava heteronomamente a agir contra a vontade também heterénoma de seus
companheiros. Assim, o conflito entre ele e seus companheiros se dava entre duas
condigdes heterbnomas, uma movida pela educacdo religiosa que recebeu e outra pela

vontade coletiva de seu grupo.
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Logo, na hipotese considerada, o conflito em questdo nédo estaria se dando entre
as duas forcas opostas da dicotomia heteronomia/autonomia, mas, restrito apenas ao
campo moral, estaria se dando pelo confronto entre duas forcas heterdnomas. Nesse
caso, nenhuma das duas a¢6es, a do soldado virtuoso e a dos seus companheiros, seria
efetivamente autdbnoma no sentido anteriormente caracterizado como capacidade de
autodominio do agente.

Entdo, nesse caso especifico de que estamos tratando, quando o soldado virtuoso
sera realmente autbnomo, ja que estamos apenas aventando uma hipotese pontual de
que ele esteja dominado por uma forca exterior a ele, no caso o sistema de crencas
religiosas que lhe foi socialmente imposto? Para tentar responder a esta questéo,
precisamos do apoio de um novo conceito, o da vontade de segunda ordem, exposto
pelo filésofo estadunidense Harry Gordon Frankfurt no seu artigo “Freedom of the Will
and the Concept of a Person” (“Liberdade da VVontade e o Conceito de Pessoa”, 1971,

traducdo nossa).

3.3 Avontade de segunda ordem

Segundo Frankfurt (1971), um individuo s6 pode ser considerado como pessoa
se possuir vontade livre em suas ac0es, isto é, capacidade de decidir conscientemente o
que quer fazer. A vontade, porém, é um outro termo dado a ambiguidades néo
facilmente discerniveis numa definicdo superficial simples. Assim vontade pode ser
interpretada de diferentes maneiras de acordo com o nivel de investimento cognitivo
gue ela demanda como faculdade de um ser vivo. Pode-se dizer, por exemplo, que um
animal ndo-humano também tem vontade, pois existe nele a vontade de comer, de se
reproduzir, de atacar outro animal, de fugir de um perigo iminente, entre muitas outras,
que motivam suas acgdes. Esse tipo de vontade situa-se em um nivel que é comum a
todos os animais e é denominada por Frankfurt vontade ou desgjo de primeira ordem.
Mas existe, segundo o0 autor, uma vontade de segunda ordem possivel apenas a seres
capazes de reflexao inteligente sobre si mesmos, como os seres humanos. As vontades
de primeira e segunda ordem sdo conceituadas da seguinte forma por Frankfurt (1971,
p. 6-7, traducdo nossa):

E minha opinido que uma diferenca essencial entre pessoas e outras criaturas pode
ser encontrada na estrutura da vontade da pessoa. Seres humanos ndo estdo
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sozinhos ao terem desejos e motivos, ou para fazerem escolhas. Eles compartilham
essas caracteristicas com os membros de outras espécies, algumas das quais
parecem mesmo se engajar em deliberacbes e em tomar decisfes baseadas em
pensamento prévio. No entanto, a capacidade de formar o que eu chamo de
“desejos de segunda ordem” parece ser uma caracteristica peculiar dos seres
humanos. Além de querer, de escolher e ser movido a fazer isto ou aquilo, seres
humanos podem também querer ter (ou ndo) certos desejos e motivacoes. Eles sdo
capazes de querer ser diferentes do que sdo, em suas preferéncias e objetivos.
Muitos animais parecem ter a capacidade para o que eu chamarei de “desejos de
primeira ordem”, que sdo simplesmente desejos de fazer ou ndo fazer uma coisa ou
outra. Nenhum outro animal além do ser humano, no entanto, parece ter a
capacidade de reflexdo sobre si mesmo, numa autoavaliacdo que se manifesta na
formagc&o de desejos de segunda ordem. *2

Por exemplo, diante de um suculento pedaco de carne gordurosa, 0s animais
carnivoros e onivoros, se esfomeados, incluindo o homem, salivardo e serdo tomados
imediatamente pela vontade de devoré-lo. Essa vontade instantanea e irreprimivel é
impelida pelo apetite fisiologico natural do organismo desses seres, que necessita
constantemente de nutrientes para sobreviver. E uma vontade de primeira ordem porque
é impelida diretamente por fatores naturais relativos ao instinto de sobrevivéncia. Essa
vontade de primeira ordem podera ser contrariada por outra vontade de primeira ordem
se esta outra vontade de primeira ordem se situar no mesmo nivel de relevancia de
natureza fisiol6gica. Por exemplo, o animal podera recuar em seu desejo de avancar
impetuosamente sobre o pedaco de carne se naquele momento um ser mais forte, da sua
prépria espécie ou de outra espécie, vier a ameacar sua vida. Isso pode ser observado na
conduta de animais carnivoros que cagam em grupo, entre 0s quais, durante 0 consumo
da caca abatida, os de nivel hierarquico mais baixo (geralmente as fémeas e 0s mais
novos) devem esperar que os mais fortes se alimentem primeiro antes de serem
autorizados a avancar sobre a carne que sobrar (Wikipedia contributors, "Lion,", 2014).
Nesse caso, o desejo de primeira ordem de saciar a fome sera frustrado por outro desejo

de primeira ordem, o de manter a integridade fisica. Logo, os desejos conflitantes aqui

*2 It is my view that one essential difference between persons and other creatures is to be found in the
structure of a person’s will. Human beings are not alone in having desires and motives, or in making
choices. They share these things with the member of certain other species, some of whom even appear to
engage in deliberation and to make decisions based upon prior thought. It seems to be peculiarly
characteristic of humans, however, that they are abe to form what I shall call “second-order desires” or
“desires of the second order”. Besides wanting and choosing and being moved to do this or that, men may
also want to have (or not to have) certain desires and motives. They are capable ou wanting to be different
in their preferences and purposes, from what they are. Many animals appear to have the capacity for what
I shall call “first-order desires” or “desires of the first order”, which are simply desires to do or not to do
one thing or another. No animal other than man, however, appears to have the capacity for reflectiveself-
evaluation that is manifested in the formation of second-order desires.
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se situam em um mesmo nivel de primeira ordem, mas o de sobreviver parece sobrepor-
se aos demais.

No entanto, no ser humano € possivel uma vontade mais elevada, de carater
deliberativo, em que pode haver uma reflexdo sobre a adequacéo do desejo de comer a
carne. Essa vontade, chamada de vontade de segunda ordem, ira questionar se o desejo
de comer a carne ndo o levard a uma acdo (de comer a carne) que pode prejudicéa-lo de
alguma forma. Essa reflexdo preventiva ira analisar as possiveis consequéncias futuras
da ingestdo daquele alimento em seu organismo. Por exemplo, se o individuo humano
tiver, em seu histérico médico, um nivel elevado de colesterol, que o predispde a um
ataque cardiaco fatal se ele relaxar em seus proprios cuidados preventivos, ele podera
controlar o seu forte desejo de primeira ordem de comer a carne gordurosa em
obediéncia ao seu desejo, de segunda ordem, de permanecer saudavel.

Essa deliberacdo de segunda ordem podera ainda estender-se, para além de uma
preocupacao egoista com a integridade fisica futura, para uma preocupacgdo ética em
relacdo ao tratamento que damos a seres vivos ndo-humanos. Assim, um vegetariano
podera abster-se de comer carne nao por causa de uma aversao fisioldgica natural de seu
organismo a carne (nesse caso estariamos diante de um conflito de desejos de primeira
ordem), mas porque, ao convencer-se, pelas constatacfes feitas por neurocientistas, de
que animais ndo-humanos sdo também seres sencientes, isto €, seres que possuem
sensacOes como dor, prazer, tristeza e alegria, passa a ter uma aversdo de cunho moral
ao abatimento de seres vivos para saciar sua fome. Diante do desejo de primeira ordem
de comer a carne, o individuo decide abster-se de cumprir esse desejo, levado pela
vontade propria de segunda ordem emergida de uma deliberacdo moral.

Diante desse exemplo, poderia parecer que a posse de racionalidade seria uma
condicdo suficiente e necessaria para que a vontade de segunda ordem se manifeste.
Entretanto, para Frankfurt, a posse de racionalidade nédo é condicao suficiente para que o
individuo seja capaz de manifestar a vontade de segunda ordem, embora seja uma
condicdo necessaria para que a manifeste. Pode haver, assim, também deliberacéo
racional em um desejo de primeira ordem, como quando um homem reflete sobre como
obter o dinheiro necessario para comprar a carne que ira satisfazer seu desejo de
primeira ordem. Nesse caso, ha deliberacdo, mas ela estd a servico de um desejo de
primeira ordem.

Para ilustrar a questdo, Frankfurt (1971, p. 9) cita o exemplo de um individuo
que pode ter um conflito entre um desejo de segunda ordem e um desejo de primeira
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ordem na figura de um psicoterapeuta especializado na cura de dependentes de drogas.
Esse médico, acreditando que poderia aumentar sua capacidade de curar seus pacientes
se ele proprio entendesse o0 que € ter o desejo de tomar uma droga, poderia ser levado a
querer ter o desejo de tomar a droga. Assim, estabelece-se nele o desejo de segunda
ordem, relativo a uma experiéncia, de ter o desejo de primeira ordem de tomar a droga.
Ele coloca-se a si mesmo como cobaia, mas como uma cobaia consciente de que, em
um nivel de vontade de segunda ordem, esta apenas fazendo uma experiéncia e ndo
pode sucumbir ao desejo de primeira ordem que ira experienciar. Para experienciar em
si mesmo esse desejo de primeira ordem de seus pacientes 0 médico terd que tomar a
droga efetivamente. Mas, ao toméa-la, ele devera estar preparado e consciente para o fato
de que ele poderd sucumbir a dependéncia bioquimica gerada pela droga e passar ele
proprio a ter um desejo genuinamente pessoal de primeira ordem de tomar a droga. Ele
deve estar seguro de que, nesse processo, prevalecera sua vontade de segunda ordem de
apenas estar se entregando a uma experiéncia pontual. Isto é, ele deve estar certo de que
seu desejo de segunda ordem de provar um desejo de primeira ordem ndo acabara ele
proprio por se transformar num desejo de primeira ordem que ele ndo tinha quando
planejou a experiéncia.

Frankfurt (1971, p. 12) complica um pouco mais o problema ao comparar dois
dependentes de drogas, um deles que manifesta tanto desejos de segunda ordem como
desejos de primeira ordem, a que chama de viciado relutante, e outro que manifesta
somente desejos de primeira ordem, a que chama de viciado libertino. Ambos os
viciados sucumbem da mesma forma aos desejos periodicos pelas drogas das quais séo
dependentes. O viciado relutante odeia seu vicio e se esforca desesperadamente, sem
sucesso, contra o seu desejo de primeira ordem pela droga. Ele tem desejos de primeira
ordem conflitantes: quer tomar a droga e, a0 mesmo tempo, abster-se de toma-la. O
conflito entre estes dois desejos de primeira ordem ocorre ndo por pressdes no dominio
exclusivo de exigéncias de primeira ordem, mas porque existe no viciado relutante uma
vontade de segunda ordem que quer que o desejo de abster-se de tomar a droga seja o
vencedor no confronto entre os dois desejos de primeira ordem. A sua vontade de
segunda ordem ¢é a de conseguir eliminar o desejo de primeira ordem de tomar a droga
porque reflete que a droga, embora lhe traga um prazer momentéaneo e irresistivel, em
longo prazo iré lhe destruir fisica e psicologicamente. H4, portanto, no viciado relutante
uma reflexdo preventiva. Mas do conflito o viciado relutante pode também optar, levado
por uma vontade de segunda ordem, por satisfazer o desejo de tomar a droga, seja por
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reflexdes em que ele ache que tem controle sobre a situagéo e sabera quando deve parar,
ou em que ele ache que toda a pressdo para que ele se abstenha de tomar a droga é
apenas uma pressdao moral externa da sociedade em que vive e a qual ele, como
individuo livre, ndo quer se sujeitar. Decide-se enfim por tomar a droga, mas depois de
uma reflexdo no nivel de uma vontade de segunda ordem, como a do psicoterapeuta.
Nesse caso seu desejo de primeira ordem de tomar a droga origina-se de uma vontade
de segunda ordem que é realmente dele e ndo de pressdes alheias a sua vontade.

Ja o viciado libertino ndo se preocupa se seu desejo de primeira ordem de tomar
a droga advém de sua propria vontade. Ele apenas obedece ao fluxo dos desejos
imediatos do seu organismo. Como ser racional, sua resposta aos impulsos instintivos
que o dominam pode envolver deliberacdo se ele encontrar dificuldades para obter a
droga. O adolescente sem dinheiro podera, banindo de si seus principios morais, roubar
uma joia da avd e vendé-la para conseguir o dinheiro necessario para a compra da
droga. E uma maquinacio de primeira ordem porque é direcionada unicamente para
atender a um desejo de primeira ordem. Nao ha uma deliberacdo de segunda ordem para
questionar todo esse processo de degradacdo moral de sua personalidade e verificar se é
realmente de sua vontade se entregar a tal processo. Pode ser que haja um desejo de
abster-se de tomar a droga, mas esse desejo sera motivado por uma exigéncia fisiologica
no dominio dos desejos de primeira ordem, como, por exemplo, a imposta por seu
organismo de ndo querer passar pelo sofrimento causado por uma abstinéncia
prolongada.

O viciado libertino ndo se importa em saber qual de seus desejos de primeira
ordem conflitantes ird prevalecer. Esta falta de preocupacdo é devida a falta de uma
avaliacdo refletida sobre seus desejos e motivacbes proprios. O problema que se
configura no conflito entre seus desejos de primeira ordem é a respeito de qual de seus
desejos conflitantes &€ o mais forte. O viciado libertino simplesmente se entrega ao
desejo que se mostra mais forte, ndo havendo nenhuma reflexao de segunda ordem para
questionar o resultado do conflito. Ele ndo tem nenhum dominio consciente sobre esse

resultado, conforme nos diz Frankfurt (1971, p. 13-14, traducdo nossa):

Ele [o viciado libertino] ndo tem nenhuma participacdo no conflito entre seus
desejos e, assim, ao contrario do viciado relutante, ele ndo pode nem ganhar nem
perder na luta em que esta envolvido. Quando uma pessoa age, o desejo pelo qual
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ela é movida ou é a vontade do que ela quer ou é a vontade do que ela ndo quer.
Quando um libertino age, ndo ha nenhuma delas. *

3.4 A vontade autonoma como vontade de segunda ordem e a vontade
heteronoma como vontade de primeira ordem

Nesta secdo, a partir dos conceitos de vontade de segunda ordem e vontade de
primeira ordem segundo Frankfurt, podemos retomar, do ponto em que paramos, a
discussdo sobre o caso do soldado virtuoso que se recusou a participar de um crime e
verificar como a sua decisdo pode ter sido tomada efetivamente como sujeito autbnomo
e ndo heterdbnomo, servindo-nos de tais conceitos.

Ao se ver confrontado com o dilema entre decidir participar da acdo criminosa
junto com seus companheiros, a op¢do mais facil e menos arriscada, e decidir nao
participar dela, a opcdo mais dificil e mais arriscada, o soldado virtuoso pode estar num
conflito de primeira ordem. Isso porque, como ja vimos, ele poder estar sendo
heterbnomo tanto numa op¢do como na outra, no sentido de estar agindo em
consequéncia de uma determinacdo. Ele pode estar sendo influenciado pela forga do
grupo de companheiros que o obriga a participar do ato criminoso ou, por outro lado,
pode estar sendo influenciado pela forca do grupo religioso que, por uma doutrinacado
moral eficaz, inculcou nele o0 medo do castigo divino resultante da pratica de atos
condenaveis (nesse caso, ele é condicionado a agir moralmente sob forcas heterénomas
associadas ao imperativo hipotético kantiano, como vimos na sec¢do 3.1). As duas forcas
conflitantes estdo no mesmo nivel de primeira ordem porque ambas sdo forcas
heterbnomas, vindas de entidades que sdo exteriores ao soldado e que, portanto, ndo sao
autonomamente dominadas por ele. Como o viciado libertino, ele ndo tem controle
sobre essas forcas determinantes, ele simplesmente vai se deixar levar pela forca que se
mostrar mais impositiva. Se sua ligagdo com seu grupo de companheiros de farda for
mais forte, ele optara por participar do crime, mas, se sua obediéncia aos ditames da sua
religido ou o seu medo do castigo divino for mais forte, ele optard por se recusar a
participar do crime.

O soldado, porém, como o viciado relutante, poderia ter uma vontade de segunda
ordem na qual ele poderia se decidir por sua prépria vontade e ndo pela vontade de

% He has no stake in the conflict between them and so, unlike the unwilling addict, he can neither win nor
lose the struggle in which he is engaged. When a person acts, the desire by which he is moved is either
the will he wants or a will he wants to be without. When a wanton acts, it is neither.
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forcas heterénomas de primeira ordem. Nessa deliberacdo de segunda ordem, em que se
institui uma vontade de segunda ordem, o soldado pode compreender o processo
psicoldgico de heteronomia em que estd envolvido. Ao tomar consciéncia de que esta
sendo manipulado por forcas determinantes, ele tomard uma decisdo movida por uma
vontade de segunda ordem, na qual ndo interferem diretamente nem o impulso gerido
pelo grupo de companheiros e nem o impulso gerido pelo seu grupo religioso. Se, como
sujeito, independente de sua formacéo religiosa, ele tiver desenvolvido intrinsecamente
um carater moral solido, fundado talvez em seu senso moral inato (conforme hipétese
de Bloom colocada na secdo 3.1), ele optara autonomamente por repudiar o ato
criminoso. Se for um individuo com tendéncias naturais & desobediéncia moral, ele
optara autonomamente por aderir aos companheiros.

Pode acontecer, ainda, como no caso do viciado relutante, do soldado ser
vencido pela forca heterbnoma de primeira ordem gerida pelo grupo de companheiros e
acabar participando do crime, seja por motivo de covardia ou de avidez, mas estar
plenamente ciente destas fraquezas que o levam ao ato. Nesse caso, ele podera ser mais
tarde tomado por um amargo remorso, porque havia nele uma vontade autbnoma, de
segunda ordem, de ndo participar do crime por escripulos morais pessoais, mas que ndo
foi suficientemente forte para prevalecer sobre seu desejo de primeira ordem
heterénomo. No caso de um soldado libertino que participou do ato criminoso, esses
escrupulos morais nao o afligem porgue ele, ndo agindo de acordo com uma vontade de
segunda ordem, ndo efetua uma reflexdo moral sobre a prépria acdo que lhe permita
compreender que esta sendo manipulado por uma forca heterbnoma. Ele apenas se deixa
levar por ela, aceitando-a como um fato natural.

O mesmo raciocinio pode ser feito no caso particular da personagem Philip
Carey, do romance Serviddo Humana, de Somerset Maugham. Ao compreender que
suas crencas religiosas sdo fruto de uma educacéo religiosa muito rigorosa imposta pelo
tio, ele percebe que foi manipulado por forgas exteriores que o levaram a essas crencas.
O desejo de crer nelas foi induzido por forgas de primeira ordem, sobre as quais ndo
tinha controle autbnomo. Mas, por outro lado, ele pode concluir também que,
estendendo sua reflexdo de segunda ordem, sua descoberta de que estava sendo
manipulado pelo tio deveu-se a sua relagdo com um grupo de amigos ateus avessos a
religido. Assim, ao refutar sua fé por causa destes amigos, estaria agindo também
heteronomamente. Logo, apds essa reflexdo mais ampla, ele podera optar tanto por

repudiar sua fé como por continuar a ter fé, mas agora essas decisdes serdo tomadas por
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uma vontade de segunda ordem. Qualquer que seja sua decisédo, ele agora estara sendo
autdnomao. Se ele decidir, na ddvida, que ndo deve optar nem por um caminho nem por
outro, podera ainda optar por uma posi¢cdo neutra de suspensdo de seu juizo, sempre
movido por uma vontade de segunda ordem. Nesse caso, estara adotando a doutrina
filoséfica classica do ceticismo ou a religiosa do agnosticismo.

Entretanto, ndo se deve, em absoluto, inferir, dados esses dois exemplos, que
somente quando existe um conflito entre duas vontades heteronomas, a manifestagéo de
vontade autbnoma exija que 0 sujeito seja capaz de apresentar vontade de segunda
ordem.

A vinculagdo da autonomia a vontade de segunda ordem é uma condigdo
necessaria para que a autonomia se manifeste no individuo, quaisquer que sejam as
situacbes em que uma determinada vontade heterénoma o domine. Isso porque, mesmo
guando uma vontade heteronoma se manifeste no individuo de forma ndo conflituosa
com outra vontade heterdbnoma, esta prdpria vontade heterdbnoma independente, por
definicdo, € uma vontade da qual ndo tem consciéncia de que é uma vontade dirigida
por uma entidade determinante. Assim, o individuo sera autbnomo sempre que, huma
reflexdo de segunda ordem, compreender que uma determinada acdo de sua parte esta
sendo impulsionada por uma vontade heterénoma, por natureza de primeira ordem e
dirigida por uma entidade determinante.

Finalizamos esta secdo com uma colocagdo de Frankfurt (1971, p. 13, tradugéo

nossa) que parece sintetizar, em poucas palavras, o leitmotiv deste capitulo:

Em qualquer caso, ele [o viciado relutante] faz algo que ele proprio quer fazer, e
ndo por causa de alguma influéncia externa cujo objetivo coincide com o seu
préprio, mas por causa de seu desejo de fazé-lo. O viciado relutante identifica-se,
no entanto, através da formacdo de uma vontade de segunda ordem, antes com um
do que com outro de seus desejos de primeira ordem conflitantes. Ele faz um de
seus desejos mais verdadeiramente seu e, ao fazer isso, ele abre mao do outro. *

Neste capitulo analisamos e discutimos o0s conceitos de heteronomia, autonomia,
vontade de primeira ordem e vontade de segunda ordem com o objetivo de entender que

as relacdes conflituosas de tais condi¢es no individuo é que irdo determinar se ele ira

3 In either case, he does something he himself wants to do, and he does it not because of some external
influence whose aim happens to coincide with his own but because of his desire to do it. The unwilling
addict identifies himself, however, through the formation of a second-order volition, with one rather than
with the order of his conflicting first-order desires. He makes one of them more truly his own and, in so
doing, he withdraws himself from the other.
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ou ndo aderir as crencas objeto de nossa analise, as ndo condizentes com estados de
coisas reais, no sentido de realidade do senso comum que apresentamos.

No proximo capitulo investigaremos possiveis relagfes entre as nogdes de ficcdo
e crenca para analisarmos especialmente a influéncia que a ficcdo exerce sobre as

crencas.
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CAPITULO 4 - FICCAO E CRENCA

Este capitulo terd o propdsito de estudar a forte relacdo entre a ficcdo e a crenca
falsa ou mistica notadamente no tocante ao fascinio que ambas exercem no ser humano,
embora, por motivos Obvios, o crente comum descarte a existéncia de tal relacéo.
Enfocaremos nossa investigacdo em principio para as causas naturais de nosso interesse
por estorias de ficcdo, a partir da qual partiremos para estudar a relacdo existente entre
estas estorias de ficcdo e as crencas falsas.

4.1 A hipotese evolutiva

Por que temos necessidade de contar histérias uns aos outros e de ouvi-las?
Embora os conceitos de ficcdo e crenga tenham suas proprias definicGes particulares,
parece que ambos se relacionam intimamente no tocante a essa questdo, que sera, por
isso, o leitmotiv que norteard este capitulo.

Existe hoje no mundo literario e académico uma discussdo sobre se essa
necessidade de contar e ouvir historias ndo estaria relacionada a um processo evolutivo
baseado na teoria darwiniana. Esta hipotese € colocada pelo estadunidense e professor
de literatura Jonathan Gottschall, autor do livro The Storytelling Animal: How Sories
Makes us Human (“O Animal Contador de Histérias. Como as Histérias nos Tornam
Humanos”, 2012). *®

Pelo fato de ndo termos provas empiricas de qual foi efetivamente o habitat
natural dos nossos ancestrais humanos, se as savanas abertas, as matas ciliares ou 0s
lagos rasos, € inevitavel que recorramos a nossa imaginacdo para acreditarmos que
viemos da Terra do Nunca, um local mais atraente, agradavel e seguro, mais cheio de
possibilidades para explicar nossa condicdo, do que aqueles mais provaveis, porém
insipidos, anddinos e tediosos.

Segundo Gottschall, ha dezenas de milhares de anos, antes de chegarmos a
capacidade de escrever as estorias de Hamlet ou Harry Potter, quando éramos apenas
um punhado de primatas com a mente ainda jovem, ja nos aglomeravamos excitados em
torno de fogueiras, trocando mentiras sobre herdis, trapaceiros, jovens amantes,

cacadores astutos, a origem do Sol e das estrelas, a natureza de Deus e dos espiritos e

¥ Recomendamos ler o artigo de Lopes (2013) sobre Gottschall e o assunto.
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tudo o mais. Agora, dezenas de milhares de anos depois, quando nossa espécie se
espalha pela Terra aos bilhdes , a maioria de nds ainda se apega a mitos sobre a origem
das coisas, se emociona com uma carga impressionante de ficcdes em paginas, palcos e
telas de TV e cinema. Mesmo em repouso, a mente fica contando-se estérias a si
mesma. Assim, ndés somos criaturas que vivem a maior parte do tempo no reino
imaginativo chamado Terra do Nunca. Isso porque, para Gottschall, enquanto nosso
corpo fica sempre fixo em um determinado ponto no espaco-tempo, nossa mente esta
livre para divagar em terras de faz de conta.

Os defensores da ideia de que a capacidade de contar historias tem um carater
evolutivo entendem-na como uma adaptacdo tdo bioldgica, em seus efeitos, como o
polegar opositor ou 0 andar bipede dos humanos.

Existe uma premissa interessante para essa hipotese que deriva da ideia em geral
aceita pelo mundo cientifico de que a linguagem articulada seja uma adaptacdo
evolutiva do Homo sapiens. A linguagem articulada surgiu no Homo sapiens devido a
um detalhe anatbmico que lhe conferiu vantagem competitiva em relagdo aos outros
animais, o seu aparelho fonador especifico.

Quando o Homo sapiens, hominideo vindo da Africa, migrou para a Europa e a
Asia em grande nimero, ha cerca de 40000 anos, segundo indicios, ja desenvolvera a
linguagem, um instrumento de interagdo entre 0s membros que, ao promover a troca de
ideias, alavancava o progresso tecnologico na construcdo de armas de defesa e de caga,
mas, principalmente, desenvolvia uma mente rastica para a elaboracdo de ideias cada
vez mais sofisticadas no intuito de preservar a especie. Assim, a mente propiciara a
criagdo da linguagem, mas a linguagem, ao provocar o uso intensivo da mente, foi uma
alavanca retribuidora para a evolugdo da prdpria mente que a criou. A linguagem fora
criada por uma vantagem anatémica existente no Homo sapiens, seu chamado aparelho
fonador. O aparelho fonador, que tambeém pode ter se desenvolvido evolutivamente pela
exigéncia da linguagem, é um complexo formado pelo sistema respiratorio, onde se
encontram os pulmdes, os brdnquios, a traqueia, a laringe, a faringe e pelas cavidades
nasal e bucal, onde se encontra o importante 6rgdo muscular da lingua para a producao
de sons. Na laringe se encontram as cordas ou pregas vocais, que sdo uma espécie de
valvulas que se abrem na inspiracdo do ar, e se fecham na expiracdo do ar. Ao se forcar
a passagem do ar para a expiracdo, as cordas vibram, produzindo sons. Essa vibragédo
das cordas vocais aliada ao uso simultaneo de 6rgdos como as bochechas, os maxilares,

os labios e a lingua da cavidade bucal, que funciona como uma caixa de ressonancia, vai
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permitir a modulacdo de uma infinidade de sons, que, por sua vez, se prestara a
producdo de um rico repertério de signos fonéticos para uma comunicaco interativa. ¥

A linguagem articulada, assim, originada do aparelho fonador especifico do
Homo sapiens, desenvolvida ao longo do tempo pela comunicacgéo interativa cada vez
mais intensa entre 0os seus membros, pode ter tido como um dos fatores para o seu
sucesso, como instrumento de evolugdo, a elaboracdo inventiva de histérias e mitos
fascinantes, contadas e ouvidas em rodas de conversas ao pé de uma fogueira por esses
primeiros humanos do Paleolitico. A seguir, ao longo do tempo, estendendo-se para o
Neolitico, a complexidade mental conseguida e o conforto proporcionado pelas historias
podem ter incentivado a busca de simbolos representativos da fala, para registrar as
historias em cavernas, pedras e peles, no intuito de que fossem expandidas para além do
nucleo da fogueira a outros humanos, tanto espacial como temporalmente, consistindo
esses primeiros passos no nascimento da linguagem escrita.

Assim, se a hipoOtese de Gottschall estiver correta, as historias fantasticas
contadas e transmitidas de geracdo a geragédo teriam colaborado, de forma crucial, para
0 incremento da linguagem articulada, tanto a falada como a escrita, e,
consequentemente, para a complexidade mental de nossos cérebros atuais. Parece ainda
que brincar de contar histérias faz parte do comportamento lGdico das criangas, que
estariam apenas reproduzindo o comportamento de filhotes de animais ndo-humanos,
que brincam entre si para treinar habilidades motoras, cognitivas e sociais num
ambiente seguro, preparando-se para enfrentar os desafios da vida adulta que os
esperam pela frente.

E interessante relacionar, e ver se derivam de um mesmo impulso motivacional,
esse peculiar comportamento (contar e ouvir histdrias) preparatorio da crianga para a
vida social e o comportamento de leitores adultos de literatura ou obras literarias de
ficcdo. O psicanalista Contardo Calligaris, num artigo para o jornal Folha de Séo Paulo,
intitulado “Qual Romance Vocé Estd Lendo?” (2013), cita uma pesquisa recente,
publicada na revista Science, intitulada "Reading Literary Fiction Improves Theory of
Mind" (“Ler Ficcdo Literaria Melhora a Teoria da Mente”), de David C. Kidd e
Emanuele Castano, feita com leitores e ndo leitores de obras literarias de ficg&o.
Segundo a pesquisa os leitores de obras literarias estariam mais preparados para a vida

social e se sair bem de seus conflitos do que os ndo leitores porque tém maior

% Dados sobre o aparelho fonador no Homo sapiens foram extraidos do site http://criarmundos.do.sapo.
pt/Linguistica/pesquisalinguagem.html
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capacidade de compreender, pela observacdo, o0 estado psicologico de seus
interlocutores ou dos que os rodeiam. Talvez isso se deva ao conhecimento mais
extenso e denso que tém da natureza psicolégica humana, ao conhecerem as diversas
personagens inventadas, mas baseadas na realidade, e descritas com maestria, em suas
nuances psicologicas, pelos bons escritores da literatura. A pesquisa destaca que essa
vantagem sO se restringe aos leitores de literatura, excluindo os de ficgdo popular, e
também s6 aos que estivessem lendo efetivamente alguma obra literaria no momento da
pesquisa (0 que pode denotar uma falha da pesquisa, ja que a natureza do conhecimento
que se supde que os leitores adquirem — a complexidade da natureza humana —
demandaria um tempo mais vasto e concentrado de leitura). Veremos por que esse
possivel fendmeno ocorre com o leitor de obras literarias de ficgdo, quando falarmos
exclusivamente sobre a personagem de ficcdo numa secdo mais a frente.

Outra ideia sobre a hipétese evolutiva da vontade de contar histérias refere-se ao
efeito “cauda de pavao”. Na sele¢do sexual, caracteristicas aparentemente inuteis, como
a enorme e vistosa cauda do pavdo, podem ser apenas artificios exibicionistas para
mostrar que seus detentores possuem bons genes ou salde aos parceiros (as) do sexo
oposto. Na guerra armamentista que surge dai, manifestacfes cada vez mais exageradas
competem pela atencdo do parceiro (a). Adornos despropositados, como as caudas dos
pavoes e as galhadas dos alces sdo efeitos dessa guerra. Na teoria da selecdo natural
evolutiva tais adornos seriam ndo adaptativos e, portanto, contrarios a teoria, ja que
atrapalhariam consideravelmente seus portadores durante a fuga de predadores, mas se 0
objetivo aqui € exibir saude, esse fato paradoxal talvez seja uma prova a mais para
demonstrar que eles, ao estarem vivos mesmo carregando tais trambolhos, sdo mais
saudaveis e fortes do que 0s que ndo 0s possuem ou 0S possuem em menor tamanho.

Na espécie humana, a mania atual das cirurgias plasticas, principalmente entre as
mulheres, que, as vezes, aumentam desproporcionalmente, com material artificial, as
partes mais sensuais de seus corpos, pode ser um reflexo ostensivo do efeito “cauda de
pavao”. O uso, principalmente pelos homens, de drogas anabolizantes para aumentar o
desempenho esportivo ou simplesmente tornar o corpo mais atrativo se insere nesse tipo
de comportamento autopromocional. Mas, por se tratar de um recurso artificial, tdo
artificial quanto o de utilizar mascaras e perucas para esconder o que de fato o individuo
é, trata-se de uma maneira pobre de demonstrar superioridade. Nao é alterando artificial
e fisicamente seu corpo que o individuo estd demonstrando possuir bons genes. No ser

humano, uma verdadeira “cauda de pavao”, que reflita a existéncia de bons genes, seria
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exibida por meios mais honestos, ndo artificiais, como, por exemplo, os pendores
intelectuais.

Assim, sdo os pendores artisticos e intelectuais revelados pela capacidade de
contar historias ou de realizar qualquer obra de arte, bem como os pendores do
raciocinio l6gico usados no desenvolvimento da ciéncia, que teriam, realmente, no
homem ou na mulher, a mesma funcgéo seletiva da cauda do pavédo: a de mostrar uma
caracteristica exibicionista na intencdo de atrair parceiros (as). A diferenga entre os
humanos e os ndo-humanos é que, embora muitas vezes 0s pendores humanos também
possam tender a realizacdo de producdes polémicas (como vemos em alguns exageros
estilisticos da arte e da literatura contemporéneas), de forma geral eles séo Uteis para o
desenvolvimento da sociedade humana. O estadunidense e psic6logo evolucionista
Geoffrey Miller, no seu livro A Mente Seletiva (2000) ¥, expande essa ideia para um
conceito mais geral ao propor que qualquer atividade humana, seja aquela que vise
buscar o poder, como a politica ou a de cunho altruista, ou aquela que vise mostrar
aptiddes fisicas, como a esportiva, ou aquela que vise mostrar aptiddes intelectuais,
como a de produzir uma obra bela ou util para a humanidade, como uma producéo
literaria, artistica, cientifica ou filoséfica, tem, na realidade, por fim unico, a busca de
prestigio, fama ou atencdo social para seu autor, mostrando a sociedade que este possuli
bons genes para transmitir para a posteridade, com o que atrairia, assim, parceiros (as)

com o mesmo nivel de qualidade.

4.2 As hipdteses ontoldgica e epistemologica

Sem necessariamente excluir a hipétese evolutiva até aqui sugerida, podendo a
esta ser agregadas, vamos aventar duas outras hipoOteses igualmente provaveis para
explicar nossa necessidade de contar e ouvir historias. Uma hipotese seria ontoldgica,
isto é, repousa na ideia de que essa necessidade seria devida a um impulso natural
interior dentro da nossa psique, ou da estrutura psicogenética do nosso espirito.

A origem da nossa necessidade de contar e ouvir histérias € ontoldgica porque
parece estar incrustada universal e inatamente na nossa mente uma forte necessidade de
termos emocdes. Essa necessidade estaria na nossa mente de forma atavica, herdada de

nossos antepassados cacadores-coletores do Paleolitico, que, durante a rotina da cacada

37 \Ver uma entrevista de Geoffrey Miller a respeito no site www.ateus.net
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aos animais, passavam todo o seu tempo com o organismo em prontiddo, sofrendo
variadas e fortes emoc¢6es, como 0 medo do confronto com outros grupos ou com outros
predadores que os rodeavam, a expectativa do encontro com a caga, o alivio e 0
contentamento ao encontra-la, a preparacdo calculada e ansiosa para abaté-la, a alegria
do triunfo ao conseguirem o seu intento. Na sua rotina diaria, portanto, nossos
antepassados eram plenamente preenchidos por fortes emocg6es de toda espécie.

Com o aumento da populacdo, a consequente demanda por alimentos em maior
escala e a luta pela sobrevivéncia houve os adventos da agricultura no Neolitico e da
industrializacdo na era moderna, com a padronizacdo e a segmentacdo do trabalho,
acabando com as cacadas emocionantes do Paleolitico. A necessidade de sentir emogoes
deve ser, portanto, um impulso atavico vindo dessa época em que ter emogdes era uma
rotina diaria vivida por todos os Homo sapiens.

Hoje, na maioria dos trabalhos usualmente executados, 0 que existe é apenas
uma tediosa repeticdo dos mesmos atos (embora ndo na escala exagerada da critica feita
por Charles Chaplin ao industrialismo no filme Tempos Modernos, no qual ha uma cena
cdmica em que a personagem Carlitos sofre um colapso psiquico ao realizar um
trabalho mecanico repetitivo numa linha de montagem industrial). Apds a obtencéo de
um emprego e um inicio carregado das emocOes da ansiedade e da novidade, qualquer
trabalho, principalmente se ndo for do gosto do principiante, tornar-se-a tedioso e
repetitivo. O carteiro que sai de manh& para trabalhar pode percorrer hoje uma rua
diferente da que percorreu ontem, mas sabe que seus atos mecanicos de colocar as
cartas nas caixas de correio das casas da rua de hoje vao ser exatamente 0s mesmos que
executou ontem nas caixas de correio da rua de ontem. Nenhuma emocdo forte, como as
suscitadas pela quebra da rotina, pode advir desses atos repetitivos. Dai que ao fim do
dia, ap6s o dia inteiro da pratica tediosa de uma mesma acéo, ele se sentird tomado por
uma vontade de ter emocdes, levado por aquele impulso atavico herdado de seus
antepassados, que podera suprir numa roda de amigos contando e ouvindo historias num
bar, ou indo para casa assistir ao capitulo da novela da televiséo cujas emogdes criadas
por um autor criativo ele acompanha diariamente. Essas emo¢des buscadas no artificio
fariam o papel de suprir na sua mente a falta das emogdes induzidas diretamente pela
realidade que seus antepassados cacadores-coletores sentiram um dia.

Algumas brincadeiras nos parques de diversdes, como a montanha-russa, e
alguns esportes radicais que testam os limites da nossa resisténcia e coragem também

podem fazer esse papel de suprir a demanda por emogdes da nossa mente. Em alguns
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individuos essa demanda pode ser tdo forte que pode originar um vicio permanente, em
que hé o perigo de que a sua satisfacdo comece a exigir que 0s riscos se tornem cada vez
maiores, levando-os fatalmente a acidentes que resultam em ferimentos e até em mortes.

O exemplo de um esporte que pode despertar um vicio perigoso é o base
jumping, que consiste num voo solitario do esportista com a ajuda de “asas” de lona
acopladas ao seu corpo, que se estendem ao longo de toda a extensdo dos seus bracos
abertos até toda a extensdo das suas pernas. Carrega ainda um paraquedas que o auxilia
na aterrissagem. O esportista atira-se ao ar livre de um ponto alto o suficiente de alguma
montanha e, por varios minutos, voa sozinho como um péassaro, até abrir o paraquedas e
pousar suavemente no solo.

Felizmente a maioria de nds ndo tem essa ansiedade tdo grande por sentir
emoc0es fortes a ponto de se arriscar a praticar esportes tdo radicais. Mas todos nds, em
maior ou menor grau, parecemos ter essa necessidade atavica de ter emogdes e, como 0
carteiro, a suprimos ouvindo histdrias, lendo livros ou assistindo a filmes, atividades
que igualmente nos trazem emog0Oes induzidas de modo indireto, que nos satisfazem
sem que precisemos arriscar nossas vidas. Como diz o psicélogo evolucionista
canadense Steven Pinker (1998, p. 564):

Quando as ilusdes funcionam, ndo hd mistério para a questdo “Por que as pessoas
apreciam a fic¢do?”. Ela € idéntica a questdo: “Por que as pessoas apreciam a
vida?”. Quando nos absorvemos em um livio ou um filme, conseguimos ver
paisagens maravilhosas, ter intimidade com gente importante, apaixonar-nos por
homens e mulheres deslumbrantes, proteger pessoas amadas, atingir objetivos
impossiveis e derrotar inimigos malvados. Bom negécio, dado o pouco que
pagamos pela entrada do cinema ou pelo livro!

Os cagadores-coletores do Paleolitico tinham essas emocdes na vida real,
arriscando-se a ser feridos e mortos, da mesma forma que 0s esportistas do base
jumping. E um bom negécio que, por alguns trocados, possamos entrar numa sala de
cinema, ter essas mesmas emogdes e sair intactos, sem ter corrido risco algum. Dai a
relevancia de artes como a literatura, o teatro e o cinema, meios de transmissao que,
contando-nos estdrias que simulam a realidade, produzem uma ficgdo que nos entretém
e a que chamaremos ficgao-entretenimento.

Rendendo-se a importancia da arte literaria ou da arte de se contar estérias nos
costumes da sociedade e a consequente valorizacdo dos que a praticam, assim se
expressa David Hume (2004, p. 334-335):
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Sabe-se que o grande encanto da poesia consiste em vividas imagens das paixdes
mais elevadas — magnanimidade, coragem, desdém pela fortuna —, ou, entdo, das
ternas afeicGes — amor e amizade — que inflamam o coragdo e infundem-lhe
sentimentos e emogdes semelhantes. E embora se observe que, por um mecanismo
natural dificil de ser explicado, todos o0s tipos de paixdes, mesmo as mais
desagradaveis, como a aflicdo e a colera, transmitem satisfacdo quando estimuladas
pela poesia, nota-se que as afecgbes mais elevadas ou mais ternas tém uma
influéncia peculiar e agradam por mais de uma causa ou principio. E isso para ndo
mencionar que sé elas fazem que nos interessemos pelas vicissitudes das pessoas
representadas, ou comunicam-nos alguma estima e afeigdo por seus caracteres.

E seria possivel por em davida que esse proprio talento poético de mobilizar as
paix0es, esse patético e sublime do sentimento, constitui um mérito muito
significativo, e que, reforcado por sua extrema raridade, pode elevar seu possuidor
acima de todas as personalidades da época em que vive? A prudéncia, o decoro, a
firmeza e o benevolente governo de Augusto, adornado por todos os esplendores de
seu nobre nascimento e sua coroa imperial, ddo-lhe parcas condi¢bes de competir
com a fama de um Virgilio, que conta, de seu lado, apenas com as belezas
celestiais de seu génio poético.

Outra hipdtese, como causa da necessidade de contar historias, seria
epistemol6gica no sentido em que toda histdria contada, seja real ou ficticia, tem o
carater educativo de fazer com que o individuo se instrua quando a ouve, I€ ou assiste,
trazendo-nos conhecimento e orientacdo sobre o comportamento moral que devemos
adotar em sociedade. J& sugerimos essa hipotese, linhas atras, na se¢do sobre a hipdtese
evolutiva, ao comentarmos sobre a pesquisa feita com leitores e ndo leitores de ficcdo
literdria citada por Contardo Calligaris. De acordo com o comportamento das
personagens e o desfecho resultante deste comportamento, 0 ouvinte, o leitor ou o
espectador ird pautar suas proprias agdes em sua vida particular, balizando através da
percepcao dos fatos relatados sua propria vida moral. Mais a frente, neste mesmo
capitulo, esmiucaremos melhor essa relacdo do leitor com a personagem de ficcdo ao
falarmos especificamente sobre esta figura.

E sintomatico dessa dindmica relacional entre a ficgdo e o individuo a adog&o
dos espectadores de telenovelas no Brasil dos trejeitos, bordfes e vestimentas das
personagens mais carismaticas ou que se sobressaem nessas novelas. Mas essa dindmica
pode se estender para um sentido mais funesto se a ficgdo passar a ter as cores da
realidade para o espectador. Esse fato pode ser observado em espectadores que ao
encontrarem na rua o ator que interpreta o vildao na telenovela passam a xinga-lo e a
agredi-lo como se fosse uma personagem real. Esse fendmeno da identificacdo da ficgdo

com a realidade é universal, conforme nos diz Pinker (1998, p. 563):
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As emissoras de televisdo recebem correspondéncia de telespectadores de novelas
com ameacas de morte para 0s personagens maus, conselhos para os amantes
desprezados e sapatinhos para os bebés. Espectadores mexicanos celebrizaram-se
por crivar de balas a tela do cinema. Atores queixam-se de que os fas os
confundem com seus personagens; Leonard Nimoy [ator e diretor que representou
o Sr. Spock no seriado “Jornada nas Estrelas”] escreveu um relato autobiografico
intitulado 1 am not Spock (Ndo sou Spock), depois capitulou e escreveu outro
chamado | am Spock (Eu sou Spock).

Por essa forte influéncia que apresentam nos comportamentos culturais, ndo € de
estranhar que a ficcdo-entretenimento possa perfeitamente enveredar para o0 que
chamamos ficgao-crenca, quando a ficcdo € criada ndo para entreter, mas para enganar e
fazer o ouvinte, o leitor ou o espectador acreditar que seja verdade o que é apenas
ficcdo. Mas ndo se pode desconsiderar a probabilidade de que, ambas tendo o carater de
ficcdo, tanto a ficcdo-entretenimento como a ficgdo-crenca possam ter evoluido

conjuntamente com base nas trés hipoteses causais consideradas.

4.3 A ficcao-entretenimento

A ficcdo, para nds, seres humanos, Unicos seres na Terra que a praticam com
mais desenvoltura, devido a propriedade mental privilegiada que possuimos, tem um
papel fundamental em nossas vidas pela utilidade (hipGtese evolutiva), pelo prazer
(hipotese ontologica) e pelo conhecimento (hipotese epistemologica) que proporciona.
Logo, ndo é de estranhar o papel relevante que a literatura, com suas poesias, seus
contos e seus romances, assumiu ao longo da histéria da espécie humana. Derivados dos
livros impressos da literatura e apoiados por tecnologias cada vez mais sofisticadas
surgiram meios artisticos alternativos para a transmisséo das estorias de ficcdo, como o
teatro, o cinema e a televisdo, sendo estes dois Ultimos al¢ados a condicéo de industrias
lucrativas. Com a ajuda da tecnologia e de grandes orgcamentos, estes meios buscam
aprimorar a transmissdo das estorias com técnicas cada vez mais sofisticadas com o
propdsito de fazer com que o receptor as perceba quase como realidade (como a atual
transmissédo em 3D no cinema).

A ficgdo na arte ou ficcdo-entretenimento € uma estoria imposta & mente do
sujeito ndo para engana-lo, uma vez que ele sabe que se trata de um engodo, mas para
proporcionar-lhe um prazer induzido indiretamente. Esse prazer pode ter diversas
formas, como, por exemplo, o prazer do sujeito pela identificagdo com uma

personagem, o prazer pela admiracdo de uma qualidade excepcional de outra, 0 prazer
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pelo final feliz de uma estoria, e também o prazer mais vergonhoso pela desgraca de
uma personagem, prazer denominado na lingua alemd Schadenfreude, que significa
“prazer com a desgraca alheia”, segundo Pinker (1998, p. 385). E o prazer que sentimos
quando vemos um mendigo e pensamos: “Ainda bem que ndo estou na pele dele”.
Como exemplo deste prazer, Pinker (1998, p. 411) cita um proveérbio : “Quando é que
um corcunda exulta? Quando vé um corcunda com uma corcova maior.”

Esse tipo de prazer é tratado também pelo filésofo alemdo Arthur Schopenhauer
(2005, 1377, p. 412):

Também ndo se deve negar que, nesse aspecto, e a partir desse ponto de vista do
egoismo, que é forma do querer-viver, a visdo ou descri¢do dos sofrimentos alheios
nos proporciona satisfacdo e prazer, como Lucrécio bela e francamente o expressa
no inicio do segundo livro de De rerum natura:

Suave, mari magno, turbantibus aequora ventis,

E terra magnum alterius spectare laborem:

Non, quia vexare quemquam est jucunda voluptas;

Sed, quibusipse malis careas, quia cernere suave est.
(Quando o mar esta bravio e os ventos acoitam as ondas,

E agradavel assistir em terra aos esfor cos dos marinheiros:
N&o que nos agrade assistir aos tormentos dos outros,

Mas é um prazer sabermo-nos livres de um mal.)

Todavia, veremos mais adiante que esse tipo de alegria, obtida pela intermediagédo
do conhecimento do préprio bem-estar, encontra-se bastante proxima da fonte
positiva e real da maldade.

E para atender a esse tipo de prazer, Schadenfreude, que sio feitas as estdrias em
que as personagens se debatem em situagcbes emocionais draméticas ou vivem em
situacbes socioecondmicas precarias de causar pena. E o prazer que sentimos depois de
assistirmos a uma tragédia numa peca de teatro ou num filme (as tragédias gregas e as
de Shakespeare tém por fim proporcionar esse prazer) e saimos da sala aliviados porque
toda aquela desgraga ndo aconteceu conosco.

Na sua obra Poética (1966) Aristoteles ja antevia o poder da arte da tragédia sobre
o espectador *, representada no teatro, de libertacio das paixdes, pois ele, ao ser
impactado por paix8es como as do terror e da piedade, encenadas nos palcos, conseguia

se ver livre delas. A essa libertacdo das emocdes, que o espectador expurgava de si,

% Em oposicdo ao seu antigo mestre Platdo, que considerava a arte uma atividade menor e prejudicial ao
conhecimento, j& que se resumia a copiar 0 que ja era uma copia, pois os fendmenos aparentes do mundo
sensivel ja eram cépias do mundo ideal e inteligivel.
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dava-se 0 nome de catarse ou purificacdo. Assim, diz Aristoteles (1966,1449a, 24-27,
p. 74):

E, pois, a tragédia imitacdo de uma acdo de carater elevado, completa e de certa
extensdo, em linguagem ornamentada e com as varias espécies de ornamentos
distribuidas pelas diversas partes, ndo por narrativa, mas mediante atores, e que,
suscitando o terror e a piedade, tem por efeito a purificacdo dessas emocoes.

A ficcdo-entretenimento, como no caso das tragédias gregas, difere da realidade
porque ndo é produto, como esta, da percepcdo imediata de eventos no mundo que
ocorrem exteriormente ao agente que percebe, a revelia dos pensamentos da sua mente.
A realidade é produto da percepcdo, conforme definida por Russell, que se da pela
conjuncdo da sensacdo no agente, através dos seus sentidos, causada por uma
manifestacdo de um objeto, com o significado que o objeto tem para o agente (por
exemplo, 0 som do trovao, que lhe da a certeza da existéncia real de um trovao la fora,
embora ndo veja os raios). Fatos reais ndo necessitam da intervencdo da mente do
agente porque sdo os fatos presentes dados pela realidade a sua volta. Mesmo que a
realidade ndo se apresente a nos pela percepcdo imediata, ela pode se apresentar com
inferéncias que fazemos a partir de experiéncias perceptivas que temos com fatos que
Ihe sdo correlatos. Por exemplo, ndo temos a percepcdo imediata das mentes das
pessoas, mas sabemos que elas as possuem pelo seu comportamento e pela comparacao
(analogia) que fazemos com nossas proprias mentes (voltaremos a esse assunto na se¢do
4.5). Apos essa inferéncia inicial, a realidade das mentes das pessoas ficara para sempre
como conhecimento adquirido em nossa memoria, e a mente do agente nao precisara
mais fazer novas inferéncias com relacdo a esse fato que conheceu. Fatos reais nao
necessitam da intervencdo da mente do agente a ndo ser que estes fatos se configurem
como fatos que o surpreendem e exigem sua atengdo critica a posteriori, como 0s que
originam o conhecimento justificado, ou como os que exigem uma avaliagéo critica e
uma interpretacdo subjetiva quando se caracterizam por fugirem a uma logica racional,
como as tragedias familiares de dificil explicagdo. Tentaremos dar uma justificativa para
esse ultimo fato quando falarmos mais a frente da personagem de ficgdo (se¢do 4.5).

Assim, a ficcdo-entretenimento, diferindo da realidade nesse aspecto
fundamental, ndo é algo dado pelo mundo exterior a percep¢do do agente, pelo mundo
fora dele, mas é algo que depende da sua intervencdo, da sua colaboracdo, mais

especificamente, da sua mente. A ficgcdo-entretenimento ndo existe no mundo exterior
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ao agente, ela tem que ser criada por uma determinada mente e, a seguir, essa criagcdo
sera aceita por outras mentes num acordo implicito entre estas e a mente criadora pelo
qual todas as mentes envolvidas estdo cientes de que tudo ndo passa de uma mentira
bem engendrada para um beneficio geral (entretenimento). Logo, a intervencdo da
mente se da tanto pela necessidade do criador de criar algo como pela necessidade do
receptor da criagdo (ou do que vai se deleitar com a criacdo) de aceitar aquilo que lhe
esta sendo oferecido como uma mentira a qual se entrega. E uma aceitagdo voluntaria
que depende de sua intervencao ou vontade de entregar-se a um engano. Na recepcdo da
realidade ndo ha necessidade dessa intervencdo da mente, ela é entregue ao agente
independente da sua vontade ou de qualquer intervencao.

Como os eventos que compdem a narrativa da estéria da ficcdo-entretenimento
ndo ocorreram na realidade exterior ao agente, a estoria tem que ser criada por um
estado volitivo da sua mente a que chamamos imaginacdo *°. A realidade, como um
dado que esta fora do agente e da sua mente, que existe independente da sua existéncia,
ndo depende desse estado mental chamado imaginacéo (produtiva) para existir. Mas a
ficcdo, sim, depende crucialmente da imaginacao do agente, que a requisita quando quer
criar uma histéria ficticia. Assim, é pela imaginacdo que grandes escritores criam
personagens memoraveis, como Ulisses, do poema Odisseia, de Homero, ou Jean
Valjean, do romance Os Miseraveis, de Vitor Hugo, ou Madame Bovary, do romance
Madame Bovary, de Gustave Flaubert, ou Philip Carey, do romance Serviddo Humana,
de Somerset Maugham, e autores de histérias em quadrinhos criam personagens que
deliciam os adolescentes, como Super-Homem, Batman, Wolverine, etc.

Né&o € necessario muito esforco mental para concluir disso que a ficgdo sé existe
devido a capacidade da imaginacdo humana, ndo apenas de reproduzir os elementos da
realidade, mas de recombinar das mais diversas maneiras tais elementos e partes deles,

como Descartes (1973, p. 94) ja refletira em sua Primeira Meditacéo:

Pois, na verdade, os pintores, mesmo quando se empenham com o maior artificio
em representar sereias e satiros por formas estranhas e extraordinarias, nao lhes
podem, todavia, atribuir formas e naturezas inteiramente novas, mas apenas fazem

% No vocabulario filoséfico a palavra imaginagéo ¢ entendida em pelo menos dois sentidos. No primeiro
sentido, ela é a faculdade de formar imagens reproduzindo o que foi objeto de uma percepcdo da
realidade (nesse caso é chamada de imaginacdo reprodutiva). No segundo sentido, é a faculdade de
combinar imagens provenientes dessa realidade formando novos conjuntos ficticios (nesse caso é
chamada de imaginacdo produtiva, criadora ou inovadora). Segundo Lalande (1999, p. 520), no segundo
sentido usa-se as vezes o adjetivo inovadora no lugar do adjetivo criadora porque no, sentido estrito, ndo
h& uma criagcdo, mas uma combinacdo nova de imagens. Usamos neste trabalho a palavra imaginacdo no
segundo sentido, em que ela produz algo novo diferente da realidade, embora baseada em seus elementos.
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certa mistura e composicdo dos membros de diversos animais; ou entdo, se
porventura sua imaginacao for assaz extravagante para inventar algo de tdo novo,
que jamais tenhamos visto coisa semelhante, e que assim sua obra nos represente
uma coisa puramente ficticia e absolutamente falsa, certamente ao menos as cores
com que eles a comp&em devem ser verdadeiras.

Diante da diversidade das nossas reacdes emocionais perante as nossas davidas
existenciais sobre quem somos de fato ou o que fazemos aqui, ndo existe um consenso
geral na consideracdo do que seja ficcdo e realidade, embora a diferenca entre esses dois
estados de percepcdo mental, conforme foi aqui apresentada, pareca bastante clara a

primeira vista.

4.4 A ficcao-crenca

Para um cético ou um ateu ndo parece haver grande dificuldade para detectar
essa distingdo precisa entre 0 que seja ficcdo e o que seja realidade. Mas existe um tipo
de individuo, que é hoje predominante no mundo, que nao consegue fazer de forma
cabal essa distin¢cdo porque tende a misturar esses dois estados de percepcdo mental em
determinados casos, considerando realidade o que estad no campo da ficgdo. Isto é, tende
a agregar a realidade uma ficcdo que foi criada dentro dele ou dentro de outros
individuos eficientes nesse mister, para atender a reacbes emocionais especificas a sua
misteriosa condicdo humana. Os crentes, com mais énfase os fundamentalistas
religiosos, acreditam que alguns fatos e entidades que claramente se situam no campo
da ficcdo, pois ndo se manifestam como fendmenos empiricos, estdo no campo da
realidade.

Isso ndo quer dizer que o fundamentalista religioso seja um individuo totalmente
ingénuo preparado para aceitar qualquer ficcdo como realidade, como ocorre com as
criangas na fase inicial de suas vidas. Pois o crente religioso, como o cético ou o ateu,
acredita também que as personagens criadas por escritores para o entretenimento, como
Jean Valjean e Super-Homem, estdo no campo da ficcdo e ndo da realidade e que foram
criadas apenas para o prazer induzido artificialmente. Mas, diferenciando-se do cético e
do ateu, ele tende a acreditar que aqueles determinados fatos e entidades, igualmente
saidos da imaginacdo do homem, e igualmente direcionados para areas do cerebro
relacionadas a prazer e recompensa, ndo sao ficgdo e sim realidade, mesmo sabendo que

ndo sdo comprovaveis empiricamente. Isso porque tais fatos e entidades, alocados em
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mundos transcendentes que estariam além deste mundo fisico, ndo tém o mesmo fim de
causar-lhe o prazer momentéaneo e fugaz da ficcdo-entretenimento, mas de responder-
Ihe as suas angustias existenciais mais profundas com respeito a sua inquietante posicao
na natureza como espécie animal.

Para aplacar tais angustias, as religides se dispuseram a inventar deuses imortais
que residiam em mundos perfeitos, que transcendiam nossa condi¢do de seres mortais
residindo em mundos imperfeitos. Nesse contexto Platdo deu uma forte contribuicao
para a ideia de um mundo transcendente com o mito da caverna. Platdo imaginou que
existiria outro mundo além deste mundo fisico que percebemos. O mundo fisico que
percebemos e no qual vivenciamos os fendmenos empiricos ¢ um mundo em constante
transformacao (seres nascem e morrem) e €, portanto, apenas aparente e ilusorio, nao ha
fixidez da matéria. E apenas uma copia de outro mundo, que ndo percebemos devido a
nossa cegueira, um mundo que transcende este mundo aparente e que é o mundo real e
inteligivel, onde estdo todas as ideias fixas e imutaveis que ddo forma aos objetos
mutéveis (em constante mudanca) existentes neste mundo aparente em que Vvivemos.
Platdo inventa entdo uma metéfora, 0 mito da caverna, para explicar essa nossa posicao
de engano em relacgéo a estes dois mundos distintos.

Segundo apresenta Platdo (2000, p. 263-266), numa caverna estdo imdveis,
presos pelo pescoco e pelas pernas, desde a infancia, alguns prisioneiros que estao fixa e
eternamente voltados para a parede dos fundos da caverna na qual aparecem sombras
dos objetos reais que desfilam fora da caverna. Os prisioneiros veem apenas essas
sombras se movimentando na parede, as quais, para eles, constituem a realidade. Para
Platdo, somos como 0s prisioneiros da caverna: os fendmenos que percebemos no
mundo fisico ndo sdo a realidade, sdo apenas aparéncias, copias ilusérias da realidade
existente em outro mundo transcendente ndo perceptivel pelos sentidos. E neste mundo
transcendente e inteligivel que estariam as ideias fixas e imutaveis, das quais 0s
fendmenos e objetos passageiros e mutaveis que percebemos sdo apenas simulacros.
Essa dicotomia mundo aparente/mundo real influenciou a tradi¢do religiosa ocidental e
percorreu também a historia da filosofia até a era moderna, através das teses,
frequentemente conflituosas, da metafisica.

Na modernidade europeia, a metafisica classica sofreu um duro golpe com as
criticas de Hume (2004) e Kant (1999). Mas Kant limitou-se, na verdade, a uma severa
discordancia quanto a possibilidade de que a razdo pudesse desvendar alguma coisa de

um mundo transcendente. Ao restringir-se a essa critica, Kant apenas refutava a hipotese
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de que pudéssemos conhecer esse mundo transcendente, mas ndo negava a sua
existéncia. No fundo, portanto, ele adaptava também a dicotomia platénica mundo
aparente/mundo real ao admitir que as coisas na natureza eram compostas pela
dicotomia fenémeno/coisa em si. Os fendmenos sdo as coisas que se apresentam a nds
empiricamente como as percebemos, enquanto as coisas em s sdo as coisas ocultas que
estdo por tras desses fendmenos e que Sdo suas causas, mas que jamais podemos
conhecer. Para Kant, ndo era possivel ter acesso a coisa em si pela razdo, motivo pelo
qual os filésofos deveriam abandonar qualquer estudo sobre a metafisica. Mas o fato de
dizer que ndo era possivel conhecer a coisa em si ndo queria dizer que a coisa em si ndo
existisse. Logo, em Kant ndo havia um abandono total da existéncia de um mundo
transcendente, o que gerou a Kant as criticas dos filésofos contemporaneos que o
sucederam. A coisa emsi foi, assim, historicamente, nada mais do que a Gltima tentativa
filosofica de estabelecer a existéncia de um mundo transcendente além do mundo
natural que percebemos. *°

No entanto, os defensores das varias vertentes fundamentalistas, em seu estilo
frequentemente dogmatico e intolerante de conduzir suas reflexdes, atribuem aos
sistemas de crencas que defendem um valor de verdade universal e necessario,
excludente, portanto, de outros sistemas de crengas.

O cético contempla esta estranha particularidade do fundamentalista em
acreditar nesse tipo especial de ficcdo. Mas ambos, o cético e o fundamentalista,
concordam plenamente que a ficcdo-entretenimento ¢é apenas ficcdo destinada ao prazer
humano induzido indiretamente, que Super-Homem, um ser dotado de superpoderes, é
apenas uma personagem ficticia inventada para a diversédo. Ja a ficcdo particular em que
ambos discordam quanto a sua natureza intrinseca, que o fundamentalista acredita ser
realidade e o cético acredita ser também ficcdo (pois enquanto o cético acredita que
Deus é um ser todo-poderoso criado pela imaginacao téo ficticio quanto Super-Homem,
o fundamentalista acredita que seu Deus tem existéncia real, embora com poderes, de
onisciéncia e onipoténcia, mais inacreditavelmente implausiveis do que o0s de Super-
Homem) é a ficcdo a que chamaremos ficgdo-crenca. Logo, a ficcdo-crenca é a ficgdo
que o fundamentalista religioso, em engano, se impde a si mesmo como realidade,
enquanto o cético avalia a ficgdo-crenca como ficcdo tanto como a ficcdo presente na

ficcdo-entretenimento.

“0 Sobre coisa emsi ver KANT, 1999, Analitica dos principios, cap. 111, p. 202.
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Qual é o fator (ou fatores) que faz com que o fundamentalista religioso difira do
cético e abrace a ficgdo-crenca, considerando como realidade o que o cético vé apenas
como ficcdo? Esse fator, esse algo a mais no fundamentalista religioso que o faz
enganar-se quanto a um determinado tipo de ficcdo e o faz diferente do cético é o que
tentamos investigar nos capitulos anteriores deste trabalho.

Determinamos inicialmente que esse fator parece ser primordialmente um
impulso interior no fundamentalista religioso a que chamamos vontade de crer, que, por
sua vez, deve ser movida por forcas deliberativas que surgem dentro dele. Vimos
depois mais esmiucadamente algumas dessas forcas deliberativas. Continuemos na
investigacdo da distingdo entre a ficgdo-entretenimento e a ficgdo-crenca para ver se
encontramos aquele algo a mais de Hume que defina tal distin¢do, conforme vimos no

capitulol.

4.5 A personagem de fic¢cao

O fato da linha que define a distingdo entre a ficcdo-entretenimento e a ficgcdo-
crenga ser bastante ténue e precéaria constata-se no préprio fundamentalista ao
confrontar-se com as histérias fascinantes da Biblia Sagrada que s@o transpostas para o
cinema, uma arte essencialmente dirigida para o entretenimento popular.

Para um exemplo de como essa distingdo pode ser precaria no fundamentalista
vamos nos reportar ao filme Sansdo e Dalila, de 1949, uma adaptacdo de uma histéria
da Biblia Sagrada dirigida pelo diretor Cecil B. DeMille, estrelada pelos atores Victor
Mature e Hedy Lamarr e roteirizada pelos roteiristas Fredric M. Frank e Jesse Lasky Jr.
O filme tem um final triste devido as mortes dramaticas das duas personagens
principais. Mas, contrariamente ao que um espectador que foi assistir ao filme atras do
herdi biblico esperaria, 0 que mais o afetara emocionalmente é a caracterizacao
carismatica da personagem Dalila. Mesmo impressionado com esta personagem,
percebida quase como real, o espectador estara plenamente consciente de que ela é
apenas uma ficcdo bem elaborada. Essa possibilidade de um ser humano ser afetado téo
profundamente por algo ficticio é bem exemplificado por Pinker (1998) quando relata o
proprio impacto pessoal que Ihe causou um episédio ficcional de certo seriado de
televisdo popular que passava na sua infancia. O ingénuo seriado, de Rod Serling,
chamado Além da Imaginacéo, encenava situagcdes hipotéticas bizarras que os fildésofos
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usualmente exploram para explicar conceitos mentais dificeis. O episodio intitulava-se
"O Solitario™ e € assim relatado por Pinker (1998, p. 70-71):

James Corry esta cumprindo uma sentenca de cinquenta anos em confinamento
solitario num éarido asteroide a 15 milhdes de quilébmetros da Terra. Allenby,
capitdo de uma nave de suprimentos que abastece o asteroide, compadece-se de
Corry e lhe deixa uma caixa contendo “Alicia”, um rob6 que pensa e age como
uma mulher. No comeco Corry sente repulsa, mas é claro que logo se apaixona
perdidamente por ela. Um ano depois, Allenby retorna trazendo a noticia de que
Corry fora perdoado e que estava la para leva-lo embora. Infelizmente, Corry s6
poderia levar sete quilos de bagagem, e Alicia pesa mais do que isso. Quando
Corry se recusa a partir, Allenby, relutante, saca uma arma e d& um tiro no rosto de
Alicia, deixando & mostra um emaranhado de fios fumegantes. Ele diz a Corry:
“Tudo o que vocé esta deixando para tras é a soliddo”. Corry, arrasado, murmura:
“Eu preciso me lembrar disso. Nunca posso me esquecer disso”.

O objetivo de Pinker com a estdria é discutir se uma inteligéncia artificial com
consciéncia seria possivel em uma maquina nao bioldgica. Para nossos propositos, o
que interessa de fato é a influéncia emocional que um objeto ficticio como a boneca
Alicia teve tanto sobre a personagem também ficticia James Corry como sobre a pessoa
real Steven Pinker que assistiu ao episodio na TV. E esse impacto emocional de um fato
ficticio sobre o espectador de filmes de ficcdo ou o leitor de livros de ficcdo que cabe
analisar aqui quando estudamos os motivos pelos quais somos tdo atraidos para a
ficcdo-entretenimento disseminada pelos diversos meios, como a literatura, o teatro, o
cinemaeaTV.

Uma explicacdo bastante plausivel sobre o fascinio que as personagens de ficgdo
exercem sobre os leitores e espectadores pode ser inferida de um aspecto nessa relagdo
abordado pelo sociélogo e critico literario Antonio Candido em seu ensaio “A
Personagem do Romance”, que faz parte do livro A Personagem de Ficgdo (2005), uma
coletanea de ensaios de diversos autores versando sobre a personagem de ficcdo nas
diferentes formas artisticas (literatura, teatro e cinema) através das quais esta pode ser
analisada. O ato de conhecer uma pessoa nao se traduz como uma tarefa facil, conforme

nos mostra inicialmente Candido (2005, p. 55-56):

Quando abordamos o conhecimento direto das pessoas, um dos dados
fundamentais do problema € o contraste entre a continuidade relativa da percepc¢ao
fisica (em que fundamos o nosso conhecimento) e a descontinuidade da percepcao,
digamos, espiritual, que parece frequentemente romper a unidade antes apreendida.
No ser uno que a vista ou 0 contato nos apresenta, a convivéncia espiritual mostra
uma variedade de modos-de-ser, de qualidades por vezes contraditorias.
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Assim, quando conhecemos uma pessoa ha vida real, o seu ser fisico se
apresenta a n6s como uma unidade continua e delimitada pela configuracdo externa de
seu corpo. O seu ser fisico é uma forma completa e indubitavel, temos um
conhecimento pleno dele, que ndo exige nenhum esforco volitivo de nossa parte, visto
que se apresenta como realidade pronta ao nosso sentido da visao. Mas o seu ser mental,
definido por uma configuracdo interior abstrata, isto €, por aquilo a que chamamos
personalidade, s6 conhecemos, ao longo do tempo, de forma fragmentéria e lenta, e
mesmo assim a muito custo, exigindo um esforgo volitivo de nossa parte, a medida que
captamos fragmentos reveladores, como as frases e 0 tom com que as emite, as suas
reacOes as circunstancias, as emocdes que transmite, o conhecimento que demonstra
possuir, 0s pequenos gestos de carater moral, a forma como interage conosco e com 0s
outros. Logo, o conhecimento que temos de seu ser fisico é imediato e bastante
completo no momento mesmo do primeiro contato. Mas o conhecimento do seu ser
mental é fragmentario, incompleto, incerto, vacilante e demorado, motivo pelo qual o
conhecimento do individuo como um todo, seu ser fisico somado ao seu ser mental, é
consequentemente também fragmentario e incompleto.

Essa caracteristica fragmentaria e incompleta do conhecimento da personalidade
do outro é tdo evidenciada empiricamente nas nossas relaces sociais que, as vezes,
mesmo pessoas bastante préximas a nds, como parentes ou amigos, podem nos
surpreender revelando aspectos inusitados de personalidade que nunca cogitaramos que
possuissem. Provas desta caracteristica fragmentaria do conhecimento do outro estdo
em alguns casos de crimes impactantes ocorridos no Brasil, como o da familia de classe
média Richthofen, no qual uma jovem, aparentemente normal, em conluio com outros
dois jovens, planejou friamente e mandou executar o assassinato dos proprios pais de
forma cruel, e como o do jornalista veterano Pimenta das Neves, bem posicionado
social e intelectualmente, supostamente um homem bem equilibrado, que assassinou,
também friamente, a jovem namorada ao se ver rejeitado por ela. Ou nos casos que
ocorrem periodicamente nos EUA de alunos que cometem massacres nas escolas, que
antes deles comportavam-se de maneira absolutamente normal, na opinido de colegas e
professores.

Segundo Candido (2005), na vida cotidiana nunca conhecemos as pessoas de
forma completa, havera sempre algum mistério a ser revelado e que pode aflorar a

qualquer momento, alguma coisa a ser anexada naquilo que conhecemos de suas mentes
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até o momento. Nao conseguimos aferir a completude psicoldgica de uma pessoa pelos
nossos sentidos, entrar nela para “sentir” a sua mente, como podemos aferir o corpo pela
nossa visdo. O que fazemos é dar uma interpretacdo do que ocorre em sua mente,
fazendo analogias, comparando o que ela faz e fala com o que nos e os outros fazemos e
falamos. Por isso, a maior parte de nossos conhecimentos se faz por analogias, mas
estas sO serdo efetivas como fonte de conhecimento se se caracterizarem por serem
“analogias fortes”, em oposicdo as “analogias fracas”, que s&o fonte de crencas falsas *'.

Entendemos que a dificuldade de se conhecer a pessoa no seu intimo é
amplificada ainda pelo fato de que, na maior parte das vezes, nas nossas falas e acoes,
pelo medo da rejeicdo social, ndo revelamos nossos verdadeiros pensamentos (a ndo ser
talvez para os amigos intimos), mas apenas aqueles pelos quais seremos bem vistos,
escondendo aqueles que de alguma forma consideramos que nos rebaixariam
socialmente. Logo, além do conhecimento que adquirimos da pessoa ser fragmentario,
esparso e incompleto, ele pode ser ainda falso se os fragmentos expostos forem
manipulados a seu favor pela pessoa.

No romance, a revelacdo fragmentaria e lenta da personalidade de uma
personagem, sugerindo tracos falsos e revelando aos poucos sua verdadeira
personalidade, como ocorre na vida real quando conhecemos alguém, pode ser também
uma estratégia do autor para manter o interesse pela estdria. Esse recurso de criar um
suspense na estoria revelando de forma paulatina e econdmica a personalidade de uma
personagem foi usado de forma exemplar pelo diretor francés Philippe Claudel em seu
filme H& Tanto Tempo que te Amo, de 2008, no qual a verdadeira personalidade da
protagonista € revelada s6 na ultima cena, quando todo o motivo do drama que a
atormenta € esclarecido. Mas, ao revelar normalmente os caracteres da sua personagem,
destacando-os com fragmentos impactantes e emocionantes, através da fala, dos gestos
e do comportamento em geral diante do desenrolar da estoria, 0 autor cria uma coesdo
logica da sua personalidade que faz com que o leitor tenha uma interpretacdo muito

mais abrangente e completa daquela personagem ficticia do que teria se aquela fosse

*' Analogias fortes sio as que fazemos quando queremos conhecer coisas que ndo podemos conhecer a
ndo ser lancando médo delas. Por exemplo, para conhecer se uma pessoa tem uma mente, ndo posso
penetrar nela para ver se ela tem mente. Fagco entdo comparacdes entre ela e eu e percebo, pelo seu
comportamento e sua interacdo comigo, que ela s6 pode ter uma mente semelhante a minha. Ja ao ver o
comportamento de meu gato, percebo que ele tem também uma mente parecida & minha, mas certamente
bem mais restrita do que ela. Analogias fracas sdo as que fazemos entre coisas cujas propriedades de
comparagdo sdo “fracas” ou insuficientes para suportarem um conhecimento da realidade. Por exemplo,
comparar Deus construtor do Universo com o construtor de um relégio. (SALMON, 1981, p. 99-100)
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uma personagem real de seu circulo de conhecidos e fosse interpreta-la na vida real.
Como nos diz Candido (2005, p. 58-59):

Na vida, estabelecemos uma interpretacdo de cada pessoa, a fim de podermos
conferir certa unidade a sua diversificacdo essencial, a sucessdo dos seus modos-
de-ser. No romance, o escritor estabelece algo mais coeso, menos variavel, que € a
l6gica da personagem. A nossa interpretacdo dos seres vivos € mais fluida,
variando de acordo com o tempo ou as condi¢cBes da conduta. No romance,
podemos variar relativamente a nossa interpretagdo da personagem; mas o escritor
Ihe deu, desde logo, uma linha de coeréncia fixada para sempre, delimitando a
curva da sua existéncia e a natureza do seu modo-de-ser. Dai ser ela relativamente
mais légica, mais fixa do que nos. E isto ndo quer dizer que seja menos profunda;
mas que a sua profundidade € um universo cujos dados estéo todos a mostra, foram
pré-estabelecidos pelo seu criador, que os selecionou e limitou em busca de légica.
A forca das grandes personagens vem do fato de que o sentimento que temos da
sua complexidade é maximo; mas isso, devido a unidade, a simplificacéo estrutural
gue o romancista Ihe deu.

Como no conhecimento de uma pessoa da vida real € muito mais importante
considera-la em sua unidade indissocidvel mente/corpo (embora muitas pessoas se
deixem deslumbrar mais facilmente por atributos futeis), o conhecimento também
fragmentario do aspecto fisico da personagem de ficcdo do romance, que é dado pela
descricdo de partes do corpo (como, por exemplo, a personagem tal tinha um “nariz
adunco”, uma “cabeleira farta”), que obriga o leitor a imaginar o resto do corpo, ndo
tem tanta importancia na caracterizacdo da personagem quanto o conhecimento do seu
aspecto psicoldgico, que é dado com uma riqueza e uma coesao pelo autor que ndo sédo
dadas ao leitor pelas personalidades reais ao seu redor. Ha ainda o importante fato de
que o autor em geral ndo esconde o lado ruim da sua personagem, mesmo que esta se
configure como seu alter ego.

Mas o cinema pode suprir essa lacuna em relagdo ao aspecto fisico da
personagem, apresentando, além da riqueza e da coesdo de sua personalidade, também o
seu aspecto fisico de forma completa e unitaria como na vida real, utilizando-se de
atores e atrizes que representam as personagens ficticias.

Parece, assim, basicamente, que o fascinio que a personagem de ficcdo exerce
sobre n6s deve-se ao fato de que, se interpretamos o outro na vida real através das suas
expressdes esparsas, escassas, ténues e ainda por cima manipulaveis (pois todos tendem
a mostrar apenas 0 que seja aceito socialmente), na ficcdo nossa interpretacdo da
personagem de ficcdo se da sobre dados mais coesos, l6gicos, densos e reveladores,

presumindo que o autor do romance ou o roteirista do filme, quase onipotentes e
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oniscientes como criadores, ndo nos enganam com manipulacdes, uma vez que seu
objetivo em geral é caracterizar suas personagens de forma clara e objetiva, para que a
histéria em que estdo inseridas tenha algum sentido. Até mesmo apresentar uma
personagem ficticia com atitudes contraditérias e manipuladoras como personalidade
ndo fugiria a essa regra, ja que essa € uma caracteristica existente nas personagens reais.
Conclui Candido (2005, p. 64):

Neste ponto tocamos numa das fungdes capitais da ficcdo, que é a de nos dar um
conhecimento mais completo, mais coerente do que o conhecimento decepcionante
e fragmentario que temos dos seres. Mais ainda: de poder comunicar-nos este
conhecimento. De fato, dada a circunstancia de ser o criador da realidade que
apresenta, o romancista, como o artista em geral, domina-a, delimita-a, mostra-a de
modo coerente, e nos comunica esta realidade como um tipo de conhecimento que,
em consequéncia, € muito mais coeso e completo (portanto mais satisfatorio) do
qgue o conhecimento fragmentario ou a falta de conhecimento real que nos
atormenta nas relagdes com as pessoas. Poderiamos dizer que um homem sé nos é
conhecido quando morre.

Apos esse preambulo sobre essa relacdo especial do leitor ou do espectador
com a personagem de ficgdo, voltamos agora ao caso da personagem Dalila, que tanto
impressiona os espectadores no filme Sansdo e Dalila de Cecil B. De Mille. Caso
alguém confira na Biblia Sagrada se na histdria original esta personagem se apresenta
com 0 mesmo carisma, ele vai se decepcionar porque a Dalila original mostra-se vulgar
e imoral e tem uma participacéo apenas periférica, mas fatal, na vida de Sansdo. O que
ocorrera? Analisando agora friamente o caso, constatard que o que havia realmente
acontecido é que a personagem Dalila fora, de modo habil, totalmente reformulada no
cinema a partir de uma personagem da Biblia bastante insipida, sendo caracterizada com
uma profundidade humana totalmente inexistente na historia original.

Vejamos entdo em detalhes como essa reformulacdo da personagem foi feita,
apresentando resumidamente as duas versGes da histdria, a original da Biblia e a

adaptada do filme.

4.6 Um conto biblico em duas versoes

A histéria de Sansdo na Biblia Sagrada (1960, Velho Testamento, Livro dos

Juizes, 13-16) é contada rapidamente. Por terem os filhos de Israel, ou judeus,

reincidido em um erro perante Deus, este 0s condenara a ficar quarenta anos sob o jugo
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dos filisteus. Mas Deus, para comecar a livra-los deste jugo, envia aos judeus Sanséo,
um homem dotado de grande forca fisica, que se torna um lider e defensor dos judeus
contra seus opressores filisteus.

Apds casar-se com uma filisteia, Sansdo a perde por causa de um conflito banal
com alguns filisteus, enche-se de ira e entra em guerra franca contra todos os filisteus,
fere-os em uma grande batalha, foge e esconde-se nas montanhas. Como foragido,
Sansdo se afeicoa a uma mulher chamada Dalila, a qual é persuadida pelos principes dos
filisteus a ajuda-los na sua captura, prometendo-lhe muito dinheiro caso conseguisse
descobrir e desvendar-lhes o segredo da forca de Sansdo. Apds trés tentativas
infrutiferas, Dalila enfim descobre que a forca de Sansdo estava na sua cabeleira, que,
caso lhe fosse cortada, o tornaria fraco como qualquer homem comum. Dalila, entéo,
junto com os filisteus, arma-lhe uma cilada e consegue Ihe cortar os cabelos. Os filisteus
subjugam Sansdo, lhe cegam os olhos e trancam-no num carcere, onde é obrigado a
virar um moinho. No carcere seu cabelo comeca a crescer novamente.

Para celebrar o que acreditam ser um triunfo de seu deus Dagom sobre seu
inimigo Sansdo, os principes dos filisteus juntam-se a uma multiddo de uns trés mil
homens e mulheres no templo para divertirem-se com Sansdo. Trazido para o templo,
Sansdo posiciona-se entre as duas colunas centrais que sustém o edificio, forca-as contra
si e traz abaixo todo o templo, sucumbindo junto com o povo filisteu ali presente. Assim
termina a saga de Sanséo.

Na historia original contada na Biblia Sagrada, portanto, Dalila € apenas uma
personagem futil e traicoeira, além de periférica na trama, que se aproveita do poder de
seducdo que exerce sobre Sansdo para engana-lo apenas em busca de proveitos
materiais.

Mas no filme de Cecil B. DeMille esta personagem fria e negativa é totalmente
reformulada, sendo apresentada com uma personalidade muito mais humana e emotiva,
trazendo razdes sentimentais para a traicdo que comete contra Sansdo. Na trama Dalila é
apaixonada por Sansdo, que a tem apenas como um passatempo. Inconformada por
Sansdo ndo levé-la a sério, Dalila vé& na proposta dos principes dos filisteus para trai-lo
uma oportunidade de vingar-se da rejeicéo que sofre. *?

* No galanteio entre animais ndo-humanos ¢ comum que, quando 0s interesses mituos entram em
conflito, haja riscos de agressao fisica, a qual, porém, caso ocorra, ndo redunda em maiores prejuizos.
Entretanto, entre os humanos, € inegdvel que preponderam 0s riscos de impactos emocionais
imprevisiveis quando interesses amorosos nao sao correspondidos. A vida real e a literatura tém mostrado
sobejamente que, entre 0s humanos, 0s impactos emocionais de uma rejeicdo amorosa podem ter efeitos
desastrosos piores do que os efeitos fisicos que acontecem nos galanteios entre os ndo-humanos. No
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No entanto, ao trair Sansdo, o objetivo de Dalila, embora esteja em parte
motivado pela raiva devido a rejeicdo, é principalmente de evitar que ele fuja com uma
rival judia que também gosta de Sansdo. Ao trair Sansdo, seu objetivo é assegurar que,
na prisdo, ele figue pelo menos perto dela. Ao combinar com os filisteus como seria
feita a prisdo, Dalila imp8e uma condicdo: a de que a pele de Sansdo nédo seja ferida.
Assim, o ato cruel de cegar Sansdo, um ato que na historia original tem apenas o intuito
de punir e debilitar o prisioneiro, torna-se na adaptacdo (uma solucdo habil encontrada
pelos roteiristas) a forma encontrada pelos filisteus de cumprir o acordo com Dalila:
sem ferir a pele de Sansdo tornam-no um ser humano inutil e inofensivo para sempre.
Quando Dalila descobre na prisdo o que haviam feito com Sansdo, leva um choque e
toma-se de remorsos e arrependimento. Esses sentimentos, ao revelarem nossa condicéo
de vulnerabilidade frente aos caprichos da sorte, potenciais vitimas de erros quando as
paixdes nos dominam, a humanizam e a aproximam do espectador do filme. E essa
percepcao de uma Dalila cheia de sentimentos, sujeita aos erros da sorte e, portanto,
bem proxima a n6s que a torna humanamente téo distante da Dalila fria e oportunista do
relato biblico.

Apds remoer amargamente seus remorsos, Dalila resolve tirar Sansdo da prisdo
para fugirem juntos para o Egito e comecgarem |4 uma nova vida. Como protegida dos
principes dos filisteus, tem livre transito na prisdo e penetra nela para cumprir seu
intento. Mas Sans&o, embora reconheca agora em Dalila a mulher que realmente ama,
ao se dar conta de que sua forga havia voltado e saber da grande festa planejada no
templo para ridiculariza-lo, arquiteta outro plano que nada tem a ver com comecar uma
nova vida. Durante a festa, Dalila, para delirio da plateia, finge chicotear Sansao
enquanto, a pedido deste, o conduz até as colunas que sustentam o templo. Antes de
comecar a forcar as duas colunas do meio, Sansdo pede a Dalila que fuja dali para se
salvar. Dalila, porém, colocando seu amor acima da sua propria vida, ndo se move,
preferindo ficar por perto para morrer junto com Sansdo. Acreditando que Dalila se
fora, Sanséo forca as duas colunas, trazendo todo o templo abaixo, morrendo os dois
junto com os filisteus presentes. Este final trdgico para a historia biblica de Sansao

torna-se, assim, muito mais emocionante pelos percal¢os, mal-entendidos e ma sorte

Brasil, de vez em quando as noticias de crimes que ocorrem devido a amores ndo correspondidos,
seguidos quase sempre do suicidio dos rejeitados, deixam-nos perplexos e desafiam nosso entendimento
sobre o que realmente ocorre psicologicamente numa mente apaixonada ao extremo. Logo, o que Dalila
passa a nutrir por Sansdo é um 6dio humano no nivel compativel com o nivel do amor que sente por ele,
compreensivel se visto a luz dos casos que vemos na vida real.
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que permearam uma historia de amor paralela, habilmente construida pelos roteiristas
do filme.

Assim € esse final tragico relacionado a uma historia de amor que causa um
impacto emocional tdo forte no espectador, que ndo teria ocorrido caso o filme
simplesmente tivesse se mantido fiel ao relato biblico. Mas é provavel que essa
influéncia emocional no espectador deve-se mais a percepcdo da personagem
carismatica de Dalila, apresentada pela soma da beleza da atriz que a interpretou (da
mesma forma que a beleza da atriz que interpretou o rob6 Alicia influenciou Pinker)
com uma personalidade forte criada pelos roteiristas, humanamente disposta a lutar e a
morrer por amor. Estas qualidades acabaram por encobrir como uma falta menor a
traicio cometida contra Sans&o, ja que esta tivera uma motivagio amorosa. E o carisma
desta personagem ficticia, consubstanciado por caracteristicas tdo dispares como a
fragueza moral humana e a coragem fisica sobre-humana originadas pela paixéao
amorosa, o principal motivo pelo qual o espectador se deixa influenciar por ela. E
possivel que, na vida real, na politica, na religido ou em outras atividades, as
personagens reais que conquistam seguidores e que passam a ser para estes motivos de
adoracdo encarnem para eles tais caracteristicas carismaticas ficticias e, embora talvez
ndo as tenham em principio, passem, em autoengano, a acreditar que as possuem e a
assumi-las de fato como suas.

E nessa forte capacidade de mobilizar os sentimentos e as paixdes dos leitores
que Hume (2004, p. 334-335) viu o motivo pelo qual os escritores da ficgdo literaria
frequentemente se tornam mais celebres do que as personagens reais que se destacam na
vida real. Ndo ha porque néo estender essa deferéncia a todos os artistas de outras artes,
como a do teatro e a do cinema, que igualmente mobilizam as paixdes do seu publico ao
amplificar essa influéncia com recursos para afetar diretamente os espectadores.

Mesmo que os roteiristas do seriado Além da Imaginacéo citado por Pinker e do
filme Sansdo e Dalila ndo tenham alcangado a fama como os escritores consagrados da
literatura, ndo se pode tirar-lhes o mérito merecido de terem alcangado o mesmo
objetivo destes de influenciarem espectadores mundo afora com suas obras ficticias.
Afinal, pensando bem, serd a fama tdo importante assim? N&o bastara, para o criador de
uma obra, saber o quanto sua criacdo afetou e fez o bem a tantas pessoas? E, no caso,
essa autoavaliacdo positiva ndo se restringe aos roteiristas, deve estender-se a todas as
pessoas importantes que participaram da obra, uma vez que a producdo de um filme €

uma obra coletiva. Sabe-se que a atriz Hedy Lamarr, que representou Dalila, ja era
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famosa na época em que fez o filme e parece que ndo deu a este a importancia devida.
Mas foi o filme Sansdo e Dalila que a consagrou mundialmente, sendo seu nome
lembrado hoje pela atuacéo que teve nele.

Vejamos agora em detalhes como a dindmica presente na mudanca da historia
biblica de Sansdo e Dalila ao ser transportada para o cinema afeta tanto o cético como o
crente fundamentalista, problema que afinal foi o motivo pelo qual tivemos que detalhar
as duas versdes da histdria, uma retratando uma Dalila desprezivel e outra retratando
uma Dalila fascinante.

O cetico 1é e assiste & historia de Sanséo e Dalila e a considera uma historia
ficticia e fantéstica, ao deparar-se com uma personagem como a de Sansdo, um ser
poderoso tdo irreal como um mocinho de histéria em quadrinhos que busca justica pelas
proprias maos. Mas ndo € por isso que vai desprezar a estdria, ja que o cético, como um
ser humano como outro qualquer, é alguém que também é influenciado emocionalmente
pelas estorias de ficcdo. Ird admirar a estdria pelo seu carater instrutivo, na medida em
que nos revela as paixdes humanas em suas variadas faces, como o0 amor, a coragem, a
forca da fé, o interesse mesquinho, a trai¢do, o erro, o remorso, o arrependimento, a
redencdo, etc. O cético assiste ao filme e emociona-se com a personagem Dalila. Avalia
as duas historias, a original da Biblia Sagrada e a adaptada do filme e constata que a do
filme é muito mais importante sob o ponto de vista da influéncia emocional que exerce
sobre o espectador, considerando-se que, afinal, o que importa numa obra de ficgdo é
esse impacto prazeroso gque exerce sobre o seu publico, alvo da sua razdo Gltima de ser
uma criacdo. Nesse sentido, considera que a ficcdo adaptada no cinema, pelo impacto
pessoal que Ihe causou, é mais eficiente e Util do que a ficcdo original biblica, e isso
atribui ao mérito dos artistas que se envolveram na sua produgdo. Mas essa percep¢do
de uma ficcdo bem adaptada de uma outra ficcdo, pelo fato dela té-lo afetado téo
fortemente, € a Unica coisa que Ihe ocorre ao fazer um julgamento pessoal do que
ocorreu. Para ele, tanto a ficgdo original da Biblia como a ficgdo adaptada pelo cinema
sdo apenas ficcbes bem urdidas pela fértil imaginacdo de homens eficientes nessa
funcéo.

Vejamos agora 0 que ocorre com o crente fundamentalista na anélise dessa
dindmica. O fundamentalista, ao analisar a historia na Biblia Sagrada, pelo fato de crer
que tudo o que estd escrito no seu livro sagrado é incontestavelmente verdadeiro,
acredita que uma personagem como Sansao existiu de fato, com todos os superpoderes e
feitos fantasticos que lhe sdo atribuidos, como principalmente o de ter derrubado todo
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um templo apenas com sua forca, mesmo que tais atributos sejam incompativeis com o
mundo empirico, real, l6gico e racional em que vivemos. Mas o0 curioso é que, como 0
cético, ele também considera que sejam apenas ficcdo as personagens de historias em
quadrinhos como o Super-Homem, embora esta personagem tenha superpoderes como
Sansdo. A semelhanca entre estes dois herdis torna-se mais tangivel ainda se
considerarmos que ambos possuem fraquezas especificas e ocultas que minam seus
poderes.

O fundamentalista ndo faz essa correlacdo entre Sansdo e Super-Homem
(evidente para o cético) porque para ele a Biblia Sagrada é uma autoridade verdadeira e
confidvel, que conta histdrias verdadeiras das quais ndo se deve duvidar. Ndo ha
nenhuma ficcdo nela. Para ele, a histéria de Sanséo ocorreu de fato, ndo é uma ficgao-
entretenimento como considera que sdo as historias de Super-Homem. Embora as duas
personagens, Sansao e Super-Homem, possuam caracteristicas tdo semelhantes e tdo
francamente incompativeis com a realidade (ainda no sentido de Searle, 2000) por terem
nascido ambas da imaginacdo dos seres humanos, para o fundamentalista Sansdo é uma
personagem que teve existéncia real porque sua historia é relatada por uma autoridade
inquestionavel que é a Biblia Sagrada. Este é o Unico motivo pelo qual ele ndo se
convence da similaridade entre as duas personagens em relacdo a origem imaginaria da
qual ambas surgiram. O autor que criou Super-Homem, como todo autor de ficcéo-
entretenimento, assume abertamente que criou uma personagem ficticia para o
entretenimento do seu publico. Ja a Biblia Sagrada é um livro respeitavel, calejado pelos
seus séculos de existéncia, escrito pelo testemunho de profetas, santos e seus discipulos
impolutos, que tiveram por intuito, ndo o entretenimento, mas a divulgacdo das
verdades divinas para os homens. Dai que tudo que esta na Biblia é considerado
verdade incontestavel, oficialmente ndo havendo nela ficcdo alguma. Ela
periodicamente é veiculada, interpretada e reforcada como um celeiro de verdades
universais, em missas e reunides solenes, por padres e pastores carismaticos, que, assim,
encarregam-se de ndo deixar que quaisquer davidas sobre estas verdades nublem as
mentes de seus fiéis leitores. O fundamentalista convence-se da existéncia real de
Sanséo por influéncia exterior, abandonando qualquer pretensdo a um questionamento
racional autbnomo sobre tal certeza.

Assim, para o fundamentalista, a Dalila da Biblia € uma personagem real que faz
parte da historia real sobre Sansdo, de personalidade futil e traicoeira que trai este por

interesses materiais. Ao assistir ao filme, considerando-se que seja um ser humano
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normal com sensibilidade, certamente se verda tomado pelas mesmas fortes emocdes
pelas quais se viu tomado o cético, quando se defrontar com a personalidade fascinante
de Dalila, modificada pelos roteiristas. Supondo-se dai que este fundamentalista tenha
sido impactado fortemente por esta nova Dalila, tdo discrepante da Dalila original, como
sera agora sua percepcao da realidade da (para ele) histéria de Sansdo contada na Biblia,
se confrontada agora com essa nova perspectiva da histéria?

Consideramos que ha duas reacGes possiveis do fundamentalista, dependendo do
grau de adesdo a crenca que devota a sua religido. Se sua devocao é bastante forte, ele
tera a frieza necessaria para avaliar que a versdo filmada é uma versdo que foi
manipulada habilmente pelos roteiristas para influenciar emocionalmente o0s
espectadores e a rejeitard como uma estoria incompativel com a supostamente histéria
real. Mas se sua devocéo néo for tdo forte assim e ele se envolver emocionalmente com
a narrativa do filme, passara a levar em conta a nova versdo, mais impactante nele do
que a versdo da Biblia. Assim, a figura da Dalila vulgar e ma da versao biblica sera
simplesmente deixada para tras para assumir em seu lugar como verdadeira agora a
Dalila sincera e nobre da versdo filmada que tanto o impactou. Logo, ele ndo percebe
que autores habeis manipularam uma versao da historia que ele tinha como verdadeira
para criar uma nova versao, aproveitando-se da caracteristica bem humana de seu
publico de se deixar envolver facilmente pelas emogdes.

Pode ser que, num lampejo de racionalidade e reflex&o, ao perceber todo o
percurso pelo qual passou a acreditar na nova versao, ele comece a se questionar como
pode deixar-se envolver tdo fortemente para ser enganado por uma invencao e passar a
se a perguntar se sua crenca na historia de Sansao da Biblia ndo estaria ela propria na
verdade influenciada pela emocéo suscitada pelo desempenho tragico do heroi biblico,
uma ficcdo bem contada para conquistar as mentes e 0s coragdes das pessoas como ele.
Em suma, se uma nova versdo da historia fé-lo assumir essa nova versao como mais
verdadeira do que a original somente pela manipulacdo habil de suas emogdes, quem
jamais podera garantir que a versao original também ndo tenha sido Ihe impingida pela
manipulagdo habil de suas emocgbes? Se o fundamentalista chegar a essa conclusao vera
que a sua ficgdo-crenca sobre Sansdo (que ndo acreditava ser uma ficcdo) serd uma
ficcdo tdo enganadora como a ficcdo-entretenimento sobre Super-Homem.

Dai pode ser questdo de tempo para dar o passo decisivo de intuir uma suspeita
semelhanca entre a histéria de Sansdo e outras histdrias tragicas de outros herois

biblicos, como a que deu origem a bem-sucedida expansdo de uma doutrina religiosa na
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civilizacdo ocidental, o cristianismo. Na exacerbacdo do calvario final do heroéi
messianico estd a chave para entender um dos motivos principais pelos quais um cristdo
é tdo forte e emocionalmente inclinado a néo ter dividas sobre a veracidade da historia
de seu lider divino. Dos primeiros filmes ingénuos em preto e branco que contavam
toscamente a historia de Jesus Cristo, passou-se a superproducdes mais elaboradas,
tanto quanto a técnica mais apurada como quanto as interpretacdes mais realistas, e
chegou-se a producdo hiper-realista do filme Paixdo de Cristo, onde o diretor Mel
Gibson eleva ao limite do insuportavel os sofrimentos fisicos de Jesus Cristo nos seus
momentos finais. E evidente neste filme o desejo de causar um forte impacto emocional
no espectador, que chega a chorar diante da violéncia explicita representada na tela,
habilmente construida atravées de recursos técnicos pelo diretor do filme.

Assim, a ficcdo-entretenimento, ao focar seu escopo na emocdo do publico, pode
fortalecer a ficcdo-crencga, notadamente no que se refere aos fundamentalistas que ndo
percebem essa dinamica presente no papel da emog¢édo no incremento das suas crengas.

Neste capitulo procuramos estabelecer a relacdo da crenca com a ficcéo,
enfocando aspectos pelos quais a ficcdo exerce importante papel no desenvolvimento da
nossa espécie, especialmente na sua capacidade de provimento das nossas necessidades
emocionais. Entretanto, concluimos que, embora a atracdo pelas estérias de ficcdo nos
traga beneficios de carater evolutivo, ontoldgico e epistemoldgico, o fascinio por elas,
aumentado pelas emocdes que nos despertam, ndo deve ser tdo contundente a ponto de
fazer com que ultrapassemos o limite psicolégico além do qual passamos a acreditar que

elas sejam reais.
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CONSIDERACOES FINAIS

Nosso propdsito nesta dissertacdo foi formular algumas hipdteses para analisar
as motivacgdes que podem conduzir pessoas a aderirem a crengas em estados de coisas
falsos. No primeiro capitulo, o breve historico sobre o conceito de crenca ao longo de
um periodo da histéria da Filosofia forneceu material para entendermos como tal
conceito evoluiu através das interpretacbes de diferentes doutrinas e filosofos. No
segundo capitulo expusemos a vontade de crer como uma condi¢do necessaria no
agente humano para a emergéncia do tipo de crenca de que tratamos, bem como as
forcas que a impulsionam, que, por sua vez, surgem dos chamados estados de
informacdo. No terceiro capitulo mostramos que as condi¢cbes de autonomia e
heteronomia sdo forgas que se embatem dentro do agente para a adesdo ou o repudio as
crengas. Por fim, no quarto capitulo, destacamos aspectos pelos quais a ficcdo exerce
importante papel no desenvolvimento da nossa espécie, extraindo dai a ideia da sua
estreita relacdo com a espécie de crenca de que tratamos, particularmente associada a
forgca que a emocéo exerce em ambas.

A dissertacdo ndo teve o proposito de fazer um confronto hostil ou zombeteiro
com as crencas religiosas ou misticas, como parece ser pratica de alguns setores do
ateismo, que podem se enclausurar em convicc¢des tdo dogmaticas como as religiosas.
Deve ser tida mais como uma critica moderada e motivada a busca de possiveis
motivacOes para a adesdo a crencas, a partir de uma posicdo critica da tradigédo
filosofica.

Por exemplo, nessa questdo sobre o engano implicito nas crencas falsas nédo
estamos certos de que 0 autoengano seja uma condicao totalmente perniciosa para o ser
humano. Caso o autoengano tenha a funcéo profilatica de prover-lhe consolo para uma
angustia existencial emanada da sua condicdo de ser consciente da prépria finitude e,
consequentemente, do desconhecimento do que lhe vira ap6s seu fim, talvez tenhamos
que aceitd-lo como aceitamos um analgésico que minimiza nossas dores quando um mal
fisico nos atormenta.

A pratica do engano ou da mentira € um comportamento usual em muitas
espécies animais ndo-humanas, como medida de sobrevivéncia e evolucdo, transmitida
geneticamente por selecdo natural (possivelmente genes relacionados a prética da

mentira prosperam porque seus portadores tém mais chance de sobreviver e transmiti-
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los para as geraces futuras). Alguns passaros que nidificam no solo realizam o
“comportamento de distracdo”, quando um predador, como uma raposa, se aproxima do

ninho para levar os ovos ou devorar seus filhotes, segundo Dawkins (1979, p. 26):

Um dos pais afasta-se do ninho mancando, mantendo uma asa aberta como se ela
estivesse quebrada. O predador, percebendo uma presa facil, é atraido para longe
do ninho contendo os filhotes. Finalmente a ave cessa seu fingimento e lanca-se ao
ar exatamente a tempo de escapar das mandibulas da raposa. Ela provavelmente
tera salvo a vida de seus filhotes, mas com algum risco para si.

Na luta pela sobrevivéncia, predadores também mentem. Um peixe chamado
diabo-marinho espera pacientemente por sua presa, misturando-se e confundindo-se
com o substrato do fundo do mar. Usando a mesma estratégia do pescador humano, ele
exibe um pedaco de carne vermiforme que se contorce na ponta de uma longa “vara de
pescar” que se projeta do topo da sua cabeca. Quando um pequeno peixe se aproxima
ele agita sua isca vermiforme atraindo-o para perto da sua boca escondida e o peixe é
sugado e comido. Exatamente como o pescador humano, que pendura uma isca no
anzol, o diabo-marinho esta mentindo, explorando o comportamento do pequeno peixe
de aproximar-se de objetos vermiformes que se mexem. Ele esta comunicando “aqui ha
um verme” e qualquer peixe que acredite em sua mentira sera engolido como refeicao.
(DAWKINS, 1979, p. 88)

Além disso, muitos animais sdo evolutivamente moldados pelo fendmeno do
mimetismo, através do qual se camuflam em suas formas para enganar predadores,
como certa lagartixa que toma a forma e as cores dos galhos pelos quais se locomove,
tornando-se assim invisivel para seus predadores.

E claro que a mentira, entre outros habitos considerados perniciosos, ¢ uma
pratica condenavel entre os seres humanos porque somos ensinados a agir sob regras de
comportamento para uma convivéncia harmoniosa em sociedade. Talvez por isso
sejamos moldados para o comportamento moral pela propria evolucéo da nossa espécie,
devido ao fato de que genes "morais™, no processo seletivo, tiveram mais chance de se
replicarem do que genes "imorais".

O autoengano no agente humano, no entanto, ndo se insere no dominio dessa
moral humana instituida socialmente porque o agente ndo visa prejudicar o outro, mas
atinge a si préprio. No autoengano o agente € o Unico afetado pelo ato (pelo menos em
sua intengdo), quer este resulte em prejuizo ou em beneficio a si. E, a0 mesmo tempo, 0

autor e a vitima ou beneficiario do préprio ato. Caso o0 autoengano seja uma
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caracteristica que prospera evolutivamente entre 0s seres humanos por ndao encontrar
resisténcias de carater moral e Ihes trazer beneficios, como a prética da mentira prospera
entre alguns animais ndo-humanos porque lhes favorece para sua sobrevivéncia, entdo
talvez devamos encard-lo como algo natural e ndo irracional como tendemos a
classifica-lo. Além disso, algumas praticas religiosas, como a medita¢do no budismo ou
a yoga no hinduismo, parecem trazer para seus praticantes beneficios reais.

Por outro lado, um olhar de complacéncia para as crengas falsas ndo deve
obliterar um olhar mais critico, pelos prejuizos que causa a sociedade, quando elas sdo
levadas ao extremo do fundamentalismo religioso ou ao ponto de se instituirem
psicopatologicamente em determinados individuos. Exemplos estdo, em contextos
coletivos, nos embates religiosos que ocorreram e ainda ocorrem na histéria da
civilizacdo humana e nas imposicoes forcadas das crengas em determinadas sociedades,
e, em contextos particulares, nos casos que nos afetam diretamente em nossa vida
cotidiana. Para um exemplo desta Gltima situacdo, adaptamos aqui uma hipdtese
sugerida por James Alcock em seu artigo “A Maquina de Crengas” para dar uma ideia
de como nossa mente critica se comporta ambiguamente diante de estorias
sobrenaturais. Se eu disser a um fundamentalista que um dia vi um hipop6tamo na sala
da sua casa, é certo que ele me olhara com espanto e se perguntara por que ndo estou
num hospicio. Ja se eu Ihe disser que uma noite vi a cadeira de balanco de um falecido
avd dele balancar-se sozinha no quarto onde morava, ele provavelmente ficara
interessado em saber dos detalhes. Os dois fatos sdo invengdes da minha mente, mas o
segundo fato torna-se crivel diante de sua mente avida por comprovagdes de vida além-
tumulo, que lhe aliviem suas angustias existenciais. A sua necessidade de crer na vida
além-timulo € tdo forte que, mesmo que eu acrescente que naquela noite a janela estava
aberta e um vento forte entrava no quarto, sua mente ja influenciada inferira que o
balango da cadeira se deveu ao espirito de seu avd. A partir dai, considerara o quarto
com sua cadeira de balangco um local sagrado inviolavel que devera ser preservado a
todo custo.

Assim, talvez a posicdo mais equilibrada a adotar numa discusséo sobre as
crengas religiosas seja a de uma critica mais contundente em relacdo ao extremismo
fundamentalista que leve a atitudes arbitrarias e socialmente perniciosas, mas nao téo
critica a ponto de inviabilizar um olhar que enxergue nelas aspectos possivelmente

positivos e benéficos para nés, seres humanos.
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Ao formularmos neste trabalho algumas hipdteses para clarificar motivagdes
que levam as crengas falsas no agente humano, ndo tivemos, dados os limites aos quais
deve se confinar uma dissertacdo de mestrado, a pretensdo de ter esgotado o assunto,
visto gue, diante da abrangéncia de interpretacfes que o tema evoca, outras hipoteses
sobre as causas que levam a tais crencas podem ser aventadas. Caso elas surjam em
outros trabalhos, serdo bem vindas. Isso porque, diante de eventos traumaticos
associados ao extremismo religioso, e, consequentemente, ao tipo de crenga de que
tratamos, como o evento recentemente ocorrido em um jornal satirico francés (em que
foram assassinados cartunistas acusados de heresia), nenhuma contribuicdo a mais nesse
esclarecimento sobre as motivagdes que levam individuos a se fecharem
dogmaticamente em crencas equivocadas sera em vdo, na medida em que mostre cada
vez mais 0 quanto a exacerbacdo de emocOes relacionadas a tais crencas sé pode
enveredar para atitudes irracionais tendentes a toda sorte de prejuizos nos nossos

relacionamentos sociais, de resto ja bastante afetados por outros tipos de preconceito.
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